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Introduccion: La pasion seqgun Spinoza



1. Silencios y omisiones

Si aceptamos, por un momento, la convencion que establece que la
Filosofia puede subdividirse en Pura y Practica.

Si a esta convencion le agregamos aquella que acepta a la Metafi-
sica como Filosofia Pura y a la Filosofia Politica como Filosofia
Practica, aun sin agotarlas.

Si a las dos convenciones anteriores las prolongamos con aquella
que admite que, la Gnoseologia por un lado y la Etica por otro, se
desprenden y aproximan, tambien sin agotarlas, ambas polaridades.
Si se conceden, solo por un momento, estas convenciones, entonces
no es complicado reconocer o admitir que existen desarrollos filo-
soficos, en diferentes espacios y tiempos, que han forjado vincula-
ciones y articulaciones entre lo Puro y lo Practico, lo Metafisico
y lo Politico, la Gnoseologia y la Etica, etc.

Baruch Spinoza (Holanda, 1632-1677) puede encontrarse entre aque-
llos que elaboraron ideas y teorias correspondientes a cada uno

de estos segmentos, por lo que existe un casi unanime consenso que
la suya, es una filosofia que compone un sistema.

Aun cuando no haya escrito acerca de importantes temas de la re-

flexion filosofica (Estética, por ej.), o, en otros casos, escrito
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poco o solo tangencialmente (Logica, Filosofia del Lenguaje, etc.),
su obra efectiva permite deducir posiciones y tendencias de su pen-
samiento, inclusoc en esas y otras areas.
Desde uno a otro extremo de los continentes filoséficos, Spinoza
escribio tanto de la sustancia, los atributos y los modos, como so-
bre cuestiones especificas de los valores, la sociedad y lo politico,
no sin tratar problemas correspondientes a otros segmentos de lo fi-
losofico. Entre unos y otros, se despliegan otras producciones de
las que lo cientifico y la exposicion critica de otros autores no
esta ausente.
Hasta su Epistolario, de inapreciable riqueza, trasciende la infor-
macion estrictamente biografica y anecddtica. Dentro del mismo, re-
corremos vida y obra, lo puro y lo préctico, aunque, tambien pone en
su debido lugar este tipo de convenciones metodologicas.
Si existe un consenso que el spinoziano es un sistema, mas aun lo
es, y a pesar de las encontradas y disimiles interpretaciones, que
la Etica es ¢l punto de inflexion decisiva de su cbhra.
Este texto, de larga y paciente elaboracion, demostrado segun un
orden geomdtrico , alcanza alturas paradigmaticas.
Ahora bien, y dentro de la momentanea convencion, ¢cual es la ubi-

cacion que le corresponde dentro de su sistema?
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¢Procede de la Filosofia Pura para desarrollar una Gnoseologia,
como quieren algunos?; :ces co-existente y paralelo a la produccion
filosofico practica, como quieren otros?

¢Se trata de un texto que, alejado simetricamente de ambos polos
filosoficos, los articula, configurando asi un tercer ambito: el
centro Puro-Practico?

0, por fin, ¢es un magnifico desmentido de las convenciones filo-
soficas, incluso la momentancamente cstablecida?

Es verdad que los libros I y IT1 de la Etica, De Dios y del alma
humana, respectivamante, bien pueden considcorarse como metafisico-
gnoseologicos. Es correcto, tambidn, senalar que los libros 1V y Y,
De la servidumbre vy la libertad humana, respcectivamente, guardan
estrechas vinculaciones con lo ético-politico.

Pero, asimismo, no ~s menos cierto que la Etica es una obra que
esta recorrida de principio a fin y de fin a principio por lo puro
tanto y del mismo modo que por lo practico.

Al discernir y separar, convencicnalmente, los discursos, se corre
el serio riesgo de cometer violencias interpretativas; aunque no
se nos escapa que toda ex¢gesis, toda interpretacion, al igual que
las traducciones, conllevan inevitablemente un cierto componente

‘traidor', violento.
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La clasificacion-escision 'Spinoza metafisico-Spinoza politico' ha
aportado sus fecundidades pero, aun con sus matices, tambieén pro-
movio el olvido o reiterado silenciamiento de una problematica mi-
nuciosamente trabajada por el autor, justo aquella que desarrolla
el libro III de la Etica y que esta tesis se propone trabajar:
el tema de las pasiones.
Ademas de haberlo expuesto y desarrollado, en forma preliminar, en
el Breve Tratado, texto equivoco y de dudosas autorias, Spinoza
analiza los problemas de las pasiones humanas en el corazon mismo
de su obra paradigmatica.
El mismo orden geometrico y el manifiesto espiritu deductivo nos
exige solidarizar el libro II1, Del origen y naturaleza de los
afectos, con los propios de Dios y el alma humana, pero, no menos
que establecer las indispensables vinculaciones con aquello que el
autor denomina Servidumbre, que no es otra cosa que el sometimien-
to humano respecto de los afectos. El Libro V, gque no consiste en
un cierre circular ni dialéctico de su obra, es la respuesta propia
a los efectos deductivos del analisis de las pasiones, sus poten-
cias e impotencias, fuerzas y limitaciones.
Que la Etica sea punto de inflexion de toda su obra y, dentro de

clla, las pasiones configuren una inflexion de esta inflexion, no
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quiere decir que le asignemos un rol mas importante que otros.
Pero tampoco menor.
Una mirada de los estudios spinozianos, incluso los mas recientes,
revela que los problemas de las pasiones tal como el mismo autor
los aborda no han sido debida ni suficientemente abordados, tanto
en calidad como en cantidad.
Son pocos, y aun menos son decorosos, los antecedentes que la exé-
gesis spinoziana cuenta sobre las pasiones.
Ello nos ha obligado a orientar nuestro trabajo bajo una forma muy
apegada al texto original, antes que someter a exposicién y/o con-
frontacidn las posiciones al respecto. De todos modos, seria una
grave imprudencia dejar de senalar los aportes de Gueroult, Zac, La-
briola, Hampshire, Wartofsky, Deleuze, Matheron, Bertrand y otros.
No obstante que el problema de las pasiones no es un punto debil,
lateral o secundario de la filosofia spinoziana, este parece ser, Yy
a pesar de los autores citados, una flaqueza de sus seguidores, cri-
ticos y exégetas.
No quiere ser contundente o conclusiva esta afirmacion, pero parece
como si el tema égional haya incomodado a quienes forjan "su" Spi-
noza bajo el modo intelectualista, bajo la mirada mistica, bajo la

optica del irracionalismo, etc.
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No es una novedad que hay tantos "Spinozas" como taxonomias filo-
soficas existen: idealismo, materialismo, dualismo, monismo, racio-
nalismo, intuicionismo...; y, como no estamos exentos de nuestra
propia lectura que, seguramente, no s mas ni menos arbitraria que
otras, ofrecemos una clasificacion diferente.
Con osada conciencia de su futilidad, y al solo sevyvicio de no
echar mano de las ya existentes, proponeimos la exagerada ilronia de
agregar un nucvo cspacio en el cuadro taxonomico, tan inutil como
provocador: Baruch Spinoza es un pasionalista absoluto.
Si ello opera de hipotesis, el desarrollo de esta tesis se ofrece
como demostracion y verificacion de la ascveracion sustentada.
En verdad, la modalidad de este trabajo aspira a apartarse, por
inconducentes, de todas las categorizaciones (incluso la nuestra)
gue se inclinan mas por el enrolamiento de sus ideas que por la sig-
nificacion, histdrica y presentc, del pensamiento spinoziano.
Reclamarlo como pasionalista no aspira a ser mas que un gesto de
recuperacion de una dimension y un horizonte filosofico silenciado

y omitido.

2. :Porque se persigue a un fildsofo?

"puede ocurrir que un fildsofo acabe en un proceso, pero es mas
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extrano que empiece con una excomunion y un intento de asesinato" (1)
Extrancza que se redobla desde el momento en que tomamos noticia
que Spinoza jamas reivindico para si algun ser 'maldito' o 'sub-
versivo'; su aspiracién nunca fue mas alla que reclamar tolerancia.
Es sabido que 'spinozista o spinozismo' fueron palabras no gratas.
Asociadas por un lado a ateismo y, por otrc a radicalismo politico,
la suya no fue una vida sin sobresaltos, su pensamiento fue conde-
nado y su obra perseqguida.
Sin embargo tenemos algunas sospechas en cuanto a los motives, re-
ales y profundos, que condujeron a esta anatemizacion politico-
religiosa. Sospechamos que las acusaciones que se profirieron en
su contra no se fundan solo en su supuesto 'asesinato de Dios', sus
simpatias conspirativas, o cualquier otra figura amenazadora de lo
establecido.
¢Acaso ateos y opositores politicos no existieron, y en abundancia,
antes, despues y simultaneamentc a la vida de Spinoza, sin que les
corriera la misma suerte? La historia holandesa no documenta excep-
cionalidad alguna del autor y sus amigos, con respecto de otros per-
sonajes, tal vez mas antircligiosos y antimonarquicos que ellos.(2)
cCral eos la excepcionalidad spinoziana?,gcual este extrafo 'privile-
1T“6€TTEENBETéGQé:_iépinoza,Kant,Nietzsche", Labor, Barcelona, 1974,p.1

2. Etienne Balibar, "Spinoza et la politique", PUF, Paris, 1985
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gio de ver asociado su nombre con la forma despectiva y acusatoria
de todo lo peligroso?
Si sus posiciones politico-religiosas no son causa suficiente. para
recibir el "Jerem" de la Sinagoga de Amsterdam ("Seras maldito de
dia y seras maldito de noche...), ni causa justificada para sufrir
un atentado criminal (a los 24 afnos, del que salvo la vida y del
que, se¢ cuenta, retuvo su 'recucerdo' vistiendo siempre la misma
chaqueta que uso durante ese episodio), ni para ser un exiliado den-
tro de su propia tierra (se muda cuatro veces de ciudad); entonces,
otra y mas profunda debe ser la explicacion.
Nuestra hipotesis es quc ser 'spinoziano o spinozista' constituyo
solo superficialmente el mote peyorativo y persecutorio de una fi-
losofia supuestamente atea y a-jena a las tradiciones culturales y
politicas.
La filosofia spinoziana es 'subversiva', y aqui nos dirigimos al
tema de nuestra tesis, porque su analitica de las pasiones supo po-
ner al desnudo y asestar un certero atagque a los mecanismos y pro-
cedimientos politico—imaginarios (ilusioncs, supersticiones, mitos,
creencias, ideologias) del sojuzgamiento inmancnte de los hombres
por los hombres mismos.

. » . . 14
Quienes lo persiguicron, combaticron y excomulgaron sabian lo que ha-
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cian y a quien lo hacian. No se trataba de una persecucidn entre
otras; la analitica de las pasiones y sus productos era peligrosa,
tal vez mas que el conocido y superficial ateismo o radicalismo que
le achacaban.
Spinoza, su Etica, habia puesto el 'dedo en la llaga', aquella que
mas dolio a sus detractores, los exaltadores del odio.
Representantes de la hipocresia y cinismo politicos, de la soberbia
y egolismo economicos y de la redencion salvadora pseudo-religiosa,
todos estos ideologos de las 'pasiones tristes' son los que supie-
ron torcer las vidas para que los hombres "luchen por su esclavitud
como si fucra su libertad", cuestion protagonica de su Tratado Teo-
logico-politico y de su Tratado politico.
¢Porqué se persigue a un filosofo como Spinoza? ¢Era un abstemio o
un "ebrio' de Dios, como dijo Goethe? ¢Fue un lider o un conspirador
0 no mas que un amigo de un pequeho grupo cristiano-liberal y de un
politico republicano?
¢No sera que la peligrosidad circulaba por sus ideas, dentro de su
propia obra, vy que su pregunta fundamental sea de este mundo?
Una certidumbre recorre sus pensamientos y bhien puede ser considera-
da como clave de elucidacion: los hombres ven lo mejor y lo aprueban,

pero eligen y hacen lo peor.
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Esto es el producto de una torsion; los hombres estan torcidos y la
pura Razon no los enderecza.
Los hombres no son seres que elevan sus almas hacia lo 'mejor', pero
extravian sus cuerpos en lo 'pcor'. Bajo el punto de vista de la
sustancia, alma y cuerpo son una y la misma cosa, el deseo es su
esencla y las pasiones-imaginaciones componen a estos seres existen-
tes en acto.
La analitica spinoziana de las pasiones no se circunscribe al estu-
dio de un problema solo interior, subjetivo y psicologico, sino que
se despliega al campo abierto de los emplazamientos colectivos.
Emplazamientos que, asimismo, no son mero orden exterior, objetivo
y sociologico.
Las pasiones son episodicas y precarias individuaciones de estados
vividos y tambien argamasa de lo social, cristalizada bajo la forma
de instituciones reales o imaginarias.
Desarrollar el analisis de la circulacion significativa y el juego
complejo, sutil, nominalista e inmanente de los estados intensivos
de las fuerzas afectivas puestas en movimiento psicosocial, es de-
cir, elaborar una politica de las pasiones, ¢no sera aqui donde re-
side la 'peligrosidad' imputada a SpinozaZ?.

Comprender la naturaleza y servidumbre de los afectos es desenmas-
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carar a quienes, por poder material o espiritual, capturaban la
voluntad de los hombres para que hicieran lo "peor", a pesar de
que, racionalmente, vieran lo "mejor".
La historia se ha cansado de documentar, con pésimos resultados,
gque lo 'mejor' racional no se alcanza con la represion de lo 'peor'
pasional.
Se ha dicho que Spinoza es el "gran rectificador", aquel que supo
comprender y explicar la 'torsion' de los hombres. Su apuesta no
es una tactica mas del sofocamiento de los afectos; propone un ra-
dical trastocamiento de lo racional-pasional, la "llaga" de sus de-
tractores.
"...Raramente sucede que los hombres vivan segun. la guia de la Ra-
zon..." (B, IV, 35, esc.)
"...los decretos del alma no son nada aparte de los apetitos mismos..
..cada cual lo gobierna todo segun su afecto". (E, III, 3, esc.)
¢Es gue Spinoza nos invita al tan temido infierno de la irracionali-
dad? Sucede que el infierno no es otro que este mundo, dividido y di-
sociado, a la medida de los adoradores de las pasiones tristes y sus

bencficiarios: los sacerdotes y tiranos del poder.
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3. Por una ctica de los deseos y las pasiones

"El desco es el apetito con conciencia de ¢l. Consta, pues, por to-
do esto que no nos csforzamos por nada, ni lo queremos o deseamos
porque juzguemos que es bueno, sino que, por el contrario, juzgamos
que algo es bueno porque nos esforzamos por ello, lo queremos, ape-
tecemos y deseamos". (E, III, 9, csc.)

Dijimos que el spinoziano es un sistema de trastocamiento en el seno
de las pasiones. Precisemos, a la luz del pérrafo citado, el suyo es,
mas bien, un enderezamiento: no deseamos lo que yo u otros estatuimos
previamente como bucno, sino que es bueno aquello deseamos.

Si la suva es una filosofia de la vida, su Etica es una filosofia de
la vida humana amasada por los deseos y desplegada por las pasiones.
Se trata de una obra que cala 'hondo', hasta alcanzar el orden 'pu-
ro' de lo ontoldgico y abrazar el orden ‘practico' de lo politico.
Este libro, cuyos conceptos son antes potencias que ideas, no pro-
mueve una filosofia trascendente del Hombre abstracto y generalizado,
sino una teoria inmanente del hombre, con minusculas, una antropolo-
gia de aguello que, despues y ante todo, somos nosotros mismos.

Es una ética in-moral no una teoria de los deberes, una teoria de las

acciones y pasiones alegrcs en detrimento de las tristezas.
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Omitir, como sc ha hecho, su(s) politica(s) dc las pasiones es ha-
cer del suyo un pensamiento inofensivo, subrogar aguello que mas
preocupo a sus detractores pero que casi olvidaron sus exegetas.
La Etica es una obra 'fria', de contextura vertical, drductiva; pe-
ro que, bien vista, también esta enhebrada por la 'tibieza' de
segmentos experienciales e inducciones ascedentes, asi como por
la 'caliente transversalidad' dc la cadena volcanica de los esco-
lios, un libro circulando a través de otros libros inmanentes.
No nos encontramos ante una acabada teoria general de los senti-
mientos sino, y este es nuestro punto de vista, una analitica de
las pasiones 1intonsas y sus derivados, que, veremos, No €s pPoOCO.
Si mantuvieramos la convencicon arriba apuntada, esta analitica es
1a deduccion necesaria de su filosofia pura y condicion de posibi-
lidad de su filosofia practica.
Lo pasional es, pues, anudamiento y punto de clivaje puro-practico.
Mantenemos, a lo largo de todo el trabajo, una insistente recomen-
dacion del propio autor: a las pasiones es mejor comprenderlas que
vituperarlas o vilipendiarlas.
Nuestro propio analisis y exposicion, aunque apegado al texto, ro
sera tan solo descriptivo; nuestra hipotesis mas amplia acerca del

lugar de lo pasional en la filosofia spinoziana, se verificara a



-16-
traves de formulaciones mas especificas:
1.- A la via deductiva la denominamos desencadenamiento, en teérmi-
nos de fuerza y de potencia. Al sometimientc necesaric lo llamamos
reencauzamiento, puesta en cauce (practico-social) de la servidum-
bre o posibilidades y restricciones con respecto a las fuerzas pro-
plas y conjugadas. Desencadenamiento y reencauzamiento son los dos
movimientos de un unico proceso de determinacion-libertad humana.
2.- Abundaremos alrededor de muellas pasiones que, desde su politi-
ca inmanente, sce desplicgan hacia el contexto de lo practico: el
temor y la esperanza, los celos y la envidia, la ambicidn y, muy
especialmente, la humildad.
3.- La analitica de las pasionecs y sus politicas es, paralelamente,
una logica encarnada de lo imaginario y la restitucidn de sus re-
gistros a todos los ambitos de los que fue expurgada.
4.- Establecemos una redefinicion, por la via del deseo, de la RazoOn.
La concepcion de Spinoza, alejada de las formulas intelectualistas
de muchos y serios interpretes, no se abisma en el irracionalismo,
como han querido otros. Su 'pasionalismo absoluto' es recuperacion
de lo racional bajo ¢l modo de reglas inmanentes de perseverancia,
cuya materia es el deseo y sus efectos, pasiones fuertes e ilntensas.

5.- Desechamos un régimen de lecturade las pasiones disociado de
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su incidencia en las rclaciones sociales ni los determinismos so-
ciales fuera de la vida afectiva. Subrayamos la encarnadura (y es-
te termino no es metafdrico) de lo pasional en lo socio-politico
y lo socio-politico en lo pasional.
Para Spinoza, como para muchos otros, el hombre es animal social;
pero lo que lo peculiariza es su insistencia en la socializaciodn
del deseo y la deseabilidad de lo social.
6.- La politica de las pasiones es el nombre que otorgamos al es-
tudio de los "encuentros" o racicnalidad de las pasiones consigo
mismas y "composiciones" o contextura pasional de lo social.
7.- Con el espiritu de critica a toda antinomia o maniqueismo, la
analitica de las nasioncs servira de apoyo pam una deconstruccion
de las oposiciones bhinarias 'individuo-sociedad' y 'naturaleza-
cultura'lmjo un prosupuesto spinoziano de tipo 'etologico' y la in-
disociable unidad cuerpo-alma, sca de singularidades humanas o com-
plejidades soclales.
Estas y otras formulaciones seran desarrolladas bajo el unico es-
piritu de que la spinoziana es una ética plegada, desplegada y re-

plegada por los deseos y las pasiones.
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4. Plan y desarrollo de la tesis y agradccimientos

Los capitulos a y c exponcen y analizan los problemas concernientes

a los libros I1I y IV de la Btica, respectivamente, no sin estable-
cer las indispensables vinculacicnes con los restantes libros y en-
tre si. Como se vera, los apartados de los capitulos, aunque respe-
tan el orden de la obra, estan expuestos en torno de nuestras hipo-
tesis de trabajo cuyo objetivo principal no es otro que rcinstalar
el problema de las pasiones en la obra spinoziana y, paralelamente,
restaurar su importancia filosofica.

Los capitulos b y d son verificaciones y/o ejemplificaciones de los
capitulos gue los anteceden respectivamente.

En el primero, subrayamos el enlace co-sustancial (modal) de lo pa-
sional y lo imaginario, indispensable para nuestro trabajo, dentro
de un unico campo de fuerzas fisico-natural, psicosocial y cultural-
historico sin unidades preeminentes ni eminencias trascendentes.

El capitulo final desarrolla aquello que, creemos, es uno de los al-
cances paradigmaticos de la perspectiva spinoziana en torno de la
vida pasional: las experiencias de nacimiento y muerte; asi como

un desmentido inmanentc de las formas instituidas de su elaboracion

¢ interpretacion socio-historica.
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En ©l1 Anexo, se encontrara una cierta "arqucologia" de la analiti-
ca spinoziana de las pasiones, elaborada desde ese texto equivoco
e impreciso que es ¢l Breve Tratado. No confrontamos ni contrasta-
mos los textos pero, a modo de complemento, subrayamos como esta
problematica esta presente, en Spinoza, desde sus primeras refle-

Xilones.

El capitulo a se denomina La fuerza de los cuerpos: el desencade-
namiento de las pasiones. En el mismo exponemos como Spinoza desin-
viste la inmutabilidad de los cuerpos humanos y los restituye dentro
del complejo juego de fuerzas y potencias comunes de la naturaleza.
Impugna, desde alli, aquellas filosofias que consideran al hombre
siempre identico a si mismo y como un imperio dentro de un imperio.
LLas afeccioncs humanas son las huellas o impresiones que el cuerpo
recibe de su ‘'cncuentro' con otros cuerpos exteriores. Las ideas

del alma no tienen por objeto, sino a las afecciones del cuerpo, 1in-
dicios de su constitucion y complexion. Los afectos no son estados
s5ino, antes bien, relaciones elementales, variaciones y transitos

de los encuentros entre dos o mas cuerpos afcctados-afectantes.

Son duraciones vividas, vivencias diferenciales de estados pero ja-

mas comparaciones intelectuales.
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El grado de conocimiento gque este orden humano provee es limitado,
confuso, parcial, incluso limitado pero no necesariamente falso.
Es ¢l ambito que Spinoza denomina lo inadecuado.
El afecto es una pasion en tanto somos causa inadecuada de las
afecciones que nos determinan. El pensamiento inadecuado, encabal-
gado entre lo corporal y lo mental, verificando la unidad inescin-
dible de lo extenso y lo pensante, es la imaginacion.

c.);

m

" ..el alma no ycrra por el hecho de imaginar" (E, I1I, 17, e
esta capacidad, aunque mutilada y parcial, debe ser vista como una
potencia que acompafa a sus afccciones.

Muchas filosofias parecen destinadas a denigrar las pasiones o a
documentar su c¢liminacion por via de las ideas.

"...cuando los hombres dicen que tal o cual accion del cuerpo nace
del alma, que tiene imperio sobre el cuerpo, no saben lo que dicen,
nl hacen otra cosa que confesar en palabras especiosas que ignoran,
sin admirarse de ello, la verdadera causa de aquella accion" (E,III,
2, esc.).

Desde una perspectiva inmanente y sustancial, alma y cuerpo, pasion
e idea no se distinguen. Es desde esta misma perspectiva que se des-
pliega la tesis ontologica spinoziana: el hombre, cntanto y en cuan-

to puede, sc esfuerza por perscverar €n su ser.
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Este esfuerzo es su poder, una [uerza que hecha mano de sus dispo-
nibilidades, incluso las potcencias pasionales-imaginarias.

La perseverancia en el ser y su conciencia es el dato esencial hu-
mano: el Deseo que, junto a la Alegria y la tristeza, componen el
dispositivo elemental de la vida afectiva.

Placer y amor, dolor y odio, son sendos derroteros por donde, de-
ductivamente, se expanden las pasiones hasta anclar en afectos de-
terminados por encuentros y composiciones psicosociales.

Toda su 'logica' es una errancia dentro de la que caben los feno-
menos de fluctuacion y ambivalencia de los sentimientos, tan caros
al psicoanalisis.

Spinoza se proponc la comprension de los afectos en su propia sal-
sa, lo imaginario, vy en las formas de su "cconomia" subjetiva y su
gobernabilidad: una politica de y para las pasiones.

Dentro de esa duracion indefinida del existir pasional, nosotros
enfatizamos ciertos momentos (no todos) del desencadenamiento afec-
tivo. La eleccion ha procedido scgun varios motivos, uno de los
cuales es que cuando, usualmente, imaginamos un afecto dentro de
una determinada linea afectiva, Spinoza lo reconduce por un camino
diverso y, a veces, sorpresivo. Es el caso de la humildad.

Ntro motivo es ¢l que nos inducen ciertos temas sociales y cultura-
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les como son los afectos de temor y esperanza.
A continuacion, procedemos a 'elevar' el dispositivo pasional de lo
singular hacia lo colectivo, no sin pasar por el dificil desfilade-
ro del ambito 'de a dos' y 'de a tres' (trinidad).
Realizamos, para ello, un examen de los mecanismos operativos de
las pasiones: contigliidad, intensidad, condensacion, desplazamiento,
contrariedad, etc.
Un problema, central para nuestro trabajo, recorre este capitulo:
¢ son los hombres los que 'tienen' pasiones o, lnversamente, son
encuentros pasionales de fuerzas anonimas los que componen precarias
singularidades afectivas denominadas sujetos?
Caro interrogantc de la filosofia spinoziana, esta expuesto, analiza-
do y tomada la posicion sin ambages.
La solucion spinoziana no es el cierre trascendente de su analitica,
por el contrario, reabre una orbita explicativa de la discordia
afectiva o alienacion y el alistamiento de la complejidad ante amores

y odios y otras pasioncs conjugadas o anexionadas.

El capitulo b se denomina; El imaginario impersonal: sociedad anonima.
Lo imaginario no es mero subproducto de la maquinaria gnoseologica,

sino algo mas decisivo: es la argamasa delas composiciones sociales
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desde las mas elementales, vinculadas a las pasiones singulares,
hasta las amplias que involucran instituciones, rituales y mitos
colectivos.
Asi, la imaginaciodn no es para Spinoza ni puro resorte psicoldgico
ni una instancia solo social: es un fenomeno psicosocial que no re-
conoce polaridades ni jerarquizaciones.
Las filosofias han pergefiado modelos mas 'razonahles' de vida in-
dividual y de existencia social. Pero, se pregunta el autor,:cuales
son las certezas de que estos "modelos" (finalisticos, trascenden-
tes, ctc.) no sean otras tantas maneras, refinadas estas, de imagi-
nar?.
Las pasiones-ideas (o ideas-pasiones) sc emplazan en aquello que
Spinoza denomina Individuo Superior, composicion de multiples en-—
cucntros singulares que conforman una unidad mas compleja y 'ele-
vada' aungque no menos inmanente.
Ese Individuo es una intersubjetividad implicada en y por lo imagi-
nario,solo es perceptible una precaria individuacion dentro de la
fuerza pasional anonima: el imaginario es "impersonal".
Las relaciones se constituyen a partir de la impersonalidad imagi-
naria que, a su vez, compone las precarias individuaciones estables-

inestables que denominamos hombre.
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Hombre es un estado intensivo, rocortado de la fuerza pasional and-
nima. Por los encuentros, puede ¢l ser, disminuir o acrecer su fi-
nitud, expandir o restringir su singularidad.
Que residamos en lo inadecuado imaginario, que no gocemos del es-
plendor racional de las ideas claras y distintas, no hace que nues-
tra vida sea definida, por temida o vituperada, como irracional.
La nuestra, dice Spinoza, es una racionalidad limitada, que colma
sus flaquezas o vacilaciones con el dispositivo imaginario.
La discordancia de los encuentros pasiofdles y sus resoluciones ima-
ginarias hace que los hombres no sean todos iguales sino que difieran
entre si. Aunque la discordancia no es la norma, la concordancia,
entre los hombres, dice el autor, "es rara".La lucha por la concor-
dancia es el combate contra las pasiones tristes, cstimuladas por
los apologistas del calvari®terrenal, los atemorizadores del alma y
los estadistas de la desigualdad social.
No afirmo mi ser, no aumento mi potencia de obrar, sino en y por la
relacion con otros: el alma se esfuerza por imaginar esto y en sal-

var los obstaculos gue se interponen.

El capitulo c se denomina La servidumbre del alma: el reencauzamien-

to de las pasiones.
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Para Spinoza, e] gobierno del espiritu no es sino un gobierno de
ficciones. Las afeccciones humanas sontales que nos compelen a ha-
cer ciertas cosas a pesar de que la razon prescriba sus inconvenien-
cias.
El hombre no puede gobernar ni contener, como vulgarmente se cree,
sus sentimientos. Esta servidumbre no es su carencia o falta, es
inadecuacion y limitacidn. La razdn o el entendimiento también es
presa de estas mismas fuerzas, salvo que sus productos, las ideas,
puedan constituirse cn productos pasionales.
El ejercicio de entes fictivos-espirituales, la via es imaginar:a,
conduce a forjar entelequias o universales por los que, no menos
afectivamente, los hombres se debaten entre si. Desconocen, dice
Spinoza, que las idealidades no son sino el apetito humano mismo,
los propios deseos, convertidos en fines, principios, modelos, etc.
Este desconocimiento no es inconsciencia; es lgnorancia.
Hago esto y deseo aquello, pero ignoro las causas gue determinan mi
hacer y mi desear.
Esta no es una atribucion de imperfecciodn :puesto que a cada ser no
le compote nada sino lo que sc sigue de su naturaleza y la imper-
feccion seria comparar en gencro, especie, ctc, o con un modelo ide-

al y trascendente. La imperfeccedn es una inscripcion modal y atri-
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butiva respecto del ente absolutamente infinito o Dios.

Tambieén, en el orden cognoscitivo lo inadecuado no es falsedad sino
solo privacion; la falsedad, aun en ella misma, indica la positivi-
dad de las idcas, del mismo modo que la limitacion también estable-
ce la afirmacion positiva del ser.

La necesariedad del ser existente en acto inhibe la presencia con-
figurativa o constitutiva de la ncgatividad en las esencias.
Incluso, cuando aparece lo verdadero no se¢ quita la imaginacion por-
que, para scrlo, debe componerse otra(s) imaginacion(cs) mas fuertes
que las primeras y gque excluyen la existencia presente de las cosas
que imaginamos.

La necesidad de las ideas inadecuadas se subsigue con la misma nece-
sidad que las adecuadas, claras y distintas.

Ahora bien, la limitacion, la falta y la mutilacion, ¢pueden ser mi-
tigadas por medio del concurso intersubjetivo y la ayuda mutua?
Spinoza es enfatico cuando apunta que la tendencia, digamos, espon-
tanea, es el odio y la rivalidad: las discordancias pasionales se
expanden en discordias generalizadas.

Penetrante analista de la potenciacion social-cultural de las pasiones
tristes, Spinoza es cauto: las concordancias "son raras".

Su antropologia de las pasiones humanas opcra, asi, de propedeutica



de su filosofia practica.

Para Spinoza no es concebible una politica simple de las pasiones
complejas ni tampoco una complejidad politica para pasiones simpli-
ficadas o reducidas a una interioridad subjetiva.

Su filosofia politico-practica es una teoria politica compleja de
las pasiones complejas. El estado de sociedad no es ajenidad ideal

o trascendente sino el territorio de dilucidacion de los odios y las
tristezas.

No es lo verddbro racional lo que puede enfrentar y sojuzgar al "in-
fierno" pasional, sino es con una politica convertida, ella tambieéen,
en fuerza afectivo-imaginaria, inmanente y mas poderosa, la que pue-
de "adherirse" a los hombres. El 'garrote' de la politica debe ser,
dice, tan pasional como lo pasional que se quiere reprimir.

Esta fuerza remite tanto al registro de la "intensidad" como a la
"consistencia y determinabilidad" de las pasiones, ya que forjan
importantes condiciones de las operaciones afectivas, no solo las
singulares sino las que se abren componiendo el entramado de interac-
cion social.

Ello es lo que induce a Spinoza a recomendar vivamente que a las pa-

siones es mejor comprenderlas, en sus fuerzas, que vituperarlas o

vilipendiarlas desde algun ficcional tribunal racional sin eficacia
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inductora o reguladora.

Que la razon crea en su superioridad es una mas de las operaciones

de lo imaginario. De otro modo no podemos explicarnos como, aun
cuando tengo a mi disposicion inteclectual lo mejor ("lo veo"), eli-
jo lo peor ("lo hago").

Elijo lo peor porque me veo arrastrado a ello por un afecto cuya
fuerza es, aun, mas fuerte y contraria que el afecto que procede del
conocimiento verdadero. Este conocimiento reafirmara su poder cuando,
convertido en afecto, sc¢ ponga del lado de la perseverancia de las
pasiones alegres v mitique las servidumbres.

La "sabiduria" del conocimicento reside en cllo, mas alla de la ver-
dad que reside on lo conceptual.

Los descos nacidos del conocimiento verdadero son consustanciales a
la esencia misma del hombre; la inteligencia debe aliarse o mutarse
en fuerza pasional, contraria a las rivalidades y los odios.

LLas reglas de la Razon, entonces, no son sino las de los deseos emer-
gentes de la vida hecha de alegrias. Spinoza las define y enumera asi:
1.- que cada cual se ame a si mismo

2.- gque cada cual busque lo que realmente le es util

3.- que cada cual desee lo gque lo conduce realmente a una mayor per-

feccion
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4.- que cada cual se esfucrce, segun su propia potencia, en conser-

var ¢l ser
Que ame, busque, desee, se esfuerce...., estas son las reglas inma-
nentes de la perseverancia hamana, el régimen de verdad del conoci-
niento y la razon en general.
La spinoziana no es una racionalidad abismada del cuerpo propio,de
los otros y de las cosas externas. Su necesariedad los hace desea-
bles o indoseables; no hay mayor utilidad para el hombre que el hom-
bre mismo: "que busquen al unisono lo que es util a todos".
El unisono no es metafora, la acepcion musical también le cabe den-
tro de la idea de composicion.
Ikl "Howo splnoziano' c¢s animal social como cn otros autores, pero
lo que lo diferencia es la utilidad de desecar la socialidad y socia-
lizar el desec propio.
La virtud y el poder no residira on gquienes, en estado de sociedad,
sostengan valores (justicia, fidelidad, honestidad politica, etc.)
gue no 'desciendan' a la dimension inmanente de los deseos. Apete-
cercmos la justicia siempre y cuando lo justo sea, para nosotros, de-
seable y nunca a la inversa. La inversidn no es sino la torsion que
hacen aquellos que invocan como alegria lo que no es sino una mala

pasion triste. Esto es menester rectificarlo; la "salvacion" en
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Spinoza es rectificacion de los valores trascendentalizados, ideali-
zados y arquetipizados.
El primer y unico fundamento de la virtud es la perseverancia en el
ser, de la que se subsiquen los deseos y alegrias pasionales y tam-
bien racionales. Pero, "es raro" que el hombre obre y entienda por
el solo designio de su virtud fundamental, por eso es necesaria la
composicion y los encuentros sociales.
Los acuerdos, en el estado de sociedad, no subrogan el estado natu-
ral sino que lo amplifican: las concordancias se operan por lo que
los hombres son y tienen y no por lo que no son y no tienen.
Sin embargo, no hay que hacerse ilusiones, es decir imaginar estados
imaginarios providenciales: la concordia en naturaleza y en sociedad
no es garantia para oblit-erar las discordias pasionales.
Los deseos y las conveniencias politicas cperan mudanzas por lo que
lo inadecuado no se extingue con las prescripcion de las reglas ra-
cionales de perseverancia. La utilidad y deseabilidad no mitiga que
"la mayoria somos envidiosos e insoportables los unos a los otros"”.
De todos modos, la unica politica racional para lo pasional.
A pesar de las muchas desventajas y peligros ulteriores, el Indivi-
duo Superior expresa un posible orden deseable de encuentros. Las al-

ternativas historico-politicas de este orden son las gque expondra en
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el Tratado Teologico-pelitico y en el Tratado Politico.
La vida humana natural es "imposible", dice, no so0lo porgue somos
envidiosos e insoportables; despues de todo el estado de derecho no
asegura la eliminacion de los odios y las rivalidades. Pero, el es-
tado social, para ser eficaz, debe configurarse como una economia
politica de las pasiones intensas, requldas por méritos y deméritos,
obediencias y desobediencias, etc. La fuerza con la que puede contar
no es sino la emergente de los poderes pasio.nédles.
No proviene de ningun otro lado que de la fuerza de los hombres mis-
mos. La sociedad no es prescripcion de razon trascendente sino pro-
ducto de pasion intensa. Su nccesariedad se concibe por el exceso y
la desmesura de lo pasional; su eficacia es solo alcanzable si la
racionalidad social se con.-vierte, aunque imaginaria, en fuerza pa-
sional mas fuerte y contrarestante de las discordias. Una fuerza ‘que
no se pretende represora sino moderadora de los excesos.
La mejor politica de las pasiones, es, pues, la de la razon apasiona-
da, que procura y tiende a la composicion de un Individuo Superior,
la sociedad, tan inmanente a la naturaleza del hombre como sus pro-

pios deseos, pasiones e ideas.
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E1 capitulo d se denomina La politica de las pasiones extremas:
nacimiento y muerte.

El deseo de mantenerse en la existencia guarda, en Spinoza, un do-
minio tan esencial que alli no pueden jugarse los conflictos o con-
tradicciones extremas. Lo que hay alli es vida pura.

El hombre no piensa en sus limitaciones sino a traves de las pasio-
nes que limitan su potencia de obrar: humildad, abyeccion y otras
tristezas.

En particular, son el temor y la desesperacién las que, de modo de-
lirante pueden alcanzar la "negacion absoluta".

Pero, desde sus deseos esenciales, no hay en el hombre meditaciones
sobre la negacion .de nuestra propia vida. Incluso el 'conatus' care-
ce de toda dimension tempora! que importe una delimitacion de nuestra
existencia.

Enemigo acerrimo de todo el fanatismo tanatico proliferante, Spinoza
combate a la teologias que se sustentan en el temor (o el culto) per-
manente a la muerte y a las fantasias mitoldgicas de tipo adanico.
Para €l, también las culturas de la esperanza y la redencion tras-
cendente son modalidades imaginarias de regulacion de pasiones extre-
mas.

Sino hay expericncia ni conocimiento de estos datos extremos, ¢de que
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disponemos?: solo de vivencias fragmentarias de composicion y des-
composicion de nuestra individualidad.
Nacimiento y muerte son experiencias evanescentes, estados o pasa-
jes intensivos, vividos, de constitucion o destruccion de la precaria
unidad individuante establecida dentro de un orden o red de relacio-
nes o encuentros.
Para Spinoza, lo que si existe es la experiencia fragmentaria de la
muerte en la propia vida: estas son las impotencias denominadas pa-
siones tristes, una depresion existencial.
Un filosofo de la vida perseverante como Spinoza concibe, incluso,
que la muerte es afirmacion de la negacion del ser y, esta afirmacion
es ya una apuesta por el scr.
Rectificador de las impotencias, clama por sostener lo poco de posi-
tividad que tienen las tristezas, las que, después de todo, son ener-
gias pasionales vueltas contra si mismas.
"Positivista" autentico, tal vez su lucha rectificadora de las fuer-

zas pasionales torcidas sca la peligrosidad atribuida a su pensamiento.
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Esta tesis fue realizada con una beca de perfeccionamiento otcorgada
por el Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas,
CONICET, institucion a la que agradecemos su colaboraciodn.

Deseo agradecer las orientaciones que me diera el Director de la Te-
sis, Profesor Oscar Abel Teran y la colaboracion y ayuda bibliogra-
fica de mi amigo y colega 'spinoziano' Leiser Madanes.

Hasta un intelecto geometrico, si es profundo, es un intelecto apasio-
nado. Seguramente, ¢l lector encontrara que la cscritura de este
texto osta, tambicen, tamizada por su contenido.

Teniendo en cuenta que de pasiones se trata, el matiz pasional puede
estar presentco aunque, creemos, sin renir con ¢l indispensable espi-

ritu acaddémico.

Hemos utilizado, preferentemente, la ‘Oeuvres Completest Bibliotheque
de la Pleiade, Paris, Gallimard, 1954

Las abreviaturas seran: para la Etica(E), los numeros romanos indican
el numero de libro o capitulo correspondiente y los arabigos el nume-
ro de proposicion. lLas demostraciones (Dem.), los corolarios (Cor.) y
los escolios (Esc.)

Por ejemplo: E. III, 2, esc. es la abrviatura de Etica, capitulo ter-

cero, prosicion dos, escolio.



Dedico estos afios de labor cuyo producto final son estas paginas
a Mirta y Javier, "composicion" (a la spinoziana) de mis pasioncs

mas alegres e intensas.
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a. La fuerza de los cuerpos: el desencadenamiento de las pasiones



==
1. Obertura o las aberturas del cuerpo
A partir de una compleja fenomenologia fisica de la naturaleza,
Spinoza desarrolla y por otra parte ratifica, la concepcién mo-
nosustancial que presupone a la Naturaleza como un solo Individuo,
inmutable en su totalidad. (1)
Sin embargo, la inmutabilidad spinoziana del todo no solo permite
sino también requiere la infinita variabilidad de las partes que,
en tanto cuerpos, componen y expresan la totalidad sustancial.
El cuerpo humano es una de esas partes, limitada y permanentemente
mutable; cuerpo compuesto, a su vez, de partes y afectado de muchi-
simos modos por los cuerpos externos. Del y por el mismo modo, los
cuerpos exteriores pueden ser 'movidos' y 'dispuestos' por el cuer-
po humano.
Asi, es un Postulado spinczianc que, "El cuerpo necesita, para con-
servarse, de muchisimos otros cuerpos, por los cuales esta conti-
nuamente como (siendo) regenerado*. (2)
Significativa esta idea de la regeneracion de los cuerpos humanos,
porque los desinviste de una identidad inmutable y los instituye
dentro del complejo juego de fuerzas y potencias comunes de la na-
turaleza. Subraya con ello su fuerte impugnacion hacia aquellas fi-

losofias que consideran al hombre siempre idéntico consigo mismo,



y como un "imperio dentro de un imperio". (3)

El cuerpo humano dispone de¢ una potencia de obrar dada, cuyo cre-
cimiento, disminucién o in-diferencia (neutralidad), esta determi-
nado por las 'muchas maneras' de las que y por las que puede ser
afectado. (4)

Las afecciones humanas son, en un primer nivel, efectos de las im-
presiones de los cuerpos entre si. Estas impresiones generativas

Yy regenerativas son "huellas, trazas o vestigios" que un cuerpo ex-
terior impulsa e imprime en y al cuerpo humano.

Los impulsos y las impresiones exteriores son condicidn de las pul-
saciones (o pulsiones) y presiones corporales.

Sabemos que el cuerpo del hombre es cierto modo de la extension en
acto y que constituye el objeto de la idea que da contenido, a su
vez, al alma humana (res cogitans). Sabemos, también, que las apti-
tudes del cuerpo, su capacidad de afectar y de ser afectado, per-
feccionan, en tanto objetos del alma, las aptitudes de la misma,

" para percibir muchas cosas al mismo tiempo; y cuanto mas dependen
las acciones de un cuerpo de si mismo,[...] tanto mas apta es su
alma para entender distintamente". (5)

De modo que las huellas o trazas corporales no conforman tan solo

un juego de impresiones extensivas sino también, paralelamente, la
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aptitud constitutiva-cogitativa de las ideas del alma.
Entonces, debemos destacar que el alma humana forja ideas y conoce,
pero implicada necesariamente por la mediacion del cuerpo propio.
Asimismo, con ello resulta que las ideas de los cuerpos externos
comienzan como indicios de la constitucion y complexion de nuestro
propio cuerpo.
No hay prelaciones entre lo exterior y lo interior, siempre se tra-
ta de 'encuentros' donde "...el alma humana percibe la naturaleza
de muchisimos modos simultaneamente (al unisono) con la naturaleza
de su cuerpo”.
Mas aun, "...las ideas que tenemos de los cuerpos externos, indican
mas bien la constitucion de nuestro propio cuerpo que la naturale-
de los cuerpos exteriores...". (6)
La percepcion o registro sensible que resulta de los indicios o
afecciones corporales es la huella impresa misma; es la imagen del
cuerpo externo como existente en acto y como presente aunque, en
realidad, no lo este.
El nivel cognoscitivo de la imagen presupone una realidad corporal
propia y, al menos, una apariencia de presencia y existencia de ob-
jetos exterrios afectantes; una virtualidad de cuerpos encontrados.

",..aunque no existan ni estuvieran presentes por los que ha sido
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afectado una vez al cuerpo, podra el alma, sin embargo considerar-
los como si estuvieran presentes". (7)

El plano de la apariencia cognoscitiva, no por aparente y mediada,
deja de ser un nivel de conocimiento positivo y fundante. Aungue
parcial y limitada, la imagen configura el antecedente material de
los niveles de mayor complejidad conceptual; el ambito del alma

que presupone el sostén corporal de las afecciones humanas.
Spinoza hace aqui una importante distincidn entre los términos la-
tinos "affectio" y "affectus", distincidn que no podemos soslayar.
Las ideas representan a los cuerpos como si (apariencia) estuvie-
ran presentes. La tarea del alma es forjar imagenes cuando se lle-
va a cabo este movimiento de la presencia corporal, real o virtual,
y de la representacion mental. Este nivel de afeccidn es la "affec-
tio", y remite a un estado mas bien pasivo del cuerpo propio afec-
tado por un cuerpo exterior afectante.

Fn otra dirension, distincion decisiva para el estudio de las pasio-
nes, las afecciones son "affectus" pues remiten a estados de pasaje,
movibles, activos, de una constitucidn y complexidn corporal a otra,
de una imagen-idea a otra.

La afeccion-affectus revela las duraciones intensivas por las que

pasamos a una mayor perfeccion (o menor, segun el caso) en la poten-
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cia de obrar.

La duracién de los estados no es solo extensiva y temporal, sino,
especialmente, intensiva ya que se trata de "variaciones continuas
de perfeccion®. De un estado corporal-imaginativo a otro y de éste
al siguiente, esto es lo que Spinoza denomina afecto o sentimiento.
Entonces, el afecto no puede ser tomado solamente como un estado
de un cuerpo afectado por otro, sino como una verdadera relacion,
elemental, constitutiva, de las variaciones continuas y correlati-
vas de dos o mas cuerpos afectados-afectantes.

El orden cogitativo esta presente en este proceso, pero en modo al-
guno como preponderante o dominante, lo que pone en serios reparos
el mentado 'racionalismo' spinoziano.

He aqui la definicion establecida: "Por afectos (o sentimientos),
entiendo las afecciones del cuerpo, por las cuales la potencia de
obrar del cuerpo mismo es aumentada o disminuida, favorecida o con-
tenida, y al mismo tiempo las ideas de estas afecciones”".

"Si por lo tanto podemos ser causa adecuada de algunas de esas afec-
ciones, entiendc¢ por afecto (sentimiento) una accion; en los otros
casos, una pasion”. (8)

La naturalesa ¢ los sentimientos humanos es antes tramsitiva que
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indicative; aunque exista cierto juego cognoscitivo, la doctrina
del paralelismo es monista. Las acciones y pasiones del cuerpo y
las acciones y pasiones del alma so0lo se distinguen en tanto modos
de atributos de la sustancia unica: "el alma y el cuerpo son una
misma cosa, concebida ya bajo el atributo Pensamiento, ya bajo el
atributo Extension". (9)
El distanciamiento y recusacidon tanto de la fisica como de la meta-
fisica cartesianas es incuestionzble. L.a urnidad sustancial diferen-
ciada en atributcs y expresad: en la naturaleza bajo una infinidad
de nodos revela, en ¢l campo afectivo, que la idea que constituye
la forma del afecto-sentimiento afirma estados intensivos corpora-
les relacionados, y no se resume solo al plano ideativo-formal.
El afecto es una duracion vivida, una vivencia diferencial de esta-
dos y no una mera comparacion intelectualista.
Las ideas o imagenes producidas son efectos de un proceso causal
cuyos elementos fundantes son desconocidos para los sujetos afecta-
dos y afectantes. Este desconocimiento no es pura falsedad racional,
aunque si limitacion, parcialidad, confusior vy exposicidn al error.
A este desconocimiento causal y limitado conocimiento de los efectos

es aquello que Spinoza denomina lo inadecuado.
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Los afectos, de los que este tipo de ideas forman parte, deben ser
definidos como pasiones, mientras que las acciones se remiten a lo
adecuado, es decir, al orden causal que 'envuelve' la totalidad de
los efectos que determina.
El afecto es una pasion en tanto somos causa inadecuada de las afec-
ciones.
Pero, que las ideas sean confusas y limitadas, que los afectos no
alcancen a ser acciones, no quiere decir que la humana sea una vida
cuya residencia sea la falsedad y el error. El anclaje de lo afecti-
vo no se agota e¢n lo gnoseologico sino que muerde en lo existencial.
Las pasiones vivencian una fuerza de existir y una potencia de obrar
mayor, menor o igual a la existente.
Y, en cuanto a lo ideativo: "E]l sentimiento que se denomina pasivi-
dad del alma (pathema) es una idea confusa, por la cual el alma afir-
ma una fuerza de existir de su cuerpo o de una parte de su cuerpo,
mayor © menor que antes; dada tal fuerza, el alma misma es determina-
da a pensar tal cosa mas bien que tal otra". (i0)
Este pensamniento, orientado por la fuerza de las afecciones corpo-
rales, es el orden de la imaginacion, encabakgada entre lo corporal
y lo mental, lugar de verificacion de la unidad inescindible de las

cosas extensa y pensante.
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Para Spinoza, toda la suljetividad estd comprometida en el proceso
de la imaginacion. Las ideas de la imaginacion son inadecuadas
(mutiladas, parciales, confusas), pero s6lo desde un espiritu dua-
lista y racionalista, que no es el suyo, se puede configurar a la
imaginacion como el reino de la falsedad, del conocimiento oblite-
rado; "...el alma no yerra por el hecho de imaginar".
Puede suceder que consideremos como presente lo que no lo es; ésto
representa un error "sélo en cuanto se considera que (el alma) ca-
rece de una idea que excluya la existencia de las cosas que imagi-
na como presentes para ella. Pues, si el alma, mientras imagina
las cosas no existentes como presentes para ella, supiera, al mismo
tiempo, que esas cosas no existen en realidad, atribuiria, cierta-
mente, esta potencia de ima-ginar a una virtud de su naturaleza,
no a un vicio; sobre todo, si esta facultad de imaginar dependiera
de su sola naturaleza, esto es, si esta facultad de imaginar del al-
ma fuese libre". (10 bis)
Esta apreciacion es decisiva para el estudio de las viscisitudes
pasionales: no hay verdad ni falsedad en el registro basico y exis-
tencial de la dimension imaginaria, representativa de los objetos

externos, reales y presentes o virtuales y aparentes, a traves de



—-45-

las huellas, trazas y vestiagios de los mismos (imagenes) en mi pro-
pio cuerpo, el que s¢ siente afectado suscitandose en él un estado
vivencial dinamico al que, genericamente, denoninamos sentimiento.
El dominio de la imaginacion es co-extensivo al de las afecciones
corporales. Imagen y cuerpo: imagen corporal, corporalidad de la
imagen; ura y la misma cosa que no por ello dejan de distinguirse,
comunicarse y relacionarse.

No obstante, se entreteije un registro de lo incognoscible para los
poderes del hombre, que tiende a ser mitigado de miltiples formas.
"...nadie ha determinado hasta aqui lo que puede el cuerpo...y lo
que no puede sin ser determinado por el alma"..."nadie sabe tampo-
co de que manera ni por que medio mueve el alma al cuerpo”. (11)
Tampoco, en filosofia, Spinoza es imperialista. No existe, para €l
un imperio del alma sobre el cuerpo como no lo hay o, al menos no
se lo conoce ciertamente, un imperio total del hombre sobre la na-
turaleza ni sobre otros hombres, a pesar que la historia haya docu-
mentado los innumerables intentos.

La pasidn-imaginacion ha parecido a falsos sabios el modelo de la
insubordinacién de) cuerpo ante su alma rectora; una sublevacidn
caracteristica en los mundos dualistas. Lo que si saben es que do-

mesticando la imaginacidén se puede someter al cuerpo.
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La pasion spinoziana es ¢l poder mismo del hombre, su capacidad de
ser afectado junto a las posibilidades ideativas iniciales del al-
ma: la imaginacion. lLa pasion es su potencia de obrar aue, junto
a las imagenes,debe ser considerada en su positividad efectiva, ya
no como limitacion, defecto, carencia, etc.
"...cuando los hombres dicen que tal o cual accion del cuerpo nace
del alma, que tiene imperio sobre el cuerpo, no saben lo que dicen,
ni hacen otra cosa que confesar en palabras especiosas que ignoran,
sin admirarse de ello, la verdadera causa de aquella accidn". (12)
Charlatan<s o ignorantes, los 'evspecialistas' de la subjetividad
pontifican, con palabra revelada o cicntifica (aqui es lo mismo),
la preponderancia de un orden por sobre otro, lueqgo de haberlos es-
cindido y cpuesto entre si.
Nada mas extrano a Spinoza. Para el, el alma es mas rica, mas "ap-
ta" para pensar solo cuando su cuerpo es mas "apto" para afectar vy
ser afectado, cuando se exciten en el las imagenes de los objetos
a cuyo 'encuentro' esta dispucsto su cuerpo. Ademas, el alma tam-
bién se imagina a si misma del mismo modo que produce las ideas de
las cosas existentes en acto, siempre en solidaridad corporal.
La 'libertad' del alma, dice, es una bonita ficcion, una creencia

ilusoria arraigada que apunta a descomprometcrse de su cuerpo.
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lL.Los hombres, apunta, tienen conciencia de las acciones que llevan

a cabo, pero ¢que alcance puede tener esta conciencia gue no quita
ni sustituye la ignorancia de las causas por las cuales ellos estan
determinados a realizarlas? Por otra parte, los 'decretos' del alma
son tan variables como la variable disposicidn del cuerpo y la or-
ganizacion de las ideas.

La conciencia es , entonces, inconsciente de gran parte de las cau-
sas que determinan sus actos, no solo afectivos sino también cog-
noscitivos.

Sin embhargo, esta inconsciencia no es, en Spinoza, una invocaciodn

a trascendencia alguna; antes bien, es una restitucion significati-
va del cuerpo, las pasiones y la imaginacion.

"...cada cual lo gobierna todo segun su afecto y aquellos que,
ademas, se debaten entre afectos contrarios, no saben lo que quie-
rcen; y en cuanto a los que no tienen ningun afecto, son empujados
de aqui para alla por motivos superficiales". (13)

Sepamoslo o no, nuestro reino no es el de la espiritualidad bien
temperada, sino la territorialidad labil de las pasiones. No hay
logica que requle siquiera sus contradicciones: podemos "no saber"
lo que qﬁﬂémos, asi como podemos estar de aqui para alla, a la de-

riva, sin orden prestablecido ni destinos manifiestos.
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La creencia goza de un arraigo subjetivo e intersubjetivo tal, que
tiene la capacidad de formar idealidades eficaces (entelequias),
pero todo, aungue lo ignore, con materia prima afectiva.
Esta apariencia de libertad cognoscitiva no es un vicio ni mucho
menos un obstdculo insalvable. Pero, el ‘'escandalo spinoziano',
que sus detractores entrevieron mejor que su supuesto ateismo o
sus filiaciones politicas y sociales, es la pormenorizada y ‘'geo-
métrica' deconstruccion que la Etica realiza en torno de toda pre-
suposicion de la independencia del alma y su soberania con respec-
to al cuerpo; presuposicion que desconoce, dcniega y hasta repudia
la racionalidad encarnada, ¢ incluso encarnizada: pasién—imaginacién.
Lo imaginario s ¢l dominio propio del alma eon ¢l rcgistro unita-
rio de las pasioncs y, ¢ollo, no es poca cosa. Si schala gue "cada
cual lo gobierna todo segin su afecto” no e¢s por una invitacion
gratuita a la irracionalidad, sino por una demistificacion radical
de cualquier gobierno del 'espiritu' por sobre una materia inerte.
Porque los afectos-seontimientos (affectus), transiciones de c¢stados
de realidad o perfeccion, territorio original de la vida cognosci-
tiva y composicion del ser humano con el mundo exterior, no pueden
ser arrojados a una supuesta orbita subalterna de¢ un universo sub-

humano, degradado por pasional, bajo el primado imperial de la Idea.
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"Aqucllos que crecen hablar, callarse o hacer 1o que sca en virtud
de un libre decrecto del alma, suefian con los ojos abiertos". (14)
Lo imaginario, correlato del alma en ¢l mundo muy humano de las
pasiones, no puede traducirse o explicarse por 'libres decretos'
porque ¢l alma no puede pensarse a si misma adecuadamente, es decir,
clara v distintamente sin relacion a las otras partes de la natura-
leza/de la cual la imagen es su indicio o sefal elemental, en el
espesor mismo de nuestro propio cuerpo.
Sin embargo, el alma puedce ‘'crecrse' libre, inmortal, indestructi-
ble y mas allegada a Dios y, si se considera a si misma sin rela-
cion a las demas cosas, contonces pd%e fabricarse la ficcion de es-
tar a resqguardo de todo lo quec la puede modificar o quitar la exis-

tencia. Sonar con los ojos abiertos, esto es, delirar, no cuesta nada.

2. El conatus o el per-se-verar ser y lo imaginario

Cada cosa, natural y/o humana, dispone de la fuerza propia para es-
forzarse en sequir siendo, en cuanto su potencia, inmanente, lo
permita.

Mientras que ¢l plano de las pasiones permite la co-existencia de
afccciones contrarias, el orden de aquello que define a las cosas,

la esencia, no puede contener elementos de naturaleza contraria.
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Las esencias son afirmaciones de los modos existentes en acto y en
ellas no cabe todo lo que niega su potencia de ser.
Esta potencia esencial no es otra cosa que el esfuerzo, en cuanto
esta en ella, por perseverar en cl ser.
Ya sola, ya con otras, la cosa configura su esencia actual dada,
obrando, haciendo y padeciendo lo que es y se esfuerza por ser.
El conatus es el elcmento active, positivo y afirmativo de nuestro
ser y expresa en nosotros la potencia de¢ la vida misma, a la que
algunos gustan denominar Dios, problema de taxonomias.
Asi, como todas las cosas de este mundo, la esencia actual del hom-
bre ¢s necesariamente activa, afirmantc y rcafirmante de su ser;
todo ello dentro de un mundo detcrminado y causal, con relativas
autonomias y mutuas depcndencias, algqunas cognoscibles, otras solo
imaginables.
Si su esfuerzo persceverante es actividad, entonces las pasiones que,
desde cierta perspectiva son pasividad, lo son tan solo en la eco-
nomia de lo adecuado/inadecuado pero no lo son desde un horizonte
ontologico.
s verdad que las pasiones tienen su fundamento junto a las ideas
inadecuadas. Tambieén es verdad que no han sido pocos ni superficia-

les los autores (Alquic, Z%ac, entre otros) que han entrevisto en
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Spinoza una teoria intelectualista de la afectividad. Sin embargo,
ello nos parece que e¢s otorgar privilegio a una perspectiva , la
del conocimiento que , en el autor, no tiene menos pero tampoco
mas rango que otras.

Las cosas con vida reciben impulsos e impresiones, o sea: padecen,
en la economia ontologica de los ‘encuentros'; y las cosas que pa-
decen, actuan.

El hombhre es una parte de la naturaleza y los movimientos de su
cuerpo implican una actividad singular, determinada y finita, en
correlacion con otros cuerpos humanos y con el mundo exterior que
plicga y des-plicga, limita y de-limita ¢l aspecto activo, perseve-
rante de su ser.

Los cuerpos, incluido el humano, no se distinguen por su sustancia
S1no por sus movimientos y las "composiciones" de los mismos.
Gilles Deleuze apunta que, para Spinoza, también puecde usarse la

acepcion 'musical' de la nocidn de composicion.

Intérpftes o improvisadores, somos los ejecutores de nuestra pro-
pia melodia, sin batutas privilegiadas ni partituras cifradas.

La composicion de los alectos es, aunque confusa, una actividad;

Pow o a ;
es por ello que las definiciones de cad uno de los afectos, Spinoza

las formulara no desde el estado pasivo de la "affectio" sino desde
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el 'affectus": estados vivenciales de pasaje o transicion de nive-
les de rcalidad o perfeccidn. (15)
Esto es actividad, aun cuando la misma sea transito regresivo a
estadios pasados o menores que (lo veremos mas adelante) son la mo-
dalidad constrictiva del conatus por medio de cicrtos afectos.
Dado que es imposible gquc @l hombre no sea una parte de la Natura-
leza, que es imposible que no intcractue con otros hombres y obje-
tos externos, es tambien imposible que el hombre tenga el poder o
capacidad de sustraerse a los cambios y constiturise en una aisla-
da causa de si. Esta no es sino otra de las ficciones robinsonescas
gque hemos sabido forjar; pero, no se cansa de repetir, los hombres
no solo pueden sino gustan de "sohar con los ojos abiertos™".
Las modificaciones que puede experimentar no son todas ni, necesa-
riamente nocivas; por el contrario, su potencia de obrar puede ser
aumentada y ese es el deseo escencial de lo humano. El conatus bien
puede ser definido como pasion de ser.
El deseo ¢s una figura central de su Etica; es el conatus mismo
referido tanto al alma como al cuerpo, simultaneamente. Conatus con
conciencia de si, aungue la racionalidad conciente sea inadecuada
y limitada, es decir: imaginaria.

Conatus, desco, imaginacion, pasion de ser: todo nos remite a las



vivencias experimentadas por la implicacion del ‘'ser-en-el-mundo’,
el cuerpo-alma, eon una duracion indefinida del existir. (17)

La hipotesis intelccpualista también sc ve fuertemente desmentida,
o al menos, marcadamento circunscripta, porque las ideas no son,
para Spinoza, los unicos modos del pensar. En efecto, el conatus y
las cadenas de determinaciones afectivas también son, en el alma,
modos de pensar, en el orden de lo gnoseolodgico.

La conciencia como re-flexion del conatus, la accion 'flexiva' del
deseo, presupone los modos afectivos e idecativos del pensar, desde
su estado mas confuso e inadecuado hasta las formas claras y dis-
tintas del conocimiento adecuado.

Nos interesan, especialmente, las formas primeras, aquellas que po-
driamos dencminar 'el grado cero de la conciencia', porque es este
nivel el gque manifiesta, con certeza, ¢l contenido fundante de la
vida pasional y sus correlatos cognoscitivos: lo imaginario, las
creencias y las ilusiones.

Si bien es cierto gue, en el Apendice del Libro I de¢ la Etica, Spi-
noza enjuicia acremente a la imaginacidn y sus productos, ésto lo
hace para discernir y distinguirla del entendimiento, pero en modo
alguno para rclativizarla o vituperarla. Es que, en particular los

hombres que no se esfuerzan on perseverar ¢n su ser, hombres de pa-
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siones regresivas conlunden imaginacion por entendimiento, pasion
por accion, esfuerzo propio por designio divino.
Sin embargo, Spinoza subravya, alli, la productividad misma de los
"entes de imaginacion", el poder ser lo que no son. Claro que, si
los propositos de esta 'confusion' son inconfesables, el impacto
politico de sus consecucncias es precisamente aquel que el autor
sc¢ propone denunciar por medic de una redefinicion radical de las
politicas pasionales.
Personajes que forjan a un Dios antropomorfico, volitivo y finalis-
ta no son los gue truecan entendimiento por imaginacion, sino
aquellos gue son inducidos a adorarlos, y a "todo aquello que con-
duce a la salud y culto de Dios, lo llamanbfgﬁ camnbio, mal, lo que
es contrario”. Cinismo por un lado y abyeccion por el otro.
Dol mismo modo con la Naturalecza: "Y como agquellos que no entienden
la naturaleza de las cosas nada afirman acerca de las cosas, Sino
que las imaginan solamente, y toman la imaginacion por el entendi-
miento, creen, por ello, firmemente que hay un orden en las cosas
ya que ignoran su propia naturaleza y la de las cosas" (s/n)
Spinoza no rechaza ol poder de la imaginacion sino su uso sustitu-
tivo del entendimiento y, mas aun, los propésitos nada trascendentes

que esto conlleva.
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La ilusion de 'adecuacion' del hombre es la creencia, filosofica
por cierto, de los atributos cognoscitivos de la sustancia pensan-
tEy
Somos scres 'inadecuados', es decir, la potencia de nuestro pen-
samiento es limitada y parcial; confunde medios con fines y modos
de imaginar (efectos) como los atributos principales de las cosas.
El hombre "toma las afecciones de su imaginacion por las cosas
mismas"; en la inmanencia del mundo forja trascendencias ilusorias
que "no indican la naturaleza de cosa alguna, sino unicamente la
contextura de su imaginacion". (s/n)
Y, para no recaer en la circunscripcion gnoseologica de esta 'con-
textura', citemos, a modo de ejemplos (que anticipan desarrollos
posteriores): la ilusion psicologica de libertad, la creencia teo-
logica de finalidad, la ilusion gnoseologica de autoconocimiento,
la imaginacion politica del individualismo absoluto y posesivo,
la creencia en la represion volitiva de los afectos y la ilusion
individual del gobierno de las pasiones.
Ilusiones imaginarias, sostenidas por hombres de bajas pasiones,
sometedores de los cuerpos y, por ende, de los bienes; idedlogos
del calvario terrenal.

Ilusiones imaginarias que operan como el andamiaje libidinal (ter-
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mino usado por ¢l autor) de creencias gque sc hacen sostener y se
sostienen firmemente, alucinando origenes y delirando causas.

Pero, y esto merece ser subrayado para no caer en derogaciones de
lo imaginario que Spinoza jamas lleva a cabo, las imaginaciones

no quedan abolidas; particularmente de su esencia e inmanencia.

De ellas se siguen necesariamente las cosas que le sirven y necesil-
ta el hombre para conservarse; es esta misma necesidad la gue con-
lleva la consecuente determinacion del hombre a hacerlas.

El esfuerzo del conatus, el deseo mismo, dispone, ademas, en el
alma, de ideas forjadas con las ideas de las afecciones del cuerpo.
La "idea de la idca", la conciencia misma no esta hipotccada siem-
pre cn la obnuvilacion sino que su ‘'aptitud' ideativa puede recoger
(v lo hace) las 'aptitudes' del material corporal gue constituye

el objeto mas clemcntal.

Las ideas de la conciencia no gozan, ya lo vimos, las virtudes de
la adecuacidn. Hacon lo que pueden..., desde su imperfeccion y par-
cialidad; y, su poder no osta necesariamente minado por el error o
la falsedad. Ll alma erra pero no yerra; su errancia puede estar
capturada por entes de imaginacion contrabandeados como certezas,
pero tambicn la imaginacion puede 'cnderezar' los caminos, rectifi-

carlos en la senda del conatus y reconvertirlos on ideas positivas



Y perseverantoes.

Es menestecr no olvidar que: "el alma, cuanto puede, se esfuerza

por imaginar lo que aumenta o avuda la potencia de obrar del cuer-
po". (18)

Si bien es este ¢l estado natural del hombre, el derrotero
de las pasiones se conjuga con otros seres humanos, inaugurando

el estado civil.

Mientras el alma imagina un cuerpo externo a través de las afeccio-
nes de su propio cuerpo, considerara al cuerpo exterior ‘'como' pre-
sente. (19) Y, si el alma imagina que el cucrpo propio esta afec-
tado por modos que lo favorecen, ontoncos ol cuerpo sce vera realmen-
te afectado por modos que aumentan su potencia de obrar. (20)
Ningun sometimiento trascendente o finalista podra favorecerlo,
pero ¢l plano ilusorio-imaginario no deja de ser una fuerza positi-
va pues coadyuva, si no lo atosigan, a procurar la tendencia afir-
mativa del conatus.

La imaginacion es una potencia del pensamiento y solo los espiritus
impotentes pueden evaluar sus productos a través del mero rechazo

o la simple negacion.

"...al alma le repugna imaginar lo que dismunuye o contraria su

potencia y la de su cuerpo". (21)
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La tarea spinoziana c¢s, entonces, rectificar las ilusiones y creen-
cias por medio del analisis de su fuerte arraigo pasional.

El finalismo, la trascendencia, ¢l antropomorfismo, etc. consuelan
pero son repugnantes y contrarias a la potencia del hombre que se
encuentra sometido a ellas.

El alma prefiere imaginar todo lo que sienta su perseverancia en

el ser; no hay en Spinoza masoquismo existencial primitivo sino al-
teracion alienada de los afectos. Cuando csto ocurre, es decir,
cuando ¢l alma Lmagina idecas consoladoras pero destructivas y nega-
tivas para su scr, ¢l csfuerzo consistira en una tarea de rectifi-
cacion pasional compensatoria; un esfuerrzo imaginario vital que
rccompone los desequilibrios 'recordande' y 'reviviendo' cosas que
ahora, su propia existencia actual excluye de la realidad de las
primeras, negativas. {(22)

De la potencia do obrar de nuestro cuerpo, mundo pasional de tran-
siciones vividas, y de la potencia de obrar del alma, ideas imagi-
narias y concicencia de las mismas; desde un horizonte mas pleno y
mas amplio que el mero poder cognoscitivo rectificador de gue dis-
ponemos; desde ambas potencias conjugadas en una sola y misma fuer-
za; desde estos hombres singulares que somos, Spinoza desencadenara

ol riguroso analisis dec cada una de las pasiones y re-cncadenara
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el riguroso orden de las composiciones diferenciales, grados de
perfeccidn y sus anclajes psicoldgicos, sociales y hasta politicos.

Esto es lo que expondremos y desarrolaremos a continuacion.

3. Derivas pasionales o las vacilaciones del alma

Las ideas del alma 'envuelven' tanto los rastros del objeto exterior
como la naturaleza de mi propio cuerpo. Debido a ello, el alma ex-
perimenta una infinidad de viscisitudes, impactos o huellas corpo-
rales, cambios, aumentos vy contrariedades, a todas las cuales las
denominames genericamente, pasiones.

Estas mutaciones, asi las denomina Spinoza, no son estados sino pro-
cesos, no son estaticas sino transicionales, pasajes vividos de me-
nos a mas o viceversa, dentro de la potencia de obrar humana.

La mutacion misma, propiamente dicha, que compromete todo el ser,
definiendo su esencia, es el deseo. El deseo es el esfuerzo concien-
te por perseverar en el ser, la pasion expresiva de la esencia toda
del hombre.

La alegria (laetitia) es la pasion por la cual el alma pasa a una
perfeccion mayor.

La tristeza (tristitia) es la pasion por la cual el alma pasa a una

perfeccion menor.
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Deseo, alegria y tristeza: "...fuera de estos tres, no reconozco
ningun otro afecto primario (primitivo)". (23)
La alegria es la 'reverberacidn' correspondiente al pasaje o tran-
sito expansivo que experimentamos cuando- la pcotencia de vida se
encuentra acrecentada por los cambios a las gue ella misma esta
sometida.
La tristeza es la 'depresion' que experimentamos cuando nuestra
potencia de vida se encuentra disminuida, cuando otros seres o
causas coxteriores incognoscibles condicionan hacia un estrecha-
miento o retraccion de nuestro propio ser.
La alegria y la tristeza involucran también al cuerpo:
1 placer o goce c¢s la alegria misma cuando sc refierc tanto al al-
ma como al cuerpo.
El dolor o melancolia es la tristeza referida al cuerpo y al alma. (24)
Las pasiones primarias hacen exclusiva referencia a las afecciones
sin precilsar la cosa u objeto afectante. Sin duda que esos afectos
tiencn, ademas, una causa, un punto exterior afectante. Cuando esta
referencia se pone de manifiesto y esta presente real o virtualmen-
te, el afect o propio de alegria muda en amor y la tristeza en odio.
El amor es la alegria acompafiada de la idea de una causa exterior.

El odio es la tristeza acompanada de la idea de una causa exterior.
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Habiamos visto mas arriba que al alma repugna imaginar todo aque-
llo que disminuye su potencia y decrece el esfuerzo por ser y se-
guir siendo. Ahora podemos agregar que, a c¢llo es lo que Spinoza
denomina odio y que los hombres que instigan en torno de una racio-
nalidad alienada son los seres de las 'pasiones tristes'.
Romper ese circulo miscrable es propio del esfuerzo perseverante,
encaminado a "separar y destruir la cosa que el odia". (25)
Por el contrario, amar es la perseverancia en tener y conservar la
cosa amada y la idea (imaginaria) de la cosa.
Pcro, hay odios y existen odiadores tales que poseen la perspica-
cia de convertir en amable lo que sdlo eos producto del odio.
;Como intervienc aqui la fuerza de lo imaginario? Intervicne del
modo mas azaroso y aleatorio gue se pueda concebir pues, dice Spinoza,
una cosa puede accidentalmente, ser causa de amor u odio.
Por caso: cuando las huellas de las afecciones corporales y sus
imaginaciones han vivido una experiencia afectante simultanca de
dos objetos externos, al momento de recordar a uno de ellos revivi-
ra al otro, por efecto de la asociacion imaginaria.
El pecado opera desde astos mecanismos, al momento en el que de-
sembarazandose de una experiencia afectante odiosa, se instituye,

simultaneamentc, ol afecto del castigo y la culpa.
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Puede suceder que, si uno de los afectos no disminuye ni acrecien-
ta la potencia de pensar (imaginar) pero otro afecto insidioso de
tristeza, disminuye su potencia o amenaza con disminuirla, una vez
que recuerde al objeto empobreccdor, revivira por 'accidente' ima-
ginario/al afecto indiferente con las marcas de la tristeza. (26)
El movimiento de las pasiones tiene fuentes primitivas y, en cierto
sentido, simples, pero ello no quiere decir que el derrotero de
los afectos lo sca.
Fl azar, la aleatoricdad y el desconocimiento de las causas eficien-
tes animan la fuerza imaginaria del desencadenamiento de
las pasiones sccundarias o subordinadas a las ya cxpuestas.
La vida de los hombres es la cxpericencia de los amores y los odios
revestidos estos de configuraciones y variables en un grado humana-
mente infinito, al punto que un afecto puede trocar en su contrario,
pPero no por ¢rror imaginario sino por induccion psicosocial.
Entre ¢l extremo 'amor' y el extremo 'odio' se subtienden afectos
que manifi tan las "incertidumbres o dudas afectivas", cuasi amores
y cuasi odiecs donde la presencia de los unos no quita la sombra de
sus opuestos.
Es el caso de lﬂsimpatia y la antipatia. Son afectos guc sentimos

pocr un objeto al cual, por semejanza o parccido con otro al que
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sentimos amor u odio, lo asociamos, desconociendo en todo o en
parte las causas de esta asociacion.

El desconocimiento es semilla de duda y la logica de lo imaginario
no puede ser resuelta por leyes simples de asociacion de ideas,
asociacion que, dice Spinoza, también corresponde a la orbita de
las imaginaciones.

Desconocimiento como un desconcierto total o parcial gue se revela
ante el propio sujeto de muy diversas maneras, las cuales pueden
sor englobadas en lo que el autor denomina las "vacilaciones del
alma"; incertidumbres, fluctuaciones y temores a los gue pretende-
mos explicar o justificar bajo formas inexplicables o injustifica-
bles ‘'afinidades electivas'.

Las simpatias y las antipatias, sentimientos por transferencia vy
contigliidad, representan una bucna muestra de la propagacion de los
afectos y su circulacion seguin sus propias reglas.

Incluso, en un mismo objeto hay transferencia y propagacion junto
al estado de vacilacion:

"Si imaginamos gque una cosa, que nos afecta ordinariamente de un
sentimiento de tristeza, tiene alguna semejanza con otra, que nos
suele afectar con un afecto de alegria igualmente grande, la odia-

remos y la amarcemos a la vez". (27)
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Una misma cosa suscita dos pasiones, juntas pero encontradas vy
contrarias. Estas expresan, en Spinoza, en primer lugar lo que se
ha dado en llamar la ambivalencia de los scentimientos, ambivalen-
cia simultanea y co-existente; en segundo lugar, la semejanza y
contiguidad forjadora del plano identificatorio;y en tercer tér-
mino la intensidad de las afecciones vividas.
Para que el afecto contrario al vivido provoque este estado de
fuerzas conjuntas pero contradictorias, el afecto de la cosa se-
mejante deber scr o debce tener igual intensidad para suscitar el
impulso (pulsion, elan, conaminc) contrario al sentimiento vivi-
do hacia el objecto do semejanza.
Ademas, y ¢sto nos parcce muy importante, la vacilacion del alma
no es tan solo '[luctuacion', pues la idea spinoziana presupone
auquello que, hoy, los semiologos denominan contiguidad: una 've-
cindad' y una 'simultancidad', en ecste caso afectivas; se trata
de sentimientos vividos a la vez, conjuntamente, superpuestos e
imbricados. No se trata de un 'corsi e ricorsi' sentimental.
La vacilacion del alma es a la afeccion lo que la duda es a la ima-
ginaciodony, "no difieren entre si sino en el mas o en el menos",
pero ello en nada significa que sean la misma cosa.

Diversas traducciones han sacrificado el sentido originario y mas
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apropiado al contexto hermencutico; arriesgaron asi una interpreta-
cion que se desliza temerariamente hacia hipdtesis intelectualistas
buscada por no pocos especialistas pero ajena a la letra y al espi-
ritu de la Etica.

Solo 'paralelamente' la vacilacion afectiva es comparable a la du-
da puesto que la primera es transicional, vivida, en una palabra:
existencial. La 'fluctuatio mentis' o 'fluctuatio animi' no guarda
en Spinoza el matiz de irresolucidn racional que tiene para Descartes.
Se trata, siempre, de sentimientos, afecciones arraigadas al pro-
pio cuerpo, pasiones transicionales vividas en intensidad.

Se ha querido, asimismo, traducir la 'fluctuatio' por "sentimiento
veleidoso". No obstantc la supuesta 'veleidad' que pueda tener un
sentimiento contrario que se interpone al existente, esta acepcion
no da cucnta de la accidentalidad cn el proceso de organizacion,
vacilante en este caso, del alma humana.

En efecto, la [enomenologia fisica de los cuerpos complejos, tales
como el mismo ser humanc, permiten a Spinoza formular una concep-
cion mas profunda, pormenorizada y abarcativa, que no precisa re-
parar en la alcatoriedad para analizar la ambivalencia de los sen-
timientos.

Fs frecuente, la coxporicncia lo mucrstra, que un solo objeto exte-



..66..
terno pueda ser causa coficiente de un afecto y, a la vez, de su
contraric. Amar y odiar a la vez, al mismo tiempo v al mismo ob-
jeto; ¢es esto extrano?, ;es la ambivalencia una ocasional excep-
cion a alguna supuesta razon de los sentimientos?
Afectos encontrados v simultaneos, sus vibraciones en mi, un indi-
viduo 'vacilante' y con afectos a la deriva y en distintos sentidos.
"Pues el cuerpo humano esta compucsto de muchisimos individuos
de naturaleza diferente, y en consecuencia, puede ser afectado por
ur solo y mismo cuerpo de muchisimos y diversos modos. Inversamen-
te, como una sola misma cosa puede scr afectada de muchos modos,
ella tambien podra, pues, afectar de muchos y diversos modos una
sola y misma parte del cuerpo. Por lo tanto podemos concebir fa-
cilmente que un solo y mismo objeto puede ser la causa de muchos
sentimientos contrarios”. (29)
Un mismo objeto puede scr la causa de muchos sentimientos no com-
patibles o conjugables entre si. No cabe pensar en la accidentali-
dad transgresiva de una logica exterior inductora de un orden afec-
tivo establecido, sino en la articulacion modal de la potencia de
obrar y la inadecuacion de las ideas imaginarias.
&Cual es la logica, pucs, que puede comprender el movimiento de los

sentimicntos? No se trata, con Spinoza, de subrayar que no hay ra-
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cionalidad que la explique, pero si la afirmacion absoluta de la
inmanencia de las ideas al propio juego afectivo, sus contradic-
ciones vy vacilaciones; una logica de un mundo propio pero "extran-
jero" de las ideas claras y distintas.
No es el territorio de la irracionalidad el que sc invoca, como
cierto romanticismo del siglo XVIII ha querido ver, pero tampoco
el de un racionalismo que deduce todo lo real-natural como ideal-
simbolico. Se trata del contexto de descubrimiento de otra(s) 1o-
gica(s) co-existentes del dominio humano.
Spinoza se propone la comprension de los afectos en su propia sal-
sa, lo imaginario, y las formas de su "economia" subjetiva y su
gobernabilidad en vista, siempre, de los esfuerzos por perseverar

en un mundo en comun: una politica de y para las pasiones.

4. Las pasiones, la imaginacion y el ticmpo

La logica inmanente de las pasioncs tiene una natnraleza tal que,
hasta el tiempo mismo cs trastocado y retraducido a términos afec-
tivos: duracion indefinida del existir. Estos términos indican, co-
mo ya vimos, antes la "contextura de la imaginacion®™ (30), que la
naturaleza de las cosas, particularmente la temporalidad.

El alma humana considera y repara en los cuerpos externos cuando
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ellos 'afectan' al propio y, cste 'envuelve' la naturaleza de los
mismos por medio de una impresién afectiva, traza o huella.
El alma siempre considerara a la cosa u objeto exterior como exis-
tente en acto, o sea, presente hasta que otra afeccidn excluya la
existencia o presencia del cucrpo u objeto afectante. (31)
La idea del cuerpo afectantc pone, y no quita, la cxistencia pre-
sente del mismo en ¢l cuerpo afectado. No obstante, el tiempo esta
antes referido a la afeccion que al objeto mismo.
"...puede suceder que consideremos como presentes cosas gque no lo
son, como ocurre a menudo”". (32)
La imagen de la naturaleza del cucrpo afectante se asocia "a menu-
do" con la imagen del tiempo presente, aun cuando dicho cuerpo no
exista mas, en general o para nosotros.
El tiempo pasado y el futuro poseen, para la imaginacion, igual
entidad que el tiempo presente, salvo que una afeccion dada este
acompanada por la imagen (o imagenes) de mas de uno de esos tiempos.
Pero, aun asi, no es de la naturaleza de la imaginacion percibir
las cosas sub specie aeternitatis sino que, el ras-go que le es
propio es la vacilacion, algo parecido a una temporalidad oscilante.
Las imagenes aprehenden a las cosas por su naturaleza y capacidad

afectante, desvinculadas del fluir temporal y, mientras el cuerpo
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no sea afectado por un sentimientc gque excluya la existencia de la
cosa, el mismo e@stara "afectado por la imagen de esta cosa de la
misma manera que si la cosa estuviera presente". (33)

A los ojos contemporaneos, Spinoza, aunque no lo parezca, guarda

en cuanto al tiempo proximidades con fenomenologos y existencialis-
tas. El cucrpo propio afcctado no opera con temporalidades 'objeti-
vas' porque las imagenes de las cosas siempre involucran a la na-
turaleza de nosotros mismos.

Se instituye, de este modo, la racionalisdad misma de las 'vacila-
ciones e inconstancias' temporales. El cumulo variable de las ex-
periencias humanas que, habiendo sido pasadas siguen al presente
siendo eficaces y ya pronostican o preanuncian las futuras; la de-
riva de los sentimientos sin serialidad temporal alguna, sino como
un ‘oceano' de corrientes cncontradas y de aguas pasionales turbu-
lentas. Agqui, no hay razon temporal ordenadora que valga.

Las situaciones de vacilacion e inconstancias afectivas provocan
antes la perturbacion que la certeza de las precisiones temporales.
Si hay una logica, al menos esta no tiene relojeria ni calendarios
prescriptos.

"El hombre es afcctado por el mismo sentimiento de alegria o tris-

teza por la imagen dc una cosa pasada o futura y por la imagen de
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ina cosa presente" (34); pero, Spinoza senala que las imagenes de
las cosas pretéritas o por venir son mas perturbadoras e inducen a
mayores dudas, incertidumbres e inconstancias.

Ha sido necesario desarrollar esta dimension del tiempo imaginario
de los afectos para comprender, ahora, la doble deduccion que rea-
liza para desentranar dos pasiones decisivas en el orden socio-
historico: la esperanza y el temor; decisivas porgue son un encla-
ve central del encadenamiento deductivo y porque son indispensables

para comprender el ejercicio social y politico de lo imaginario.

5. El dispositivo "temor-esperanza" o los cuerpos encontrados

La esperanza es una alegria inconstante, nacida de la imagen de

una cosa futura ompasada, de cuyo suceso dudamos.

El temor es una tristeza inconstante, nacida de la imagen de una
cosa dudosa. (35)

Vemos que la esperanza y el temor son los sentimientos mismos de

la alegria y la tristeza cuando estos erran en las vacilaciones
(dudas) del alma.

Afectos errabundos, a la deriva, con origenes causales determinados
pero desconocidos para el hombre (inadecuacion) y horizontes fina-

les impredecibles. Las ideas corrcespondientes nacen de la semilla



-71-

Jde la duda, antes existencial gue metodica.

Y, aungque pareciera gque se trita do alectos de signos opuestos, su
familiaridad es sorprendente:

"De estas definicionns o sigue que no hay esperanva sin temor, ni
temor sin esperanza. En cfecto, quien esta pendiente d= la esperan-
za, y duda que suceda una cosa, imagina por lo tanto alguna cosa
que excluye la existencia de la cosa futura y, por tanto, se entris-
tecera; por consecuencia teme, al mismo ticmpo que csta pendiente
de la esperanza, que la cosa no ocurra. Por el contrario, aquel que
tome, es decir, aguel que duda que ocurra lo gque ¢l odia, tambien
imagina algo gue «xoluy la existencia de esta cosa; y por conse-
cuencia ¢l s¢ reqgocija, y tienc, c¢n vsta medida, la esperanza (ue
ta cosa no succda". (36)

La capacidad ilmaginaria de poncr y quitar las (xistencias afectan-
tes presentes permite a los hombres sobrcellevas el peso de las ad-
versidades en aquello que se desea pero aun no llego, y en lo que no
se desea pero esta, aun, por venir.

Es casi innecesario abundar en la eficacia simbolico-social que
este recurso imaginario (potencia del alma) ha introducido en las
mas variadas formulaciones culturales, mitologicas, religiosas, po-

liticas; etc.
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'cr otra parte, tawpoco es necesario documentarnos con figuras
culturales ajenas, ya que es desde nuestra propia cultura de don-
de podemos recocer un mas que sofisticado repertorio de la espe-
ranza y 1 temor.

Cuando se quita la duda (las vacilaciones y sus modalidades), la
esperanza muda ¢n sequridad y el temor cn desesperacion.

Quitada la inconstancia, la alearia deviene satisfaccion o gozo,

y la tristeza, remordimiento de concicncia o decepcion (morsus
conscientiae).

La sequridad es una alegria inconstantce nacida de una cosa espera-
da.

La desesperacion e¢s una trist.oza inconstante nacida de una cosa
temida.

La satisfaccion es la alegria nacida de la imagen de una cosa pasa-
da cuyo sucesc nos ha parecido dudoso o no esperado.

El remordimiento de conciencia es una tristeza nacida de la imagen
de una cosa pasada cuyo suceso hemos dudado o no esperado.

Desde la perspectiva spinoziana, el temor, la esperanza y sus deri-
vaciones pasionales pierden la significacion que la tradicion judeo-
cristiana forjo para las mismas. El temor judaico, asociado a un

mundo riguroso de obedicncia y castigo; asi como la esperanza
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cristiana cimentada con la revelacion y la trascendencia antropo-
morfica, no representan, para nuestro autor, ni sentimientos basi-
cos ni pasiones auspiciosas.
¢Quiere esto decir que son fundadas las acusaciones gque ha recibi-
do (y, en cierta medida, sigue recibiendo) en cuanto a su supuesto
ateismo?

Un filosofo como Spinoza, "ebrio de Dios", como se lo ha definido,
solo puede ser anatemizado, como lo fue, por aquellos que forjaron
imaginariamente a su Dios, de a acuerdo a sus propias afecciones.
Asi, construyeron una divinidad trascendente, axiomatica en lo mo-
ral, antropomorfica y providencialista; un Dios iracundo y castiga-
dor o benevolo y rcecompensador, pero jamas un ente absolutamente
infinito, que consta de¢ infinitos atributos incognoscibles (salvo
Ins dos atributos humanos) y que obra por la sola nccesidad de su
naturaleza: ¢s libre; gque c¢s causa primera vy eficiente de todas las
cosas (Deus sive Natura), etc.

Relligiones occidentales que han preferido imaginar a Dios, a seme-
janza del hombre, ElL tambicn compucsto de cuerpo y alma, sujeto a
Sus propias pasiones.

El temor y la esperanza constituyen el dispositivo pasional insti-

tuido por los credos para movilizar 'amores y odios' vacilantes e
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inconstantes, producto de almas timidas, es decir, dudosas.
Solo una pacicnte 'perseverancia' de las religiones histdricas,
su magna politica institucional de las pasiones, ha sabido, en
parte, domesticar las derivas pasionales y sus correlatos imagina-
rios.
El obletivo siempre buscado ha consistido en generalizar la ilu-
sion de que el alma esta desvinculada del cuerpo, que todo lo que
recibe de €l es indeseable, que la imaginacidn no tiene lugar en
las consideraciones de la razon y que la voluntad pucde reflrenar
y reconduclir los malos modos del cuerpo.
Luego, entran a escena los discursos tilosoficos justificadores que
se asombran o admiranr de todo lo aque contradice sus ecuacliones es-
peculativas.
Ha sido intolerable (blasfemante) cscuchar la palabra spinoziana
cuando formula que el hombre se crec libre pero, en realidad esta
somctido y hasta avasallado por sus propias pasiones y las de los
demas, especialmente las afecciones religiosas y politicas.
Las falsas ilusiones debilitan nuestra potencia de obrar; la socia-
bilidad imaginaria que ostentan las religiones solo implica una re-
traccion de la tendencia social natural y la perfeccion del hombre.

Perfeccion que, para Spinoza, no es sino la realidad misma y ningu-
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na otra virtual, posible, ponderada o postulada.

6. La trinidad o las pasiones multitudinarias

Hasta aqui, hemos visto la cadena deductiva de los afectos a través
del desarrollo de las afecciones propias del hombre sintiente y su
vinculacion con una cosa u objeto exterior, incluso un semejante.
El 'impacto o huella' afectiva se moviliza siempre a partir de lo
que podriamos denominar relaciones duales: objeto afectante-sujeto
afectado, aun cuando el objeto afectante sea también un sujeto, te-
ma de estrictas resonancias fenomenologicas.

Pero, Spinoza ha mostrado también, que no se trata de simples rela-
ciones polares, segmentarias, porque sSiempre se ponen en juego am-
bivalencias, contradicciones, desmentidos temporales, etc.

Es este juego de plieques, desplieques y repliegues pasionales el
quce se abre, dentro de esta cuasi-fenomenologia de la afcctividad,
a otro nivel mas significativo y que, no por mantenerse aun en un
plano elemental, es menos complejo.

Sc¢ trata de la emergencia del tercero en ¢l contexto mismo de las
interrelaciones afectivas y sus correlatos imaginarios.

El plano de la "trinidad", formulado desde el cristianismo hasta

Freud, se conforma, tambicn, dentro de las capacidades imaginarias
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altamente eficaces de la economia afectiva.
La ilusion de un amante 'cnvuelve' la idea de otras cosas que tien-
den a conservar su afecto y a hacer perseverar la existencia de la
cosa amada; mientras que la ilusion de quien odia integra ideas de
cosas que tienden a la idea de la perdida o empobrecimiento del ob-
jeto odiado. Las relaciones duales nunca son puras y simples.
Sucede siempre que las cosas amadas u odiadas no son objetos iner-
tes y aislados c¢n el curso natural de las cosas; e¢sas mismas cosas,
suscitadoras de nuestras afecciones también son afectadas por afec-
ciones terccras.
i'stas afecciones "advenidas" sin mi proposito o accidentalmente,
no pucden quedar indifercentes a mi propio afecto; tienen su forma
y grado de impacto, positivo o necgativo (feliz o triste), en mi
a’eccion sentida hacia esa cosa.
Por otra parte, el hombre se esfuerza por imaginar, ya lo vimos, lo
gque aumenta su potencia de obrar, sus alegrias, y se regocija cuan-
do puede imaginar la destruccion de lo que odia o la desaparicion
de las tristezas en ¢l objeto amado. (37)
"...la imagen de la alegria de la cosa amada ayuda, en guien ama,
el esfuerzo de su alma, es decir que eclla afecta de alegria a quien

ama, y de una alegria tanto mayor, cuanto mayor ha sido el afecto
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en la cosa amada". (38)
Lo mismo, pero a la inversa, cabe para la tristeza, en la medida
en gue esta quita y no pone la existencia de la cosa.
Pcro, cuando la cosa amada u odiada es o puede ser afectada, y es-
ta afeccion no proviene de nosotros mismos, entonces alguien otro
tiene la capacidad de afectar al mismo objeto afectado por (y que
nos afecta a) nosotros.
No es necesario ni imprescindible rcconocor o detcecctar la existen-
cia cfectiva de ¢sc "otro" tercero, cuanlo ¢l objeto amado Adispone,
fuera de mi, de la capacidad de afectar y ser afectado, aunque vir-
tualmente, por un objeto o cosa semejante pero que no soy yo.
Nucvamente, ¢l dispositivo imaginario sc¢ pone ep accion: "Si imagi-
namos que alguien afecta de alegria una cosa que amamoS, Seremos
atectados de amor hacia el. Si, por el contrario, imaginamos que
la afecta de tristova, seremos, por el contrario, afectados de odio
hacia el." (39)
Nace aqui,la posibilidad deductiva y no mcnos pasional de exponer
y definir otres afcctos:
La piedad es una tristeza nacida de un mal sufrido por otro.
La aprobacion (a falta de un término mejor) es el amor hacia aquel

que ha hecho bien a otro.
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La indignacion, enpontrario, es el odio hacia aquel que ha hecho
mal a otro.
"....en cuanto a la alegria que nace del bicn que experimenta otro,
YO no se como denominarla". (40)
'S curioso que Spinoza reconozca gue no dispone término latino ade-
cuado para la designacion de la pasion procedente de otro quien, a
su vez, recibe una alegria de un "tercero". Esta alegria 'en comun',
'sccundaria', corre, tal vez, la suerte de muchos otros afectos,
los cuales, en ¢l autor, tienen un cierto deslizamiento de signifi-
cacion cntre sus nombres, aumentado y agravado, con casos, por tra-
ducciones 'encontradas'.
Pero, por otra parte, sefala: "Se que estos nombres tienen, en el
uso comun, otra significacion. Pero mi designio es el de explicar,
no la significacion de las palabras, sino la naturaleza de las co-
sas". (41)
En efecto, el uso habitual del lenguaje no concierne a la naturale-
za misma de las afecciones sino a las relaciones psicosociales de
su verificacion.
A partiv de los afcoctos arriba expuestos, vemos que las afecciones
que organizan la idea de la cosa amada u odiada estan compuestos

con nuestras proptas afcecciones y que suscitan un mas o un menos a
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las mismas. Pero, con y desde ellas, se abre y se pone de mani-
fiesto un afecto 'tercero', independiente de mi propla y envolven-
te afectividad.
Sec opera un procedimiento imaginario de condensacion (composicion)
y de desplazamiento de los afectos hacia una nucva (aunque siempre
estuvo) polaridad del campo afectante-afectado.
Si la afeccion e¢s directa o indirecta, mediatao inmediata, puede
ser, en clertos casos, discernible; pero desde la perspectiva spi-
noziana ello carece de importancia. La apuesta filosofica no es su-
perlua porque, con c¢llo, relativiza todo tipo de fenomenos que sc
sustentan en el establecimiento, explicito o implicito, de un 'su-
joto preexistonte' al desencadenamiento de las redes afectivas.
Cemo dice Gilles Delcuze, en Spinoza "..no hay sujeto sino solamente
estados afectivos individuantes de la fuerza anonima". (42)
Se trata de un campo de fuerzas afectantes-afectadas, ambito que,
desde 1o 'anonimo', hacce y deshace, desplicga y repliega eso que,
bajo un estado provisional, se¢ denomina sujeto.
El proceso trinitario, ademas de la condensacion y el desplazamien-
to de afectos, genera un otro efecto que nosotros denominamos, de
contrariedad. En la medida en gque una cosa detestada es afectada

de tristeza por una cosa ‘'tercera', nos alegramos de ello, pero nos
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entristeceremos cuando sca afectada de alegria. Es decir, en la
relacion trinitaria también se modulan frecuencias afectivas 'con-
trarias': una, por caso, para ¢l objeto odiado y la contraria, una
alegria, para el tercero 'en discordia'.

Asimismo, Spinoza s¢ apresura cn relativizar la entidad misma de
las afecciones sentidas y 'abrirlas' de las reclaciones duales ha-
cia la orbita trinitaria, eslabon comenzante de la dimension social
de los sentimientos.

En cuanto a la piedad, por ejemplo, subraya que podemos experimen-

tarla hacia alguna cosa por la que no hayamos tenido, previamente,

sentimiento alguno A"..otro a quien imaginamos semejante a nosotros"

(43)

Nel mismo modo, nos sentimos [avorablemcente dispuestos haclia aquel
a.te hace el bien a nuestro(s) semcjante(s), y nos indignamos con-

tra aqucl que le(s) hace mal. (44)

lLos efectos-afectos de condensacion, desplazamiento, contiguidad-

semcjanza, contrariedad, etc. tambien se movilizan conjuntamente.

Si imaginamos que alguien afecta de alegria a quien odiamos, des=

plazamos, por un lado, ¢l afecto de odio hacia el 'tercero' y, por

el otro, la alegria que prodiga cl tercero nos suscita, inversa y

contrariamente, odio hacia aquel. En contrario, amaremos a este
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'tercero' si este prodiga mas tristeza a quien odiamos. (45)
¢Nc sera esta la residencia del inveterado "genio maligno", gque
nos induce a odiar a quicn esta afectado o prodiga alegria?
Como se ve, la trinidad no es ¢l simple agregado o amplificacion
del escenario sentimental; es menos simple y mas extrafa de lo que
parece. A los desplazamientos suceden condensaciones; a las ambi-
valencias se conjugan di-valencias, inversiones, semejanzas y apar-
tamientos.
Viramos un ejemplo, c¢locuente y demostrativo, desde su propia com-
posicion: la envidia.
Se suele definir a la envidia como el inmodcrado deseo por el bien
o la alegria de¢l otro. Iin Spinoza, tiene una muy otra concepcion
en atencion a los procesos de inversion y desplazamicnto.
La envidia no es otra cosa que ¢l odio mismo, c¢n cuanto se conside-
ra que dispone al hombre de tal manera que se regocije por el mal
de otro y, por el contrario, se entristezca por el bien de ese otro.
(46)
vemos que el movimiento afectivo envidioso es una pasion triste que
se modula invertidamente: regocijo por el mal, tristeza por cl bien.
La envidia es un afecto socialmente gencralizado, tanto como las

inconstancias y vacilaciones del hombre temeroso o esperanzado, vy
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las tristezas (como sus miserias) del hombre piadoso.
La comunicacion esencial de los conatus por medio de los afectos,
corre, siempre, ¢l peligro de desviarsc, rompcrse u obturarse has-
ta et punto de convertirse en su contrario, o sea in-comunicacion,
un debilitamiento del ser.
Son estas las roglas de juergo de la vida de las pasiones, una vida
al 'filo de la navaja' de las afeccciones. Pero, esta virtual peli-
grosidad no puede ser impedida o reglada por foruwulas ajenas a las
pasiones mismas.
Lo imaginario gobierna a lo imaginario y engendra, si la hay, su
propia logica.
Nos csforzamos, ¢s verdad, en afirmar las ideas imaginarias que
predican de nosotros o de la cosa amada lo gque nos afecta de ale«
gria y, también ponemos nuestras encrgias (potestas) en negar aque-
11lo que conlleva tristeza.
Y, este juego de las ideas imaginarias, ¢que otra cosa e€s S1ino un
juego de ilusiones?, y este juego de ilusiones ;que diferencia tie-
ne de la denominada sin-razon: el delirio?
A los ojos de las bucnas 'conciencias', esta novelesca maquinaria
pasional no pucde scor sino el extrano producto de la locura, el in-

fierno tan temido de lo irracional.
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Es el propio autor ¢l que utiliza el termino delirio, dentro de

una vehemente reivindicacion de una analitica de las pasiones para
no disfrazar su Etica dentro de cualquier 'moral', las que, aun-
que se arrogucn alguna trascendencia, no son sino de este mundo.
Nuestro esfuerzo delirante no es por ello menos perseverante; el
deseo, afecto primario, 'comunica', con la alegria y la tristeza,
sus notas esenciales a todos los afectos, aun los mas intrascenden-
tes y banales.

Perseveramos en afirmar las imaginaciones que afectan de tristeza

a la cosa odiada v eon negar lo que la afecta de alegria. (47)

Ahora bien, el delirio pasional ;solo se dosata cuando tiene lugar
el Juego dual o trinitario del afectar y ser afectado?

bn realidad, cuando scnalamos ¢l orden constitutivo de las incons-
tancias y vacllaclones afectivas, e¢stamos apuntando en cierto modo
que, la dualidad (y, por que no, la trinidad) estan ya presentes
en un mismo ente singular existente en acto.

LLa vacilacion de los sentimientos, la disminucion despreciativa o
la exageracion afirmativa ya son modulaciones propias de ese entra-
mado de encuentros y fucrzas al que denominamos sujeto.

Individuo gue sc¢ do-subjetiva para rce-subjetivarse en la composi-

cion de encuentros inter-subjetivos mas complejos: de la dualidad a
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la trinidad y de la trinidad a la sociedad toda.

El delirio del que hablamos no es patologia, salvo que se quiera
patologizar la singularidad natural de los hombres.

*...el hombre suena con los ojos abiertos...puede todo lo que al-
canza con su sola imaginacion, y por lo tanto considera como real

y sc exalta con cllo, tanto que no puede imaginar lo que excluye

la existcencia y determina su propia potencia de obrar". (48)

No ©s una osadia sino una afirmacion absoluta de la vida, aun de

la inadecuacion csencial del modo humano. El hombre como un modo
[inito pero dotado do los poderes de crecr ¢ imaginar todo lo que

lo habilita a porseverar en su ser; un omnipotente imaginario que
trastoca realidad por fantasia, si ¢llo lo preserva de lo que ex-
cluye de la existencia (lo negativo, la impotencia); un exaltado

que no rceconoce on si limite alguno ni determinacion a sus potencias.
Este mas que freudiano del siglo XVI1 (;o es Freud un menos que spi-
noziano del siglo XX?), presta singular importancia, aunque aqguil
comparativa, a la significacion de los suefos.

Ni patoldgicos ni oraculares, los suefos son paradigmaticos en el
reino muy humano de lo imaginario.

Su interesante intercambio epistolar con Pieter Balling, presentce

en su Epistolario, abunda con la caracterizacion de lo onirico como
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fuente y registro, a la vez, de lo imaginario. Los suenos dejan,
para el, de ser materia de presagios o premoniciones, para pasar

a compartir el ambito inmanente de los juegos afectivos (en el ca-
so citado, el enlace o encuentro padre-hijo)con alcance existen-
cial y hasta gnoseologico.

El delirio es ¢l dispositivo que nos permitc scr esclavos con de-
dicacion exclusiva y, sin embargo, creernos libres, libres de 1li-
bertad absoluta y trascendente. No se trata tan sdélo de un patri-
monio onirico individual sino que este modo singular delirante

abraza hasta 'envolver' e involucrar la relacion dual, la trinita-
ria hasta alcanzar lo que Freud denomina el sentimiento "oceanico".
Y, dado que tenemos la capacidad imaginaria de sohar, ¢porquée no
delirar gue somos mas vy mejor de lo que, cn verdad, somos?

En efecto, este acto soberbio c¢s, para Spinoza, una alegria y no

una tristeza, escandalo que, junto a la piedad como tristeza raya

en la apologia de lo pecaminoso.

7. La alienacion o una analitica de la discordia afectiva
La soberbia es una alegria o amor nacido del hecho que el hombre
tiene de si mismo una opinion (2stimajy mayor que la justa.

Pero, la evaluacion 'justa' de la autcestima, ¢quien la lleva a cabo?
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Aristoteles, ante el mismo problema, ofrecio la alternativa del
termino medio (mesotesis) pero, ¢es el medio el termino justo?.

En una Légica encarnada de las pasionces, ¢sta opcién, ublicua si

se qulere, es tan arbiltraria y convencional como cualquier otra.

En la desmesura imaginaria , veamos otras pasioncs alegres, las
gue, en su circulacion cotidiana no ofrecen la apariencia de arbi-
trariedad y, hasta se ven acompafadas por criterios 'justos'.

La sobrestimacion cs una aleqria que nace porque un hombre tiene
mayor opinion (estima) de otro que la justa.

51 menosprecio ¢s una alegria que nace de guien tiene de otro una
menor (peor) opinion que la justa.

Otro escandalo se agrega: la sobrestimacion es una estima exagera-
da, mno deja de ser una potenciacion de alcgria; asi como tambien
el menosprecio, por lo general vituperado, es en Spinoza una ale-
gria. Y, ¢porque no, si la logica imaginaria lo puede todo?. Pero,
recordemos, os un poder al servicio de la vida y, de este modo,
mucho menos olensivo y delirante que supuestas morales gue descien-
den de los cielos eclesiales o filosoficos.

Es menester reprimir toda esa locura rayana en lo diabolico, pueden
decir los sacerdotes; es impensable una racionalidad que no guarda

dependencias con alguna axiomatica sostenible, dira el logico;
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mientras gue el politico, mas astuto y mundano, sehalara que es
cuestion de¢ sabcr como apropiarse de sus productos o efectos, en
beneficio propio o de los hombres mismos.

Spinoza supo reconocer, por ejemplo, en Maquiavelo ciertas formas
de conocimiento o apropiacion de la dimension afectivo-imaginaria
en la politica (y viceversa) y sus sub-productos historicos y cul-
turales.

La soberbia, afeccion vilipendiada desde las Escrituras, es para

el autor una sobrestimacion gozosa de si mismo, un exagerado amor
propio, un delirarse de si, un narcicismo mayor cuyo punto 'justo’
es inconmensurable. Subraya que csta pasicn carece de contrario:
"...pucs nadie tienc de si una opinion menor que la justa, en cuan-
to que imagina quc no puede esto o aquello. En cfecto, todo lo que
o1l hombre imagina que no pucde, lo imagina necesariamente, y por
esta 1maginacion el esta dispuesto de tal mancra gque no pueda rcal-
mente obrar lo que no puede™. (49)

La necesidad explica la determinacidén y la determinacion la imposi-
bilidad.

Esta imposibilidad no dcja de ser imaginaria para hacer esto o
aquello, pero cllo no es negacion ni impotencia. Es limitacion del

ser (lo inadecuado) que sucna con los ojos abiertos la omnipotencia
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de si. No obstante, subraya, gque aquello que procede de la natura-
leza imaginaria de los afectos no siempre se compadece de la 'opi-
nion vulgar' acerca de las posibilidades ¢ imposibilidades imagi-
narias de obrar.

Si el hombre troca (desplaza, invierte) su amor propio por alguna
tristeza, puede considerar gue, junto a sus debilidades y flaque-

zas "...es despreciado por todos aun cuando los otros en nada pien-
sen menos que on despreciarlo”. (50)

Este entristecimiento de si a través de una inversion por menospre-
cio puedce ocurrir cuando las afecciones humanas se alienan a si
mismas, 'envolvicendose' de tal modo que conciben a sus propios de-
SCOSs Ccome vergonzosos o culposos a los ojos cscrutadores de sus

'terceros' semejantes. La culpa es el lodazal de los deseos.
LA inversion triste de la sobrestimacion soberbia es la abyeccion.
La abyeccion consiste en tener de si mismo, por tristeza, una menor
opinion (estima) que la justa.

;Como no tender a la abyeccion dentro de culturas que forjan mode-
los ideales y sobre-humanos que mudan nuestra finitud en impotencia
y nuestras limitaciones en negatividad!

Las implicacioncs sociales y las reducciones psicologicas saltan a

la vista.
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La abyeccion reconduce la encrqgia positiva de los descos contra
los deseos mismos, de sucrte que la alegria vacila y se desliza a
enfrentar, como una condcna de la existencia terrenal, lo que no es.
Es en este sorprendente encadenamiento de pasiones donde Spino:za,
nor medio de la abyeccion, concede un lugar decisivo a un afecto
endiosado, lo desconstruye y asi lo desmistifica: la humildad.
La humildad es una tristeza nacida de aquello que el hombre consi-
dera su impotencia. (51)
Desmesuradamente valorizada en no pocas tradiciones religiosas vy
culturales, la humildad consigue lo que ninguna otra pasion: que
el hombre tienda a desprendersc de su escncia, de todos sus esfucer-
20S perseverantes por la vida.
La humildad es una pasion triste porgue disminuye nuestra potencia
de obrar, junto a la itmagen de la flaqueza de nosotros mismos.
bParcce mas claro quc Spinova no haya sido un perscguido social y un
blasfemado religioso por un supuesto ateismo sino , antes bien, por
este trastocamiento (casi nietzscheano) de valores: ;la humildad,
una pasion triste!
Cuando el alma se¢ esfuerza cen imaginar algo gue sienta su potencia
de obrar y vea este su esfuerzo como 'contrariado', se entristece-

ra. Sin embargo, siendo la esencia del hombre pura positividad, el
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sentimiento de la propia impotcencia no puede tcener lugar sino por
la mediacion, y cuando e¢s suscitado por, el afecto de otro en uno
mismo, el cual restringe o debilita las propias fuerzas o energias
esenciales.
No nos parece abusivo, luego de exponerlo, denominar a este estado
y proceso de entristecimiento inter-subjetivo: alienacion.
La humildad, junto a la abyeccidn y otros odios, envidias y demas
tristezas, sienta las bases pasionales y psicosociales de aquello
gue sera una nota distintiva del hombre moderno; un estado de afec-
ciones alienantes-alienadas, preconstitutivo de todas las formas
de servidumbre o c¢sclavitud, ccondmicas, sociales, culturales, etc.
Si la Etica tiene una inspiracion que la rocorre sin abandonarla es
la ajenidad absoluta de lo negativo.
La negatividad, cn la cos truccion spinoziana de la esencia humana,
es la impotencia alienante que, antes que otra cosa, és la politi—
ca de hombres que favorecen y preconizan las pasiones tristes.
En su simplicidad, casi ascetica, la proposicion 54 (E,I11) senala:
"1 alma sc¢ esfuerza en imaginar solamente aquello que sienta su
propia potencia de obrar".
Dem. El esfuerzo (conatus) del alma o, dicho de otro modo, su poten-

cia, s la esencia misma del alma. Pero, la csencia del alma afirma
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solamente lo que el alma es y puede, y no lo que no es y no puede;
y por consiguiente sc¢ esfucrza en imaginar solo lo que afirma y

sicnta su potencia de obrar".

8. Poder y potencia de las pasiones

El despliegue deductivo de las afecciones reafirma, aqui, aquello
que apuntamos mas arriba: el alma erra pero no yerra por el hecho
de imaginar pues la potencia de la imaginacion constituye una
"virtud de su naturaleza y no un vicio". (52)

51 la esencia del alma cs afirmante, lo es porque es siempre afir-
macion de aquello que ella es: un modo atributivo sustancial, ex-
cluyente de teoda ncgatividad alienante de si, obra de encuentros
tristes o, lo gque ¢s lo mismo: des-cncuentros.

La imaginacion del alma implica, es verdad, la limitacion propia
de las ideas inadccuadas, pero las virtudes gnoseologicas de la ade-
cuacicon no introducen mutilacion alguna on sus propios poderes o
petencias.

El "poder" de la imaginacion es la afirmacion de su "potencia" de
obrar.

Martial Guernult, tal ves ¢l mayor estudioso de la Etica, ha sabi-

do distinguir, la sutil pero eficiente diferencia, en Spinoza, en-
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tre 'potestas' y 'potentia', distincion significativa para reco-
nocer, como nos interesa, las solidas vinculaciones internas en-
tre la Etica y los Tratados Teoldgico-politico y Politico. (53)
El poder en Spinoza, ©s la recurrente capacidad de produccion dcl
ser, sin que la misma sca integramente utilizada o agotada. Es el
esfuervo en su absoluta determinacion a obrar por la sola necesi-
dad de su esencia.
Ahora bien, la potencia es ¢l poder mismo en su determinacion, a
producir, en acto.
La distincion, sutil si se desea, consiste en que la potencia es
siempre integramente utilizada, mientras que un 'cuantum' de poder
pueda restar o mantenersc disponible o "libre".
“No hay ninguna diferencia de esencia entre poder y potencia",
pues, desde el punto de vista de la Naturaleza, o sea, el ente ab-
solutamente infinito, tal distincidn ya no cabe y desaparece; el
poder coincide necesariamente con la potencia en acto. (54)
Entonces, el poder imaginario, considerado en si mismo y sin rela-
cion a los demas, consiste en la afirmacion actual de la pura po-
toncia de obrar.
La limitacion o cxtra-limitacion cognoscitiva de lo imaginario pa-

sional no es su negatividad, sino gque es el poder que se expresa
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en la potencia de la experiencia vivida bajo la forma de un tran-
sito a un estadio de menor perfeccion: la pasion triste.
El conatus es ‘'contrariado' en ¢l seno mismo de las afecciones
corporales, su propio territorio, pero sc trata siempre del debate
con una fuerza ajcna incorporada que hace suyas las encrgias dis-
ponibles, desplazandolas, invirtiéndolas....alienandolas.
No hay sitio aqui para impotencias originales o constitutivas, que
otros y mas tarde Freud, denominaran 'pulsion de muerte'.
Esta "alienacion" spinoziana no es otra cosa que el dispositivo
pectuliar del alma vacilante, inconstante, a la deriva, que no pue-
discernir amores de odios vy que glorifica tristezas como si fueran
alegrias. Es por eso que hay quienes hacen de la vacilacion una
constancia, enarbolan la piedad, la humildad, e incluso la esperan-
za como valores a consegquir, defender y hasta morir por ellos.
El debilitamiento del alma (sus tristezas) quc imagina su impoten-
cia "es favorecido mas y mas si uno imagina gue es censurado (vitu-
perado) por otros..". (55)
Este e¢s el paradigma del hombre re-sentido por afecciones tristes,
a traves de las cuales se debate con el rié%o perpetuo de regodear-
se como si fueran aleqgrias.

Cuantc mas se imagina uno que los demas no disponen hacia si afectos
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derivados del amor. mas sc¢ consolidaran nuestras imagenes de de-
bilidad y flaqueza (abycccion, humildad...), todo dentro de un
mundo de iguales o scomejantes.

La lucha contra esta alienacion cncarnada no puede ser solo una
tarea intelectual o esfucrvo cxterior, pues consiste en separar,
imaginariamente las tristezas. Delirar las acciones propias y aje-
nas, sobhrestimarse a si, en cuanto se pueda, y menospreciar al otro,
en la misma medida.

Aqui reside la fuerza posible de las pasiones alegres, dentro de

la positividad de los afectos 'encontrados y contrarios'. No es una
ascesis ideal sino un trabajo del cuerpo sintiente gque 1magina.

No es nada infrecuente, apunta el autor, que los padres y educado-
res inclinen a los ninos a valorar falsas virtudes cuya procedencia
no es sino el odic y la envidia entre iguales y scmejantes. (56)
Iguales de raza, credo, clase o cultura, el mundo de las bajaspa-
siones se debatc entre semejantes, no entre desiguales, pues, entre
cstos sc desplicgan las rivalidades y discordias gue desencadenan
otro tipo de 'des-encuentros!' psicosoclales.

La circulacion significativa y ¢l juego complejo, sutil y nomina-

lista de los estados intensivos de fuerzas afcctivas en movimiento

es lo que denominamos, convencionalmente: politicas de las pasiones.
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Politicas pasionales dc luchas tacticas y estratégicas contra las pasiones
tristes y los sub-productos alicnantes, escindentes de¢ las poten-
cias del cuerpo v sus ideas. :Sera el dualismo la cristalizacion
de esta escision, la pontificacidén de las tristezas?
A pesar de todo, la politica del desco scra siempre expansion afir-
mativa de la vida perseverantc.
Los deseos circulan y se diseminan progresivamente: desde su com-
posicion elemental hasta la matcrialidad complejizada de los en-
cuentros.
"..nos imaglnamos que otros scemejantes a nosotros tienen el mismo
Deseo". (57)
La diseminacion e¢s también amplificacion imaginaria y ello cenduce
a una re-potenciacion de los propios afectos.
Amamos a quienes afectan de alegria a una cosa semejante a nosotros,
y, al contrario, odiamos a quienes afectan de tristeza a un semejan-
te, esto Ultimo por medio del desplazamiento y contiglidad.
El efecto de discminacion es inasible para los registros convencio-
nales; su ldogica es la del contagio, la imitacion o emulacion, tér-
minos estos ultimos empleados por el autor.

El contagio e imitacion diseminadora es tan rclevante que llega a

involucrar, 'envolver', la totalidad de un contexto social.
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El contagio que provoca la tristeza es bien reconocible, desde
ciertos afectus piadosos hasta sentimientos cclectivos de odio
(racial, social, sexual,etc.); mientras que la alegria se orienta
hacia la potenciacion expansiva y sin distinciones, de nuestros
deseos.
Todo quedaria estructurado de una forma maniquea y excesivamente
dualista (alegria vs. tristeza) si no existieran algunas reconduc-
ciones y entre-lazamientos de ambos afectos primarios. Veamos, por
ejemplo, la piedad, que comou vimos, a pesar de sus esplendorosas
manifestaciones representadas por el arte, particularmente el re-
nacentista, para Spinoza es una tristeza por un semejante.
Sin embargo, aunque lo e¢s, esta tristeza no alcanza a ser un odio
hacia ese semejante. El autor advierte gque el hombre que se conmi-
sera de otro por su mal no lo odia porque su miseria lo entrist.zca
sino que en ¢l piadoso hay, tambien, un esfuerzo por librarla de
la misma, y ello es una positividad del scr. (58)
Este esfuerzo por hacer un bien tiene sus raices en una tristeza;
ese bien, en caso del piadoso, ~s la benevolencia.
Y, cuando obramos ciertas cosas (o las omitimos) en benelicio pro-
pio, de otro o de ambos, el afecto de alegria gue se suscita y ad-

viene se denomina, pov costumbre, humanidad.



-97-

Spinoza no exalta ninguna resignacion; en el derrotero mismo de

las tristezas existe, si lo deseamos y obramos, la simiente de ul-
teriores alegrias, si no contrarias al menos 'compensatorias' de

la tristeza primera.

Por otro lado, una alegria inicial no es garantia de inmunidad ante
miserias consecuentes. Es verdad que nos esforzamos, en general, en
producir o promover todo aquello que conduce a la alegria de nues-
tros semejantes. Decimos "en general", porque por estos semejantes
no experimentamos alecciones determinadas sino genéricas; hombres
“por los cuales no hemcs experimentado ningun afecto" con antela-
cion. El mecanismo operante aqui es, f{recuentemente, la imitacion
contagiosa de afectoes cuyos efectos tienen rasgos delirantes.
Rasgos que despuntan cuando los deseos ostan conducidos al esfuer-
20 por complacer y/o agradar a los demas por la mera complacencia

y no con afan de librarlos de alqguna tristeza.

Esta tigura afectiva gue, otra vez, nos aproxima a los prototipos
humanos historicos, conduce a un personaje particularmente detesta-
do por Spinoza: ¢l ambicioso.

La ambicion bien pucde ser entendida como ¢l “ctro rostro" de la
humildad.

£l hombre de amhiciones es aquel gue pone sus descos al servicio
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de congraciarse con los demas por el mero hecho que miren con
aprobacion sus actos y sacar partido de ello, aun a costa de obrar
u omitir ciertas cosas en proplo perjuicio o ajeno.

La ambicion es un deseo que fecunda un encadenamiento pasional:

el mundo de las alabanzas y vituperios.

Estas pasiones conducen, en esta arborescencia afectiva, siempre

a las fracturas, des-encuentros, des-composiciones baijo las figu-
ras del halago, la adulacion, las censuras y otras hipocresias;

en fin, todo un mundo alienado, sustentado por muchos, que desvian
las energias del deseo perseverante hacia un orden no menos deli-
rante y supuestamente prestablecido de 'biencs y males'. (59)
Cuandoe los hombres s¢ creen o sienten alabados o vituperados, sus
afectos de alegria y tristeza ne se dirigen a scendos amores u odios
€ino, antes bien, o la glorilicacion de si o de otro(s). O, al con-
trario, hacia las formas de la verguenza, todos caminos conducentes
de la soberbia y a la falsa impotencia imaginaria.

Todo cste delirio, tangible como la realidad misma, esta sinuosi-
dad en el derrotero de los afectos, es posible porque..."puede ocu-
rrir gque la alegria con quc uno imagina afectar a los demas sea so-
lamente imaginaria, y que cada uno se esfuerze por imaginar de si

todo lo que imagina lo afecta de alegria". (60)
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La vanidad, la arrogancia, la petulancia, etc. proceden de la ine-
vitable consideracion imaginaria de las alegrias propias y ajenas.
Estos afectos no son explicitamente considerados por el autor,
pero parecen claros sub-productos de la soberbia.

"...es muy posible que el que se gloria sea soberbio y se imagine
ser grato a todos, cuando a todos es insoportable®. (61)

Todas estas iluscrias y no menos delirantes consideraciones de¢ si
mismo, atravesadas de inconstancias y dudas pero ataviadas ideclo-
gicamente, procuran su constancia a traves del encuentro de afcc-
ciones scemejantes en individuos semejantes, a los que podemos mmu-
lar o imitar por 'contagio'.

Dol espiritu resignado de la humildad y la abycccion, al espiritu
de la ambiciosa y soberbia competencia liberal no hay mas que un

paso, un paso de¢ pasiones tristes....

9. Amor y odio o el amasijo afectivo

No hay via regia en el teritorio de los encuentros y des-encuentros
pasionales.

Aquello gue imaginamos ¢s un transito a una mayor perfeccion bien
nuede no serlo, incluso puede ser su contrar:io.

La axiomatica moral! dc¢ las pasiones ¢s otra mas, Lal vez la mas
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impostada, de las ilusiones imaginarias.
Si amo, odio o deseo algo determinado, mi pasion se vera reforzada
por el reconocimiento imaginario de otro, semejante a mi, gue aun
ama, odia o dosca la misma cosa. Pero, por €] mismo camino y los
mismos recursos, podemos caer en vacilaciones 'constantes', irre-
solubles por ese camino y angustiantes cuando, por caso, el otro
semejante invierte su pasion y pasa a aborrecer o tener aversion
de nuestro objeto amado, mientras que la busqueda de refuerzos emo-
cionales nos ha conducido a una fuerte adhesion afectiva imitativa
de esc otro.
Spinoza, a traves de una cita de Ovidio, extiende dentro del mare
magnum afectivo, los alcances mismos del conatus: "...cada cual, en
tanto que puede, se csfuerza para que cada cual ame lo que el ama,
y odic igualmente lo que el odia...". (62)
La intolerabilidad de percibir las diferencias en un mundo de seme-
jantes convierte al conatus esencial en un esfuerzo ambicioso para
que los demas vivan sequn nuestra propia indole.
Estas derivaciones de alcance ontologico guardan no pocas consecuen-
cias psicosociales y politicas: cada cual, con su mezquina ambici-
cion e inmoderado narcicismo, genera una red social, antes de obs-

taculos que de posibilidades cfectivas.
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"..y como todos quieren ser alabados o amados por todos, se odian
reciprocamente”™. (63)

Los hombres atisbamos on apiadarnos de aquellos a los que les va
mal y a envidiar a los que les va bien. Es el mismo hilo conductor
gque tiende a delirar nuestrajaturaleza como esencialmente miseri-
cordiosa.

Spinoza no escatima, aun en el curso deductivo y geométrico de la

Etica, el testimonio de la experiencia misma. Afirma: "...sabemos
por experiencia que los ninos, porgue sus cuerpos estan, por asi
decir, haciendo equilibrio, rien o lloran simplemente viendo reir

o llorar a otros; y ademas, todo lo gue ven hacer a otros cllos
también desean imitarlio y, en fin, desean todo lo que creen (imagi-
nantur) procura placer a los demas. En efecto, las imagenes de las
cosas, como.lo hemos dicho, son las afecciones mismas del cuerpo
humano, ¢sto c¢s, las ltormas por las cuales ¢l cuerpo humano c¢s
alectado por las causas exteriores y dispuesto a hacer esto o aqgue-
1lo". (64)

La efectiva deduccion del encadeniento de las pasiones reencuentra,
paso a paso, el documento incontestable d¢ la experiencia, desde

las mas elementales y psicoldgicas hasta las mas complejas y poli-

ticas.



-102-

Desistir de la 1lusion de un nino como pura inocencia bondadosa,
torma parte de la gran empresa demistificadora de una supuesta
esencia humana poblada tan solo por las cualidades del "bien".

El debate de las afecciones, equivocadamente situado por la psi-
cologia como puro "drama interior", es la experiencia de los sen-
timientos encontrados y contrapuestos, duales o trinitarios, de
alegrias y tristezas inconstantes, mutantes, que muchas veces ha-
cen lo peor aun cuando vean lo que racionalmente e¢s mejor.

Amar ¢ imaginar la cosa amada no es tarca que puede ser sustituida
por el entendimiento, porgque no es labor de ordenamiento sino de
articulacion de las afecciones.

Yo deseco articular mi amor hacia la persona amada con el amor, re-
ciproco, de la persona amada hacia mi. No amamos simplemente y ya

esta..., porque "..nos esforzamos, en cuanto podemos, que la cosa
amada sca afectada de una alegria acompanada de la idea de nosotros
mismos..". (65)

¢Es menester, agui tambien, acompafiar esta idea con argumentos em-
piricos? Gran parte de la litcratura puede dar testimonio viviente,
aunque imaginario (¢delirante?) de la articulacion de estos esfuer-

zZ0Ss.

Ejemplo testimonial tal, como cuando la cosa amada sc¢ pliega a otro
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y vemos que todos nuestros esfuerzos han s3ido y son vanos; esfuer-
ZOs amorosos que se trasmutan en odio, y ¢n un odio aun mas poten-
ciado porque procede, por inversion pasional, del amor. Y, cuando
a ese amor se agrega la envidia al 'tercero', c¢ntonces no hay ra-
zones ni argumentos intelectuales que valgan.
La conjuncion o amasijo de afectos de amor y envidia constituye los
celos, que se anexionan a las insoportables vacilaciones simulta-
neas de amor y odio a la cosa amada.
Amores, odios, cnvidias, celos, menosprecios, sobrestimaciones...,
un 'normal’' delirio e¢n pequefia escala.
"Esto se demuestra a menudo cn el amor hacia la mujer. Aguel gue
imagina a la muijcr que ama prostituycndose hacia un otro, se entris-
tecera no solamente porque su propio desco es contrariado, sino tam-
bien porque se ve constrefiido a unir la imagen del ser amado a las
partces vergonzosas (pudendas) y a las excreciones del otro, y este
ser amado le produce, entonces, herror". (66)
El celoso delira, pues, con los ojos abiertos; un delirio que nada
tiene de envidiable, en especial por el 'horroroso’ constrefiimien-
to imaginario al que se ve, necesariamente, sometido: imagen del
ser amado unida al cuerpo sexuado del otro.

lPara el celoso, la mirada de la cosa amada ya no es la misma, aun-
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que siempre guardara el intimo deseo de 'eterno retorno' de las
axprriencias vividas con anterioridad. (67)
La tristeza actual que mira la ausencia, aquello que falta dentro
del amor y que, ademas, compara con afecciones pasadas, es el pesar,
afliccion o nostalgia. Es una imaginacioén que tiende a excluir la
presenclia o existencia de la cosa misma.
La nostalgia es una pasion tan restrictiva del conatus como la mis-
ma humildad y, en tanto que tristezas, ninguna es mejcr O peor gue
otra.
El mayor (peor) de los odios pasionales es aquel gquc nace de la
contencion del amor a la cosa amada. El impedimento del amor gene-

ra, por esta misma causa, "..mayor odio como si no la hubiera ama-
do jamas, y tanto mayor cuantc mas grande haya sido nuestrc amor".
(h8)

La apariencia de no haberla amado es, claro esta, imaginaria pues
este odio es producto de un amor intenso. El amante, dice el autor,
sulre porque se debate ontre su amor originario, al que gquicre in-
conscientemente restablcecer, y un odio magnificado por sus causas
peculiares. El ser amado, ante el odio desatado contra si, respon-
dera con odio ¢ indiferencia “"acompanado de la idea del amante",

sujeto que se interpone a su nueva afeccion: el nuevo ser amado ,
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~1 'tercero' envidiado por el amante. (69Y)
Al esfuerzo por hacer un mal (el odio, por ejemplo, es una tristo-

2a, esto es: un mal), Spinoza lo denomina ira o colera; pero cuan-

®

do este esfuerzo consiste cen devolver un mal recibido, esa ira es
una venganza.

No nos parece una osadia pensar que el registro de las iras v las
venganzas no se reduce al 'vibrante' espacio de la alcoka, sino uuae,
en tanto pasiones atavicas, tambien son dcl dominio de las insti-
tuciones sociales y politicas.

cAcaso los sucesos politicos pueden explicarse solo por la fria
"razon" del estratoga o del calculo militar? ;Qué ocuria con lag
viscisitudes de cse "individouo generico” denominado 'puciilot

Individuo o scciedad, "..cada cuval lo gobierna todo segun su afec-
a". Paslones clementales o amplificadas, lo que agui se juega es,
insiste Spinoza, @l deseo esencial humano, al que no pucde antepo-

nerse juicio racional ni valoracion moral; lo 'bueno y lo malo' no

2s otra cosa que producto devivado de los deseos mismos:

" . ..no nos esforzamos por nada, ni lo queremos, apctecemos o desea-

mos porque juzguemos que es bueno, sino que, por el contrario, juz-

gamos que algo es bueno por que nos esforzamos por ello, lo quere-

mos apetecemos y deseamos™. (70)
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El avaro desea dinero, el ambicioso gloria, el envidioso la desgra-
cla ajena, etc. disposiciones alienadas del esfuerzo humano que 1o
arrastran a "no querer lo que el guiere, o a querer lo que el no
quiere". (71)

Hombres atemorizados y consternados, cuyos deseos estan como hipo-
tecados, por la vacilacion y la inconstancia, e¢n objetos externos
gue subyugan sus propias fuerzas.

Es menester, para Spinoza, comprender en profundidad todos estos
avatares de cuerpo y dcl alma, para analizar acabadamente que se
ha hecho y qué se hace con las vidas humanas; las idolatrias, sec-
tarismos, mesianismos v teoda otra clase de esclavitudes del alma vy
sometimicnto de los cuerpos, tiend' su arraigo alienante con politi-
cas imaginarias de¢ las pasiones.

Una politica de la venganza, del prevalecimientc de los odios re-
cfprocos, esto ¢s, para Spinoza, una cultura del resentimiento y
de la crueldad.

Es una cultura y no, tan solo, una psicologia porque esta pequefa
orbita de afecciones puede expandirse hasta abarcar el continente
genérico del modo humano, historicamente considerado:

"Si uno ha sido afectado por otro, perteneciente a otro grupc co-

. £ . i - Id .
cial o a una nacion diferente de la nuestra, de alegria o tristeza
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acompanada por la idea de ese otro, considerado como causa bhajo la
denominacion universal del grupo social o dc la nacidn, amara u
odiara no solamente al otro, sino a todos aquallos del mismo grupo
o de la misma nacion". (72)

El relieve de la propagacion en el proceso imitativo-emulatorio
y de desplazamiento es decisivo, aqui, para la constitucion de las
semejanzas de grupo, clase o nacion.

Asi como se 'universalizan' los amores y odios, las envidias sdlo
se circunscriben al campo circunscripto de los semejantes. Pues,

"nadie envidia la virtud de cualquiera sino la de su igual”. (73)

10. Los remedios inmancntes

"Caute", este ©s el tcrmino latino que acompana la firma de Spinoza.
Con cautela, con precaucion, con prudencia....

Una lectura ligera podria mostrar al autor como un pesimista o.

por lo menos un escégicq,pues pareciera que todo su discurso estu-
viera tamizado por las pasiones tristes. No lo creemos asi, pues en
el mismo dispositivo pasional, a modo inmanente, reside el virtuval
elemento 'salvador o liberador' de las tristezas y odics.

Ni pesimista ni optimista, la prudencia es su 'justo medio' pasional.

Si hien el odio puede ser potenciado v aumentado por otros odios,
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tambien, "puede ser destruido por el amor". (74)

Nos esforzamos por mantener las afecciones alegres e¢n nosotros aun
cuando esa afeccion proceda dc guien odiamos.

AS1 como el amor devenido odio era doblemente odio, el odio deveni-
do amor "es mayor quc si el odio no lo hubiera precedido". (75)

El esfuerzo invertido en el odio se 'libera' y, alejada la triste-
za, ol camino dc¢ las pasiones queda expedito y favorecido hacia su
positiva perseverancia.

Esto no quiere decir que sea conveniente ni util estar afectado de
tristeza para luego advenir a una alegria mayor y mas potente, del
mismo modo quc nadie deseara costar enfermo para "disfrutar después
de una alegria por la r‘o.(:upcrncédn de su salud". (76)

Del mismo modo irmanente, las tristezas pueden ser disminuidas,
aunque no destruidas, cuando la idea (iamginaria) de otra causa,
contraria y tan fuerte como la existente, es decir tan eficiente,
puede ser unida a la anterior existente en acto.

Es esta consecuente afirmacion de nuestras pasiones alegres, que
no tienen otra procedencia que nuestro propio deseo, el camino spi-
noziano para reencontrar, desde alli, el campo comun y colectivo
de desempenio de las mismas. (77)

Pero, es condicidn para ello, la admision de irnadecuvacion; que no
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nos considercmos ni consideremos a los demas como sujetos plenamen-
te conscientes y 'libres' en la eleccion de los actos y su cuali-
ficacion (bucnos o malos), ni amos racionales de las alegrias y
tristezas convencionalmenle establecidas.
"...los hombres, porque se creen libres, cxperimentan los unos por
los otros mayor amor u odio que por los demas seres; a lo gque se
agrega la imitacion de los sentimientos". (78)
En ¢l dominio imaginario de las pasiones no existen, sino ilusoria-
mente, cosas tales como la libertad porque la libertad misma ©s un
producto de la imaginacion.
No dispongo de libertad para dejar de amar u odlar; no estoy libre
d.- ser atfectado de diversos modos ni dispongo de voluntad libre pa-
ra frenar o contencer mis pasiones.
Los afectos se contienen y se alimentan a sl mismos.
Esto no evita que, en la estricta singularidad existente finita,
ne creamos ilusoriamente, que el azar, la contingencia y la inde-
terminacion no cstan pucstos en juego. El1 sacerdote y el politico
saben de esas credulidades y las utilizan a su favor: la credulidad
acompafiada de ignorancia induce a la supersticion.
“...ostamos dispuestos naturalmente a creer con facilidad lo que

esperamos, y dificilmente lo gue tememos y a hacernos una opinion
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mayor o menor que la justa. Es csto lo que origina las supersticio-
nes que provocan por todos lados la lucha entre los hombres". (7Y)
No obstante, es prudente destacarlo, ¢l mundo humano no esta ex-
clusivamente surcado por supersticiones e ideas 1inadecuadas.
El alma, en cuanto obra (y no solc padece) concibe ideas adecuadas
gue producen una satisfaccion de si mismo. Cuando ¢l alma piensa y
actua, su obrar goza necrsariamente de la consideracion afirmativa
de si,
La alegria del pensamicento verdadero configurara las bases afecti-
vas, indispensahles, de lo que denominara ostratégicamente,beatitud.
El mundo, asi corroldo por la: malas pasiones, cuenta pues con sus
propios remedios inmanentes. Ninguna trascoendencia providencial es
aquil invocada.
Cabe preguntar si esta deduccion de los afectos, a partir de tres
pasiones primarias csenciales, conduce a la clahoracion spinoziana
de una teoria gencral y exhaustiva de los sentimientos humanos.
Nuestra perspectivs ¢s aue no conduce a ello, sino a una analitica
de las afecciones, una propadéutica de lo gque el autor denominara
scrvidumbre humana.
Por otro lado, su nominalismo de las esencias confirma esta incon-

veniencia ¢ incluso imposibilidad teorica, dado gue asequra que hay
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tantas "especies" de descos, alegriag y tristezas cuantas especies
de objetos por los jue somos afectados. (80)
lyuales sentimicntos difieren, en escncia, en individuos diferontes,
lo que imposibilita una objetivaciop teorica de los afectos.
Pero, "...aunque hava una grasdiferencia entre tal o tal sentimicn-
to de amor, de odio o de¢seo, por ejemplo entre el amor por los hi-
jos y el amor a la ~sposa, nosotros no tenemos, sin embargo, nece-
sidad de conocer estas diferencias ni llevar mas lejos ¢l estudio
minucioso de la naturaleza y el origen de los sentimientos". (81)
El ambito indispensable de convivencialidad de los hombres, nccesa-
riamente sometidos a sus proplas pasiones, puede (¢debe?) orientar
la crea-<€ion deo cspacios sociales de comdn tolerabilidad y perseve-
rancia en el ser social.
Las causas externas "agitan" a los hombres de diversos modces, ...
"similares a las olas del mar agitadas por vientos contrarios, va-
cilamos ([luctuamos), inconscientes de nucstra suerte y nucstro

destino®™. (82)
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b. El imaginario impersonal: sociedad anonima
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La Etica, e¢sc jardin de senderos que se bifurcan, recorre, entre
muchos otros, un itinerario cue ha parecido a muchos exegetas una
manifiesta contradiccion.

Aguello que Spinoza critica y hasta repudia en el orden natural

de las cosas, lo comprend-e y, en casos, justifica politicamente,
en ¢l orden social de los hombres.

Pierrc Francois Moreau ha apuntado, con justicia, gue Spinoza no

so limita a deconstrutr lo itnadecuado humano (mutilado, confuso,
parcial) y su producto sustitutivo y compensatorio: lo imaginario;
sino gue, en la propia Etica (y el "'ratado Politico) restaura, a

su modo, la institucion imaginaria de la sociedad y expone las di-
virsas alternativas viables, historicas y tooricas, para las poli-
ticas de las pasiones humanas.

Lo imaginario no es un mero sub-producto de la maguinaria gnoseo-
logica, sino algo mas decisivo: 2s la argamasa o cemento de lo so-
cial.

Para Spinoza, al que aun, inexplicablemente, sc sigue enrolando en
el racionalismo, la imaginacion no es excrecencia de la razon, sino
la modalidad propia de¢ esa singularidad existente denominada hombre.
No ¢s tan solo una actividad psicologica, nero tampoco €s una pu.a

manifestacion social. I's, si se desca, un 'fenomeno' psicosocial que
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no reconoce polaridades ni antinomias.
Sabemcs que "los hombres suenan con los ojos abiertos" (E, III, 26,
esc.), v aue a c¢so lo llaman vigilia o conciencia; que deliran
cuando crigen sus arbitrariedades o<n reglas; gque el bien y el mal,
el orden y el desorden, lo verdadero y lo falso, etc. goza en ellos
de las caprichosas definiciones que ofrecen las ideas mutiladas y
confusas a las que forjamos con ilusorio valor apodictico. ldeas
gue son incapaces de reconstruir el proceso causal gue determina
las realidades cuyes eloctos se maniliestan ante nosotros.
sin embargo, imadcocuadas o no, limitadas o no, empiricas y especu-
lativas, estas son, senala, las ideas de gue disponemos los hombres,
nuestro inscguro pero o rnevitable capital cognoscitivo.
Podemos vituperarlas, como gustan cicrtas filosofias; podemos acu-
o senales de blastemia, como nunca se han cansado las Leoid ()QJi'als ’
pero estas imaginarias ideas encarnadas en pasiones, es lo unico que
con sequridad disponemos para vivir, ser y perseverar cn sociedad.
Es posible que se nos ocurran modos mas "razonables" de conocer y
pensar, pero ¢cuales son las certezas de que ellos no sean otras
tantas maneras do 1maginar?
Ahora bien, que las ideas inadecuadas no reproduzcan el hilo causal

de 1os fenomenos no auicre decir que sus conclusicnes scan, slempre
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necesariamente falsas. Pu-eden expresar, aun en su mutilacion, una
verdad cmpirica.

El juego de las ideas y el jucego de las pasiones son, entre si,
indiscernibles, dentro de un mundo humano que no pucde ser aisla-
miento robinsonesco ni simple agregacion social.

Ideas-pasiones, pasiones-ideas, se emplazan en el ambito mismo de
es Individuo Superior , que podemos definir como estado afectivo-
impersonal.

cQue importancia podrian tencr las ideas de lo bueno y lo malo,
verdaderYfalso, valor, destino, Finalidad, ctc. si no fueran un dis-
positivo de interrclacion psicosocial?

Del mismo modo, ¢para que sirven los afectos de amor, odio, el de-
sco, etc. si no es ante y por la existencia fundante de un Otro
constitutivo del juecgo confiqurador, a su vez, de mi propia singu-
laridad?

Par@el autor, la intersubjetividad esta implicada en lo imaginario
y viceversa, de modo gque es casi imposible reconocer individualismo
subjetivo alguno: solo precaria individuacidn de la fuerza anonima.
No es necesario remitirse a sus obras 'politicas' para comprobar
como los procesos sociales tienen, para su sistema, un lugar pre-

ponderante. Toda la Etica esta recorrida por ellos, hasta el punto
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nccesariamente falsas. Pu-eden expresar, aun en su mutilacion. una
verdad empirica.

El juego de las ideas y el juego de las pasiones son, entre si,
indiscernibles, dentro de un mundo humano gue no puede ser aisla-
miento robinsonesco ni simple agregacion social.

Ideas-pasiones, pasiones-ideas, se emplazan en el ambito mismo de
e¢s Individuo Superior  gque podemos definir como estado afectivo-
impersonal.

¢Que importancia podrian tener las ideas de lo bueno y lo malo,
verdaderYfalso, valor, destino, finalidad, etc. si no fueran un dis-
positivo de interrelacion psicosocial?

Dol mismo modo, ¢para que sirven los afectos de amor, odio, ol de-
seo, etc. si no ¢s ante y por la existencia fundante de un Otro
constitutivo del juego configurador, a su vez, de mi propia singu-
laridad?

Par?el autor, la intersubjetividad esta implicada en lo imaginario
y viceversa, de modo gue es casi imposible reconocer individualismo
subjetivo alguno: solo precaria individuacion de la fuerza anonima.
No ¢s necesario remitirse a sus obras 'politicas®' para comprobar
como los procesos sociales tienen, para su sistema, un lugar pre-

ponderante. Toda la Etica csta rcocorrida por ellos, hasta el punto
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Jde reconocer guc lo colectivo esta ya presente, vy no como dato alea-
torio, en la consttitucion ontologica de ese juego de estados inten-
sivos llamado hombro.

En efecto, mi csencia singular en acto estda apostada en la suerte

de mi deseo y mi esfuerzo esencial reside en perscverar en mi propio
ser psicosocial.

Si la experiencia de mi 'conatus' o potencia de¢ accion no es pro-
ducto de acto volitivo aloguno, entonces el orden de la subjetividad
debe analizarse, para Spinoza, a partir de lo 'inter' imaginario

e 'inter' afectivo: cncuentros y des-encuentros, composiciones vy
des-composiciones.

La -intersubietividad spinoziana c¢s el mundo dc¢ encuentros y compo-
siciones que no estan separados de la naturaleza toda, su ontologia
es etologica.

Los encuentros tienen al denominado Yo, su conciencia o su 'alma'
tan solo como polaridad significativa, pero dc¢ ningun modo constitu-
tiva.

La individuacion no es exteriorizacion de las conciencias, ni voli-
cion de un sujeto respecto de otro; es, antes bien, la relacion que
desde la impersonalidad imaginaria, constituye seres humanos como

estados intensivos, recortados, de la fuerza anonima, pasional.
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Los modos de composicion (alegria, amor) y des-composicion (tris-
teza, odio), que aumentan o disminuyen la potencia de obrar de las
singularidades cxistentes en acto, inmanentes, estan implicadas a
tal punto que las mismas carecen de toda trascendencia a esta vis-
cisitud.

Por los encuentros, puede el ser, disminuir o acrecer su finitud,
expandir o restringir su singularidad; en teérminos spinozianos:
puede vivir bajo el temor o bajo la esperanza, o bajo cierta espe-
cie de eternidad.

No toda experiencia es positiva o negativa, también dentro de las
relaciones o cncuentros eoxiste la indiferencia. Quiere esto decir
que ¢l material imaginario de la relacion psicosocial puede ser in-
significante.

Las inconstantes y oscilantes caracteristicas de las alecciones,
hace que las mismas no sc¢ mantengan ideénticas e imperturbables. Por
el contrario, ¢l amor puede convertirse en odio, el odio mudarse

en amor, el tcmor en desesperacion, la humildad en abyeccién, etc.
Pucde ocurrir, tambidn, la co-cxistencia ambivalente de afectos en-
contrados (fenomeno tan caro al psicoanalisis).

Sucede que, aguello que la rela cion que promuceve en mi un afecto

de alegria puede, y no por motivos secundarios, inducir tambien pa-
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siones tristes.
El nino se alegra porque ira a jugar al parque pero, vacila y ma-
nifiesta los signos de la ambivalencia porque, yendo al paraue,
delja de ver los dibujos animados por la TV.
El investigader en filosofia se alegra cuando es aceptado su nuevo
proyecto de estudio, pero también y simultaneamente se entristece
al comprobar los signos que ponen fin a sus estudios actuales.
Toda esta imagineria de pensamientos y afectos indiferenciados no
tiene el espesor racicnal de las 'ideas claras y distintas', pero
no por c¢llo deben sor arrojadas a la orbita de un dominio gue gus-
ta ser, por temido o vituperado, denominado irracional.
Incognoscibilidad ¢s racionalidad limitada. La unica 'logica' dis-
poniblce para mitigavr, con las composiciones y encuentros, las 1imi-
tacione:s de nuestra naturaleza. Una naturaleza que, entre los hom-
bres cs mas bicn comun que discordante; de otro modo seria practi-
camente imposible hablar de naturaleza humana.
Pero, que la comunidad de esencias singulares signifigue al orden
impersonal no dcbe restar, en nada, las cualidades diferenciales y
disonantes de los hombres cue estan sometidos a las pasiones, en
particular las tristes.

Las pasiones confrontan a los hombres, los encuentran y los compo-
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ponen, pero es inutil, advierte, procurar 'esterilizar' los afec-
tos para sobrellevar o superar los conflictos y diferencias.
En el territorio mismo del jucgo de las pasiones, se debaten las
politicas de su elucidacion.
Son las pasiones las que pueden hacer de los individuos agrupados
la composicion do un individuo superior y mas complejo: la sociali-
dad.
¢Que pensaban los teologos y politicos cuando creian que la comuni-
dad era alcanzable sofocando o reprimiendo las pasiones que, para
ellos, tenian rostro anti-social?
Esos rostros nc eran sino la forma que tenian ellos mismos para for-
mular sus vropios delirios imaginarics.
Para Spinoza no hay, basicamente, pasiones sociales y otras que no
lo son. Todas cllas son comparacioncs de fuerzas, proplas y ajenas;
no sc hacen mas inteligibles por medio de la potencia de otras pa-
siones sobre las nucstras o de las nuestras sobre otras extranas.
Esa concepcion , gue seria la de la represion afectiva, es comple-
tamente ajera a su pensamiento.
S¢ trata de una una conjugacion de potencias, una ecuacion de afec-
tos que se asocian y disccizn, eén un plano esencial, constantemente.

$1i 1la division contvre los hombros parece ser le norma convivencial,
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no lo es debido a supuestas rivalidades racionales; lo es porque
cl conflicto pasional los eleva (o los desciend=. como se guste) a
una discordancia de naturaleza (E, 1V, 57) entre si y en cada uno
de ellos, en tanto ambivalentes, inconstantes, a la deriva en un
campo de fuerzas sin lincas regias previamente establecidas.
Spinoza es nominalista. La discordancia no ¢s la norma, es verdad,
perc la concordancia, dice el autor, "es rara”.
Las pasiones del hombre no son ni puras ni simples; son compuestos
de alegrias y tristezas, amorcs y odios en donde siempre hay una
afceccion mas fuerte o poderosa que las otras.
De todos modos, la composicion, aun con grietas o fracturas perma-
nece actuante y colicaz, abierta a descomposiciones y recomposicio-
nes alternativas.
Plieques, desplicques y replieques de la 'eclasticidad' del ser. Pa-
siones cuya fuerza os tal que involucra toda nuestra capacidad de
afectar y ser afectados, fuerza que no puede ser sojuzgada o re-
primida sino por otra pasion, nunca una idea, energia mas fuerte
que la anterior, aunque csta misma pasion pueda aparecer con las
vestiduras racionales individuales o sociales.
La nueva pasion e¢jerce, asi, unefecto inhibitorio de nuestra poten-

cia do obrar, una tristeza gque debilita las fucrzas pas-ionales, o
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pien una ampliacion dec nuestra potencia, una alegria.
Para que el alma recconozca c¢ste nudo conflictivo como una contradic-
cion, una dimension idcativa, represcntativa de los afectoS debe
tener lugar.
Si no hay representacion no hay contradiccion.
Sin dimension cognoscitiva hay, tan solo, conflicto de fuerzas,
conflicto del que el alma bien podria experimentar (padecer) la
co-existencia de sentimientos fuertes y antagonicos (el nifo, el
parque y la TV) y ver afectado el aumento o disminucion de su poten-
cia de obrar. Y, e¢n estce punto, sc abre un c¢livaje decisivo: el re-
gistro representativo de los afcctos encarnados es imaginario.
¢Bs que, para Spinoza, no hay tribunal de la razon que pueda aquie-
tar las turbulentas aguas de los sentimientos? Dc ningun modo: la
imaginacion es transito del cuerpo al alma , es re-presentacion de
las pasiones sin censura ni represion; estas no son para €l alma una
pura materia esclavizantc y pcecaminosa. El esfuerzo de los deseos
humanos tambicon puede cors istir en una tarca de alegria y amor, al
menos, de la prudencia.
Pero, para ello, es mencster no solo pensar y residir en lo abstrac-
to sino tambien luchar para descmbarazarsc de los predicadores de

las pasiones tristes, de los apologistas del calvario, de los atemo-
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rizadores del alma y de los costadistas de la desigualdad esencial.
Es por y con la interaccion con los demas que deviene el juego psi-
cosocial de las pasiones. Incluso es posible experimentar tristezas
sin que ello estc directamente asociado a una negacidn (alienacidn)
racional de mi persceverancia on el ser y mi busqueda de objetos
particulares satisfactorios.
Spinoza se aparta de quienes propugnan la liberacion personal ante
la meledicencia ajena ('hombre lobo del hombre'). El amor de si
mismo no se opone, en tanto autoestima, de la estimacion de los
otros. Y, esto no es retorica edulcorante, es un resorte decisivo
de la Ftica. bl amor prodigado al ser amado y el amor de este a ne-
sotros, amados tambien, genera la interaccidn reciproca que inaugu-
ra las formas sustantivadas dc la fuerza anonima. Proceso que hace
d> la alegria circulante, la forma compartida de la perseverancia
en ol ser individual-social.
No afirmo mi ser, no aumento mi potencia de obrar, sino en y por la
relacion con otros: el alma sc esfuerza por imaginar esto y en sal-
var los obstaculos que se interponen.
La dignidad consccuente del persceguido social, del torturado o de
las minorias desprotegidas se funda, imaginariamente en las fuerzas

inductoras de la vida ante los asoladores de la muerte.
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bsta peculiar y muy humana logica de las pasiones, dispone de re-
cursos, pasionales tambie¢n, para sobreponerse al dolor, el sufri-
miento y las tristezas. La composicion y los encuentros intensivos
pueden tener la pctencia gue contrarreste la accion de los "grandes
odiadores" individuales y colectivos.
Una cada vez mas compleja y sutil forma de relacionalidad sc entre-
teje en los vinculos humanos. La identificacion, que no es psicolo-
gia introspectiva ni contemplacidn especular, sino potenciaciodn si-
multanea de los descos entre semejantes, se configura con las for-
mas ampliadas del amor y el odio: las relaciones sociales.
Imaginacion mediante, los hombres s¢ unen y se scparan a causa de
sus afectos; las ambivalencias y una encrucijada de transiciones
que forman un entramado de modalidades sociales, economicas, cultu-
rales......
Las pasiones se invisten de entidades imaginarias psicosoclales que
3¢ reunen u oponen en constelaciones cristalizadas a las gque denomi-
namos: familia, iglesia, escuela, arte, moral, etc.
El imaginario pasional se nutre de relaciones contre iguales o seme-
jantes. De alli proceden afectos tales como la piedad, 1la compasion,
la indignacion, la benevolencia, la humanidad, etc.

La amenaza posible y sicmpre latente c¢s la figura de la inconstancia
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y de la ambivalencia originada desde la elemental "socialidad de a
dos". De todos modos, esta forma primaria es, a pesar de lo que se
piensa,mas estable que las constancias pasionales que proceden de
'encontrar' a otro que tambien ama, odia o desea al mismo objeto

que uno; los afectos se 'contrarian' ¢ incluso las potencias afec-
tivas pueden mudar cn sentimicentos opucestos.

Sin embargo, Spinoza scnala que existen clertas pasiones que son ex-
clusivamente genericas, con un alcance social muy extendido.

Se trata de 1ideas do afccciones acerca de objetos "abstractos". Estas
ideas alcanzan ¢l rango do ideales comunes y compartidos, pero no
carcecen de los peligros latentes del conilicto y la rivalidad.

Es deccir, una vez mas, los (undamentos cier%s y efectivos de los ide-
ales compartidos son, para el autor, tambien pasionales.

La alabanza y la blasfemia en ¢l orden religioso, la gloria y la
verguenza en la 'morales' militares, la humanidad en el imaginario
educativo y medico, etc. son formulas afectivas colectivamente com-
partidas a traves del recurso de codificaciones arraigadas en las
culturas.

Los hombres, ontonces, concucrdan entre si bajo el modo de partici-
pacion on idcales comuncs, pero, debemos subrayar, los alcances no

tiencn mas solidez que la precaria estabilidad de la socialidad
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de a dos o de a tres.
Entonces, ¢la via virtuosa de la razon esta ausente en el discurse
de la Etica spinoziana?
No lo esta, solo que, el autor sicmpre lo scnala: es rara, por infre-
cuente y casi excepcional.
£n su estado de naturaleva, los hombres estan nccesariamente some-
tidos a las pasiones. Este ¢s ¢l resultado deductivo de la Etica y
la preparacion de la concepcion que sustenta sus ideas politicas y
sociales.
Antes que la razon virtuosa siempre csta el desco pasional:
"...cada uno desca que los demas vivan sequn sus inclinaciones, que
aprucben lo que el mismo aprucba y rechacen lo que el rechaza; es
por esto que desean la misma precminencia, y entran en conflicto,
se esfuerzan tanto como pueden en oprimirse los unos a los otros, y
el vencedor obticne mas gloria del dano causado albtro que de la

ventaja que ha obtenido..®™. (TF, I, 5)
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. La servidumbre del alma: ¢l reencauzamiento de las pasiones
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1. El1 gobierno de las ficciones
En el estado natural del hombre, las afecciones en las que se de-
bate lo "compelen, a menudo, a hacer lo peor incluso cuando ve lo
que es mejor". (1)
BEsta inadecuacion esencial, su impotencia, no tiene en el hombre
expuesto a conformar el estado dc sociedad, los mismos matices que
hubo de formular «n el Libro IIl de la Etica.
Se trata, ahora, de ver los alcances y posibilidades mismas del
poder humano que, por limitado y restringido en el orden comun de
la naturaleza, no puedc gobernar ni contencr sus propios sentimien-
tos.
A este cstado restrictivo, Spinoza lo denomina servidumbre; costado
gque no es carcnctia ni tampoco falta, sino el limitado poder de las
fuerzas propias, incluidas las de la razon. La potencia determinada
no es negatividad esencial, sino limitacion natural.
No obstante, los hombres sc esfucrzan por 'recubrir' la limitacion
de sus fuerzas ya sea con un 'revestimiento imaginario' ¢, incluso
abusandc de las herramientas del entendimiento. De alli, proceden
las ideas de ciertos universales humanos, generalizadores, modelos
naturales o artificiales de perfeccion, bien, de un hombre superdo-

tado, etc.
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Decimos que esta actividad es antes imaginaria que otra cosa por-
que, apenas forjan estas entelcquias racionales, se debaten y lu-
chan entre si, pues, prefieren unos modelos a (contra) otros,
Cada uno llamara 'perfecto' lo que, a sus ojos, concuerda con su
propia "idea univcrsal'; csto es, delirara, ante las ilusiones so-
bre sus propios designios universales-naturales y los modelos aje-
nos de perfeccion o de bien.
La ficcion, apunta el autor, llega al extremo que se trasceiende
la esfera humana y se pergehan finalidades y supuestos modelos ae
la naturaleza los que, luego, s¢ erigen en criterios universales
d¢ perfeccion o imperfeccion.
Como ya lo habia apuntado en cl Breve Tratado, todo ello no pasa
de ser un magnifico ejercicio de entes fictivos.
Los hombres, "creen que la Naturaleza misma ha caido en falta o
que ha pecado, y que deja su obra imperfecta"; aunque jamas pien-
san que pueden cstar gobernados por sus propias fantasias.
lgnorantes de las causas que los arrastran a forjarse idealidades
consideradas como fines y, clevandolas al estatuto de principios,
desconocen que costas causas f{inales no son sino el apetito humano
mismo, sus propios deseos convertidos en entelequias.

Estos modos ilusorios de pensar operan, en el plano intelectual,
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como sucedaneos de la causa cficiente. a la que Spinoza denomina
"primera".
Sustitutos in-eficientecs, desd: o]l momento mismo en gue se cree
que ¢l conocimiento ¢n general e incluso ¢l conocimiento verdadero
pucden "contrariar" a los sentimientos.
Solo cvandc @ichos conocimiertos "desciendan" a la esfera de sen-
timientos arraigados, cuando sc conviortan cn afectos, y solo cuan-
do ¢sas razones-aloectos sean mas pogww)saF:, fuertes y contrarias que
las existentes, solo asi podran adquirir eficacia racional-cognos-
citiva: la causa 'eficicnte'.
Joud o, pues, la causa oficiente spinoziana? Ninguna retorica gno-
seologica aqui: es la c¢sencia misma del hombre puesta en la orbita
de sus propias acciones (y en el conocimiento de la naturaleza y la
sociedad).
En verdad, los hombres son conscientes de sus acciones y sus deseos:
hago esto, desco aquello; sin embargo son "ignorantes de las causas
que los determinan a desear alguna cosa". (3)
Una gran distancia (¢un abismo?) se traza entre la conciencia del
deseo y el conocimiento de sus determinaciones; una distancia que
busca ser franqueada por una logica analdogica y comparativa, mas fic-

cional que intclectiva.
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l's por ello que Spinoza no atribuye imperfcccion, limite o negacidn
al hombre mismo; eso seria comparar e igualar (en género o especie)
a los seres con y desde la perspectiva o modelo finalistico-trascen
dente de la perfeccion ilimitada y absoluta: Dios.
Segu-n la causa eficiente, a un entec, ser o cosa no le compete nada
sino lo que sc¢ sigque de 1a necesidad de su naturaleza. Lo que es vy
lo que no es o deberia ser. Lo que es o esta determinado a ser.
El valor mismo de lo bueno y de lo malo no tiene, asi, otro rango
que el de "medio" para acceder a esos modelos ilusorios y ficciona-
les que nos hemos forjado, pero también es un modo de colmar el va-
cio de ignorancia acerca del no saber que no deseamos lo que esti-
mamos, racionalmente, bucno, sino que, al contrario, estimamos bue-
no aquello que apetecemos, queremos y deseamos. (4)
Tampoco hay accesoriedad ni accidentalidad en esto: lo que es por
"necesidad de la naturaleza de la causa eficiente sucede necesaria-
mente” . (5H)
Esta necesariedad puede acarrear, ante la vista de los idealismos
negligentes, un matiz escandaloso, ¢n lo que respecta a la imagina-
cion de la verdad. En efecto, ccomo es posible sustentar que, para
Spinoza, la idea falsa, c¢n el hombre, es necesariamente verdadera?.

En cuanto a las definiciones verdaderas, estas no quitan la esencia
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de las cosas, siempre la afirman y nunca la niegan. Ahora bien,
cque ocurre cuando una definicion rectifica una falsedad?.
Aquil, Spinoza c©s contundente: no pasa nada.
La falsedad, propiedad aparente de la idea inadecuada, no es otra
cosa que limitacion de conocimiento y esta privacion, de todos mo-
dos, expresa la positividad de las mismas. Y, aun mas: "en cuanto
sc reflieren a Dios son todas verdaderas". (6)
La presencia de lo verdadero puede eliminar la limitacion y satis-
facer la privacion pero, con e¢llo, no se quita la imaginacion; vy,
ella, en tanto tal, no es ni verdadera ni falsa.
Recordemos, la imaginacion indica, antes, la disposicion del cuer-
po alectado que Ta naturaleza del cuerpo exterior afectante.
S$1 conocicramos adecuadamente la distancia que media entre el Sol
y nosotros, sequiremos imaginando, sin embargo, que parece estar
cerca de nosotros. (7)
En consecuencia, las imaginaciones no se¢ desvanecen por la presencia
do lo verdadero, sino porque surgen otras imaginaciones sensible y
afectivamente mas fuertes que las primeras, y quc excluyen la exis-
tencia presente de las cosas que imaginamos.
Un ejemplo que nos parcce clocuente (y gue tomo de mi propio hijo):

los nifios no dcijan de temer a los monstruos, fantasmas u otras figuras
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imaginarias atemorizantes por la insistente afirmacion de sus pa-
dres que tales entes no existen. S0lo se tranquilizan a través de
otras imaginaciones mas fuertes y contrarias, a saber: héroes y he-
roinas justicieras, robots todopoderosos, etc. que 'protegen' a los
nifos y, con ellos, a la humanidad entera, y que persiguen a los
malevolos personajes fantasmaticos.

El bien y el mal, lo verdadero y lo falso, lo perlecto y lo imper-
fecto encuentran, siecmpre, el irrevocable anclaje humano de lo ima-
ginario, asi como de las apuestas contradictorias y ambivalentes

de las afecciones humanas, a pesar de las purgas racionales.

La dimension imaginaria implica, es verdad, mutilacion pero, la ne-
cesidad de las i1deas imaginarias "se subsiqgue con la misma necesi-
dad que las ideas adecuadas, o sea claras y distintas". (8)

La necesidad que se deduce de la causa eficiente correspondiente al
hombre, no puede, contonces, dejar de considerar gquc somos una par-
te de la Naturaleza; que nuestra potencia de obrar es limitada; que
no somos autoconscicntes de ello y, que las pasiones 1imaginarias
son una fuerza positiva en poder del cuerpo y del alma.

El orden natural de las cosas no concibe, para ello, una jerarquia
piramidal y descendente, pero si el interjuego de potencias y pode-

res asimetricos, desiguales y no reciprocos.
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El conatus humano es una fuerza perseverante, indefinida en el
tiempo, pero no es, aunque asi lo crea y se ilusione, todopoderosa.
La edificacion de la figura de lo divino trasccendente que embria-
gaba, en tiempos de Spinoza, a politicos, tedlogos, filosofos y
gobernantes, se funda en esta politica de las ficciones pues, "la
fuerza con gque ¢l hombre persevera en existir es limitada e infini-
tamente superada por la potencia de las causas externas". (9)
Fuerza en verdad exigua, que es proclive a anexionarse a esas otras
figuras despoticas y ficcionales de lo omnisciente, trascendental,

finalistico ¢ intcmporal.

2. La politica o el conatus de las pasiones

Pero, ¢ es inevitable pensar la limitacion y, aun la falta y la ca-
rencia desde la perspectiva siempre cxcluyente del conflicto, el
odio y las rivalidades?; ¢se puede el "concurso y ayuda mutua" so-
cial, para mitigar la inadecuacion del orden pasional?.

La respuesta spinoziana debe enmarcarse en el permanente y sosteni-
do ¢nfasis que atribuyc a la tendencia y propension humanas al odio
y la envidia, antes quc al amor y la gcnerosidad. Pasiones tristes
'coadyuvadas' por cnceragias colectivas cristalizadas y arraigadas

en el pasado, pero con eficacia politica aun en el presente.
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Nos encontramos, agqui, ¢n un momento del estudio spinoziano donde
deben transitarse delicados pasajes y equilibrios poco estables.
sabemos que, en el estado natural del hombre, es necesario que
este sometido a las pasiones y que obedezca y se adapte a las exi-
gencias del orden comun de la naturaleza. (10)
Si uno no es amo de si mismo es porque esta expuesto y puede ser
afcctado por mutaciones de las gue no somos causa adecuada. Y, es-
tas mudanzas sc potencian cuando, en el orden natural, incribimos
tambicn a los colectivos humanos.
Las formaciones sociales, écontindan, por otros medios, el mundo
de dependencias y mutacionces del hombre sometido a las pasiones,
o, configuran un c¢stado o nivel diferenciado y solidario para mi-
tigar ccmunes deficiencias y limitaciones?
L.i idea del hombre como animal social, ¢e¢s mas una aspiracion imagi-
naria que una recalidad tangible?. Y, si llegara a ser real,su rea-
lidad ;es primaria o secundaria?.
No pucde ser un mero dato anecdotico que ¢l autor haya suspendido
provisoriamentc, cuando trata estas cuestiones, la elaboracion de
la Etica y se haya propuesto redactar lo que se constituira en el
Tratado teologico-politico, cuyas primeras paginas se formulan, a

su medo, estos mismos intwrrogantos.
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No parece, pucs, avonturado afir-mar gue la antropologia de la in-
dividualidad humana, cuya logica precisa es elaborada en E, III y
IV, es la propedeutica de su produccion politoldgica, a la vez que
las inquietudes sociales y las zozobras politicas del momento sean
el contexto v el horizonte de su(s) politica(s) de las pasiones.
Sucede que no es concebible una politica simple de las pasiones
compleijas, ni tampoco una complejidad politica para pasiones sim-
plificadas.
Es una politica compleja de las pasiones complejas la que puede
sustentar un "nucvo" estado que prolongue el natural; un estado so-
cial, civil, de derecho, con la potencia y fucrza de los hombres
sabia y prudentemente asociados.
Que la "sumision" no adquicra, en la sociedad, la inevitabilidad
que la naturaleza demanda para sus cosas.
Que la "adaptacion" conligurec una tarea activa de los hombres y no
una resignada accptacion de un orden politico inconmovible.
Que la "obedicncia" no este dirigida mas que a si mismos, colecti-
vamente considerados como contratantes o asociados.
No es lo verdadero lo que pucde enfrentar al 'infierno tan temido’
de las pasiones. Solo una fuerza inmanente puede tener la idoneidad

para alcanzar estos tipos de 'sumision, adaptacion y obediencia',
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una fucrza aue, siendo exterior, no deja de scr de este mundo: te-
rrenal e historica. Fuerza gue nc puede ser sino otra pasion "que
permanezca obstinadamente adherida al hombre®". (11)

I's, entonces, una fucrvza pasional-social y no ideas o fines provi-
denciales las que, para Spinoza, pueden, "obstinadamente", regular
los desencuentros a escala humana.

Sc trata de un scentimi®h to 'pertinaz', socialmente compartido, que
tiene la capacidad de solfocar los desencuentros de los conatus hu-
manos.

Esta obstinada y permanente adhesion pasiomal es la que permite
conocer ¢l porque y los alcances , es decir las raices afectivas
del "veo lo me jor, pero hago lo peor" o del "lucho por mi esclavi-
tud como si fuera mi libertad“.

¢Que caracteristica debe tener cste dispositivo social-cultural?:
como vimos, debe ser mas fuerte y constantc que las pasiones indi-
viduales; pero, y esto es decisivo, la pasién 'represora' debe ser
contraria a los afectos individuales cxistentes para absorber sus
energias.

Una politica 'represiva' de las pasiones solo puede ser un dispo-
sitivo cuya materia, su 'garrote', debe ser tan pasional como lo

gque se qulere reprimir.
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Como el ejemplo tomado para exponer la ambivalencia de los senti-
mientos: si mi hijo odia a los monstruos o teme a los fantasmas, la
unica alternativa represora de los mismos que el dispone es el 'des-
plazamiento' de su afecto a uno contrario mas poderoso; estos son
los heroes y heroinas justicieras que, ahora, debe amar no con una
afeccion directa sino una derivada y sustraida del temor u odio que
le inspiran sus imaginarios enemigos; y derivar toda csa energia
pulsional propia entristecida, ¢n su c¢fecto contrario.
El desplazamiento afectivo hacia sus, ahora, deseados robots que ve-
lan por €1 hasta en los suenos es, ademas, una 'condensacion'de
afectos contrarios (la logica de los afectos se lo permite) y la
configuracion de un scentimiento de seguridad, nacido del temor jun-
to a la esperanza.
Todo parece como si, hasta que su razon se lo permita, el nifio no
pudiera distingquir la fucrza ilusoria y ficcional de sus pasiones;
que tanto los monstruos como los fantasmas no existen y que tampoco
existen sus seres protectores los que, contrarios y mas fuertes, se
'adhieren obstinadamente' no con la verdad sino con la televisiva y
juguetera imaginacion.
Es claro que, si1 todo quedara en cosa de ninos, Spinoza no seria

mas que un presursor de las modernas literaturas infantiles.
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Pero, ¢l ha querido mostrar que este mundo manigueo, que reparte
dicotomicamente toda la rcalidad natural y humana, ©s tambieén el
registro que documenta la historia de los hombres adultos, quicnes
no han escatimado toda una filigrana de sus respectivos monstruos
y fantasmas, odios al adversario politico, esperanza por figuras
providenciales, tcmor a los enemigos y amor a los lideres, etc.
Aunoue todo se entreteje en una compleijidad psicosocial, todo es

mas banal de lo quc sc¢ cree.

3. Consistencia y determinabilidad de los afectos o 1a'intensidagd’
Al mundo antinomico d¢ lo meriqueo pasional, infartil o adulto,
Spinoza lc¢ oponce la riqueza cxpansiva de la intensidad, forjada
por el cucrpo propio y las imagenes del mismo.

St los objetos de este 'mundo' son imaginados como presentes, este
'ser-ahi' de las cosas hace que los afectos correspondientes sean
mas intensos guo si su prescncia fuera conjetural.

La intensidad de los afectos que guardan una imaginaria referencia
temporal, ya lo hemos oxpuesto, ticne sus rangos, aunque todos es-
tan ‘'como si estuvieran prescntes'.

No obstante, la scrvidumbre de las pasiones opera modificaciones en

los registros temporales: "La imagen de una cosa futura o pasada,
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es decir de una cosa gue consideramos en su relacion con el tiempo
futuro o pasadc -excluido el presente- cs mas débil, siendo iguales
las demas circunstancias, que la imagen de una cosa presente; y por
consecuenclia un sentimiento hacia una cosa furura o pasada, siendo
iguales las demas circunstancias, sera menos vivo (remissior) que
un sentimiento hacia una cosa presente". (12)
Ahora bien, las intensidades gozan de la elasticidad de la posibi-
lidad y la contingencia, y de la fucrza de la necesariedad:
1.- si la cosa futura ha dc¢ producirvse pronto, la intensidad es ma-
yor que si el tiempo futuro distara mas del presente. Del mismo mo-
do, el afecto por la cosa pasada (cl recuerdo) es mas intcenso cuan-
do ol suceso no ha ccurrido no hace mucho ticempo.
2.- la cosas imaginadas como necesarias son mas intensas gue las 1i-
maginadas como posibles o contingentes,
3.- Las cosas posibles, c¢s deccir no existentes al present 2, son mas
intensas que las contingentes. LEs el caso de los afectos de temor
y esperanza, porque sc sicnta la posibilidad de acontecimientos vy
no una mera virtualidad. De alli, el caracter vehemente y aun vio-
lento de estos afectos, porgue si fueran cosas futuras necesarias,
la esperanza seria sequridad y el temor, desesperacion.

4.- Las cosas contingentes, que no existen al presente, inducen
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atectos menos intensos que los afectos por cosas pasadas.

En cefecto, en la medida en que imaginaros una cosa en su relacion
con el pasado (nucstro pasado), estamos expuestos a 'suponer' una
1magen que pucde hacer 'revivir' el pasado e¢n ¢l recuerdo y 'des-
pierte' la intensidad de ¢sa imaginacion; un retorno del afecto
sepultado dentro de mi prooio ser. Mientras gu~ los afectos hacia
ccsas contingentes estan 'atenuados' porque la contingencia presu-
pone la existcncia posible de otras cosas que excluyen la existen-
cia presente y necesaria de la cosa contingente. (13)

Como vemos, la intensidad no es un dato accesorio de los afectos.
Sc refiere a una cualidad expresiva mas profunda: la consistencia

v det¥minabilidad de las pasionecs.

La consistencia y determinabilidad fija importantes condiciones de
las operaciones fifectivas, tanto intrasubjetivas [diversos afectos
en un mismo individuo], como intersubjetives [mismos afectos en su-
jetos diversos|.

La intensidad dispoene, tambien, de modalidades en y para los afec-
tos, modos no vinculados a su relacion con el tiempo.

Fstos modos 1ntensivos permiten un anclaje decisivo on la forma vy
constitucion d¢ los desecs emergentes del conocimiento verdadero de

lo bueno y lo malo, de la alegria y la tristeza, de sentimientos
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mas fuertes y violentos.
En la medida en que cl ccnocimierto verdadero de lo bueno y lo ma-
lo pueda ser entrevisto como un sentimiento mas , entonces lo bue-
no no sera sino la Alegria misma y lo malo la Tristeza, Es esta y
no ctra la dimension de su eficacia.
Pero, en el juego de las pasiones (y sus politicas), estos senti-
mientos, cuya procedencia es intelectual y nc afectiva-corporal,
tambien pueden ser "solocados" en su intensidad por deseos cuya pro-
cedencia ¢s de scenimientos mas fuertes o violentos; "cuya fuerza y
su crecimiento deben ser definidos por la potencia de causas exte-
riores que, comparada con la nucstra, la sobrcepasa infinitamente”". (14)
Asimismo, no ¢s imprclable que algun desco [ortuito de cosas pre-
sentes y 'agradables', tarbien sea superior en intensidad al deseo
nacido del conocimiento verdadcero de lo buceno y 1o malo. (15)
Entonces, del mismo wcdo que, cuando mas arriba apuntamcs la inten-
sidad de la contingcencia, si el descc nacido del conocimiento ver-
dadero de lo bueno y lo malo concierne & cosas contingentes, este
desec puede ser "apagado y centrariado" por el deseo de cosas pre-
sentes sin relevancia cognoscitiva. (16)

Las consecuencias gue emergen y que a la vez verifican las afirmacio-

nes previas no son pccas ni subalternas.
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Spinoza introduce, en este punto, gereralirzacliones que no son fre-
cuentces a todo lo large del texto: uno ¢ los alcances consiste en
poder demostrar "morc gecmetrico" cual es la razon por la que los
hombres scn mas conmovidos por una opinion que por la razon verda-
dera, y porque cl ccnocimiento verdadero de lo bueno y lo malo sus-
cita conmociones aflectivas y puede ceder, a menudo, ante todo gene-
ro dc deseos azarosos (libidinis).

La corclusion a guc lleva el analisis es contundente y definitiva:
a las pasiones es preferible y conveniente comprendcrlas antes que
vilipendiarlas; su eficacia es tan omnipresernte que ni la 'sana luz
natural®' pucdce redimirnos de cllas.

Spinoza advierte que eosto no lo lleva a identilicar al tonto con el
inteligente, on cuanto al gokicrno de las pasiones.

P~ro, "...es tan nccesario conocer la potercia como la impotencia de
nuestra naturalce:a, a (in de poder detrrminar lo que pucde y lo gue
no pucde 1a Raron para Jgebernar los afcectos". (17)

Entoendemes, entonces, gue ¢s muy tonto que ol inteligente vava con
la ilusion de¢ que lo racional verdadero, por si solo, pueda subyugar
lo pasional. Pues, <ste, como el tonto, actuaria como sefiala Ovidio

(citado por el autor): "veco lo mejor y lo aprucbo, pero hago lo pecr”

(17 bis)
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¢Porque elijo lo peor, teniendo a mi disposicioén intelectual lo me-
jor?

No se trata de un simple jueqgo de eqguivalencias g Iruseologicas ni
tampoco morales.

El tonto no es un ser con mas cuerpo que alma, mientras que el sa-
bio o inteligente un ser dotado de mas espiritu que cuerpo.

Hay aqui, un riguroso paralelismo de los modos atributivos y una
precisa univer=salidad de los modos singulares existentes en acto.
Tontos o no, somo rigurosa y spinozianamente iguales, en lo que a
pasioncs respecta.

Elijo lo peor porque mec veo "arrastrado"” a cllo por un afecto cuya
fuerza es 'mayor y contraria' que el afecto que procede del conoci-
miento verdadero de lo bueno y lo malo (una alegria o tristeza) que
dispone de una fucerza mas dcebil, limitada o restringida.

El afecto de origen intelectual puede ser "extinguido" en el fuego
volcanico de la vida pasional. Destacamos, aqui, que Spinoza utili-
za el término latino 'extingui', del mismo modo que si se tratara
de encrgias consumibles, dentro del juego de las pasiones.

Sin embargo, si Spinoza continuara por esta senda deductiva no ha-
ria mas que sustentar una tesis como la hobbesiana: entre los hombres

tenemos una natural disposicion a tratarnos como animales.
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El des-encadcnamicento deductivo de su obra opera, agui, un re-
encauzamiento que le proporciona casi toda su originalidad.
Si el mundo humano es el reino de la discordia, el odio y la envi-
dia, entonces no habria vias imaginables posibles de 'salvacidn o
liberacion'. Aun mas, las politicas predominantes encontrarian en
Spinoza y sus ideas a un aliado o amigo mas, un sustentador, hecho
que, como se sabe, nunca lo fue,
Sus enemigos sabian porque lo eran, y no lo fueron en vano.
Spinoza retoma el camino de las luchas afectivas pero reinstala la
dimension del poder de las pasiones alcegres por sobre las tristes.
Son las pasiones tristes y no todas las pasiones las que nos con-
ducen a la rivalidad cgoista, la abycccion y las miserias de lo
peor. El saber, lo vimos, de lo mejor, lo posible o deseable no po-
n» cotec a las beligerancias pasionales.
El mundo de la tristeza, recordcmoslo, es el de los temerosos pero
tambicn de los esperanzados, el de los humildes, orgullosos, envi-
diosos y celosos, en fin, el teritorio del odio.
Pero, no hay deseo alguno, aun procediendo de una pasion triste,
fuerte y avasalladora, que pucda sobreponerse a los deseos de ale-
gria, porque los descos que nacen de la alegria se conjugan con el

esfucrzo mismo dn la perseverancia con el ser, ¢l conatus esencial.
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Ante la esencia misma del hombre y ante las causas que la favorecen,

no hay mala pasion que valga.

Los deseos emergentes de la Razon son , nada mas. pero nada menos

que ¢l fundamento y los principios de la vida que se hace de Alegria.

Las prescripciones racionales parecen procecder de idealidades tras-

cendentes o misteriosas entelequias, pero, en verdad, no son sino

las REGLAS INMANENTES DE LA PERSEVERANCIA HUMANA, a saber:

1.- que cada cual se ame a si mismo

2.- que cada cual busque lo quc realmente lc es util

3.- que cada cual desce 1o quc lo conduce recalmente a una mayor
perfeccion

4.- que cada cual se esluerce, segun su propia potencia, en con-

servar el ser

Son cstas las reglas spinozianas a travdés de las cuales la fuerza

del conocimiento puede ser eficaz, constituyéndose cen el o los de-

seos de sentimientos de Alegria.

La pasion alegre e¢s ¢l regimen de verdad del conocimiento.

Pero, este reégimen no os un orden solipsista, narcisista o egoista:

es desde la inmanencia de mi propio ser que reencuentro la necesidad

del otro.
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4. El1 fundamento pasional del socius
Para amarme, buscar lo util a mi, desear lo que mejor me hace y es-
forzarme en perseverar en ol sor, debo tener on viva presencia que
"el cuerpo tienc necesidad, para conservarse, de muchisimos otros
cuerpos, por los cuales el 2sta continuamcnte como regenerado". (20)
"Regencrado": nunca es el mismo, no hay identidad inmovil.
Esta multiple necesidad que despega de lo natural hasta alcanzar la
socialidad humana, trasciende tanto el 'de a dos' como la 'trinidad'.
Es la critica del solipsismo y cl aislamiento pero tambien del in-
dividualismo racional, "...nuestro entendimiento seria mas imperfec-
to si ¢l alma c¢stuviera sola y no comprendicra mas que a si misma".
(21)
Necesitamos a los hombres y a las cosas que estan fucra de nosotros,
porque el destino de nucstro propio ser va en ello; se trata de una
nccesidad esencinl. Vv, siendo escnciales esas necesidades pasan a
scr descables o indescables y ya no solo nccesarios o innecesarios.
Deseables seran todos aquellos scres y cosas que 'concuerdan y ©nn-
vienen' con nuestros esfuerzos. Deseo aquello gque compone mi ser,
los buenos ancuentros.
bDesde esta procedencia atectiva, Spinoza senala que un individuo

singular puecde, con otros individuos singularcs, componer un Indi-



viduo Superior y mas poderoso: la potencia social; que no es agre-
gacion simple sino un magno encuentro.

No es dificil, asi, comprender ¢l valor ontoldgico que Spinoza
asigna al socius:

"...s1, por ejemplo, dos individuos, enteramente de la misma natu-
raleza, se unen el uno al otro, componen un individuo dos veces mas
potente que cada uno de c¢llos en particular. Al hombre, nada le es
mas util que el hombre; los hombrces, digo, no pueden aspirar nada
mas superior para conservar su ser que estar de acuerdo en todas las
cosas, de modo quc las almas y los cucerpos compongan, por asi decir,
una sola alma y un solo cuerpo, y que sc¢ esfucrcen todos al mismo
tiempo, cuanto pucdan, doe conscrvar su ser, y que bhusquen todos al
unisono lo que cos util a todos". (22)

Splnoza, entonces, acuerda con la socialidad del animal humano pero
establece una diferencia que tambien es advertencia: la utilidad de
desear la socialidad y socializar el deseo propio; aspectos gue no
encontramos, por cjemplo, on Aristoteles ni tampoco en Marx, quien
leyd, al parccor con atencion, la obra spinoziana.

Desear las reglas de la Razon convertidas en sentimientos, para si
y para los demas c¢s aquello que, en clave moral, Spinoza denomina

ser "justo, fiel y honesto".



El autor se apresura a poncrsc a resguardo de las concepciones
filosoficas y teologicas que se escandalizan por el hecho de ver
‘descender' ¢l origen de los valores de justicia, fidelidad y ho-
nestidad al plano, muy humano, de los descos.

Para aquellos, de los deseos no s¢ puedec esperar sino la inmorali-
dad. "...he procedido de este modo a fin de captar, si fuese posi-
ble, la atencion de aquellos que creen gue este principio -que ca-
da quien tiene que buscar lo util para si- es ¢l fundamento de la
inmoralidad vy no ol de la virtud y de la moralidad". (23)

Para Spinoza, "mas aca" de la sociedad organizada no hay moralidad
ni valores: no hay mas que el seor y sus modalidades deseantes. (24)
El mundo de asignacion de valores y virtudes, comenzando por lo
bueno y lo malo, lo vimos, procede del desco consciente de los afec-
tos de Alegria y Tristeza. Apetecemos 1o que juzgamos bueno por la
razon inversa de que dichos juicios proviencn de nuestros apetitos. (25
In cuanto a la virtud, ¢l fundamento es similar: tanto mas dotado

de virtud osta quien tiene ol poder de buscar lo que lce cs util y
puedc conservar su ser, y menos virtuoso scra quien descuida su pro-
pra conscrvacion y ticende a la impotencia; pero esta no ¢s una ten-
dencia constitutiva del hombro. (26)

Es imposible, afirma, que el "hombre se esfuerce en no existir o de
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cambiar de forma", siL no es por causas ajenas y externas al propio
ser. Es imposible, por cjemplo, la existencia de una causa intrin-
seca para el acto de suicidio.
La causalidad extecrior, ablerta u ocul-ta, pero siempre inadecuada,
induce a Spinoza hacia una concepcion mas bien psicosocial de las
formas de tristeza: "Nadie, a menos de ser vencido por causas exte-
riores y extranas a su naturaleza, descuida desear lo que le es util,
O sea a conservar su ser". (27)
El valor del bien y la virtud se reunen (en verdad, son la misma
cosa), desde el momento en que para desear vivir bien y obrar bien
es menester desear viviy y obrar en consecuencia, o sea, existir
en acto. (28)
El valor de la feclicidad o la bienaventuranza no puede deducirse de
virtudes que, supuestamente, son anteriores a las del conatus.
La inmanencia e¢s radical y absoluta: "...el esfuerzo por conservar-
se es el primero y unico fundamento de la virtud. Pues no puede con-
cebirse ningun otro principio anterior a este, y sin €l ninguna vir-
tud puede ser concebida". (29)
Pongamos , por caso, el ejemplo de la humildad. Es conocido el va-
lor que muchas teologias y filosofias le asignan o atribuyen. No

obstante, ya expusimos la sorprendente dimension de tristeza, de
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mala pasion, de afecto inadecuado a la conservacion del ser, que
Spinoza le inscribe.

La humildad no pucde ser una virtud primaria ni alcanzar el esta-
tuto de valor (moral) porque es, precisamente, un afecto que se
opone a la satisfaccion interior (acquiescentia in se ipso).

Es un afecto que produce la desconsideracion de nuestra potencia

de obrar ante la consideracion de las fuerzas exteriores gque nos
limitan o, incluso, impiden existir.

La humildad nace de la consideracion triste quc hacemos de nues-
tras i1mpotencias, debilidades, errores, fracasos....puestos en des-
medro de la virtod primordial (conatus).

cQue podrian haber pensado, en su tiempo, las sectas cristianas

de osta deduccion gue se encarniza contra ol afecto mas fuerte que
disponen estas y otras recligiones para 'apropiarse del alma' del
"vulgo" (como llama a los sectores sociales bajos); sectores te-
mibles por sus 'bajas' pasiones?

Lo que vale para la humildad vale, tambien, para otras pasiones,
incluso alegres, como son la esperanza, la piedad, etc.

Pero, no ¢s cosa facil, es raro que ¢l hombre obre y entienda solo
por designio de su virtud fundamental. Antes gque obrar padecemos, y

padecer es estar somctidos a las pasiones cuyas causas son inadecuadas
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para nosotros, ajenas, cxteriores y hasta contrarias a nuestra na-

turaleza perseveranteoe.

5. Las composiciones humanas y sus rarezas

"Nadie se esfuerza en conservar su ser a causa de otra cosa®". (30)
Es indispensable el propio esfuerzo, pues aqul no caben delegacio-
nes, destinos providenciales, medelos, finalidades, etc.

No hay "otra cosa" que valga, aun si esa "otra cosa" fuera fabula-
da ilusoriamente con forma o figura trascendental.

No es una pura casualidad u ocurrencia gque sea en este punto donde
Spinoza re-coloque la idea de Dios, pero su Dios: Deus sive Natura.
Si, conforme a la razon spinoziana, nos cslorzamos por comprender,
entonces el magno bien del alma no es otra cosa gque el conocimiento
de Dios, el ente absolutamente infinito y eterno; no antropomorfi-
zado y sin represcntantes en la Tierra, porque El es la Tierra.

No obstante, cl entendimiento infinito de Dios es un horizonte; es
en el "mas aca" del mismo dondce so debaten las viscisitudes y en-
tendimientos de los humanos.

Pero no es un simple horizonte indiferente y estatico, porque tie-
ne la capacidad de inducir las concordancias virtuales entre los

hombres.
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kn efecto, si los hombreos estan necesariamente sometidos a las pa-
siones, su concordia o concordancia no puede ser un producto direc-
to de las mismas, con tanto inadecuadas y perque estan signadas por
lo que los humanos no tienen, es decir, por su negacion.

Sin embargo, los hombres concuerdan por su potencia y naturaleza y
no por aquello que carccen y que son causa inadecuada; asil, Sus
acucrdos son positividades, productos de su potencia y, por mas li-
mitados o modestos que estos [ucran, gozan de las cualidades de la
virtud, incluso de cierta especie de eternidad.

Y, lo quce vale para los hombre”entre si es co-extensivo de lo que
vale para un solo individuo, y para los humanos en relacion con
otros cucrpos de la naturaleza.

El territorio de los acuerdos y desacuerdos, encucntros y cCOmposi-
ciones es la manifestacion misma dcl orden expresivo de las inten-
sidades afectivas.

Pasion-afecto-encuentro-intensidad: se trata de aquello que, con
Gilles Deleuze, podemos definir como el terreno etologico de los
‘encuentros' spinozianos.

Alimento o vencno, union amorosa o cruel separacion, la consigna
(no invita antes a privilegiar los movimicentos y calidades de las

relaciones, que a privilegiar los entes en torno de valores pre-
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determinados y trascendentes?

"La Etica de Spinoza no ticne nada gue ver con una moral, el la
concibe como una etologlia...(o sea) el estudio de las relmciones

de velocidad y lentitud, de podcres de afectar y ser afectados que
caracterizan a cada cosa". (31)

Para el mundo spinoziano dc la fisica de los encuentros y sus in-
tensidades no hay interior ni exterior, sino un exterior ‘selec-
cionado' como interior, y un interior 'proyectado' como exterior.
Se trata de saber si las relacliones pueden componerse de modo tal
que los encuentros constituyan una 'potencia mas intensa'.

"S5i somos splnozistas, no definimos ninguna cosa ni por su forma

ni por sus organos ni sus funciones, ni como sustancia ni como su-
jeto". (32)

ntonces, a la 'pregunta por la cosa spinoziana' la respuesta es
mas fisica que metafisica: las cosas son sus movimientos y reposos,
son sus estados intensivos de fucrza anonima, fuerza no adjetivada
como natural o artificial, buc¢na o mala, sino a partir de un plan
inmanente de encuentros y desencuentros.

Por ojemplo: sque ¢s un padre? Dados los encuentros biologicos (mo-
vimientos y reposos materiales), aquello que hace que un padre pue-

da serlo es un juego expresivo y dettrminado de intensidades "de a

dos" vy trinitario, relaciones no prescriptas por condicion de posi-



bilidad alguna. Ser padrc es cncontrarse, aun cuando ese encuentro
nc sea necesariamente bucno.

"Cada ser, apto a cntrar en composicion con otro para formar un
nuevo Individuo, establece por lo tanto la primer cadena de una
solidaridad que no cesa de extenderse; cada ser recibe asi un eco
lejano o proximo, debil o intenso, de lo que afecta a otros cuerpos
a los cuales esta ligado. De cierto modo, €l es expresivo de lo que
le acontece. Tal ¢s ¢l sentido del alma del padre de lo que provie-
ne de su hijo, a saber, lo que pueda afectarlo. Pero esta partici-
pacion es otra cosa que la idea, en el espiritu del padre, de la
~gencia ideal del hijo". (133)

El encuentro padre-hijo (qua, por otra parte, es un magnifico tes-
timonlio de la distancia quc media entre las filosofias de Spinoza

y Hegel), nos sirve de documento elocuente de su concepcion afir-
mativa de los encuentros psicosociales:

“..las cosas quc concuerdan en la sola negacion, o sea, en aquello
que cllas no tienen, en realidad no concuerdan en nada". (34)

:Como no va alevantarse, Spinoza, contra los hombres cuya prédica
sc basa en la union de los hombres por sus miscrias e impotencias,
en este 'valle de lagrimas'? La union ncgativa es el elogio de la

impotencia y el odio a las concordancias y encuentros positivos.
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¢Como no va a ser un implacable critico de quienes formulan la
union por la desqgracia comun y buscan apropiarse del imaginario
social bajo el régimen consolador dc un reino inalcanzable do bie-
naventuranza politica o religiosa?

Y, ¢como no va a ser, pues, el mas injuriado y blasfemado de los
filosofos?

Los seres y las cosas gue en nada concuerdan con nosotros son indi-
ferentes a nuestros concuentros vitales, son de 'otros mundos', co-
existentes,etologica y ontologicamente irrelevantes.

Sin embargo, ¢s necesario no olvidarlo, los encuentros y composi-
ciones no deben ser idealizados ni alojados en un discurso romanti-
co. bn tanto sometidos a las pasiones, lLos cncuentros vy composiclo-
nes son raros, porgue son susceptibles de grandes desplazamientos,
condensaciones, contrariedades y variaciones intensivas.
"...ninguna (cosa, GK) puede ser mala por lo que tiene de comun con
nuestra naturaleza; pero en cuanto ¢s mala para nosotros, nosSes
contraria". (35)

Son contrarios 'para' nosotros los malos encuentros, los venenos,
los odios, las envidias y todo lo que es causa de tristezas; pero,

"en cuanto una cosa concuerda con nuestra naturalezéa, s necesaria-

mente buena". (36)
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s que la concordancia resulta de la composicion d2 una nueva na-
turaleza: un buen encuentro furtivo, la configuracion de arn Indivi-
duo Superior (Padre-Hijo, Profesor-Alumno, Amante-Amante, Artista-
Publico, etc.)
Toda ello es, para Spinoza, la descable perseverancia, cs decir,
cscencial y prescripto por las reglas de la razon; pero es raro.
Un solo y mismo hombre puede padecer, simultaneamente, buenos y ma-
los encyentros. De las especies de afectos se pueden dar afecciones
tan variadas que sus solas intensidades pueden generar efectos con-
trarios. (37)
Los hombres somos "volulhles e inconstantes". Un solo objeto, por
acaso: una mujer, puede afectar de tan variados modos a un hombre,
modos imprescriptibles, que puede suscitar c¢n ¢l la oscilacion o
ambivalencia que mas tarde, como dijimos, selra central ¢n la teoria
freudiana de los afectos.
El hombre que 'vacila' o 'flota' en un mar de inconstancias afecti-
vas, puede verse arrojado a ser contrario de otro hombre con el que
concuerda en naturaleza pero del que difiere en la composicion de
sus encuentros.
Si dos hombres aman a la misma mujer, en ello concuerdan, pero de

aqui no puede prosequir felicidad alquna para el que no la 'posee!,
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porgue ella...ama al otro. Concuerdan, ¢s verdad, pero difieren en
su capacidad presente de afectar v ser afectados.

La concordia en naturaleza no eos garantia para obliterar la discor-
dia pasional.

bmor para uno, celos y envidia para ctro; como en la fisica de la
vida alimenticia: comida sabrosa para alqunos es indigesta para
otros,.

La analitica spinoziana de las pasiones no presribe, pues, desde

la Etica, 'via regia' alguna gue no sea la derivada do las reglas
inmanentes de los descos. Este no quiere decir que el auter se ins-
tale en la apologia de las anarquias afectivas. Existe todo un tran-
sito, un margen, un traycecto de cncuetros y composicioncs porqgue,
"..en la medida en que los hombres viven bajo la conducta de la Ra-
zon, ellos concuerdan siempre necesariamente en naturaleza™. (38)
De modo que, aguello que es necesariamente bueno para la naturaleza
humana en general, es inductivo de esfuerzos perseverantes v de ac-
ciones concordantes de los hombres entre si.

Ante la idea de la discordia generalizada y la propension humana al
odio y la envidia, "..no se¢ da on &1 orden natural de las coesas na-
da singular que sea mas util al hombre que el hombre que vive segun

la guia de la Razon". (39)
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La propedeutica configuradora del estado social o civil es inequi-
voca: cuando vive segun la guia de la razon, esto es, segin la
virtud efectiva de la potencia de obrar gue favorece la perseve-

rancia en el ser, ¢l hombre busca "su utilidad", que no es puro
provecho egoista sino el esfuerzo mismo de composicion no sélo de
encuentros buenos y felices sino, y esto es decisivo, sino del In-
dividuo Superior: el cstado civil vy de derecho, la socialidad.
"...los hombres son mas utiles los unos a los otros, cuando cada

uno busca ante todo lo que es util para si". (40)

Ningura licuacion de la individualidad en aras de lo social.

Pero, lo util para si no pueden ser afcctos tales como la 'humildad',
pasion a la que se ha sabido disfrazar como una forma de bdsqueda

de lo Util o su servicio, hacia los demas, rciegando lo util para si.
Spinoza subraya que esta es una tipica impostura de pasion triste,
desde el momento quoe se presure con prescindir de las prescripcio-
nes racionales que pueden hacer de cada quien un ser virtuoso.
Ertonces, si estas pasiones tristes, y otros alegres dudosas, pue-
den ser elevadas a una categoria alienada de valor o volicion, es
explicable que les buenos encuentros sean cosa infrecuente; vemos

lo mejor, lo aprobamos pcero hacemos 1o peor.

"..en boca de todo ¢l mundo se dice que el hombre es un Dios para



-163-

el hombre. No obstante, sucede raramente que los hombres vivan ba-
jo la conducta de la Razon; pues asi es que la mayoria son envidio-
sos e insoportables los unos a los otros”". (41)

Parece, pues, que si las filosofias se obstinan en plantear una
eterna disputa entre pasion y razon, siempre sera la primera la

que obtendra las ventajas.

Spinoza guiere una "otra" induccion racional de los afectos; peor
otras vias y designios exhorta la 'infiltracion' de las pasiones
por medio de aquello que propusimos denominar una "politica".

No solamente una politica de las pasiones consigo mismas, sino la
politica que debc llevar a cabo la Razdn con respecto a lo qud Bu
cuerpo y del que ¢s negligente; el cuerpo objeto de las ideas que
constituyen lo racional.

Spinoza enfatiza que, la unica politica racional para lo pasional
es una composicion de lo social. A pesar de las muchas desventajas
y peligros ulteriores, ¢l Individuo Superior expresa un posible or-
den racional de c¢ncuentros.

Somos envidiosos y somos insoportables los unos a los otros, este
es el problema de la Etica cuya respuesta o solucion confluye on la
necesidad misma de formular lo gque sera su ''ratado Politico.

Envidiosos ~ ingoportables, los hombres "..no obstante no pu:2den
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sobrellevar una vida solitaria, de suerte gue la mayoria se compla-
ce con la definicion de que ¢l hombre es un animal social; y, de
hecho, las coszas son de modo tal que, en la sociedad cemun de los
hombres, se pucden obtener muchas mas ventajas gue inconvenientes
....pore de esto tratarcemos c¢n otro lugar". (42)
Este 'otro' lugar sera solo limitadamcnte en la Etica, la cual de-
bera sentar, antes, los fundamentos de una antropologia politica de
las fuerzas imaginarias-pasionales; discurso que se desplegara ha-
cia una orbita diferenciada pero no discontinua de lo humano: el
orden civil, las leyes y el derecho, las soberanias y demas compor-
tamientos colectivos.
No obstante, esta 'otra escena' no es, para $pinoza, un reino para
obtener meras "ventajas" sino, mas bien, un dominio para mitigar
los efectos de los multiples desconocimientos que los hombres man-
tiencen entre si: el orden natural y lo inadecuado.
El mundo social no ¢s, por cierto, ¢l plcno ambito de lo adecuado,
claro y distinto, [rente al incognoscible mundo de las afecciones
del cuerpo y las imaginaciones del alma. Nada mas alejado a Spinoza
que cl establecimicento del dualismo naturaleza/sociedad, y el enfren-
tamiento de ordenes precisamente cuando se ha encargado de montar

una precisa rclojoeria monista e inmanente de la Naturaleza y de
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‘de-construir' los obstaculos epistemologicos de la fisica y meta-
fisica cartesianas.
De los poderes mismos de la Razon, no puede deducirse la necesidad
de hacer del entendimiento una 'aduana' de los sentimientos; la
guia de la Razon es la virtud y de ella solo pueden ser deducidos
bienes que scn compartibles y disfrutables por todos. (43)
Acontece que, 31 somos envidiosos e insopovtables unos con otros,
ello es, dice el audtor, por accidente y no por la naturaleza de las
cosas. Es accidental y no una necesidad determinada que el amante
encuentre la indiferencia en la relacion amorc=a, debida a la pre-
sencia de otro o nueveo amante.
No esta prescripto por ninguna modalidad afcctiva sino por la alea-
toriedad accidental que una relacion "de a dos" se desplace a una
triangularidad. Son cosas que pasan...en los arzarces accidentales de
las afecciones humanas.
Después de todo, y aunquc c¢llo escandalize, como en verdad ocurre,
no es la naturaleza sino una cultura localizada en tiempos y espa-
cios determinados, la que impide gozar de un bien (gun cuerpo?) de
modo 'compartido' y ‘'comun a todos'. Es apuestra conciencia moral
a quien repugna ¢l amor de "a mas de a dos". Admitamos, al menos,

que ello es una convencion gue no procede d@ la esencia de los hombres.
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De la escncia humana procede el deseo pero no las formas culturales

de satisfaccion.

6. La Razon o los descos ampliFficados

Lo que se propone Spinoza no consiste en mostrar cual puede ser el
regimen politico-social mas conveniente o algun sistema ideal, sino
como transitar por ese filo de la navaja que consiste en pasar de

las afecciones circunscriptas dentro de la orbita mas proxima y ele-
mental de los hombres, al ambito publico y ampliado de las contin-
gencias ventajosas de la ciudad (estado de sociedad).

Dicho de otro wodo: su designio es mostrar como la antinomia individuo/
sociedad es otvra escision mas del mundo Sracturado y polarizado de

un Yo que cred sabor aqulien es y do un Estado que se siente omnipo-
tente.

El objetivo no se reduce ni esta conducido a transportar las viscisi-
tudes de lo 'micro' a lo 'macro', aun cuando seriala gque la ciudad

es un Individuo cuyo cuerpo complejo esta compuesto de "muchisimos
cuerpos individuales". El objetivo esta puesto en hacer un territo-
rio de tolerancia, que haga "soportable®™ la vida entrc los hombres.
Para ello propone dos caminos: 1.- el pasional-imaginario y 2.- el

racional-virtuoso.
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La propuesta y sus formas de verificacion estan planteadas en la
siqguiente proposicion (E, IV, 37):
"El bien gue quienquiera que practique la virtud desea para si mis-
mo, lo descara también para los otros hombres, y tanto mas cuanto
mayor conocimiento tengan de Dios". (44)
La importancia de esta proposicion es multiple y se constata en el
sendero bifurcado de sus dos demostraciones y sus dos escolios.
Desde el enunciado mismo, Spinoza enhebra , conjuga y articula la
virtud, el conocimiento con la inmanencia de los propics deseos.
El bien que se desea para si, si se es virtuoso, es también un bien
co-extensivo a los demas.
Las dos demostraciones verifican ¢l doble camino posible propuesto:
la via de la Razon y la via de la imaginacion:
"..bajo la conducta de la Razon nos esforzaremos necesariamente en
hacer que los hombres vivan bajo la conducta de la Razon". (45)
Es regla racional spinoziana que el hombre persevere en la busqueda
de lo gque le es atil y, ademas, este csfuerzo racional prescribe que
hace a su propia utilidad gue los demas hombres transiten por osta
via. No obstant., el autor es casi obsesive en estc, ellc puede ser
facil de entender v hasta plausible pero, "como todo lo excelso, es

raro que ocurra". Por, para y a causa do ¢lle: la segunda via imagi-
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naria.

Spinoza deduce de las fuentes mismas de la imaginacion, al fin de
cuentas el instrumento cotidiano de todos los hombres, la via del
deseo que se refuerza en los otros hombres.

"El bien que el hombre desea para si mismo y que el ama, lo amara
con mas constancia si ve que otros lo aman y, en consecuencia se
esforzara en hacer que los otros lo amen; y como este bien es co-
mun a todos y todos pucden gozar dc col, se esforzara por lo tanto
(por la misma razon) cn hacer que todos gocen de el y tanto mas
cuanto mas disfrute de el". (46)

De lo que s Lrata, creemos haberlo demostrado antes, es que el
hombre no tenga echada su suerte en las formas aleatorias de la in-
constancia. La vacilacion de los afectos y las oscilaciones del al-
ma ponen al hombre en una deriva impredecible en cuanto al goce y
disfrute de las pasiones.

Si la constancia afectiva puede arribar por la via imaginativa de
la imitacion (imitar los esfuerzos ajenos y hacer quc los ajenos
imiten los nuestros), c¢lla puede ser tan deseable come las mismas
prescripeciones rvacionales.

La imaginacion opera asi como un circuito de permanente realimenta-

cion del desco, circuito indispensable, por e¢jemplo para el campo
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del arte. En la dimension artistica, las inspiraciones cstéticas
estan obj eivadas en obras que cperan como ‘'‘medium' de empatias y
simpatias afectantes, dentro do un peculiar proceso de circulacidn
de los afectos entre ¢l autor (afectante), la obra (medium) y el
publico (afectado, pero aue, a la ver re-envia los estimulos re-
cibidos por diversos modos).
La pulsion imitativa de los esfuerzos transita la via del conatus
y potencia del deseo que 2s, nos gusta subrayarlo, la dimension
@sencial humana, para Spinoza.
Es bueno para mi que los otros hombres cxperimenten sentimientos
tales que aumcnten su potencia de obrar. Pero, es "raro"™ que lo ad-
mita. Aun cuando lo sahemos y lo entend:2mos no actuamos de acuerdo
a cllo.
Las tendencias centripctas de los encuentros y composiciones tienen,
siempre, su contra-cara, la de las leyes centrifugas de la disocia-
cion, el maniqueismo y todas las formas sccularizadas del odio.
"Aquel que, pov su solo afecto se esfucrza en hacer que los otros
amen lo gue <1 ama, y vivan segun su propia indole, actua por el
solo impulso, y por consiguicnte se vuclve odioso, sobretodo a aque-
llos qu¢ tienen otros gustos, y que, por esta razon, tambien se em-

pefan, por el mismo impulso, en que los demas vivan, contrariamente
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segun su propia indole". (47)
Noc se trata de sofocar, v menos reprimir, los impulsos, mientras
estos no se conviertan ¢n una rcgla de imposicion de conductas a
los demas, la propia indole desplazada . Este mundo no es sino el
del egoismo vy la intolerancia, extrafo a la Razon; ninguna utilidad
puede obtcnerse a traves de la imposicidn de la 'propia indole!
sobre los demas. lnsoportables....
La Razon, convertida en deseo que procura bienes compartibles y go-
zables por todos, es la forma spinoziana de acceder a la modalidad
del hombre virtuoso.
Cuandc "...el scberano bien que los hombres desean es, a menudo tal,
que solo uno pucda posecrlo..", entonces, distintas formas de pasio-
nes tristes se desataran y 'contaminaran' ¢l goce de los productos
de ese bien. Bn efecto, aquellos que se declaran o aspiran a la pose-
sion privativa y excluyente del objeto o bien, desencadenaran las
cnvidias ajenas sino la amenaza de no scor creido, "...por el placer
de cantar loas de las cosas gue ellos aman", pero que los demas no
pueden poseer. (47)
Reencauvzar las pulsiones egoistas ¢s, para Spinoza, actuar o, al
menos ¢sforzarsce, con benignidad y humanidad. La humanidad es, re-

cordemoslo un desco (no un afecto) doe hacer lo que place o complace
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2 los hombres pero, tambien, de renunciar a lo que les displace.
La benignidad ¢:s.a su ves, un deseo nacido de la niedad. (48)
Estos deseos nada tienen gque ver con la resignacion y la mortifica-
cion del alma; se trata del recurso sicosncial, de alcanzar modos cada
vez mas aptos y capaces do satisfaccion compartida. No es la socia-
lidad'ideal' pero si la formacion politica adecuada.
Entre la monarquia, la aristocracia y la democracia ya, desde la
propia Etica, vemos no cual s la mejor forma pero si la mas desea-
ble, a partir dcl indispensable analisis de las pasiones.
Por el contrario, la impotoncia os la incapacidad de hacer de la Ra-
zon la matriz de prescripcicnes dopou deseos, "dejarse conducir por
las cosas exteriores a ¢}, y estar determinado por ellas a hacer lo
gue demanda la constitucion comun de las cosas externas y no lo que
demanda su propia naturaleza, considerada en si". (49)
La "communis constitutio" es el resultado de la coexistencia del
hombre con las otras cosas no humanas, gue tiene su propia composi-
cion y que es menester conjugar con la naturaleza de los hombres:
alimentos, abrigo, etc; pero, otras, incluso, son contrarias a ella:
venenos, etc. ksta es su vision etologica.
El orden comun no es ¢l orden humano, sin embargo, la via adecuada

de oste orden, la Razon, pucde preservarnos de todo 1o que no produ-
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ce buenos encuentros y, simultaneamente, pertrechar los esfuerzos
con lo indispensable y 'agradable' del orden comun de la naturaleza.
Aparece aqui, de un modo un tanto lateral, una despiadada critica
spinoziana hacia la institucion gque lo sepam de si, lo excomulgo.
Spinoza achaca a la comunidad judia (indirectamente) el delirio ima-
ginario comprendido en la prohibicion de sacrificar ciertos anima-
les. Los judios practicantes instalan una interdiccidn justo alli
donde una feliz composicion con el orden comun natural puede tener
lugar.

"...como ¢l derccho Ac cada cual esta definido por la virtud o po-
tencia, los hombres tienen sobre las bestias un derecho mucho mas
grande que estas sobre los hombres. Ademas yo no niego que las bes-
tias slentan; pero niego que por ¢so este pfhibido pensar segun
nuestra propia utilidad, y de servirnos de las bestias como nos plaz-
ca y tratarlas scegun mejor nos convenga, porgue ellas no concuerdan
en naturaleza con nosotros y sus scntimientos son, por naturaleza,
diferentes de los sentimientos humanos".

Hemos transcripto todo el final del escolio 1 (E, IV, 37) no solo
con el fin de mostrar ¢l pensamiento del autor con respecto a las
relaciones de los hombres con los animales, ni con el & jetivo de

mostrar la critica spinoziana®ciertas leyes mosaicas (que no se di-
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rigen tanto a las cualidades de su Dios o a la hermeneutica de sus
reglas morales) sino, especialmente, para subrayar el orden iluso-
rio a partir del cual, las re-ligiones, y otras producciones cultu-
rales de la misma especie, componen las relaciones del hombre con
la naturaleza.

La trascedcncia de su Dios, esa imaginacion, aporto no pocos bene-
ficios ©n la cons truccion de su dogmatica, peroc ello no la(s) hace
mas raciocnal(es) gue las restantes.

La "communis constitutio" tienec cspacios do autonomia y heteronomia
con respecto al lhombre, pero no c¢s desde su perspectiva que pueden
roegularse todas sus relaclones, porgue nucsturas Jucrzas son limitadas
Yy nuestro conocimicento, basicamente inadecuadco.

Entonces, alli donde es posible oporar "segun mejor nos convenga',
es decir segun nucstras propias fuerzas, alili deliramos una inter-
diccion gque, con la marca de la impotencia, coxacerbamos la potencia
divina,

Pero, como senala ol propio autor: "de esto basta”™.

Es el escolio 2 (1, 1v, 27), decisivo para ¢l pasaje de la orbita
estrictamente natural (ontologica, psicoldgica) de las pasiones, a
la dimension peolitica v social de las mismas. Hay un aspecto, casi

axiomatico: el estado de sociedad es una ncecesidad y una determina-
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cion porque en el estado de naturaleza la vida humana es imposible.
Desde cierto punto de vista, todo el Libro I11 y 1V de la Etica no
es sino una fundamentacion de esta ide¢a, pero, a la vez, es la expli-

cacion monista de la sustancia unica de lo natural/social.

7. Para una economia politica de las pasiones intensas

cEn que consiste la imposibilidad de la vida humana natural?

n que ¢l "seberano derecho de naturaleza" no prescribe desobedien-
cias, ni meritos ni delitos.

Cada cual juzga lo gue os utilt v, ante ello, la virtud o potencia de
la Razon es incrme ante hombres que cstan "tironcados en todos los
sentidos y se oponen los unos a4 los otros". (50)

Asi pues, no es una politica de la Razon sino una 'economia politica
de las pasiones intensas', la que puede abrir un cauce de posibilidad
de vida humana con "ayuda mutua™: la sociedad.

La sociedad no es sino el resultado y el producto de una inversion
individual v un intercs colectivo. "...para que los hombres puedan
vivir en concordia y ayudarse, es necesario que renuncien a su dere-
cho de naturaleza y se aseguren reciprocamente gque no haran nada gque

pueda hacer mal a otro". (51)

El estado de segquridad y la imitacion pueden coadyuvar a que un hombre
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renuncie a lo propio de si, pero esto no os suficiente.

La reciprocidad pucde ser una invocacion a un interés colectivo pero
carece de la fucrza necesaria para llcevar a cabo la renuncia del pro-
pio derecho.

Entonces, ;qué os lo que garantiza el posible transito a un estado
convivencial?

Solo de la misma fuente de la economia de las pasiones puede derivar
una solucion, producto de una fuerza pasional mas intensa y, por lo
tanto, eficaz. La argamasa de lo social deriva de las pasiones mismas.
Un sentimientn "mas fucrte y opuesto"” (mas intenso) puede sofocar aque-
llo para lo cual la Razon parece ser impotente, aunque adecuada.

Para abstencrma de hacer un mal (aunque sea un bien para mi), debo
temer la reciprocidad de otro mal, virtualmente mayor. La abstencion

y el sentimionto de temor no se pucden formular, dice Spinoza, como

un dictado moral, sino como una amenaza.

El autor no propene, aqui, siquiera metaforizar su propuesta social:
el Esrado salo puede construirse si tiene el poder para conservarse
por medio de amcnazas. Si ello es posible, entonces, sc puede pensar
en la formulacion de "reglas de vida comun y hacer leyes" que puedan
prescribir, "por consentimiento comun" la falta o 1a desobediencia,

el mérito, incluse lo que @sta bhien y lo qus esta mal.
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Fn el estado de naturaleza se carece de recursos para establecer
criterios de propiedad, "porque todo es de todos". Sin embargo, el
estado social puede concebir un sistema de atribuir "a cada uno lo
suyo", y un regimen de obediencia a las autoridades, de propiedad vy
otros tipos de pactos.

Ahora bien, Spinoza nc desea abrir con la figura del estado civil
falsas expectativas; despues de todo se trata de pasiones y su mate-
rial es de caracter imaginario y su logica, lo vimos, es impredecible.
Scnala, con respecto a los afectos convertidos en valores sociales,
que "son nociones extrinsecas, mas no atributos que expliquen la na-
turaleza del alma". (52)

Pucs ontonces, ccomo pucden ser reguladas las ,'a.s;ionos? ; ccual pue-
de ser la psicologia politica spinoziana?

El hilo deductivo de este'pasionalista absoluto’ sc¢ retoma, nuevamen-
te, en la dimension del desco y lo util: no es prescripcion de razon
pura sino de exceso de pasion intensa.

"Lo que conduce a la sociedad comun de los hombres, dicho de otro
modo, lo que hace gque los hombres vivan en concordia, es atil...". (53)
El amor, el placer, ¢l deseo y todo el género de alegrias, nunca
pueden ser nocivos en el Estado, salvo que estos sean excesivos. La

intensidad de las pasiones alegres puede llevar a gue, en sociedad,
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sc conviertan en todo lo contrario. Y, lo contrario de la alegria,
lo sabemos, son las pasiones tristes que "siempre son malas". (54)
Mientras que las pasioncs placenteras v utiles no sean excesivas y
no se desnatural-iccn, la sociedad no solo debe aprobarlas o consen-
tirlas sino pronijarlas.
El Estado debe guardar y reservar la fuerza de pasiones mas fuertes
y opuestas al servicio de 'amenazar' a quienes atenten contra el co-
mun conscntimicento,
"No @5 mas que una salvaje y triste supersticion la gue prohibe de-
leitarse. Porgue :;cn qué convicne mas saciar el hambre y la sed que
dcsechar la melancolia? Tal es mi norma y mi conviccion". (55)
'Tal es mi norma y mi conviccion', esta forma infrecuente y subjeti-
vada de su escritura ¢s contundente y poco geométrica. Spinoza arre-
mete agqui contra las formas monacales y asceticas de vida; aquellas
que exaltan la privacion como un bien y condenan a las pasiones ale-
gres como viclio, pecado o descuido de Dios.
"Ninguna divinidad, ni nadie sinoc el envidioso puede complacerse de
mi impotencia y mijdesgracia; y no sostendremos como virtud las lagri-

mas, los sollozos y el temor, etc. que son signos de un alma impoten-

Ninguna teologia trascendente que induce al regodeo de nuestras des-
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gracias o el temor culposo de nuestras acciones puede alcanzar la
altura del principio spinoziano: solo la alegria nos puede hacer
mas perfectos vy la perfeccion misma no es otra cosa que la re-
alidad; nuestra participacion de la naturaleza inmanente y sustan-—
cial de la divinidad.
Luego, v a modo, tal vez, de suavizar vehemencias e iracundias,
Spinoza ofrece una lista de recomendaciones placenteras:
"ES de hombre sabio rcconfortarse y reparar fuerzas gracias a la
alimentacion y bebidas agradables tomadas con moderacion, como asi-
mismo con perfumes, con ©1 encanto de plantas [lorecientes, con el
ornato, con la musica, jueqos gimnésticos, espectéculos, etc. de los
cuales cada uno pucde hacer uso sin perjudicar al otro"..."Esta nor-
ma de vida csta perfectamente de acucerdo con nuestros principios y
con la praxis comun; aun si existen otras maneras de vivir, esta es
de todas formas la mejor y la mas recomendable; y no es necesario
tratar este tema mas claramente ni mas ampliamente”. (57)
El entendimiento, cuva utilidad esta fuera de discusidn, tiene, otra
vez,sus limites marcados. Es el conatus y la 'praxis comun' los que
establecen las recomendaciones para una politica de las pasiones y
los deseos.

Alimentos, bebidas, pofumes, plantas, misica, gimnasia...., si se
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gquiere vivir en sociledad se debe atender a no pasar a la inmodera-
cion y a los excesos. ¢Cual seria la enumeracion, actualizada a
nuestros dias, de estos placeres?

No cabe duda que los tiempos cambiaron por los caminos del exceso,
pero no olvidemos la senda sofocante de la racionalidad cartesiana,
constituida hasta en la forma de Logos totalitario.

Poco esperanzado y mas bien esceptico, aun en su propio tiempc de
luces galileanas, Spinoza no resta espacio para una politica de la
Razon con respecto de las pasiones. Inutil si no se convierte a si
misma en desec, en condicién de posibilidad de pasiones intensas y
mas fuertes, la Razodn es espccialmente ineficaz si de ella esperamos
contener las pulsiones de la masa o la multitud. Pero, de quien es

guliado por pasiones "racionales", todo lo mejor para si mismo y sus
semejantes es esperable.,

"Todas las acciones a las cuales estamos determinados por un senti-
miento que s una pasion, pocdemos cestar detTminados a hacerlas sin
el, por la Razon", (58)

Si la relatividad gobierna la valoracion de las pasiones, desde el
angulo de la Razon, todas las acciones gque derivan de sus reglas son

buenas, pues, de sus preceptos se¢ tiende solo a la conservacion y al

acrecentamiento de la pctencia de obrar del ser, (59)
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No obstante, este estado ideal-racional del ser, no es mas que eso:
una 1ldealidad, que poco s¢ aproxima a la efectiva realidad humana,
a la naturaleva corporal, al mundo de las afecciones, a los regis-
tros 1maginarios v a todo ese vasto contexto de la singularidad,
Timitada ¢ inadecuada, cxistente en acto.
Spinoza marca aqui una verdad casi apodictica: "...el deseo que na-
ce de un sentimiento que es una pasion no tendria ningun uso si los
hombres pudieran estar conducidos por la Razon". (60)
Esto es, si la Razon nos dirigiera, no habria siquiera gue hablar
de las afecciones humanas; no habria imaginacion sino puro entendi-
miento e incluso la filosofia seria superflua.
51 los hombres pudieran.....; pcro la suprema conduccion de la Ra-
z0n no esta en su poder; su poder reside en lo imaginario y alli si
los deseos que son pasiones tienen "uso", casi desmesurado, diriamos.
Si bien es ciertc que las 'demostraciones son los ojos del alma',
parece gue esto que somos, humanos, no alcanza esas alturas racio-
nales. Nos gobernamos por medio de un 'rey ciego': el deseo.
Frecuentemente, se trata de deseos que "no conciernen a la utilidad
de todo el hombre". (61)
La alternativa spinoziana es gue la razon 'cale hondo'...; solo si

la razon se hace escncia, solo si se convierte en potencia actuante
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del cuerpo o, lo que es lo mismo, solo si la razon misma adquiere
la potencia y la forma del deseo puede ocupar un lugar de fuerza
inmanente, es decir, eficaz-eficliente.
De un deseo que procede de la Razon "no puede haber exceso". (62)
Perseguiremos directamente el bicn; solo indirectamente huiremos
del mal, (63) y tenderemos al conocimiento adecuado de las cosas.(64)
Estas, y otras consideraciones que abundan para la distincion de
procedencias entre el deseo racional y el deseo pasional, configu-
ran una proto-tipologia humana, spinoziana, de alcance esencial.
Si el deseo es la csencia misma del hombre y si todo sentimiento
cdie un individuo difiere del sentimiento de otro, tanto como desa-
cuerdan en esencia, (65) entonces la diferencia entre los hombres
no se instala en las manifestaciones de sus conductas sino desde
las esenclias mismas.
Nominalismo radical; ¢llo nos conduce a profundizar aun mas la dis-
tincion: la esencia del hombre cuyos sentimientos estan guiados por
la Razon no es opuesta cn los actos, aunque si en su genesis, de la
esencia del hombre cuyos sentimientos praoceder por afecciones sus-
citadas por la recsonancia (inadccuada) que su cuerpo recibe en la
comunicacion (encuentros/desencuentros) con los cuerpos exteriores.

"...vemos facilmente que un hombre gue es conducido por el solo sen-
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timiento o por la opinion, difiere de un hombre que es conducido
por la Razon. El primero, en efecto, quieralo o no, hace cosas que
el mayormente ignora; mientras que el segundo no obedece a nadie
sino a si mismo, y solo hace lo que sabe gue es primordial en la
vida y que, por esta razon, el desea al maximo. Por eso, al prime-
ro yo lo llamo esclavo, y al scqundo libre...". (66)

El esclavo o siervo de sus pasiones ¢s el sujeto inconstante, tiro-
neado hacia mutiles scentidos, guiado por temores y esperanzas, voO-
luble y oscilante en sus sentimientos de amor y odio, y gquien pue-
de y hasta desea ser gobernado por tiranos y sacerdotes que saben
movilizar para sus propilos fines, sus malas o bajas pasiones.

Por ¢l contrario, ¢l hombre libre, que no ¢s necesariamente el fi-
losofo ni los homkres 'socialmente' libres, es el sabio.

Hombre o muijer, cuya sabiduria lo conduce hacia una satisfaccion
interior (acquiescentia in se ipso).

El hombre libre no carece de deseos, sino qu< los uyos tienen como
guia la virtud que proccde, siempre, dc la ut.ilidad de hacer(se)
el bien, procurando la satisfaccion compartid: del deseo en los se-
mejantes. Nunca obra de mala fe y su gratitud no es 'negocio o so-
borno', como lo es, frecuentemente, en gquienes su deseo es exceslvo

y "ciego".
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Sin embargo, el hombre libre no vive en la parusia de los hombres
libres. Su terrcno, su ciudad, es la misma que la de los ignoran+«
tes de si, y su actitud no tiende a ser despreciativa hacia ellos
ni siquiera elitista sino que, induce a una cultura prudente y
'rectificadora' aungue, siempre cauta. (67)
"Caute", recordemos, este es el termino que Spinoza acuhaba, en
sus cartas, junto a su firma.
El hombre libre es cauto, prudente; a ¢l no es necesario aplicar
amenazas para gue, en la polis, se conduzca rectamente.
Es ocioso pensar que los homkres libres carecen de placeres, deseos
v pasiones, pero no ticnen que forjar para si modelo o idealidad
alguna de¢ bien o de mal, de destino, providencia o verdad, para
perseverar en su libertad. (68)
El pensamiento del hombre¢ libre es el pensamiento de la vida y por
la vida.
Solo en el animo de los impotentes, envidiosos e insoportables de
si, puede anidarsc la idea v el temor a la muerte. (69)
El hombre libre desea otrar, vivir y conservar el ser segun el prin-
cipio segun el cual es necccsario buscar ¢l bien que nos es util vy,
en la medida de lo posible, compartirlo.
Su sabiduria, que ¢s una meditacion de la vida y un esfucrzo por

ella, no se engaha.
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Reconoce sus limites y ¢l de los demas. Como todo ser humano, ¢sta
somctidc necesariamente a las pasioncs; obedece v se acomoda a la
Naturaleza (70); e¢ste cs su modo, humano-no trascondente, de obe-
decerse a si mismo vy ello coincide con «1 csfucrvze de perscverar en
el ser social, pcrogue lo que desea para si lo desea para los demas.
La mejor politica de las pasiones es, pues, la de la razon apasiona-
da, que procura y tiende a la composicion de muchisimos individuos
en un Individuo Superior, tan inmanente a la naturaleza del hombre
como su propia razon.

Obedecer el decretc comun y consensual es la mejor formula para obe-
decerse a si mismo. No hay antagonismo, para Spinoza, entre libertad
y obediencia, comc tampoco lo hay entre libre arbitrio y sociedad.
La comunicacion de¢ los cucrpos entre si, de los cuerpos y las almas
y las almas entre si, componen ese universo abierto y expandido que
es el orden comun de la Naturaleza la cual, considerada bajo una es-
pecie de eternidad, es el sor absolutamente infinito.

Siempre entre los hombres; nada mas alejado a Spinoza gue el indivi-
dualismo solipsista :

"E1 hombre librc que es conducido por la Razon es mas libre en el
Estado donde vive segun el decreto comun, que en la soledad donde

no obedece sino a si mismo"™. (71)
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cAnti-Descartes?, ¢Anti-Hobbes?; es la positividad afirmativa de
su pensamiento el gue evocamos, filosoficamente, en un mundo cris-
pado de rivalidades y desencuentros, de sometimientos y elogios de

las pasiones tristes.
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d. La politica de las pasiones extremas: nacimiento y muerte
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Si la esencia del hombre es, siempre, esfuerzo por perseverar en

el ser, la muerte parece no tener, en Spinoza, un registro esencial.
De todos modos, las fuerzas naturales externas asi como las no na-
turales, son infinitamente mas poderosas y superiores que el esfuer-
z0 propio; de manera que, desde alli, la muerte persiste como amena-
za bajo la forma de afeccion, o sea, como indicio afectivo en el
cuerpo y de las ideas 1maginarias del cuerpo, que 'envuelven' o 1n-
volucran a esas fuerzas ajenas.

El marco expresivo de las afecciones restrictivas, entonces, no pue-
de ser sino imaginario; €l hombre no piensa en sus limitaciones ¢
impotencias sino a traves de aquellas pasiones que disminuyen su po-
tencia de obrar. Estas pasiones son, precisamentz, las gue Spinc:za
denomina pasioncs tristes.

Imperfeccion, finitud, restriccion, muerte..., son algunas de las
inscripciones intelectuales que asientan las huellas imaginarias de
las pasiones tristes.

El deseo de mantenerse cen la existencia guarda, en Spinoza, un do-
minio tan esencial gque alli no pueden jugarse los conflictos o con-
tradiccioncs extremas, entre la vida y la muerte. Lo que alli hay
es vida pura.

Los avatares de los afectos se debaten en otro dominio; alli si, el

amor (alecto de alegria) puede mudarse en odio {afecto de tristeza),



-191-
0, ambos afectos pueden co-existir de modo ambivalente sin que
logica alguna establezca una resolucion a la contradiccion o una
salida al conflicto.
La logica de las esencias no es binaria pero la logica de los afec-
tos es multitudinaria.
En el 'conatus' spinoziano no hay, asi, lugar para la muerte; aun
mas, ni siquiera ¢l orden cognoscitivo, apunta el autor, alberga
meditaciones sobre la negacion de nuestra vida.
Entonces, ¢;de donde viencn las ideas y fantasias que, al respecto,
tenemos los hombres?
La procedencia pasional de la idea de mucrte revela que sus discur-
sos son la prolongacion o exacerbacion de las afecciones mas tris-
tes o mas "bajas", pero tambien mas banales y espureas.
'n particular, son ¢l temor y la descperacion los alcctos que, exas-
peradaos y extendidos de modo delirantce, alcanzan la idea de nues-
tras negaciones e impotencias, hasta llegar a la 'negacion absoluta’,
como la denominara Hegel.
Tampoco es reconocible en Spinoza la existencia de un virtual deseo
de muerte, siquiera en el suicida.
"Una idea que excluye la idea de nuestro cuerpo no puede darse en

el alma...". (1)
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Con ojos spinozianos, la eliminacion de si, el suicidio, puede lle-
gar a ser considerado casi como un 'bien', cuando consiste en la
busqueda de un acto que climina un gran sufrimiento. Como Séneca,
que acata la orden del tirano no por deseo de muerte sino como evi-
tacion de un mal mayor.

La esencia humana deseante carece de toda dimension temporal que
importe una (de)limitacion de nuestra propia cxistencia.

No se trata de un apetito de inmortalidad, como se ha querido ver,
sino la preservacion de un ser que no implica apriori temporal al-
guno; mucho menos una inclinacion telecologica de destino o trascen-
dencia.

Pero, la ilimitacion temporal ontologica no quierc decir que el hom-
bre realmente carezca de limites: es un ser en permanente interac-
cion con fuerzas exteriores cuyas potencias superan, con creces,

a las suyas. No es necesaria la referencia a la totalidad amenazan-
te del mundo externo; una sola fuerza puede ser aniquilante: un
alud, un veneno, un disparo, una enfermcdad aun incurable, una tor-
tura, una depresion, etc.

Todas ellas, con su amenazante presencia, pueden inscribirse imagi-
nariamente en nosotros bajo la modalidad de pasion triste, restric-

tiva, desgarrador.a.
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En clave politico-religiosa, este es, tal vez, el mas poderoso re-
curso (mitico, ritual, etc.) para contener a la multitud e insta-
larla en el temor permanente a la muerte e inducirla, con promesas
de salvacion, a la esperanza de apartarla o alejarla de si mismos.
El iracundo dios judaico, por demas atemorizante; las obsesivas
practicas de ciertas sectas cristianas para asegurar la bienaventu-
ranza y las promesas catolicas de redencidn a traveés de la esperan-
za, ¢no son modalidades historico-culturales de sojuzgar imaginaria-
ment2 a la muerte y, a traveés de estos procedimientos, obtener re-
paraciones terrenales?

No son pocas, ademas, las formulaciones antropologicas, culturales

y politicas que, a sus debidos modos, conjuran 'los malos espiritus'’
de la muerte, con objetivos muy poco espiirituales.

Enemigo acerrimo de todo ese fanatismo tanatico proliferante, Spinoza
es concluyente: la idea de la muertc no es pensable.

Si existen algunas formas de experiencia al respecto solo son por
medio de vivencias fragmentarias de composicion y descomposicion de
nuestra individualidad.

Asimismo, y por otra partc, tampoco es pensable el nacimiento.

Tan caro a la liturgia judeo-cristiana (entre otras), el nacimiento

original del hombre, su genesis, asi como los distintos tipos mito-
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logicos de tipo adanico, son modalidades finalistico- trascendentes
refiidas con las reales posibilidades racionales de comprension. Se
trata de adherir, en forma pefﬁnaz dice Spinoza, un imaginario ha-
ciendo uso de las propias fuerzas 1maginarias humanas.

El alma humana, en estado naciente, no percibe su propio nacimien-
to porque el orden y unificacion de estas "nuevas relaciones de mo-
vimiento y reposo" que configuran al nuevo Individuo estan, ellas
mismas, en vias de constitucion. Ademas, el alma humana esta limi-
tada para conocer, aun constituida, las causas adecuadas de su naci-
miento.

Cuando el alma nace vy cuando ¢l alma mucre, al mismo tiempo y para-
lelamente, se deshacen relaciones de movimiento y reposo, dice,
tanto para las que comienzan a configurar el nuevo Individuo como

a las relaciones quc dejan de configurarlo.

Nacimiento y muerte no son experiencias circunscriptas a tiempos
definidos ni estados existenciales de seres dotados de miltiples
atributos. Son, antes bien, cxperiencias evanescentes.

Como las reglas ordenadoras del alma no son lo que podriamos denomi-
nar la "consciencia", la expericncia del nacimiento y, en particu-
lar la de la muerte, no configuran un conjunto de 'ideas' acerca

de acontecimientos o situaciones limites. Se¢ viven, dentro del campo
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imaginario-pasional, cxperiencias vivenciales de una configuracion
imprecisa.,
Se trata de estados o pasajes intensivos, vividos, de composicion
(constitucion) o desco posicion (destruccion) de la unidad estable-
cida en una compleja red de relaciones individuantes.
Para Spinoza no hay 'ser para la muerte'; nacer o morir son afeccio-
nes corporales pero no singularizadas, el movimiento mismo del
comienzo o finalizacion de relaciones estables y unitarias de mo-
vimiento y reposo.
Por eso mismo, cntre ¢l inicio y el fin existen modulaciones o gra-
duaciones donde pueden existir fragmentos de muerte en la propia
vida. A estos fragmentos ¢s , precisamente, a lo que Spinoza deno-
mina tristezas y otras impotonclas.
No obstante, la vida, incluso la miscrable, cs afirmacion positi-
va del ser existente; el pensamiento que el alma puede formar de
la muerte de su cuerpo y de si es, basicamente, evanescente y con-
tradictoria.
Se trata, la idea del nacer y el morir, de conceptos précticamente
impensables, porgue es como Si nuestro ser tuviera la capacidad de
pensar su no ser. El no ser no es pensable; lo que si se piensan

son las impotencias, elevadas estas a una dimension de absoluto.
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Tan solo es el registro pasional de las afccciones imaginarias las
que pueden provecor apariencia do pensamiento cohercente a esta con-
tradiccion. Y, no hay mayor contradiccion, dice el autor, que la
propia logica filosofico-teologica sobre la muerte y el nacimiento.
S1 el hombre es un ser 'caido', cuya existencia csta signada por
la contingencia y, si1 su d-ispositivo racional le permite articular,
logicamente, a los contrarios, entonces la expericncia de la muerte
puede adquirir la forma invertida: una no perseverancia esforzada
en el ser.
Entonces, la idea del 'no scr' podria ser ldogicamente valida y
accesible, siempre y cuando se trate de un ser 'formal y abstracto';
pucs la idea do¢ muerte (no ser) es radicalmente contraria con la
"i1mperecedera" afirmacion de nuestro scr gue connota nucstra esencia
singular.
Asi, pensar la muerte es afirmar la negacion de nuestro ser, su im-
potencia, pero esta afirmacion es ya una apuesta por el ser.
El plano de la esencia deseante es puramente afirmativo; las pasio-
nes tristes, en este plano, también son una afirmacion de lo que,
en otro orden es una restriccion de la potencia de obrar.
¢Cuando, entonces, podemos pensar (en) la muerte?

Solo cuando ella es un acontecimiento presente en el propio cuerpo.
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i’l pensamiento quc se¢ pretende como 'anticipacion' del acto de la
muerte y su devenir, trascendente o intrascendente, e€s un pensar
de los impotentes.
Reguladores de los contenidos imaginarios del nacimiento y la muer-
te, en verdad, aspiran a configurar en su mezquino interés, la or-
denacion misma dela vida.
Es aesto a lo que Spinoza denomina delirio teologico, es decir, la
forma que cierto imaginario social reviste para transgredir sus al-
cances 'inadecuados y limitados'.
El hombre como 'ombligo' del universo, Dios como humano todopodero-
8o, la denegacion de la finitud existencial y toda la prosopopeva
medio mitica, medio literaria, que hace que los hombres aungue vean
lo mejor y lo aprueben, tiendan a lo peor. Que obren de acuerdo a
fines solo imaginarios, que rindan culto a sus dioses para que estos
pongan la naturalcza a su exclusiva disposicion, que los tiranos
los resguarden de los enemigos...Todo un delirio que busca su sus-
tento mas fuerte en el temor a la muerte y en la esperanzas de re-
dencion.
Inconcebibles, imperceptiblg e impensables, los nacimientos y las
muertes de las que y sobre las que reflexionamos nunca son las pro-

pias. Es posible pensar la muerte de otro porque no es infrecuente
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que la afirmacion de nuestra vida pueda correr la suerte de la ne-
gacion de la ajena. (2) Pero, en lo que concierne a afirmar y negar
simultaneamente nuestra propia vida, cso es extrano al registro
esencial humano.
Si nacer es la pura afirmacion de la vida, el nuevo ser existente
en acto es producto de otras vidas y de un acto singular de las mis-
mas que no se reduce al 'ayuntamiento carnal' (Spinoza dixit).
LLas pasiones circulan y entrelazan los cuerpos y, estos seres, en
acto amoroso, la maxima de las alegrias, hacen posible el nacimiento
del nuevo ser.
Radical diferencia con Hegel quien, en la Fenomenologia del Espiritu,
y para sustontar la dimension dialectica de lo real (vida y muerte),
afirma que el nacimiento de los hijos representa la muerte de los
padres. No es de Biclogia de lo que sc trata, pero, [ilosoficamente
ello es tan inaceptable, para Spinoza, como el estricto dato fisico.
La idea spinoziana, asi, no pucde tener sino un aspoecto preciso:
para la muerte solo pensamos en la frontera maxima de las pasiones
tristes. Aun la maxima degradacion de la depresion o la locura son
territorios de vida, aunque prefiguracion de cesacion del "conatus".
Y, en el orden politico-social ocurre lo mismo. Ciertas po]iticas

o pensamientos de lo social, absolutistas, inequitativos en exceso
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e inmoderadamente violentos represcentan, desde la vida social, las
fronteras mismas de lo aceptable, lo vivible y deseable; asi como

la prefiguracion de la cesacion de todo ser o 'animal’' social.
Spinoza prefiere mantener el horizonte del nacimiento y la muerte
como inasibles polaridades de la singularidad; eficaces ordenadoras
de la existercia 'bajo especie temporal': la duracion del vivir.

El pensamiento de la muertce es un pensar de "ignorantes para igno-
rantes®™. (3)

"E1 hombre librce¢ ¢n nada piensa mcnos que en la muerte, y su sabi-
duria es una mceditacion no de la muerte sino de la vida". (4)

La meditacion de la vida incluye, es verdad, la 1maginaria reflexion
acerca de sus comienzos Yy sus limites, pero nunca sobre el origen

y el fin de un proyecto humano cuyo sentido ético es inmanente.
Cuando la vida humana sc¢ afirma en su positividad y no se esfuerza
en obtener fines ni resultados precarios, entonces las obras de esas
vidas constituyen una radical negacion de la muerte.

Afirmarnos en 1a vida ¢s sentirnos eternos, no inmortales.

Toda filosofia, y en primer lugar la suya, que sc¢ reafirma en y para

la vida es un modo de perseverar en el ser y denegar la nada.
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ANEXDO

El Breve Tratado: para una gencalogia de las pasiones spinozianas
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Si bien no existen dudas con respecto a la autenticidad del Breve
Tratado (BT), los avatares que ha debido recorrer, colocan a este
texto dentro de toda la misma azarosa suerte de la vida y la obra
de Spinoza.
En efecto, esta "Etica escrita en holandés", debio esperar su pri-
mera publicacion reciénp mediados del siglo XIX, luego que algunos
de sus manuscritos transitaran por las manos de libreros, amigos,
profesores y hasta el poeta holandés A. Bogaers.
Los manuscritos que han sido cncontrados no son idénticos; existen,
por lo menos, tres versiones de las que la primera (A) ha sido
practicamente descartada por los editores mas responsables. Otros,
optaron por la publicacion simultanea de las otras dos versiones.
Parece haber consenso, hoy, en tomar al BT como una compilacion de
apuntes, tomados en holandes, por parte de amigos y seguidores de
las ideas de Spinoza.
De todos modos, aungue no es un texto ni unitario ni completo, no
cs aventurado considerarlo como el primer esbozo de la Etica, por
la coincidencia de fechas de elaboracion y, especialmente, por su
contenido.
Segun K. O. Meinsma, eminente spincziano holandés, la fecha aproxi-

mada de 'composicion' de esta obra es 1660, aunque no descarta la
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posibilidad que alguna de sus partes sea muy anterior, 1651, cuan-
do Baruch Spinoza contaba solo con diecinueve afios.

cQue es el Breve Tratado? Es una formulacion sumaria, esquemética
y anticipada de los libros I y II1 de la Etica y un humilde esbozo
de los libros 1V v V.

Se trata de una apretada exposicion preliminar de sus ideas acerca
de Dios o la Naturaleza (I) y de los afectos o pasiones humanas
(I1I); un conjunto poco ordenado dec fragmentos y dialogos, bastan-

!

te "incomprensibles ¢ incoherentes”a juicio de Madeleine Frances,
autorizada traductora francesa de su obra.

Incomprensibilidad ¢ incoherencia que no es imputable al autor, si
es aceptado quec sc trata de una rccopilacion fragmentaria y no de
una escritura unitaria.

Desde nuestro punto de vista, el BT es, basicamente, un esbozo de
teoria de las pasiones con objetivos politico-filosoficos.

Los capitulos que componen la primera parte preparan su concepcién
de la naturaleza sustancial, monista ¢ inmanente de Dios.

La segunda parte, mas detallada y analitica, es una respuesta no
racionalista al Tratado de las Pasiones cartesiano pero, ademas,

establece la importancia que se debe otorgar a la dimension de lo

imaginario pasional en ¢l orden cognoscitivo.
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Desde el mismo BT ya podemos entrever que el supuesto 'cartesianis-
mo' atribuido a Spinoza no es mas que su retorica que, por otra
parte, no es sino el lenguaje filosofico predominante de la época.
El dualismo filosofico no es, desde este mismo texto, sino un lige-
ro recurso metodico para discernir e indagar la fuente y material
corporal en ¢l conocimiento. Asi, por cjemplo, la dimension de lo
ilusorio (doxa, opinion, crcencia) no puede ser cxpurgado, sin mas,
de un regimen racionalista de la verdad.
Las pasiones humanas son una de las formas que revisten los modos
(modificaciones) de los atributos divinos cxtension y pensamiento
en los hombres; por ende, las pasiones son tan necesarias y deter-
minadas como los conocimientos claros y distintos.
Asimismo, entendemos que los objetivos del B! no estan orientados
solo a lo tedrico-especulativo, sino que ademas son politicos.
Existen varios argumentos para fundar esta afirmacion:
1.- No se trata de una material 'academico'; Spinoza siempre recha-
20 esta actividad como tarea propia. La carta de respuesta al Gran
Elector Palatino, quien le ofrece una catedra en Alemania para po-
nerlo a resguardo de las amenazas politicas, apunta su rechazo y
la voluntad de permanecer, con sus ideas, cn territorio holandes.
No es ocioso recordar que, ciento cincuenta arfios mas tarde, Hegel

ocupara el cargo ofrecido.
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2.- Es un texto que resume y pon2 de manifiesto la transmision de
sus ideas al circulo de allegados quicnes no eran, precisamente,
ciudadanos ajenos a las contiendas politicas ni a las disputas
culturales y teologicas. ¢Quienes son estos?, son pocos. En materia
religiosa, son los "colegiantes". grupo crrtiano liderado por su
amigo van den Ende, de orientacion lihecral-progresista.

Sus vinculaciones noliticas se dirigen hacia los hermanos de Witt.
Jan de Witt habhia sido nombrado Gran Pensionario e impulsaba una
concepcion republicana para el estado holandes, atosigado, aun, por
las disputas monarquicas.

El Gran Pensionario fue brutalmente ascesinado, hecho que afecto
profundamente a Spinoza quien, al respecto, subrayo: "ultimi barba-
rorum” .

Es claro que sus amigos no podian proceder do la Sinagoga, ni eran
los orangistas ni los calvinistas; el BT, y tambien la mayor parte
de sus oscritos, tienen la marca de la critica a las religiones po-
litica e ideoldgicamente establcecidas, tanto como al régimen monar-
quico y al aristocratico.

3.- Bl orden y la exposicion do¢ las pasiones, en ¢l BT, c¢s en parte
el convencional cartesiano, pero ¢s incontestable que el analisis

de fondo dec ciertos alectos sc dirige hacia una radical revaloriza-
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cion de los contenidos pasionales exaltados por los 'tedlogos-
politicos'.

4.- No faltan en el BT metaforas o guifios teoricos de los efectos
pasionales refcridos a grupos sociales, raciales, politicos y re-
ligiosos de su epoca.

Es todo ello lo que, para nuestra perspectiva de analisis, nos con-
duce a afirmar que el BT es una propedeutica, aunque rudimentaria,
de su politica de las pasiones, que sera reconstruida y reformula-
da sistcmaticamente en la Etica.

No podemos distinguir en el BT, ni una fisica de las afecciones del
cuerpo (E, II), ni una economia de las pasiones del alma (E, III),
ni una etico-politica de la singularidad humana (E, IV).

Las imprecisiones, ambigiedades vy 'fluctuacion' de las ideas abun-
dan en el BT. Fl ajuste comparativo de las versiones (B y C), asi
como una tareca exegetica y hermenéutica permiten sortear algunos
obstaculos; pero todo ello adquiere un tono menor ante la presencia
de ese texto plagado de riquezas aun por cxplorar: la Etica.

En aquello que respecta a los problemas que anuncian o, al menos,
preanuncian elementos o escorzos de ideas atilnentes a nuestro tema,
las pasiones, retenemos de la primera parte del BT, "De Dios", al-

gunos conceptos o idcas-fucrza spinozianas: la sustancia unica,
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la infinidad de atributos en Dios, cxtension y pensamiento como
atributos, una de cuyas modalidades finitas y particularizadas es
el hombre, la causalidad inmanente-eficiente y no transitiva de la
naturaleza, etc.
La naturaleza, considerada bajo cierta especie de eternidad, es ac-
tuante y productiva de todo lo existente: la naturaleza naturante.
A diferencia del tomismo, la sustancia spinoziana no es un ser o
potencia ‘'exterior' a la naturaleza misma.
Los efectos de la causalidad inmanente y c¢ficiente de la naturaleza
naturante compone la naturaleza naturada, objetivada en objetos vy
singularizada en sujetos; puede ser universal (modos universales
de la sustancia unica, p. ej. el movimiento), o bien, particular
(compuesta por todas las cosas particulares causadas por modos uni-
versales, p. ¢j. el cuerpo humano).
Agui, como en toda su obra, aparecen las nociones de bien y mal,
tan solo como 'rclaciones de pensamiento'; entes de razon que son
independientes de las cosas mismas, a las que 1lamamos buenas o ma-
las.
El relativismo del bien y el mal en el BT prepara las bases de lo
que sera el espiritu gencral de la Etica: antes una ontologia in-

manente de la subjetividad que una moral trascendente.
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La segunda parte del texto se denomina "Del hombre y lo que le per-
tenece", y, ¢que le pertencce mas que sus propias pasiones?

El hombre, "cosa particular y finita", no es sustancia porque care-
ce del poder ser causa de si mismo; esta infinitamente determinado
por una causalidad natural de la que, ademas, esta limitado para
conocer.

La sustancia spinoziana no conoce limites y el horizonte cognosci-
tivo humano (res cogitans) es ya un indicio del tipo de pertenencia
modal de algunos de sus atributos.

"De modo que todo el pensamiento que posee no son mas que modos del
atributo pensante que hemos reconocido en Dios; y que toda la forma,
movimiento, etc. que posec no son mas que modos de otros atributos
que le reconocimos a Dios". (1)

Este capitulo dedicado al hombre prepara la distincion, central en
el autor, entre 'opinion', ‘'creencia' y ¢l 'saber'.

Es importante destacar, para nuestros fines, que el texto utiliza
el teérmino holandés "waan", que Appuhn, traductor frances, transcri-
be como 'opinicén', aun cuando en su idioma original guarda un pre-
ciso sentido reflerido a la imaginacion.

En holandés, "waan" tiene un significado que remite a ilusion, in-

cluso a delirio y locura. (2) Como se ve, estos matices semanticos
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son decisivos para nuestra propucesta analitica.

Este, y otros ejemplos de traduccion del holandés, pero tambien

del latin, configuran a menudo al autor como un tanto discontinuo

Y, a veces, contradictorio, en cuanto a los géneros de conocimiento.
El rol de lo imaginario, del BT a la Etica, pasando por la Reforma
del entendimiento, no es un dato subalterno de su gnoseologia,

sino una instancia que establece un clivaje decisivo que articula
limites y posibilidades del conocimiento humano con su esencia sin-
gular existente en acto.

Carl Gebhardt, traductor indiscutido, sostiene una ausencia dc teo-
ria de la imaginacion en el BT, mientras que M. Francés, R. Caillois
y Robert Misrahi sostienen todo lo contrario.

;Como es que autores tan autorizados sostengan posiciones diametral-
mente opuestas?

La unica explicacion que cncontramos, y que se reitera a todo lo
largo de la bibliografia sobre Spinoza, es que existe una fuerte y
marcada antinomia interpretativa; quicnes, por un lado, traducen

su obra 'en clave cartesiana' y quienes, por otro, cuya optica as-
pira a singularizar los conceptos y la terminologia spinoziana co-
mo propia y diferenciada. Es decir, existe y persiste una corrien-

te que 'lee' a Spinoza bajo una modalidad racionalista- dualista
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cartesiana, no solo en sus términos sino en sus ideas y estructura
argumentativa. Mientras que, un cada vez mayor conjunto de estudio-
sos, de variadas nacionalidades, entiendc que lo unico que Spinoza
toma de Descartes es su 'retorica', pero su sistema es propio y

original.

El "waan" spinoziano no remite tan solo al error de pensamiento que
encierra la opinion o creencia. Una opinion tomada 'de oidas' o por
una acto de experiencia requierc de la prestacion subjetiva de ta-
les actos; una presuncion que no es mera pasividad.

Las resonancias o 'vibraciones' que la cosa exterior suscita en mi
cuerpo y mi conciencia, configuran un elemento indispensable de lo
gue denominara primer género de conocimiento.

La Etica tratara exhaustivamente este tema bajo el problema de las
afecciones del cuerpo y las ideas inadecuadas.

A pesar de que las cosas sensibles no sean, o no sean del todo, per-
cibidas, 21 hombre "conjetura, presume y presupone".

La conformacion ideativa de las presunciones y conjeturas es lo que,
en el alma, denominamos conviccion o creencia.

Huelga apuntar la significacion teclogico-politica que tienen todos
estos problemas y, si la dimension reflexiva spinoziana penetra en

un profundo nivel especulativo, ello no guita el nivel critico y
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social de sus empehos.

Veamos, ahora, las pasiones nacidas del ambito irreflexivo de la
opinion.

La primera pasion que trata es la admiracion aunquc, por el desa-
rrollo vy los ejemplos que ofrece parece estar hablando, mas bien,
del asombro o estupor. La causa proxima de esta afeccion es el
"waan", propio del primer geénero de conocimiento.

El campesino, dice el autor, atado a su te?uﬁo no puede salir de

su sorpresa estupefacta, habicndo conocido tan solo carncros de
cola corta, encuentra ante si un carncro de cola larga. Y, mas alla
del cjemplo, un tanto bucolico, también el filosofo se asombra ad-
mirado cuando se le aparece algo extrano gsu teritorio intelectual.
Si su atencion solo se fija en lo propio dejara, dice, de ser ver-
dadero filosofo pues, este de nada se asombra y admite otros mundos
que el suyo.

La admiracion, entonces, seria el estupor que sobreviene a una con-
clusion diferente a la esperada, por un conocimiento 'de oidas' o
la opinion recogida a traves de una experiencia personal.

En una nota maryinal, scguramente agrcecgada de otro de los manuscri-
tos del BT, Spinoza traza una distincion con la concepcion aristo-

telica de la opinion.
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"...cuando percibimos algo en lo que nunca habiamos pensado, no es
que nunca hayamos conocido nada parecido, en todo o en parte, sino
solamente que no esta dispuesto del mismo modo, o que nunca nos
impresiono del mismo modo". (3)
La opinion no es mera irreflexividad, estadio pre-cognoscitivo que
debe ser superado y depurado. Las 'oidas' ya son o representan un
escalon de racionalidad aunque, es verdad, ampliamente expuesta al
error.
Pero, lo que ahi subraya Spinoza es el estado de disposicion subje-
tiva y la activa receptividad con respecto a las impresiones de las
cosas externas.
Si bien el estupor puede caber al campesino, aungue es dudeso, nun-
ca es posible que ello ocurra al filosofo pues, guienes "extraen
auténticas conclusiones jamas sc¢ asombraran". (4)
También, el amor y el odio pueden tener su fundamento en la opinion.
Existe un amor de ‘'oidas', tal como la aceptacién e influencia que
los ninos reciben de su padre. El padre, dicc el autor, hace u or-
dena tal cosa y los ninos la aceptan sin mas. En la Etica, los ni-
flos y las relacliones paterno-filiales ocuparan un lugar un tanto
mas digno.

Otro amor de 'oildas' es el vagoroso amor por la patria de quienes,
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incluso, ofrendan su propia vida movidos por esta afeccion de valor
abstracto.

El amor de la opinion ¢s un afecto con sustento imaginario; cuando
uno "ve o le parece ver" algo bueno, agradable o satisfactorio, na-
ce el deseo de unirse a ese algo.

"Ocurre a menudo...que se tenga conocimiento (oidas GK) de alguna
cosa mejor que se conocc actualmente; se desvia inmediatamente su
amor del primer objeto al segundo". (5)

Subraya Spinoza este aspecto que sera caracteristico en el analisis
de las pasiones humanas: la inconstancia u oscilacion enel orden
cognoscitivo, por la presencia del ambito afectivo de las pasiones.
Amar al padre o a la patria, tal como los padres y las 'patrias'
hacen que los amemos, no garantiza un sustento firme ¢ inmutable

en el orden de las pasiones. La presencia de lo ilusorio-imaginario
hace de estos amores un teritorio labil y movedizo cuyo limite bien
puede ser el delirio o la locura (waan).

El opuesto o contrario exacto del amor es el odio. S~ trata del pro-
ducto del error procedente de la opinion. El odio nace alrededor de
quien puede ser perjudicado por un objeto que estimamos bueno.
Pero, si nos atuvieramos a los verdaderos bienes, dice, el odio sus-
citado en torno a bienes de poca monta, producto de las oidas, de-

beria trocarse cn ccmpasion.
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l.a compasién es, en el BT, una forma ncutralizada del afecto de
odio que se tiene hacia aquellos que no comparten el bien conside-
rado por mi o por la comunidad a la quc pertenczco.
Odian porque ignoran, dice Spinoza, quien cita el caso de la reci-
proca rivalidad entre Turcos, Judios y Cristianos: ";Cuanta igno-
rancia en la mayoria de ellos acerca del culto y las costumbres de
los otros!". (6)
Pensamiento y sentimiento unidos, aunque diferenciados, en la com-
posicion misma del cucrpo v sus ideas cxpresivas; ¢l campesino o
el filosofo, el nifio o el patriota, el turco o el judio estan some-
tidos a las viscisitudes colectivas de sus pasiones.
El deseo cs tambidén, en ¢l BT, un afcecto derivado de la opinion y
de las 'oidas'. Puede definirse como apetito o codicia de obtener
lo que no se tiene pero, asimismo, de conservar lo que ya se goza.
Spinoza preficre la primera definicion dado que la scegunda le parece
mas un temor a la perdida que un pleno deseo.
El deseo no se posee ni se tiene; al deseo "se cae" y, "solo se ha-
llara en los que caen en €l, porque algo les ha parecido bueno". (7)
De aquelo que se dice en torno del deseo, el amor y el odio, puede
decirse de todas las otras pasiones que proceden de la "opinion".
En el BT, como lo sera en la Etica, e¢stas son las tres pasliones pri-

marias.
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kiisten otras pasiones, las cuales tienen su origen no en la opi-
nion, siempre 'dudosa y propensa al crror', sino en las creencias
correctas.
"La creencia es una conviccion fuerte, nacida de razones, que me
persuade en mi entendimiento que la cosa csta realmente, fuera de
mi entendimiento, tal como estoy persuadido gque es en mi entendi-
miento". (9)
La creencia 1naugura un campo de correspondencia intelectual aunque
ilusorio entre la idea y las cosas; nos hace ver lo que debe ser
la cosa pero no lo que ella, en verdad, es.
Entre el ser y ¢l deber ser cognoscitivo se instala una dimension
de conviccion fuertce pero no de "union inmediata" con las cosas.
Asimsimo, las creencias fuertes no permiten conocimientos claros y
distintos, y se constituyen en indicilo de las pasiones gue es nece-
sario 'destruir', a partir de que nos procuran un conocimiento del
bien y del mal.
Este modo de conocimiento 'pasa por el tamiz' a las pasiones qgue
proceden de la opinion vy evalua que todas ellas son propensas a
un gran mal.
Ya en el BT, Spinoza sefala que en la naturaleza no hay ni bien ni

mal y, las categorias que llevan ese nombre son un producto entera-
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mente humano: entes de razon.
"Bueno" es el ser de razon (imaginacidn) que concebimos bajo una
idea de perfeccion, elevada como modelo de las demas.
El mecanismo intelectual es el de la comparacion de los objetos al
modelo forjado; bueno es todo aquello que nos pcrmite aproximar
esa imaginacion y los medios para alcanzar el ideal o modelo. En
contrario, malo es todo lo que nos impide alcanzar o acercarnos al
ente de razon idealizado.
Para decir cualquier cosa acerca del bien y del mal en el hombre,
debo, pues, concebir un modelo de hombre, ideal y perfecto. Ese ente
racional nunca podra provenir de un ser real (Adan, un profeta, etc.)
porque un ser real jamas podra confundirse con un ser perfecto.
La perfeccion solo puede ser deducida de nuestro entendimiento. Asi,
incluso el destino de un hombre no puede ser deducido de su mera
exlstencia. Su destino, como el bien y el mal, "es una simple mane-
ra de pensar".
Sin embargo, de convicciones fuertes se puede llegar a conocimien-—
tos claros, quc es el fin ultimo a que podemos aspirar. El mismo
texto biblico, afirma el autor, da testimonio de ello.
Pero, se trata de analizar pasiones, hallar lo que de bueno y de

malo tienen cada una de cllas, y toma a modo dec ejemplo la admiracion.
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La admiracion nace de los prejuicios y de la ignorancia.
"Es una imperfeccion en el hombre...que esta o es propenso a ella".
(10) Pero, es solo una imperfeccidn porque la admiracion "no nos
conduce a nada malo".
El amor, es reconsiderado en el estado de conviccion sostenida.
El amor no es mas que el goce de una cosa y su union con ella; pa-
rece unea afeccion pero nace del conocimiento que tenemos de una
cosa. Cuanto mas grande y magnifica la cosa, mas grande es el amor
en nosotros.
Los objetos de(l) amor pueden ser pereccderos o imperccederos. Es-
tos ultimos pueden serlo por su causa o por su fuerza o potencia
propia (Dios).
Podemos librarnos de una cosa amada sceca por el conocimiento dc una
cosa mejor, sca porque mediante la expericencia de la cosa amada,
esta 'traiga consigo' consecuencias funestas.
Sin embargo, no es una caracteristica de la pasidn amorosa que pro-
viene de convicciones fuertes que uno desee librarse de e¢lla, pues:
1. se nos hace imposible, dado que si no quisiéramos amar al objeto
no deberiamos conocerlo y, 2. ¢s necesario que no nos libremos del
mismo a causa de la "dcbilidad de nuestra naturaleza".

Son inocultables, en el BT, los matices racionalistas pero ya des-
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punta, aqui, la vinculacion estrecha que Spinoza afirmara, en la
Etica, entre esencia y existencia a traves de los afectos.
"...sl no hay algo de lo que gozamos y que esta unido a nosotros y
nos fortifica, no podemos existir". (11)

El afecto dec amor, el objeto amado v quien ama, deben estar como
"envueltos" en una misma figura o proceso; aquello que la Etica de-
nominara composiciones y encuentros.

Unirnos en acto de amor siemprc nos fortifica puecs consideramos
'bueno y magnifico' a todo aqucllo que nos produce goce o €S un me-
dio para obtenerlo. El deseo orienta a lo bueno y no lo bueno tras-
cendente al deseo.

Los amores perecederos nunca pueden tener la entidad afectiva de

los imperecederos aunque, a veces, guarden sus apariencias ocasio-
nales. Encontramos, alrededor de la precariedad de los amores pe-
recederos, uno de sus 'guinos' politico—filoséficos:

";Cual no sera la desgracia de aquellos que se apegan a los honores,
a las riquezas, a la voluptuosidad, todas cosas que carecen ansolu-
tamente de esenciat!". (12)

El 'veneno' y ¢l 'mal', escondidos tras el disfrute de estos bienes
no tarda en ponerse, de mil maneras, de manifiesto. De todos modos,

no somos causa libre para estar a resguardo de estas atracciones
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afectivas. Lo inadecuado, aunque imprecisamente formulado, tiene
ya su esbozo rudimentario en el BT.
Ahora bien, existe cierta 'especie' de objetos que pueden ser ama-
dos, que se tornan imperccederos siempre v cuando esteén acompahados
de una cierta 'especie de eternidad': la causa primera, la Natura-
leza, es decir, Dios.
El hombre que ama ¢ste tipo de objetos no ¢2 nececariamente el sa-
cerdote nioun ser 'teorico' sino, como todos, un humano propenso a
las inclinaciones de sus sentimientos.
Para Spinoza, el solo heche para un hombre, de conocer a Dios o la
Naturaleza (o esforzarse a ello), lo despega o desliga de las li-
mitaciones de los dcseos y amores particulares.
Las aspiraciones mundanas y terrestres, muy debiles, no deben ser,
por llo, ni condenadas ni reprimidas. Ellas son como barridas y
reinscriptas dentro de sentimientos y deseos mas fuertes por el so-
lo hecho que se adhieren a un objeto 'eterno'.
En cambio, el odio no tiene, en <1 BT, el lugar principal que la
Iltica le reservara. Ls, mas bicen, una inclinacion a apartar de no-
sotros lo que no s haya causado algun mal. El odio del BT es algo si-
milar a lo que hoy podemos denominar aversion, o a los cfectos de

la ira o la colera.
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Farece claro que no es una afeccion primaria es Si misma.

Es, antes, una "turbacion del alma" que se vuelve contra quien nos
ha hecho un mal a sabiendas y voluntariamente.

La aversion es, asimismo, una turbacion que se vuelve contra un
objeto a causa del dano o sufrimiento del cual sabemos o suponemos
que es el autor natural.

La diferencia entre odio y aversion parece consistir en que, en el
primero se presenta una intencionalidad manifiesta del otro, mien-
tras que en la aversion hay o puede haber dafio sin intencionalidad.
No obstante, es gencealogicamente necesario insistir, debemos espe-
rar la Etica para obtener respuesta precisa acerca de lo que es y
significa esta "turbacion interior" dentro de su fisica de las afec-
ciones.

Ademas, ¢se odia solo a quien nos ha hecho un mal, o sentimos tam-
bién, odios 'incomprensibles'?.

Del odio, justo al reves que en la Etica, nace la tristeza que, aun
no mantiene en el BT, ese especialisimo lugar que le estara reserva-
do. Si la tristeza es fuerte, deviene la colera.

La colera c¢s ¢l odio triste y lucerte que tiende a destruir la cosa
detestada.

Pero, sucede y no es una paradoja que, de las mismas cosas que nos
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suscitan odios y aversiones se cxperimentan beneficios segun el
grado de perfeccion de las mismas.

Despunta, timidamente, el tema de la ambivalencia e inconstancia

de los afectos.

La envidia, tambien, es vista como un 'odio'fuerte.

Si nos sirvieramos bien de nuestra razon no odiariamos jamas a na-
die, dice Spinoza, porque todo lo que es en la naturaleza debemos
transformarlo en algo mejor, sea para nosotros, sea para la cosa
misma, si queremos beneficirnos de ello. (13)

"Y como un hombre perfecto es lo mejor que ahora conocemos, o vemos,
lo mejor para todos nosotros y para cada uno c¢s sicmpre esforzarnos
por conducir a los hombres hacia esa perfeccion; pues solo enton-
cces pueden cxtraer de nosotros y nosotros de ellos el mayor fruto
posible". (14)

El odio y la aversion tienen tanta imperfeccion como el amor ticne
de perlfeccion. Bl amor siempre mejora, fortifica y acrecienta: esto
es la perfeccion; el odio siempre destruye, debilita y decrece: os-
ta es la imporfeccion.

En cuanto al desco y la alegria, on el BT carccen del espacio esen-—
cial aun, que les asignara la Etica e incluso el del amor en aquel
texto.

Con respecto a la tristeza, Spinoza hace una exhortacion gque bicn
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podemos denominar de tipo 'proustiano':
"Hemos dicho que todo 1o que hacemos debe servir al progreso y me-
joramiento. En tanto que estamos tristes somos incapaces de hacer
nada ¢n este sentido; es por ello que es menester gue cscapemos de
la tristeza, lo que podemos hacer pensando en la forma de recuperar
la cosa perdida, si esto esta en nuestro poder; si esto es imposi-
ble, debemos de todos modos librarnos de la tristeza, para no caer
en todos los males que trae ella consigo". (15)
Es necesario que actuemos con alegria, dice, porque es 'absurdo’
querer recuperar y reparar un bien perdido mediante un mal.
Su moderado optimismo racionalista sc¢ pone de manifiesto cuando
apunta que qulen se sirve de su entendimiento no puede sucumbir a
ninguna tristeza, optimismo que en la Etica se disipara en torno de

su actitud prudente o "cauta".

Las creencias o firmes convicciones son expuestas, luego, ©n una
sucesion no deductiva y no geometrica, y csbozan el rol central y
profundo que las pasiones guardan en su pensamiento.

Las primeras pasiones que analiza estan expuestas de un modo un
tanto desordenado, imputable, tal vez, a las distintas versiones

del texto y, soOlo en pocos casos preanuncian imprecisamente las ri-

gurosas definiciones de la Etica.
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Las primeras son la estima y el desprecio. Se trata, en verdad, de
la autocstima v ¢l desprecio de si, por un lado y la estima y des-
precio dn otro. Afecciones que, mas adelante, se diversificaran en
pasiones tales como la 'devotio', la 'existimatio' y ¢l 'despectus'.
La contrastacion de las pasiones segun los entes de razon del bien

y el mal, impide al autor ( o a guienes que fueran los "co-redacto-
res del texto) a formular definiciones adccuadas al género de cono-
cimiento al que corresponden cstos sentimientos.

Continua con la generosidad, que ¢s un alecto que no tiene objeto
fuera de nosotros mismos. El termino holandes utilizado es "edelmoe-
digheid" y se emparenta a la 'acquiescentia in se ipso' de la Etica.
En algun modo, scria el estado desapasionado y sin autoestima por

el cual uno alcanza a conocer su propia perfeccion.

La humildad es el afecto que se produce cuando uno conoce su bropia
imperfeccion. Este reconocimiento, pues, no tiene objeto fucra del
hombre modesto. También modestamente, despunta la inversion valora-
tiva que, no sin escandalos, formulara la Etica.

El orgullo es la autoatribucion de una perfeccion que no existe en
los demas.

La humildad viciosa, afccto que la Etica denominara abyeccion, la

posecn aquellos gue se atribuycen a si mismos una imperfeccion que
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no tienen y nc rcalizan esto por hipocresia sino por convicciodn
fuerte.
La esperanza es la forma o modo que recihe ¢l alma de una cosa por
vanir que es juzgada buena. En realidad, no es otra cosa que una
suerte de alegria mezclada con un poce de tristeza.
El temor es la forma o modo que penctra ¢en el alma cuando la cosa
gue va a venir es considerada mala por nosotros.
Aparecen, en la csperanza y el temor, los dos afectos que ocuparan
un lugar central en la econowia de la subjetividad; reguladoras
principales de la politica quc las pasiones se dan a si mismas, y
principalmente a sus perfomances religiosas: ¢l temor judaico y las
csperanzas cristianas.
LLa sequridad es una 'suerte de reposo' generado por la idea de que
la cosa huena que debe venir Tlegara necesariamente.
La desesperacion es una clase de tristeza, provocada por la necesa-
riedad de la cosa mala por llegar.
Estas, son formas alflirmativas de definir las pasioucs precedentes.
llabhria una modalidad negativa que seria la siguicnte:
- esperamos que lo malo no venga
-tememos que lo bucnm no ocurra
- estamos sequros que lo malo no ocurrira

-desesperamos cuando lo bucno no dche venir
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odas las pasiones precedentes estan referidas, antes, a las cosas
mismas que a quien concibe las cosas por nod ic de sus afcctos.
En ello hay, sin duda, una distancia casi inconciliable con el
texto ulterior pues alli es subrayada la afeccion o repercusion de
la accion exterior en mi propio cuerpo. Una distancia tal que in-
cita a los mas diversos reparos en cuanto a la exégesis del BT.
No obstante, y como una comunicacion sccreta de las ideas spinozia-
nas quc perscveraran on toda su forma y contenidos, el autor soha-
la que las pasiones no tienen el mismo estado de resolucion que tie-
ne ¢l entendimiento.
Cuando debemos actuar para provocar la realizacion de una cosa, y
no podemos resolvernos, ¢l alma recibe para si una forma que, ya en
el BT, denomina fluctuacion.
La fluctuacion e¢s un estado de hesitacion y vacilacion del alma;
germen de lo que, mas tarde, denominara ambivalencia de los senti-
mientos.
Continuda una desordenada cxposicion de afectos:
Il coraje es »1 cstado del alma que se decide firmemente a producir
un acto que es realizabloe.
La audacia o intrepidez ¢s el coraje del alma cuando la cosa es di-

f{cil de producirse.
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La emulacion ©s la decision de llevar a cabo algo por el hecho de
que otro lo ha realizado con éxito. Estc estado pasional jugara un
rol significativo dentre del juego de las resonancias afectivas.
La pusilanimidad c¢s la inaccion del alma cuando sabe lo que debe
hacer para provccar la realizacion de algo bueno o para impedir al-
go maloc.
El estupor c¢s una pusilanimidad muy grandce.
Los celos sou la preocupacion por cuidar lo que sc¢ ha adquirido y
gozarlo 'solo'.
La mayor parte de¢ e¢stas pasiones tienen su origen en malas opinio-
nes y, desde su propia naturaleza se revela su imperfeccion. Los
celos adolecen, aun, de jucgo pasional de la estructura trinitaria.
"Por lo tanto —-stas pasioncs, para nada pueden tener lugar en un
hombre conducido por la verdadera razon". (16) Razon que, no olvi-
dar, no e¢s sino la conjugacion del acto singular dentro de la tota-
lidad "eterna" de Dios o la Naturaleza.
Bl remordimicnto ¢:s una pasion que nace "por sorpresa", porque su
origen es una accion de la cual dudamos si ¢s buena o mala.
El arrepentimiento 'provicne de que hayamos hecho algo malo'; pero
nada malo prescripto por las liturgias sino por ¢l desco mismo del

homhre.
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hsta dos ultimas pasioncs tienen la capacidad de retrotraernos ak
camino recto y, por ello, hay quienc¢s creen gue son pasiones "hue-
nas", ya que muchos hombres sc proponen usar bien su entendimiento
aunque a menudo se ‘extravian'.
Sin ecembargo, ~stas pasiones son malas porque son una cspecie de
tristeza, y toda tristeza es dafiina y debe ser mantenida lo mas a-
lejada posible.
Nuevamente, aparece la dimension de las pasiones estrechamente
asociada a la potencia humana de obrar: alegria=zaumento y tristeza=
debilitamiento del conatus.
Spinaza rechaza la hurla y la broma (irrisio, bespotting y boerterye
en holandés); porque ambas se oponen a una convencida aprobacion de
reir. El 'jocus', por el contrario, es toda diversion gue no tiende
a ridiculizar al otro:
Podra decirse gue hay veces que clertas situaciones merecen una
burla o una broma pero, incluso en estas, e€s0S actes no merecen
serlo porque una imperfeccion deberia ser corregida antes que mofar-
se de ella. El burldn y el bromista manifiestan, con ello, su pro-
pia imperfeccion.
1 honor ¢s un tipo de alegria que sc experimenta on siomisma,

cuando se ve que nuestra forma de actuar es estimada y aprobada por otr
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s1in que, tanto @llos como uno, piensen c¢n obtener ventaja o benefi-
cio.
La verguenza ¢s un tipo de tristeza que nace en nosotros cuando vemos
que nistra forma de actuar es despreciada por 1os demids sin quo oS-
tos consideren el dano gue se sufre o se puede sufrir.
l.a desverguenza o impudicia ¢s una falta o rechazo de la verguenza
que lleva a gque uno sea indiferente a todo y que no se inquiete por
nada. Scon pasiones llenas de vanidad y de imperfeccion. Spinoza (gen
verdad Spinoza?) clta ¢l ejemplo de los nifos v los salvajes.
La desverglenza "tiene una fealdad tal gque no se requiere mas que
su dcfinicion". (17)
"...y0 no quiero doclr gque es menester vivir fucera de! mando humano,
alli donde el honor y la verguenza no tengan lugar alguno, ¢s decir
«n un mundo donde todos fueran sabios. Pero, la mas simple medita-
cion politica nos enscha que un tal mundo pertenece a la utopia.
Por el contrario, yo reconozco que no solamente nos esta permitido
cultivarlas (las pasicnes GK) cuando las ompleamos para 21 benefi-
cio y para el mejoramiento de los hombres, sino tambicen podemos in-
cluso cultivarlas limitando nuestra propia libertad". (18)
l.a inevitabilidad de la circulacion de las pasiones le hace pensar

que es mas posible y realista reflexionar que es lo que se pucde
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hacer con ellas antes que vituperarlas, como si fueran eliminables
o denegables por decreto politico o voluntad religiosa.
Continuan ias pasiones:
El favor o gracia es la inclinacion a guerer haccer bien a guien, a
su vez, nos hizo un bien.
El reconocimiento es la inclinacion a hacer un bien a quien lo ha
hecho y hemos sido nosotros los beneficiados.
Para sorpresa de muchos, que prepara las numerosas'sorpresas' teo-
ricas de la Etica, Spinoza no aprucha estos sentimientos: el hombre
que tiende a la perfeccion realizara tales actos sin el estimulo de
un bien recibido en recompensa.
LLa ingratitud e¢s el menosprecio del reconocimiento como la desver-
gliecnza es de la vergiienza. Nace de la avidez o del egolismo excesivo.
El pesar o queja es una suerte de tristeza que nace de la considera-
cion de un bien perdido sin esperanzas de recuperarlo. Es una mala
pasion como lo son todas las pasiones tristes.
Asi como debemos librarnos de las pasiones tristes, las buenas pa-
si1oncs son de una naturnleza tal que no podemos ser ni subsistir
sin ellas. Todas las bucnas pasiones son las que tienen por origen,
"el amor, ¢l deseo v todo 1o concerniente al amor"; pero no hay que

olvidar que el amor c¢s lundamento de todo bicn...y de todo mal.



-230-

Por amor, pasion imperecedera, somos capaces, tambhien de las peores
cosas.

El mayor amor cs ¢l amor al scr eterno; su amor nos implde "caer

en el lodo de las pasiones”". (19)

De todos modos, y como la Etica se propondra mostrar, es con ese

mismo lodo con que¢ se hacen los hombres a si mismos.
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