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REsuMEN

(Cudl es el mas alto propdsito al que puede aspirar el ser humano? ;Qué clase de
sociedad seria la mas deseable segtin la visiéon que nos presenta Spinoza en su Etica?
El presente trabajo quiere explorar la nocién de “amor intelectual a Dios” tal como
se despliega en el capitulo V de su obra magna, con el fin de ponderar la empresa
a la que el filésofo dirige sus esfuerzos, las liberaciones que en ella se vislumbran,
pero también los sacrificios filosoficos y existenciales que comporta. ;Es la beatitud
el verdadero bien supremo de la Etica? En este trabajo exploramos la posibilidad de
que la consideracion tolerante de los otros y la disposicion a la amistad constituyan
el verdadero motor del sistema.
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ABSTRACT

What is the highest good man can seek? What kind of society can we propose
according to Spinoza’s Ethics? This paper explores the notion of “intellectual love
of God” as presented in Part V of the Ethics dwelling on the emancipatory elements
it brings forth as much as the existential and philosophical costs it entails. Is the in-
tellectual blessedness Spinoza offers the real summum bonum of the Ethics or, as we
suggest, it is political peace, tolerance and a friendly disposition towards one another
the true aim of his system?
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Introduccion

Spinoza y el spinozismo se han convertido, en los tltimos tiempos, en un
referente filosofico para el pensamiento que busca trazar un nuevo paradigma.
Este se asienta en la crisis ambiental y ecologica que hoy nos convoca poniendo
en cuestion la centralidad de lo humano y de la moralidad propias de la tra-
diciéon humanista. Volver a Spinoza se plantea como una manera de romper
lo que algunos perciben como “soberbia humana” frente a una “naturaleza”
convertida en reservorio de bienes de consumo, para volver a una nociéon armo-
nica, integral y holistica de nuestro lugar entre el conjunto de los seres.? Hay que
recordar que la radical ruptura que plantea el pensamiento de este discreto y
cauteloso autor se enfrentaba a un orden dominado por las guerras de religion,
era peligrosamente vigilado por la Inquisicioén y por ortodoxias que dificilmente
admitian cuestionamientos a sus creencias. Este es, consideramos, el contexto y el
sustrato de su pensamiento, y entenderlo no acota su poder, sino que ilumina
el lugar en que se gesta su proyecto. Con todo, es posible releerlo desde otras
coordenadas y acudir a sus intuiciones para ponderar nuevas interrogantes. La
beatitud, bien supremo y objeto tltimo de la Etica, aparece como el horizonte al
que el ser humano ha de aplicar su fuerza y entendimiento para alcanzar la paz,
es decir, la felicidad. Es esta idea la que nos convoca y quisiéramos revisar aqui,
no para negar que nos encontremos en una crisis civilizatoria sino para saber si
es en este marco donde habremos de encontrar nuestras orientaciones.

El amor intelectual a Dios representa, en la obra de Spmoza el fin mas alto
de la Ftica, culminacién de su exposicién y de su método, asi como la reali-
zacion mas completa de nuestra capacidad racional. Se trata de la forma mas
perfecta del amor y, por lo tanto, la mas gozosa y la méas duradera. Pues nada
puede destruir nuestro amor a Dios. A diferencia del amor que nos une a otros
y de la alegria que este amor supone, el amor a Dios no puede verse mermado,
frustrado o traicionado, ya que Dios es eterno y el amor que nos une a él partici-
pa de esa eternidad. Hay que recordar la definicion de amor que hace Spinoza:
“el amor no es sino la alegria acompafiada por la idea de una causa exterior”.?
En la medida en que la alegria y el conocimiento pleno (pues el amor a Dios es

2 Etica 111, Prop. 13, scholium. Nos referimos a la vision cada vez mas extendida de la llamada
“ecologia profunda” segtn el trabajo del fildsofo noruego, Arne Naess, asi como de muchos de
sus seguidores. Naess distingue entre la ecologia superficial que considera el problema ambien-
tal a partir de una sustentabilidad concebida en términos de lo que es til a la vida humana,
y una perspectiva que busca descentrar la primacia de lo humano en favor de lo que llama
“igualitarismo biocéntrico”. La obra de Spinoza apareceria como pilar y punto de partida para
estas reflexiones; habria que ver, sin embargo, si su propuesta no termina siendo incongruente
al negar el lugar central del ser humano pero, a diferencia de Spinoza, hacer reclamos morales
a su actuacion. Dicha discusién, sin embargo, sale fuera del marco del presente trabajo.

 SpiNoza, B., Etica, traduccion de Vidal Pena, 32 ed., Madrid: Alianza Editorial, 2016, pp. 228.
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idéntico al conocimiento mismo de Dios); en la medida en que consideremos a
Dios la causa externa de nuestra alegria, Dios se convierte en la razon de nuestra
bienaventuranza volviendo dicho amor inquebrantable y completo.

La manera en que Spinoza comprende la nocién de Dios es, por supuesto,
el ntcleo de los conflictos que causara en su momento y el tema central de
nuestra propia reflexion. Como es sabido, para Spinoza Dios es idéntico a la
naturaleza, “Dios, o sea, la naturaleza” (Dios sive natura) significa que todo
lo que sucede en el mundo es producto de las leyes de la naturaleza, o sea,
de Dios. Asi, la completud, el conjunto de las causas de todo lo existente es, de
hecho, uno de los contenidos de ese amor intelectual a Dios. Se trata del cono-
cimiento de la necesidad que brota de la esencia de las cosas en la medida en
que dicha esencia consiste en el deseo universal de perseverar en el ser (todo,
por la naturaleza de su esencia busca perseverar en su ser).* Y es, justamen-
te ese deseo, ese conatus, el que, al prosperar y ensanchar las posibilidades
de existencia del ente le proporciona satisfaccion y alegria. A esto Spinoza le
llama “pasar a una mayor perfeccion” o incluso pasar o adquirir “una mayor
realidad”. El paso de una menor perfeccion a una mayor da cuenta del afec-
to de la alegria. Pasar de una mayor perfeccion o realidad a una menor, da
como resultado el afecto de la tristeza.” Como sabemos, para Spinoza hay sélo
tres afectos fundamentales: la alegria, la tristeza y el deseo mismo. Todos los
demas afecciones del alma son combinaciones o derivados de estos tres. En
este sentido, la libertad individual, tal como la conoce y pondera la tradicion
filosofica, se convierte en la Etica en una mera ilusién provocada por el cono-
cimiento inadecuado de las cosas, eso que Spinoza llama “imaginacion”. Para
Spinoza la tinica libertad que le es dada al ser humano es la del conocimiento,
es decir, la de comprender adecuadamente la necesidad que rige la naturale-
za. Al comprender correctamente dicha necesidad, es decir, al conocer “desde
la perspectiva de la eternidad” el orden absoluto de las cosas, el ser humano
deja de ser sometido al poder de las pasiones tristes y asi alcanza la felicidad.

Puede alcanzar otras cosas también: si comprende con lucidez la inadecua-
cion de sus sentimientos de envidia, frustracion y odio; si comprende que es
solo su conocimiento incompleto de las cosas y, por lo tanto, la imaginacion
que suple al conocimiento la que asocia su tristeza a una causa externa; si com-
prende que, en realidad, toda tristeza y toda alegria estan en Dios, es decir, son

+ E.III, Prop. 6.

> SeiNoza, B., Etica, p. 224. Parte III, prop. XI, Esc: Vemos, pues, que el alma puede padecer
grandes cambios, y pasar ya a una mayor, ya a una menor perfeccion, y estas pasiones nos
explican los afectos de la alegria y la tristeza. De aqui en adelante entenderé por alegria: una
pasion por la que el alma pasa a una mayor perfeccion. Por tristeza, en cambio, una pasion por la cual
el alma pasa a una menor perfeccion. Ademas, llamo al afecto de alegria, referido a la vez al alma y al
cuerpo, “placer” o “regocijo”, y al de la tristeza, “dolor” o “melancolia” (énfasis en el original).
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causa de la propia naturaleza y, por lo tanto, dependen de la manera en que las
comprendemos y nos vinculamos a ellas, entonces lo que si puede alcanzar el
ser humano es la libertad. Esta libertad hay que entenderla por la via negativa
como capacidad de desligarse de los afectos tristes para ligarse a afectos alegres.
Los afectos alegres son los que estan anclados en la virtud, es decir, los que po-
nen a la persona en contacto con su poder y con su capacidad de actuar, en lugar
de abandonarse a una condicion pasiva, a aquella en la que se ve sujeto a dichas
pasiones. Los afectos pasivos (tristes) estan asociados a una disminucién de la
potencia vital y ligados (a través de la imaginacion) a una causa externa (inade-
cuada e imaginaria). De alli que la tarea que ha de emprender el ser humano, si
quiere ser libre, si quiere tener el maximo control posible sobre sus afectos (pues-
to que nunca ha de lograrse enteramente) y, sobre todo, vivir una vida feliz, con-
siste en comprender de manera cabal y adecuada esta condicion universal de lo
existente. Tal comprension le permitird ejercer su virtud —su capacidad racional
o poder—para desligarse de las falsas ideas de la imaginacion (afectos tristes que
asocian nuestro mal a algo o a alguien como causa) y ligarse a ideas adecuadas
(a la comprension de que todo responde a una causalidad natural). Entonces la
envidia se trastoca en generosidad, la frustracion en amistad y el odio en acep-
tacion y armonia.® Hay, por cierto, algunos afectos alegres, como el amor, que
le son dtiles al ser humano en la medida en que le permiten pasar a una mayor
potencia o poder; esos han de conservarse. Al estar ligados a una causa externa,
sin embargo, resultan fragiles e inconstantes.

Atn hay algo mas que nos ofrece la propuesta ética de Spinoza: no sdlo
la vida individual sera mas feliz en la medida en que podamos acrisolar los
afectos de ira, rencor, envidia o frustracion para colocarnos en un estadio de
amistad, aceptacion y apertura emocional, sino que la vida de las sociedades
en conjunto alcanzaran la comprension mutua, la tolerancia y la paz. Las gue-
rras, podria inferirse, son producto de las pasiones, de esas afecciones tristes
asociadas a una causa externa. La causa externa es siempre el enemigo, el cul-
pable de nuestra tristeza, y contra él se enfila nuestro odio, pasion destructiva
por antonomasia de la que solo pueden emanar nuevas tristezas.

No es poco, en realidad, lo que nos ofrece esta vision, y no ha de descartarse
por imposible o, en todo caso, no con apresuramiento o ligereza. Por otro lado,
el tenaz racionalismo de este singular filésofo redunda en una especie de dis-
posicion mistica o beatitud intelectual que habremos de abordar mas adelante.

¢ Spinoza, B., Etica, Parte IV, Apéndice, cap. IV. “Por ello, el fin tltimo del hombre que se guia
por la razén, esto es, el deseo supremo del que se sirve para regir todos los demas, es el que
le lleva a concebirse adecuadamente a si mismo y a concebir adecuadamente todas las cosas
que puedan ser objetos de su entendimiento”.
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Y, sin embargo, algo inquieta al animo y desvela al entendimiento. Porque la
felicidad como mera potencia de la razén (que comprende y acepta un mundo sin
fracturas) parece contrariar la potencia del acto que se ejerce en el mundo como ac-
cién verdadera. El gozne de la condicién humana en tanto ser condicionado pero
también principio y apertura, se resuelve en favor de la sola contemplacién o com-
prension de dichas determinaciones. Quisiéramos revisar los presupuestos de la
felicidad spinozista —summum bonum o bien supremo (aquel que no se desea en
funcion de ninguna otra cosa sino por si mismo)- y sugerir que se adhieren a una
vision pesimista del mundo y asi, en tiltima instancia, a una pasion triste. Alterna-
tivamente, la vision de una vida politica desasida de las tensiones religiosas y del
fanatismo se anuncia como el motor ultimo de esta metafisica, y no al contrario.

1. El sistema

Un mundo perfecto; un mundo donde todo sucede como debe de suceder no
por un criterio “imaginario” que supone que las cosas pueden ser de una mane-
ra distinta de la que son, sino a partir de la necesidad con la que ciertas causas
conducen a determinados efectos; un mundo que supone que todo lo existente
se encuentra inscrito en Dios, sustancia tinica y absoluta de todo acontecer.” La
libertad, como se ha dicho, es una ilusion, y Spinoza insiste en que “los hombres
creen ser libres s6lo a causa de que son conscientes de sus acciones e ignorantes
de las causas que las determinan”.® Sin duda, un mundo asi deja muy poco
espacio para la accion significativa; de hecho, el tinico margen abierto para tal
libertad es el conocimiento adecuado de las causas eternas. Sélo las ideas ade-
cuadas, es decir, solo la comprension de la causalidad irreductible tanto respec-
to al mundo fisico (modo de la extensién) como mental (modo del pensamiento)
permiten al hombre actuar y no ser sujeto (esclavo) de sus pasiones. El orden
geométrico va concatenando definiciones, axiomas, lemas y proposiciones para
erigir el edificio con el que busca demostrar que los errores de nuestro pensa-
miento nos mantienen atados a la penuria que caracteriza, o ha caracterizado,
la vida humana, y que sélo en la medida en que emprendamos el camino de la
razon lograremos una existencia pacifica y dichosa. Para ayudar a tal fin, expo-

Spinoza, B., Etica, 1, Prop. XV, Esc,, p. 78: “Digo, pues, que todas las cosas son en Dios, y que todo
lo que ocurre, ocurre en virtud de las solas leyes de la infinita naturaleza de Dios y se sigue (como
en seguida mostraré) de la necesidad de su esencia”. Y luego: “Con esto he explicado suficien-
temente lo que prometi en primer lugar. Mas para mostrar ahora que la naturaleza no tiene fin
alguno prefijado, y que todas las causas finales son, sencillamente ficciones humanas, no haran
falta muchas palabras. Creo, en efecto que ello ya consta suficientemente... y, ademas, en virtud
de todo aquello por lo que he mostrado que las cosas de la naturaleza acontecen todas con una
necesidad eterna y una suprema perfecciéon”. Seinoza, B., Etica, I, Apéndice, p. 112.

8 SpiNoza, B., Etica, Parte III, Prop. II, Esc., p. 216.
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ne su Etica obedeciendo a dicha disciplina, un método que no le permite aban-
donarse a las inadecuadas ideas de la imaginacion, sino que lo obliga, por mor
de su misma légica, a proseguir dentro del orden que se ha fijado.

La intencién de la Etica, me parece, queda expresada de modo conciso en
el Escolio de la Proposicion 10 de la Parte V, que dice:

Pues si tuviésemos también presentes la norma de nuestra verdadera utilidad,
asi como la del bien que deriva de la amistad mutua y la sociedad comun, y el
hecho, ademas, de que el supremo contento del animo brota de la norma recta
de vida, y de que los hombres obran, como las demas cosas, en virtud de la ne-
cesidad de la naturaleza, entonces la ofensa o el odio que de ella suele nacer ocu-
paria una minima parte de nuestra imaginacion, y seria facilmente superada.’

Como se ve, se trata de una ética utilitarista en el mas alto nivel, que parte de
que todas las criaturas buscan su interés propio, y ese interés determina su maxi-
ma realizacion y potencia; dicha ética, por cierto, habria de convertirse posterior-
mente en la base de la sociedad liberal capitalista donde el libre emprendimiento
y la busqueda egoista de dicho interés se convierte en condicion y garantia de la
prosperidad general. Pero es también una ética taciturna, una que supone que el
sufrimiento es el sustrato de todo vivir, y tanto, que a evitar tal sufrimiento han
de abocarse todas nuestras potencias racionales. La felicidad entendida como
conformidad con el mundo tal cual es, como un desprendido sentimiento de paz
y aceptacion, no pocas veces asociado al estoicismo, representa la visién del bien
supremo en la Etica; subrepticiamente, a lo largo de sus paginas parece entrever-
se que este maravilloso edificio geométrico cobra pleno sentido en su intencion
de acabar con las guerras religiosas, los prejuicios malsanos y las violencias ase-
sinas. Si bien la “beatitud”, aquel estado de aquiescencia feliz, es el estado mas
sublime del hombre segtin este esquema, el trazo que de ella hace Spinoza pa-
rece apasionadamente adherido a una esperanza de amistad entre los pueblos;
pasion y esperanza que, en todo caso, no son contrarias a la razén sino, como
pudiera decir Kant, conformes a ella. Y, sin embargo, de acuerdo con el propio
sistema spinozista, dicha esperanza revelaria la huella de su congoja.

2. El método

El more geométrico que Spinoza toma de Descartes se propone ofrecer un
método que no derive hacia el ambito de la imaginacion, sino que produzca
las ideas claras y distintas que habran de conducir certeramente a la verdad.

° E.V, Prop. 10, Esc., p. 431.
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Por la misma via, sin embargo, Spinoza llega a conclusiones diametralmente
distintas a las de Descartes en mas de un punto central de su pensamiento, lo
cual nos enfrenta a una paradoja, como intentaremos mostrar a continuacion.

El método matematico o geométrico constituyd la respuesta de los fildsofos
del siglo XVII a la tradicion silogistica de la Edad Media, cuyos excesos habian
desdibujado la utilidad de la légica. Descartes consideraba que el silogismo y
la mayor parte de las demads instrucciones escoldsticas “sirven mas bien para
explicar a otros las cosas que se saben o incluso, dice, para hablar sin juicio de
las que se ignora, mas que para aprenderlas”."” Descartes logra, dice Jean-Paul
Margot, “lo que ni Aristoteles ni la Escolastica hubieran podido concebir, a saber,
la completa sumision de la fisica a la jurisdiccion matematica, y la reducciéon de
todas las ciencias a la matematica universal, es decir al orden y a la medida”." Se
trata del fin de la concepcion aristotélica del conocimiento como adecuacion del
pensamiento a la realidad, para fundar la realidad misma como objeto de cono-
cimiento a través de su correcta definicion. El orden cartesiano no designa algo
real sino que es él quien lo crea a través de constituirlo como tal objeto; en este
sentido se habla de “invencion”. No sorprende, por lo tanto, la acusacion de que
el método matematico planteara, en tiltima instancia, una peticion de principio.'

10 Jean-Paul Margot dice: “La discusiéon del método geométrico aparece encarada en las Reglas
para la direccion del espiritu desde una decisiva oposicion entre ‘los conocimientos tan sélo
probables de los escolasticos (ommnes probabiles tantum cognitiones)’, y el conocimiento cierto e
indudable. Contra ‘las maquinas de guerra de los silogismos probables de los escolasticos, tan
apropiadas para las disputas’, Descartes afirma que [...] aquellos que buscan el recto camino de
la verdad, no deben ocuparse de ningtin objeto del que no pueden tener una certeza igual a la
de las demostraciones aritméticas o geométricas”. Marcor, ].-P., “A propdsito del more geomé-
trico en Descartes y Spinoza”, en Praxis filosdfica, num. 29, julio-diciembre, Cali, 2009, p. 3.

I Margor, J.-P., “A propdsito del more geométrico...”, p. 3.

12 Ferrater Mora explica que la expresion “circulo cartesiano” para referirse a la peticion de princi-
pio en lo que respecta a Descartes, se remite al razonamiento falaz en el que estaria incurriendo
Descartes en sus Meditaciones metafisicas. “El circulo surge cuando aquello que debe ser confir-
mado de la cosa investigada requiere la prueba extraida de la cosa investigada”. La objecién més
famosa se encuentra en las Instancias de Gassendi: “Usted admite que una idea clara y distinta
es verdadera porque Dios, que es el autor de esa idea y que no puede ser engafiado, existe; y,
por otra parte, usted admite que Dios existe, que es creador y veraz porque tiene de él una idea
clara. El circulo es evidente”. La critica de Arnauld al circulo cartesiano puede encontrarse en las
Cuartas Objeciones de las Meditaciones metafisicas de Descartes, asi como la respuesta que Descartes
da a tal objecion. En breves palabras, Arnauld dice que es Dios quien, para Descartes, garantiza
la verdad de las ideas claras y distintas y a la vez es la clara y distinta percepcion de la idea de
Dios la que nos asegura su existencia, sobre la base de la cual garantizamos la veracidad de todas
las ideas claras y distintas, incluida la idea de Dios. En el fondo, el llamado circulo cartesiano es
una variante (fundamentada en la idea de infinitud) de la mas famosa prueba ontoldgica sobre
la existencia de Dios, propuesta por Anselmo de Canterbury y considerada también falaz por un
gran numero de filésofos. Citado en el Diccionario de filosofia, Barcelona: Ariel filosofia, 2004.

En su comentario a las Meditaciones, Arnauld escribe: “La primera razén que nuestro autor da
para demostrar la existencia de Dios, empresa que acomete en su tercera meditacion, contiene
dos partes: es la primera que Dios existe, puesto que su idea esta en mi; y la segunda, que
yo, poseyendo una idea tal, sélo de Dios puedo proceder. En cuanto a la primera parte, so6lo
hay una cosa que no puedo aprobar, a saber: que, habiendo sostenido el sefior Descartes que,
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En su carta a Mersenne, Descartes defiende su método contra esta acusacion di-
ciendo que era el mas perfecto de los métodos de demostracion y no, como se
pretendia, un paralogismo."

Sea que el método dialéctico le permita o no a Descartes sortear la sos-
pecha de una peticiéon de principio, la misma duda parece afectar al more
geométrico de Spinoza. Gran admirador de Descartes, si bien con diferencias
esenciales en sus puntos de partida y de llegada, Spinoza se adhiere al mé-
todo matematico o geométrico como garantia del rigor que lo llevara a de-
mostraciones basadas solo en ideas necesarias, y que le permitiran acercarse
a la verdad y eludir las ideas inadecuadas surgidas de la imaginacion. No es
imposible, por cierto, demostrar que la arquitectura de su pensamiento se
sostiene en una circularidad no muy distinta a la que afecta el pensamiento
de su maestro. Asi lo han sefialado estudiosos como Vidal Pefia, y de la que la
cita que a continuacién reproduzco no es sino un ejemplo:

La paradoja o ironia dialéctica que se cierne sobre el orden geométrico (y
aqui queriamos venir a parar), no puede ser mas completa: el concepto de
Dios esta bien formado (como lo estaria el concepto genético de esfera, obte-
nido a partir de la idea del semicirculo) porque “expresa la causa eficiente”;
pero ;cudl puede ser esa causa, en Dios, si Dios es causa sui? Sélo los infini-

propiamente, s6lo hay falsedad en los juicios, dice, no obstante, un poco después, que hay
ideas que pueden ser falsas (no, en verdad, formalmente, sino materialmente): lo cual me pa-
rece contradictorio en sus principios”. R. DEscartes, Meditaciones metafisicas, edicion de Vidal
Penia, Oviedo: KRK ediciones, 2005.

El tema del circulo cartesiano ha sido abordado por un sin niimero de autores y, desde las Primeras
a las Séptimas Objeciones a las que Descartes respondi6 sobradamente en su momento, sigue dan-
do lugar a las reflexiones y criticas mas pertinaces de su método. Conviene, acaso, revisar el magni-
fico y reciente ensayo de donde el autor explora las dificultades, pero también las posibilidades para
salir de dicho circulo. Se trata de echar luz sobre la pertinencia del método para llegar a conclusiones
adecuadas. El autor sugiere una via dialéctica, “ex concessis” basada en la aseveracion de Platon en
La Repriblica respecto a que “una tesis constituye conocimiento... cuando todas las objeciones que-
dan refutadas en un intercambio dialéctico de razones” (93). De Teresa muestra como esta aproxi-
macién dialéctica (conocimiento construido sobre la base de lo que el interlocutor acepta o no puede
negar sin contradiccion), es la tinica manera de justificar el argumento segtn el cual Descartes no
estaria incurriendo en tal circulo, pues, como nos recuerda el autor, para Platon el método dialéctico
es el tinico que permite hallar principios verdaderos, “mientras que deja en claro que los ‘axiomas’
de la geometria distan de ser realmente tal cosa, ya que son simples hipotesis”. De Teresa apunta a la
posibilidad de que, fuera de la prueba dialéctica, toda construccion conceptual se apoye en puntos
de partida que constituyen circulos o peticiones de principio; puntos de partida indemostrables que,
a pesar de ello, sostienen el edificio del pensamiento. Cito: “En efecto, una argumentacion estructu-
rada de forma ex concessis puede abstenerse de generar una regresion al infinito sin incurrir a la vez
en ninguna peticion de principio. Merece destacarse que, si esto es cierto, la prueba dialéctica (en la
que cada objecion se logra rechazar o rebatir de forma ex concessis) escaparia al hoy llamado “trilema
de Agripa”, cada una de cuyas alternativas, en realidad, habia advertido Aristoteles”. El trilema de
Agripa “existe si resulta imposible escapar a la eleccién entre dogmatismo, regreso infinito y cir-
cularidad; la consecuencia inmediata es que ningtin argumento posee valor probatorio genuino”.
Dk TEeresa, J. M., “El argumento fundamental de la metafisica cartesiana: hacia una interpretacion
dialéctica”, en Didnoia, vol. 63, nim. 81, noviembre 2018-abril 2019, pp. 93-94.

@
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tos atributos que constituyen a Dios. Pero —seguimos preguntando— ;como
puede conocerse a través del concepto, una infinitud absoluta? “Mediante
un concepto bien formado”, diria Espinosa: es decir, como puede conocerse
cualquier cosa. Pero ;cual es ese concepto, en este caso? “El de la Definicion
6”. Pero —diremos- jsi ese concepto incluye la infinitud, o sea, la imposibili-
dad de que sea “adecuado”! Y aqui el silencio, no se sabe si es irénico.™

Con gran admiracién y cuidado, Vidal Pefna expone en su estudio intro-
ductorio ésta y otras redundancias y circularidades que el autor encuentra en
la extraordinaria construccion more geometrico de Baruch Spinoza.

Como ya menciondbamos, tanto Descartes como Spinoza utilizan el mé-
todo matematico para que sus presupuestos y conclusiones adquieran una
cualidad necesaria e indudable; con ese mismo método, no obstante, llegan
a planteamientos opuestos sobre al menos dos (o tres) de los principios fun-
damentales de sus filosofias: Descartes “demuestra” la existencia de Dios en
tanto Dios trascendente al mundo y al ser humano, asi como la separacion
entre cuerpo y alma; Spinoza, por el mismo método, llega a la conclusion de
la inmanencia absoluta de Dios puesto que todo lo existente es expresion de
su sustancia tnica, y la unidad organica e indisoluble de cuerpo y alma. La
radical distincion entre res cogitans y res extensa, entre la cualidad pensante
del ser humano y su naturaleza material—el cuerpo en tanto determinado por
las leyes de dicha materia-le permite a Descartes postular la libertad como
esencia del alma. Spinoza, al unir radicalmente cuerpo y alma (el alma es sélo
la idea o el efecto de los movimientos del cuerpo) excluye la libertad de su
sistema y apuesta por un determinismo absoluto. El punto, en realidad, de
este recuento, es mostrar cOmo el mismo infalible método de ideas claras e in-
contestables conduce a dos sistemas de comprension del mundo y de valores
en las antipodas uno de otro respecto a cuestiones cruciales.

3. Primordialidad de la politica

Lanocion de beatitud que constituye el amor intelectual a Dios lo plantea Spi-
noza en el Capitulo V de la Etica, donde expone la culminacién de su propuesta.
Comienza el capitulo diciendo Spinoza: “En esta parte me ocuparé, pues, de la
potencia de la razén, mostrando qué es lo que ella puede contra los afectos, y,
a continuacion, qué es la libertad del alma, o sea a felicidad”.” La potencia del
alma es idéntica a la capacidad que ésta tenga para modular exitosamente los

4 PeRa, Vipar, “Introduccion”, en SeiNoza, B., Etica, edicién de Vidal Pefia, pp- 38-39.
15 E, Pr. 415.
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afectos, y esa misma potencia o capacidad es la que conducira al individuo a
la felicidad. La potencia del alma, a su vez, “se define por la sola capacidad de
conocer”!® y consiste en la capacidad que tiene el alma de comprender la nece-
sidad y causalidad de las cosas. Eso le permite separar el afecto, especialmente
la pasion, de su causa externa para formarse de ella una idea clara y distinta.
En la medida en que el afecto pasa de estar asociado a una causa externa,
siempre una idea inadecuada, a la captacion de su racionalidad interna, es
decir, a una idea necesaria, que estd en Dios, dicho afecto deja de producir
afliccion y, por el contrario, se torna en aceptacion y contento. Dice Spinoza:

[...] no hay un remedio para los afectos, dependiente de nuestro poder, me-
jor que éste, a saber: el que consiste en el verdadero conocimiento de ellos,
supuesto que el alma no tiene otra potencia que la de pensar y formar ideas
adecuadas, como hemos mostrado anteriormente.!”

Toda idea adecuada es la que nos lleva a comprender la causa ineludi-
ble de alguna cosa, su caracter “natural”, y a aceptarla de manera libre y
sin resentimiento. Comprender dicha inevitabilidad de las cosas nos permite
actuar con amistad y buena disposicién aun en situaciones adversas, produ-
ciendo asi afectos alegres y una sociedad mas venturosa y feliz.

Imaginemos un sismo cuya intensidad produce el derrumbe de un cerro
que, a su vez, cae sobre un pueblo cercano afectando a una cantidad indeter-
minada de personas. No sentimos resentimiento y enojo contra la montafa
sino que la desgracia nos une en el deseo de ayudar a las victimas, de meter el
hombro unos por otros para paliar los dafios de la mejor manera. El sismo no
es algo de lo que podemos culpar a terceros, es simplemente un evento de la
naturaleza, es decir de Dios, y por lo tanto los desastres que produce resultan
en un impulso que nos une y convoca, y no uno que nos antagoniza o separa. Si
nos diéramos cuenta, piensa Spinoza, que este principio de inevitabilidad apli-
ca, igualmente y en la misma medida, a toda la vida social, estariamos sin duda
salvados. Salvados de la guerra, del odio, de la destruccion y la crueldad que
ha caracterizado las vida de las sociedades humanas desde su origen. Y todo
ese sufrimiento, considera el filosofo, se debe a imaginar que nuestro dafo es
culpa de “otros” y no producto de la secuencia natural del acontecer; que na-
die es propiamente causante de nada sino que el orden mismo de nuestra vida
(la naturaleza) trae, a veces, consecuencias felices y desdichadas. Este es, me
parece, el corazén de la propuesta de la Etica: una capacidad de comprensién

16 Prf. Parte V, 420.

17 Por la Proposicion 3 de la parte III. Pr. 4, Part V., 424.

8 Cf. Cap. V, Prop. II: “Si separamos una emocion del animo, o sea, un afecto, del pensamiento
de una causa exterior, y la unimos a otros pensamientos, resultan destruidos el amor y el odio
hacia la causa exterior, asi como las fluctuaciones del animo que brotan de esos afectos” (p. 421).
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dilatada del orden del mundo que, a su vez, nos permite unir nuestra circuns-
tancia a afectos alegres en vez de quedarnos atrapados en ideas parciales que
nos hundiran en afecciones tristes y eventualmente peligrosas.

Toda la ética, nos parece, apunta en este sentido: la comprension adecua-
da de la necesidad en el universo nos conduce a una actitud sosegada, de
aceptacion benigna del acontecer. Comprender adecuadamente, desligarse
de la tentacioén de vincular hechos o consecuencias desafortunadas a agentes
externos, y mas bien, por el contrario, actuar conforme a lo mas justo y bon-
dadoso que requiera la circunstancia, sin odios ni resentimientos; esa es la
racionalidad a la que podemos aspirar como individuos y como sociedades.
Esta es la paz y la armonia que se encuentran en reserva si respondiéramos
a la razén y no reaccionaramos simplemente a nuestra imaginacion con su
carga de pasiones mayormente destructivas. Dice Spinoza:

Esc.-- Quien ha comprendido rectamente que todas las cosas se siguen en
virtud de la necesidad de la naturaleza divina, y que se producen segin
las leyes y reglas eternas de la naturaleza, no hallara en verdad nada que
sea digna de odio, risa o desprecio, ni tendra conmiseracién de nadie, sino
que se esforzara, cuanto la virtud humana lo permite, en “hacer el bien”
—como se dice-y en estar alegre."”

Esta paz, armonia y benignidad entre los seres humanos, unidas a la com-
prension cabal de la necesidad de las cosas que evita el resentimiento y el
odio, constituye, dice Spinoza, “el mayor contento que pueda darse”.* Asi, ra-
zon y felicidad; paz, armonia y felicidad son, para este filésofo, la misma cosa.

Una ética simultdneamente racionalista y pragmatica que busca la buena fe y
la cordialidad entre los seres; un sistema de pensamiento que propugna la armo-
nia y amistad entre los pueblos, la paz, la tolerancia y la comprension. Una ética
como la que propone Spinoza seria suficiente —y de hecho colabord sin duda en
ello- para fundar una sociedad democratica y liberal, exenta (en gran medida)
de los prejuicios religiosos que asolaban las sociedades que le toco vivir.”!

1V, 50.

%0 “El contento de si mismo puede nacer de la razén y, naciendo de ella, es el mayor contento
que pueda darse”. E. 1V, 52.

! Conviene recordar que si bien Spinoza vivid y crecié en Amsterdam en la época en que alli se
gestaban las bases de la sociedad liberal y de la tolerancia religiosa, todavia era extremada-
mente peligroso pronunciar alguna opinién considerada herética o incluso poco ortodoxa. Su
sello, como sabemos, llevaba grabada la palabra “Caute!”, cuidado que apunta a la cautelay a
la prudencia necesaria en nuestro trato con “el vulgo”. La familia de Spinoza habia salido de
Portugal huyendo de la Inquisicion al igual que muchos judios espafioles con los que Spinoza
tuvo amistad. Su propia expulsion de la comunidad judia a la que pertenecia da cuenta del
ambiente general de la época.
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Nuestro autor, sin embargo, no se conformé con eso. ;Cual es la razon, nos
preguntamos, para que, habiendo fundado el alma y la acciéon humana en la
naturaleza, a Spinoza le siguiera pareciendo necesario dar un salto hacia esa
dimension espiritual que llama “beatitud”, para que requiriera un orden de
sentido que fuera mas alla de lo que es preciso y suficiente para el buen vivir?
Para ese salto recurre Spinoza al “tercer género de conocimiento”, que es la
intuicion directa de Dios, es decir, del orden de las cosas en las que cierta uni-
dad armdnica de un sinfin de causas eficientes da como resultado el mundo
tal como lo conocemos. Esta conciencia instantanea, captada globalmente y no
por la sola via de la razdn, es la encargada de conducir el &nimo a esa alegria
permanente, a esa dicha del sabio un tanto estoico que Spinoza llama “amor
intelectual a Dios”. Lo que la razén alcanza penosamente, la intuicion capta en
un movimiento nico; el conocimiento adecuado del mundo fulgura entonces
en su perfeccion procurandonos el amor y la alegria mas perfectos puesto que,
siendo Dios eterno, no pueden contagiarse ni contaminarse de su contrario. Se
trata de cierto misticismo que, como ha sefialado Vidal Pena, acaba en “la im-
plantacion gnostica de la conciencia filoséfica” donde “la salvacion se obtiene,
en definitiva por el conocimiento”.?? Asi, libertad, alegria y “accion” muestran
ser sinonimos, pues la libertad (accién por antonomasia) es la tinica posibilidad
que tiene el ser humano, por via del conocimiento, de alcanzar un estado de
iluminacién, podriamos decir, que lo sustrae de los vanos afanes del odio, el
temor y la sospecha. Mientras mas se adhiera a este amor y a esta comprension,
mas decididamente alcanzara la “suprema perfeccion humana y resultara afec-
tado por una alegria suprema” de donde nace “el mayor contento posible”.”

Se trata, sin embargo, de un amor sin reciprocidad, sin exaltacion ni
apuesta emocional. Si el amor intelectual a Dios no es necesario para la ética
de la razon y la amistad que podemos adquirir por el segundo modo de co-
nocimiento y que, como hemos sugerido, constituye el verdadero motor de
la Etica, jestamos frente a una concesién a la humana debilidad que busca,
finalmente, un orden de salvacion? En el Escolio de la Proposicion XXXVI
Spinoza se empefia en mostrar cdmo tal intuicion racional, por llamarla de
algtiin modo, es causa y expresion de la felicidad duradera, de la alegria su-
prema o “gloria” al que emparenta abiertamente con el vocabulario religioso:

Esc.: En virtud de esto, comprendemos claramente en qué consiste nuestra
salvacién o felicidad, o sea, nuestra libertad; a saber: en un constante y eter-
no amor a Dios, o sea, en el amor de Dios hacia los hombres. Este amor o
felicidad es llamado “gloria” en los libros sagrados, y no sin motivo, pues
este amor, ya se refiera a Dios o al alma, puede ser llamado correctamente

2 PERA Vipar, “Introduccion”, en SpiNoza, B., Etica, p. 422.
3 SpiNoza, B., Etica, V, Prop. XXVIII, p. 446.
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“contento del animo” que no se distingue en realidad de la gloria (por las
Definiciones 25y 30 de los afectos)...

Y continta:

He pensado que merecia la pena observar eso aqui, a fin de mostrar con
este ejemplo cuanto poder tiene sobre las cosas singulares el conocimiento
que he llamado intuitivo o del tercer género y cuanto mas potente es que
el conocimiento universal que he dicho pertenece al segundo género. Pues,
aunque en la Parte Primera he mostrado, en general, que todas las cosas (y,
consiguientemente, el alma humana) dependen de Dios tocante a la esencia
y la existencia, con todo, aunque aquella demostracion sea legitima y esté al
abrigo de toda duda, no afecta a nuestra alma del mismo modo que cuando
concluimos eso mismo a partir de la esencia misma de una cosa cualquiera
singular, que decimos depende de Dios.

¢Es entonces este salto un recurso pragmatico para convencer al alma de ad-
herirse a la causalidad perfecta de un mundo sin sentido, de un mundo que
carece de telos, es cierto, pero que puede ser vivido en paz y armonia, en vez de
con aversion y encono? Este cardcter pragmatico del summum bonum, sin embar-
go, no agota su sentido: el amor intelectual a Dios se revela él mismo como felos
de la vida humana, aquello en que empeﬁamos el alma y debemos desear con
toda nuestra fuerza pues constituye la forma mas alta de la vida y de la dignidad
humana. No es menos que esto lo que esta en juego en la Parte V de la Etica.

Porque en ultima instancia la felicidad esta unida a la virtud en Spinoza tan-
to como en Aristoteles, si bien esa nocion tiene un sentido diferente en cada
uno. En este ultimo, la virtud apunta a la realizacion plena de lo humano en el
hombre, en el ser que ha de hacerse plenamente humano a través de la virtud.
Sila virtud aristotélica se refiere al punto medio que la recta razon atisba, la vir-
tud spinozista, como la nietzscheana, retrotrae el término a su etimologia virtus,
coraje, valor, hombria. Mucho se ha dicho de la admiracién que tuvo Nietzsche
por Spinoza y como vio en aquella alma y en aquel pensamiento el antecedente
del suyo. La voluntad de poder encontraba en el conatus el eco de su propia
comprension y el particular ateismo de Spinoza resonaba, sin duda, en Niet-
zsche como un repiqueteo propicio. Pero es Nietzsche, me parece, quien mas
radical y enfaticamente se opone al amor intelectual a Dios, a esa contemplacion
pura, a esa aceptacion racional del destino que es el sumniun bonum de la Etica
spinozista, con la apuesta apasionada en favor de Dionisios: ese hundirse en el
fondo de la sustancia primordial del mundo, del gozo delirante y el sufrimiento
enloquecedor; en favor de la tragedia. El héroe tragico nietzscheano representa,
justamente, el opuesto de aquel templado ideal de Spinoza; es el hombre que
se juega entero, capaz de morir para hacer frente a su destino, no por un oscuro
deseo de muerte, sino en honor de aquello que vuelve la vida profunda e inva-
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luable. No acepta Nietzsche esa especie de quietismo racional que llevaria a una
amistad desapegada y limpida; la vida como pasion, como entrega y sacrificio
parece estar en la base de la entera comprension occidental del mundo.

También Emmanuel Levinas parece estar respondiendo a Spinoza cuando
escribe: “El sufrimiento es una extincion de la felicidad, y no es exacto decir que
la felicidad es una ausencia de sufrimiento”.* Partir, como hace Spinoza, de
que el objeto de la ética es evitar el dolor supone una vision hondamente pe-
simista donde la entrega y el gozo que tomamos en vivir nuestra vida queda
eclipsado. Lo primario es el gozo, dice Levinas. Pero no lo es todo, esta todavia la
responsabilidad, el orden de la ética y la posibilidad de un porvenir. En Spinoza,
el presente es eterno. No hay salida alguna de esa serie de determinaciones que
constituye la sustancia tinica, Dios. Y si todo lo particular ha de ser devuelto
a la sustancia primera de donde toma su sentido, dificilmente puede pensarse
en si ni separarse de una totalidad que lo anula. Se trata, dice Dan Arbib, de
un pensamiento que promueve la ontologia de la plenitud, que vuelve imposi-
ble cualquier interrupcion de la légica del ser, ningtin punto de fuga, ninguna
posibilidad de pensar lo individual ni, mucho menos, de pensar lo individual
como punto de partida. Asi, el hombre estd impedido para plantearse un mana-
na distinto y para recrear su mundo; impedido, como dirda Hannah Arendt, para
perdonar y recomenzar. Para Spinoza el mundo estd completo en su perfeccion
y nada hay que el ser humano pueda hacer para sostener, revelar o engrandecer
su gloria. Que la libertad sea un hecho patente o una ilusién no es algo que pueda
ser decidido racionalmente puesto que aparece como la forma en la que ideamos
e hilvanamos nuestra vida. No hay escapatoria al postulado de la libertad en tan-
to accion eficiente, aun si ésta resultara ilusoria. Situarse en uno u otro polo de la
mirada descubre tan s6lo una disposicion espiritual, un limite al pensamiento. Y
es justamente esa disposicion la que traza la linea que aqui nos convoca.

4. La metafisica

La influencia del pensamiento estoico en la filosofia de Spinoza es algo ge-
neralmente aceptado por los estudiosos. Si bien las referencias explicitas de
Spinoza a dicha escuela son escasas, las consonancias y referencias indirectas
son numerosas. En su texto sobre el momento estoico en la ética de Spinoza,
Alexandre Matheron senala los tres momentos conocidos en los que Spinoza se

# LeviNas, E., Totalidad e infinito, traduccion de Daniel E. Guillot, Salamanca: Ediciones Sigue-
me, 1999, p. 134. “La vida, que es vida de algo, es felicidad. La vida es afectividad y senti-
miento. Vivir es gozar de la vida. Desesperar de la vida sdlo tiene sentido porque la vida es,
originalmente, felicidad”.
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refiere a los estoicos, asi como la razonable suposicion de que conociera los
escritos de Séneca, de que hubiera leido a Epictecto y las exposiciones del es-
toicismo dadas por Cicerén en De Finibus.® Mas alla de estos datos, empero,
reconocemos en el pensamiento spinozista una tonalidad muy afin al sentido
estoico de la virtud y de la felicidad asi como de puntos de partida metafisi-
cos comunes; Dice Matheron: “hay en ambos una identificacion de Dios con
la naturaleza, una teoria de la necesidad universal, una teoria de las nociones
comunes, una teoria del conatus, una teoria de la pasién como alienacién, una
teoria de la salvacion como autonomia y como amor de Dios-naturaleza”.*
A partir de alli, nos dice este autor, empiezan las complicaciones. Porque,
ciertamente, Spinoza no acepta que la voluntad tenga poder contra las pasio-
nes y tampoco se propone, como aquellos, extirpar todo género de ellas. Hay
pasiones alegres en Spinoza, como mencionabamos arriba, que aumentan la
potencia y son ttiles al ser humano; el objeto tltimo de la Etica es la beatitud
y la dicha, no una indiferencia como la del sabio estoico. Y si tal dicha, como
deciamos, tiene mas que ver con una contemplacion desapegada, no llega a
ser ese “concepto de sabiduria igualmente odioso que poco inteligible que
ningtin hombre ha alcanzado nunca”, segtin sentencia el propio Cicerén.”

(Pero no hay algo en ese desasimiento, en ese desligar los afectos de cual-
quier causa externa, en ese rechazo a la vulnerabilidad radical del ser huma-
no que se cumple en el dictado de inscribir todo en el amor a la sustancia,
amor fati; no hay algo, pues, que contradice la intuicién primaria de una es-
pontanea alegria? ;No es entonces el bien politico, la vision de una sociedad
liberada de fanatismos y odios fratricidas la que moviliza al bien supremo,
y no al reveés? En ese caso, la tolerancia y la amistad inherentes al ideal de la
sociedad liberal serian el verdadero bien supremo de la Etica; un bien nada
despreciable, por cierto —quizas el mayor al que podemos aspirar como civili-
zacion. Dice Spinoza, por ejemplo: “Si alguien ha sido afectado por otro, cuya
clase o nacién es distinta de la suya, de alegria o tristeza, acompafiada como
su causa por la idea de ese otro bajo el nombre genérico de clase o nacion, no
solamente amara u odiara a ese otro, sino a todos los de su clase o nacién”.?

La demostracion dice, es evidente por la Pr. 16 de esa misma parte que dice:
“En virtud del solo hecho de imaginar que una cosa es semejante en algo a
un objeto que suele afectar al alma de alegria o tristeza, aunque eso en que se
asemejan no sea la causa eficiente de tales afectos, amaremos u odiaremos esa

» MATHERON, A., “El momento estoico en la ética de Spinoza”, traduccion de Paulo Cardenas,
en Mutatis Mutandi: Revista Internacional de Filosofia, nim. 3, 2014, diciembre, pp. 163-173.

26 MATHERON, A., “El momento estoico en la ética de Spinoza”, p. 164.

¥ CICERON, Didlogos de la vejez y la amistad, México: UNAM, Nuestros clasicos, 1972, pp. 98-99.

28 E.III. Pr.46.
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cosa”. Estas y otras proposiciones® relativas al amor y al odio entre los hom-
bres, odios provocados por ideas irreales, incompletas o inadecuadas que ad-
judican el motivo de nuestra tristeza a una causa externa, llevan a suponer
que el objeto ultimo de su cuidado radica en la posibilidad de que los seres
humanos abandonen las causas imaginarias de sus odios y sean capaces de
vivir en paz y de establecer entre ellos un danimo benevolente. jCuantos cri-
menes y cuanto sufrimiento habria sido posible dejar atras, de adherirse a
una disciplina semejante! El bien supremo en Spinoza deberia leerse, enton-
ces, a la luz de su preocupacion mas silenciosa: la que apunta hacia una so-
ciedad libre de guerras y de enconos asesinos; una sociedad que se funde en
el intercambio armoénico y que tuviera como meta el respeto y la disposicion
a la amistad entre las personas y los pueblos. Es aqui, me parece, a la luz de
su dimension politica, donde la propuesta de Spinoza cobra toda su fuerza y
despliega la plenitud de su sentido.

Pero algo empuja a Spinoza, algo empuja al pensamiento hacia el vislum-
bre de una visién que corone el sentido de la aventura humana. Como pro-
clamaba Nietzsche de su propio empeno, Spinoza logra invertir las categorias
consagradas y hacerlas trabajar en un sentido opuesto dentro de su sistema:
“accion” se refiere a la conciencia ampliada de la inevitabilidad y determina-
cién ultima de los hechos, “pasion” a encontrarse dominado por afecciones
diversas; “libertad” es la renuncia al ejercicio del mundo en favor del solo
pensamiento. El monismo de Spinoza subordina toda diferencia, toda singu-
laridad en la gran unidad de la que los seres s6lo son “modos”.** Nada hay
que el ser humano pueda hacer como acto verdadero que no sea la aquiescen-
cia “activa” de lo que ha sido establecido por el orden de los acontecimien-
tos. Spinoza es en esto un autor pagano, pues devuelve al ser humano a las
manos del destino, negdndole otra escapatoria que la sonrisa complice. Es
esta imposibilidad de escapar a la totalidad, de recortarse y separarse de la
sustancia tinica (Dios); la imposibilidad de interrumpir el orden de la guerra
establecida por los distintos conatus en lucha por el poder, y abrirse al len-
guaje y al amor inaugurando el orden del sentido (el orden de la ética y de la

¥ Cf. EIIL, Pr. 49, Esc.: “De alli se sigue que los hombres, como piensan que son libres, sienten
unos por otros un amor o un odio mayores que los que sienten por otras cosas, a lo que se
afnade la imitacion de los afectos”; y E.IIl Pr. 40: “Quien imagina que alguien lo odia y no cree
haberle dado causa alguna para ello, lo odiara a s vez”.

% ArsiB, D., “The Two Ways of Spinoza: The Levinasian Interpretation of the Ethics and the
Theological- Political Treatise”, CAIRN INFO International Edition. “For if beings can be un-
derstood only as modes of substance, then substance, conversely, is required for the intelli-
gibility of every being. Spinoza is very explicit on this point: a mode is understood only as
a mode of substance, and to understand a being is always to refer it back to the substance of
which it is mode. This is why, according to Levinas, the res particularis cannot, in all rigor, be
understood as particularis, since it is proper to it not to be in itself, but in God”.
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humanizaciéon del mundo); es esa imposibilidad que brota del pensamiento
de Spinoza la que Levinas deplora y refuta a lo largo de su obra.

No es seguro que la contemplacion y la razén sean las mas elevadas ca-
pacidades del hombre. Arendt muestra convincentemente como la accion en-
tendida como capacidad para comenzar va sustituyendo a partir de la Edad
Moderna el ideal de la contemplacion. Si la vida activa fue considerada fragil
e inconsistente por la imposibilidad de prever las derivaciones que de ella sur-
gen y se prolongan de manera indefinida, es la capacidad humana de iniciar,
de perdonar y prometer, dice Arendt, pero también de enmendar y restituir, la
que interrumpe un acontecer del que apenas somos espectadores. Sélo a partir
de la potencia humana para iniciar, quiebre de la inmovilidad de un presen-
te eterno que nos condena a no ser sino continuacion, es posible entrever un
horizonte liberado de la fatalidad, vértice abierto sobre las posibilidades mas
fecundas de lo humano.

También Kant aspira a la consecucion de una sociedad tolerante y racio-
nal, pero lo hace desde el lugar contrario. Kant considera la moralidad ple-
na como bien supremo, y para la tradicion de la que se alimenta y que de
alli deriva, dicho mundo ha de ser traido a la luz por la accion libre de los
individuos morales; Spinoza se acerca, por el contrario, a la negacion de la
voluntad, postura mads cercana, tal vez, a la tradicion budica o taoista. Rara
y excelsa seria, sin duda, una sociedad que tuviera como realidad cotidiana
la afabilidad sincera y el amor al préjimo. Paraddjicamente, Levinas parece
tener razon al sugerir que la interaccion de los conatus afanados en incremen-
tar su poder prolonga la guerra, al instituirla como condicion ontoldgica. jLa
aceptacion del mundo en su devenir natural s6lo conduce a la legitimacion
de la violencia! Hoy, después de dos guerras mundiales, y de cara a la devas-
tacion del planeta por parte de las corporaciones en lucha por los mercados,
se impone, por el contrario, la necesidad de orientarse hacia una metafisica
de la responsabilidad: mas que una beatifica complacencia y aceptacion del
poder del mas fuerte, el tiempo clama por nuestra capacidad para responder
a las victimas de hoy y apostar por la salud de los que vengan después de
nosotros. A pesar del proverbial sentido de armonia que se asocia al spinozis-
mo, la Etica nos deja desarmados para corregir los males a los que hemos
contribuido o enderezar el rumbo de nuestra sociedad y de nuestra histo-
ria, pues cancela la posibilidad de desandar los pasos, de sentir compasion
o verglienza para que éstos sean motor de un porvenir mas venturoso. Asi,
contrariamente al anti o post-humanismo hoy en boga, tal vez sea tiempo de
reconocer que en la base de nuestra condicion se mueven también un princi-
pio altruista y un anhelo de sentido que dan cuenta de nuestra facultad para
la respuesta primaria, para la justicia y el amor que constituyen el sustrato
de todo lenguaje. A ese principio se adhieren nuestras mejores esperanzas.
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Normas editoriales
Presentacion de originales

* Los textos, originales e inéditos, deberdn ser relativos a los temas que
sugieren el titulo y subtitulo de la revista y que se explicitan en la Informa-
cion general (Cobertura temitica). Para optar a su publicacion es preceptivo
atenerse a las siguientes normas:

1. La extension maxima, incluidos los espacios, sera de 70.000 caracteres
para los Articulos y de 45.000 para las Notas. Esta norma general es suscep-
tible de excepciones, cuando se trate de trabajos cuya unidad tematica lo re-
quiera. Asimismo, los trabajos que, por el mismo motivo, excedan el doble de
la extension aqui indicada, podran ser publicados en dos niimeros sucesivos.

2. El Titulo de los trabajos ha de constar en el idioma original y en inglés.
Los articulos irdn precedidos de un resumen, entre 500 y 1000 caracteres,
seguido de 5 a 7 palabras clave (o expresiones muy breves); uno y otras —el
resumen y las palabras o expresiones clave—, también en los dos idiomas.

3. Los trabajos se redactaran en formato Word (.doc o .docx), con las si-
guientes caracteristicas:

Tipo de letra: Palatino Linotype

Tamano de letra: 11

Margenes: 3 cm laterales y 2.5 superior e inferior

Espacio interlineal: Sencillo

4. Las citas y referencias deberan redactarse en el orden y con el formato
siguientes: APELLIDO(S) e inicial(es) de nombre(s), titulo de la obra o “articulo”,

revista y volumen (si es el caso), ciudad de publicacion, editorial, afio y pagi-
na/s. A modo de ejemplo:

MagrTiNEz PorcELL, ], Metafisica de la persona, Barcelona: Balmes, 2008, p. 159.

FormEeNnT GIRALT, E., “Autoconciencia y ser en Santo Tomas de Aquino”, en
Revista Espaiiola de Filosofia Medieval, num. 8, Sofime, Zaragoza, 2001, pp. 11-30.

SARTRE, ].-P., L'étre et le néant, Paris: Gallimard, 1976, pp. 11-30.



Tras la primera cita de una obra, en las siguientes podran utilizarse (no es
preceptivo) las abreviaturas comunes en los trabajos de investigacion.

Cuando se trate de autores clasicos, las obras se citaran segin las normas
y costumbres habituales entre los especialistas.

La Redaccion se reserva el derecho de unificar los modos de citar, con el
fin de facilitar la lectura.

* Normas para el envio de originales:

Para someter el original al procedimiento de arbitraje de la revista, se envia-
rd un documento en Word, con el trabajo correspondiente, ademas de propor-
cionar en la Web del OJS los datos necesarios para su posterior identificacion:

1. Con objeto de preservar el caracter andnimo de las colaboraciones y
posibilitar el arbitraje ciego, los trabajos se enviaran a través del Sitio Web
del OJS (Open Journal System) de Metafisica y Persona: http://www.revistas.
uma.es/index.php/myp, que sera también el medio utilizado para facilitar el
flujo de todo el proceso de revision, arbitraje, propuesta de correcciones, etc.
Ademas del texto completo, con las notas correspondientes a pie de pagina,
solo deben figurar en este documento el titulo y subtitulo.

Para que el texto pueda someterse al arbitraje ciego, segiin se describe en
el Procedimiento de evaluacidon, no constara en €l ni el nombre del autor ni
dato o referencia algunos que permitan identificarle.

2. Al registrarse en la Web del OJS como autor, con objeto de enviar una
colaboracion, sera preciso rellenar un formulario, en el que se incluyen los da-
tos imprescindibles para la posterior identificacién del trabajo o los trabajos
remitidos a la revista. Como se ha indicado, ninguno de esos datos personales
debe figurar en el documento que contiene la colaboracion propiamente dicha.

Procedimiento de evaluacion

La seleccion de los articulos y notas para Metafisica y Persona se rige por el
siguiente sistema de evaluacion.

1. Arbitraje. Todos los trabajos seran evaluados y dictaminados por dos
académicos del maximo nivel y especialistas en el tema sobre el que versa el
articulo o la nota. Los arbitros siempre serdn ajenos al Consejo Directivo y al
Consejo de Redaccion.



Se tratara de un arbitraje doble-ciego. Los articulos han de recibir dos dic-
tdmenes favorables. En el caso de las notas, un solo dictamen favorable hara
posible su publicacién, y uno solo en contra podra impedirla.

Con independencia de cudl sea el dictamen, las opiniones de los arbitros
y sus observaciones o sugerencias se comunicaran al autor a través del sitio
Web del OJS de la revista.

— En caso de que se considere publicable, pero el dictamen incluya su-
gerencias, el autor sera libre de tomarlas o no en cuenta e incorporarlas al
trabajo, siempre dentro del plazo previsto.

— Si la publicacion esta condicionada a ciertas mejoras, la aceptacion de-
finitiva dependera de la adecuacion real entre los cambios incorporados y la
propuesta de los dictaminadores.

— Cuando el dictamen rechace la publicacion, el autor tiene plena libertad
para asumir las correcciones, elaborarlas, incorporarlas al texto y volver a
presentarlo para su publicacion en un namero posterior de Metafisica y Per-
sona, que en su momento se someterd, como cualquier otra publicacion, a
nuevo arbitraje.

2. Autoria. Una vez editados sus escritos, los autores podran utilizarlos y
difundirlos con total libertad, refiriéndose siempre a la revista Metafisica y
persona como el lugar en que inicialmente se publicaron.

3. Certificacion y envio de ejemplares. Los autores cuyos trabajos sean pu-
blicados recibiran por correo postal dos ejemplares de la revista en que el
articulo/nota haya sido publicado.

En caso de que lo soliciten, se les enviara también un certificado de que el
trabajo ha sido aceptado para su publicacion por la revista y que sera publi-
cado en su momento.



Suscripciones

La suscripcién a la Revista es anual y comprende dos nimeros. Existen
cuatro tipos de suscripcidn, cada una con sus propias caracteristicas:

Suscripcion a la version digital.- Para recibir por correo electronico nuestra
publicacion, asi como también las noticias relevantes sobre la Revista, es ne-
cesario enviar un correo electronico a contacto@metyper.com, anadiendo los
siguientes datos: nombre completo, filiacion institucional y correo electrénico.

Suscripcion a la version fisica.- La suscripcion anual a la version fisica
de la Revista tiene un costo de $62.00 USD, mas gastos de envio. Para recibir-
la fisicamente es necesario enviar un correo electrénico a metafisicayperso-
na@upaep.mx, y anadir la siguiente informacién: nombre completo, filiacion
institucional, correo electrénico y direccion completa a la que se enviaran
los ejemplares. Una vez recibida esta informacion, la Revista hara llegar al
interesado los datos necesarios para realizar el pago y este, una vez hecho
efectivo dicho pago, enviara una copia escaneada del recibo al mismo correo.

Intercambio de publicaciones.- Para solicitar el intercambio de publica-
ciones, es necesario enviar un correo electrénico con todos los datos de la
Revista que se ofrece en intercambio a: metafisicaypersona@upaep.mx.

Adquisicion de nameros individuales.- Para solicitar un numero es-
pecifico en su version fisica, contactar con la Revista en la direccion:
metafisicaypersona@upaep.mx.



