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Preliminar. Congreso Internacional “A través del
cristal de Spinoza/Through Spinoza’s Crystal”.
Cuenca 11-13 junio de 2025

Los dias 11, 12 y 13 de junio de 2025 se celebro
el Congreso Internacional “A través del cristal de
Spinoza / Through Spinoza’s Crystal” en la Facultad
de Ciencias de la Educaciéon y Humanidades de
Cuenca. Animado por el Seminario Spinoza, y organi-
zado por el Departamento de Filosofia, Antropologia,
Sociologia y Estética de la UCLM; y la Facultad
de Comunicacion de la UCLM (Francisco Javier
Espinosa, con la colaboraciéon de Nacho Escutia y
de Aurelio Sainz), el objetivo principal del mismo era
facilitar el encuentro entre diferentes comunidades
de investigacion nacionales e internacionales, dife-
rentes generaciones y diversas perspectivas sobre
el spinozismo en un momento en el que la realidad
social internacional demanda un fuerte compromiso
con la racionalidad vy la justicia. El lema del congre-
so estaba inspirado en los versos del célebre poe-
ma de Borges sobre Spinoza: “Libre de la metaforay
del mito / labra un arduo cristal: el infinito / mapa de
Aquel que es todas sus estrellas”. Siguiendo la es-
tela de estos versos, “A través del cristal de Spinoza
/ Through Spinoza's Crystal”, presentaba al pulidor
de lentes de su tiempo como metafora del Spinoza
creador de un cristal filosofico con el cual pensar un
mundo desmitificado, también hoy.

La Conferencia de Apertura corrid a cargo de
Pierre-Francois Moreau (“I apprit un art méca-
nique. Spinoza et les thématiques du travail”; y
Chantal Jaquet pronunci6 la leccion final: “Repenser
I'universel aujourd’hui a partir de la théorie spino-
zienne de las notions comunes”. Las ponencias para
los debates, se desarrollaron en torno a ocho tema-
ticas: Teologia y politica, Relacionalidad e historia,
Materialismo y ciencia intuitiva, Conflicto y contrapo-
der, Spinoza y la modernidad, Afectos de la politica,
Las politicas de hoy a través del cristal de Spinoza, y
Cultura y posibilidad. Ademas, hubo dos Mesas de
comunicaciones, en las cuales un grupo notable de
jovenes investigadores abordaron desde el spinozis-
mo algunos problemas de actualidad. La idea direc-
triz del Congreso buscaba combinar los trabajos de
detalle con un enfoque amplio sobre el pensamiento
de Spinoza y su recorrido a través de la historia re-
ciente, de manera que quedaran incluidas las nuevas
lineas de investigacion. Ademas, resultaba funda-
mental examinar de qué manera esa filosofia clasica
esta siendo utilizada hoy para pensar los problemas
actuales.
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Algunos de los participantes internacionales
son figuras muy conocidas en el mundo de la inves-
tigacion: Andrea Sangiacomo (“The Challenge of
Spinoza’s Atheism and the Shifting Core of Christian
Faith”), Henri Krop (“The relation between Theology
and Politics”), Vittorio Morfino (“De la duracion a la
historia. La temporalidad plural”), Laurent Bove (“Une
pensé inédite des contrepouvoirs et de la decision
politique”), y Filippo del Lucchese (Peut-on aimer la
liberté sans hair la servitude?”). Los intervinientes en
espanol fueron investigadores, senior y junior, espe-
cializados en Spinozay su contexto: Francisco Javier
Espinosa, Francisco José Martinez, Julian Carvajal,
Juan Domingo Sanchez- Estop, Maria Luisa de la
Camara, Aurelio Sainz, José Manuel Sanchez, Sergio
Rojas, Mario Donoso, Daniel Pino, Myriam Rodriguez
del Real, Antonieta Garcia Ruzo, Diego Catafo,
Manuel L. Prada, Ken Matsumoto, Alessandro Balbo,
Roberto Pefa, Imanol Galarraga, Laurea Lopez, José
Francisco Gomez, Virginia Fusco y Alvaro Ledesma.

El Seminario Spinoza de Espafia se cred en 1990
bajo el impulso de Atilano Dominguez, y tiene su
sede en la universidad de Castilla-La Mancha. Su
mision era y es ser una institucion académica para
el fomento de los estudios cientificos sobre Spinoza
y el spinozismo, y su difusion. Agrupa a mas de se-
senta investigadores pertenecientes a las univer-
sidades de Castilla-La Mancha, Complutense de
Madrid, Carlos Ill de Madrid, La Laguna, Granada,
UNED, Sevilla, Santiago de Compostela, Gerona,
Salamanca, Ramon Llull de Barcelona, Valladolid,
Universidad de las islas Baleares y CSIC. Entre las
universidades extranjeras que participan de sus
programas cabe destacar la de Lisboa, Costa Rica
y Oporto, asi como muiltiples investigadores inde-
pendientes. A lo largo de sus 35 afos de historia
el Seminario Spinoza ha organizado varios con-
gresos internacionales en Ciudad Real, Santiago
de Compostela, Madrid, Evora, Sevilla y otro online
(durante la pandemia). Su fruto bibliografico ha que-
dado recogido en siete libros colectivos. Ademas
de los Congresos, el Seminario Spinoza ha organi-
zado encuentros anuales en Cuenca (1995, 2005,
2013, 2018, 2024), Salamanca (1994, 2003, 2014),
Barcelona (2001), Valladolid (2007), La Laguna (2011),
Caceres (1993), Madrid (1991, 2002, 2009) y Sevilla
(1997). El lector interesado podra consultar las accio-
nes y propuestas del Seminario Spinoza en el blog:
https://seminariospinoza.blogspot.com/.

BANERAS, Ignacio: Spinoza y la no-dualidad. Del
cuerpo a la alegria, Barcelona, Kairds, 2024, 198 p.
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Nacho Bareras es fundador de una escuela de
autoconocimiento, pensamiento critico y apoyo te-
rapéutico denominada Cura Sui-Cura Mundi, que se
sirve de la filosofia contemplativa occidental como
terapia, como una ayuda para el autodesarrollo y
como un remedio frente al sufrimiento existencial
tan comun hoy. El autor del texto esta claramente in-
fluenciado por el pensamiento hindu, especialmen-
te por la corriente Advaita. Desde esta perspectiva
Baneras ofrece aqui su lectura de Spinoza.

La Introduccion se centra en la nocidon de auto-
conocimiento, que implica distinguir el mundo de
las apariencias (contingente y superficial) del mundo
real y verdadero que nos habita desde lo profundo.
A este propdsito ha contribuido la recepcion estoi-
ca de Spinoza, sustentada en la unidad de lo real, y
ante la cual quedan eclipsados los sentimientos de
individualidad y de separacion que generalmente te-
nemos. Ademas, subraya el autor, la dimension cor-
porea del hombre ha sido marginada y subestimada
por la tradicion filoséfica occidental. En contraste
con los aspectos que la recepcion de Spinoza ha
conservado tradicionalmente, defender que su filo-
sofia es no dual significa que no hay ningun tipo de
separacion ontolégica entre el yo y la Naturaleza, y
entre cuerpo y mente.

En el primer capitulo, “Filosofia y cuerpo”, el autor
argumenta que el cuerpo no es una parte mas de no-
sotros, antes bien se identifica con nosotros mismos.
Esta afirmacion implica aceptar la realidad material y
rechazar la dualidad ilusoria de la herencia recibida.

En “Carne apatrida”, el recorrido a través de la his-
toria muestra la urgencia de dar una respuesta res-
ponsable a esta cuestion tedrica. Pues desde Platon,
tanto el cristianismo como la filosofia moderna (que
entendia el cuerpo como una maquina separada del
espiritu) y el capitalismo (que lo considera objeto de
consumo) han marginado el significado tedrico y el
alcance praxico de la nocién de cuerpo humano.

El tercer capitulo del libro es la clave del volumen.
Spinoza apuesta por la unidad de la existencia, lo que
implica defender que la bienaventuranza o felicidad
es precisamente un estado de unién de individuo y
realidad, lo que requiere renunciar al prejuicio imagi-
nativo de considerarse como una excepcion separa-
da del resto de la naturaleza. Desafortunadamente,
no queda del todo claro si el autor distingue, como si
hace Spinoza, entre alegria y autosatisfaccion (lae-
titia et acquiescentia in se ipso), o si, por el contra-
rio, Baneras considera la satisfaccion de la felicidad
como una vibracion emitida por el poder de Dios que
debe ser escuchado.

En “El olvido de la fuerza del ser o del impulso”,
el autor recupera a Wilhelm Reich para reivindicar la
dimension corporal del individuo frente a un psicoa-
nalisis de tipo mentalista.

En “El contento como estado de relajacion”,
Baneras considera la filosofia de Spinoza como sa-
biduria de vida. El filésofo holandés exhortaba a la
autonomia del individuo frente a las causas externas
que le afectan y que desencadenan la fluctuatio ani-
mi. En el camino hacia esa liberacion e independen-
cia, cada uno esta llamado a mirar hacia adentro para
evitar ser coaccionado por ellas. De ahi que virtud es
justamente esa conciencia de su propio impulso,
superando los prejuicios ilusorios del finalismo y el
individualismo. Desafortunadamente, el autor afirma
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que el fin del libro no es desarrollar las consecuen-
cias politicas de estas ideas de Spinoza, como si la
vida comun no estuviera en el centro de su filosofia.

Finalmente, en el capitulo sexto, Bafieras resume
las ideas anteriores y propone como conclusion que
la interpretacion no dual de la filosofia de Spinoza
no implica atribuir la integridad de su filosofia a la
tradicion no dual (Advaita), y sefiala cuales son las
tesis que encajan en dicha tradicion: (1) el monismo
sustancial, identificado con la Naturaleza o Dios; (2)
el rechazo de la separacion sujeto y objeto de cono-
cimiento; (3) la consideracion del individuo como un
modo de la sustancia; el rechazo de la dualidad sus-
tanciay modos, la critica de la libertad ilusoria; y (4) la
comprension del amor como expresion interna de la
naturaleza divina misma.

Resulta interesante leer este trabajo para com-
probar como el pensamiento de Spinoza se ha di-
fundido también por las escuelas de autoconoci-
miento y terapia.

Francisco Javier Espinosa

CANASLAN, Eylem: Spinoza. Método
y Ontologia. Traduccion Diego Tatian.
Cordoba (Argentina), Eduvim, 2024, 223 p.

Este libro tiene su origen en una tesis doctoral defen-
dida por la autora en Francia, de la cual se ha tomado
el contenido de las dos primeras partes -dejando a
un lado la tercera parte dedicada a la filosofia politi-
ca de Spinoza-. El texto de la tesis, escrito original-
mente en franceés, se ha publicado previamente en
turco. La traduccion de Diego Tatian vierte al espaniol
el texto de la version francesa.

La tesis defendida por la autora en su trabajo
doctoral es que la democracia spinozista -tal como
se desprende de sus obras de contenido politico-
es la forma mas perfecta de estado, porque es la
que mejor permite conservar su configuracion y
evitar asi su completa destrucciéon. La configura-
cion o forma del Estado se explica por la teoria del
conatus, defendida en la Etica, y depende también
del principio de unidad metodolégica que subyace
a toda su filosofia. Y esto es precisamente lo que
defiende la autora como conclusion en el ultimo
parrafo del libro: “la democracia spinozista es una
deducciodn politica necesaria a partir de las propo-
siciones metafisicas y ontoldgicas”.

El presente libro incluye una primera seccion me-
todoldgica donde examina con detalle las dos pre-
condiciones mencionadas: la unidad metodoldgica
y la inmanencia ontoldgica, objeto de la primera y
segunda parte del libro respectivamente. En efecto,
hay que partir de la unidad e inmanencia metodo-
I6gicas, que son defendidas apoyandose en la dis-
tincion entre forma externa del método -o método
expositivo (geomeétrico)-, y método filosofico (p. 45),
cuyo orden es profundo y coincide con el orden on-
toldgico (p. 51). Lo que verdaderamente importa para
la filosofia de Spinoza es este ultimo, garante de la
continuidad metodolégica presente y operante con
eficacia en toda su filosofia, desde la metafisica has-
ta la politica. Y esta justificacion racional se susten-
ta en el conatus, que es la expresion de la potencia
misma de la sustancia en cada una de las individua-
lidades existentes. La segunda parte del libro se
centra entonces en esta segunda precondicion de
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la democracia, lo que supone a su vez la renovacion
spinozista de las categorias centrales del sistemare-
lacional: fundamentalmente, Dios o naturaleza y sus
modificaciones. Si en lo tocante al método Spinoza
es confrontado con Descartes y Hobbes, el horizon-
te con que el filésofo tiene que lidiar para dar curso a
su filosofia es la filosofia Escolastica.

El libro es una exposicion correcta de la filosofia
de Spinoza; aunque -por estar sometido a los requi-
sitos de la escritura doctoral- resulta, a veces, en
exceso academicista y en general aporta poca no-
vedad. La Bibliografia citada contiene referencias a
obras clasicas pero olvida las aportaciones mas re-
cientes que permitirian matizar las ideas de los estu-
diosos y/o debatir con ellos.

Maria Luisa de la Camara

COSTA, Emanuele: The Structure of
Spinoza’s World. New York/Oxford, Oxford
University Press, 2025, 248 p.

El libro de Emanuele Costa propone una lectura es-
tructuralista de la metafisica de Spinoza. Uno de los
elementos vertebradores de su trabajo es la sustitu-
cion del término “relacion” por el de “estructura”. Su
proyecto se presenta asi en oposicion a una tenden-
cia reduccionista de la Etica. Frente a aquella, Costa
reivindica un pluralismo de estructuras metafisicas,
de manera que el monismo sustancial de Spinoza
aparece defendido, paraddjicamente, a través de
un pluralismo interpretativo. Costa parte de la ob-
servacion siguiente: si toda definicion en Spinoza
incluye los conceptos comprendidos en su esencia,
entonces resulta dificil explicar como las relaciones
quedan excluidas de dicha esencia. De manera que
propone abandonar la categoria de relacion y reem-
plazarla por la nocion de estructura, que considera
mas acorde con el modo en que Spinoza concibe los
vinculos ontoldgicos fundamentales. En este pun-
to entra en juego la teoria estructural de Althusser,
expuesta principalmente en Lire le Capital (1965):
los efectos ya no se situarian fuera de la estructura,
sino que la estructura misma seria inmanente en sus
efectos. Dicho en otras palabras: puesto que la cau-
sa resulta inmanente a los efectos, ya no se trataria
de una cadena causa-efecto, sino mas bien de un
entramado complejo de determinaciones. No obs-
tante, el autor introduce también una distancia critica
respecto a Althusser al rechazar lo que denomina el
“reduccionismo causal” propio del marxismo althus-
seriano. A su juicio, tal reduccionismo resulta ajeno
a las intenciones de Spinoza, quien no subordina la
ontologia a la primacia de la causa, sino que articula
un entramado plural de estructuras irreductibles.

La idea central que orienta el estudio de Costa
parte de considerar que la tesis mas radical de la
Etica de Spinoza consiste en afirmar que los indi-
viduos —y con ellos, la estructura misma del mun-
do— no son causa sino el resultado de las multiples
relaciones que los configuran y atraviesan. Este
constituye, en palabras del propio autor, el giro de-
cisivo que fundamenta su interpretacion de Spinoza.

El volumen, compuesto por cinco capitulos, exa-
mina estructuras como la causalidad, la concepcion
y la inmanencia, para luego avanzar hacia nociones
como eternidad y afecto, concluyendo hacia el final
con el tercer género de conocimiento. Si bien los
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capitulos no siguen un hilo conductor lineal y siste-
matico, los conceptos fundamentales de la metafisi-
caspinoziana se reiteran y reaparecen generando un
trasfondo comun. El autor evita, con ello, clausurar
su propuesta en un sistema cerrado o en torno a un
juicio definitivo y dogmatico, demostrando, por otro
lado, que las categorias estructuralistas pueden re-
sultar utiles al estudio y exposicion de la metafisica
spinozista.

El primer capitulo analiza la triada clasica de la
metafisica de Spinoza —causalidad, inmanencia y
concepcion— vy, al final, introduce la nocion de limi-
tacion como estructura clave a la hora de distinguir
entre los modos y la sustancia. En este punto resul-
tan de gran interés tanto las convergencias como
las divergencias respecto a otros estudiosos como
Della Rocca, Melamed y Newlands. En el segundo
capitulo completa la descripcion de la metafisica de
Spinoza mediante la introduccién de las nociones de
“expresion” y de “distincion aspectual”. Costa subraya
ademas como éstas, en realidad, trazan una delgada
linea entre la metafisica y la epistemologia, generan-
do el universo diversificado del individuo. El tercer
capitulo trata un aspecto central de la metafisica de
Spinoza: la distincion entre eternidad y duracion. El
cuarto capitulo plantea el problema de la individuali-
dad y aclara que, al dejar de lado una ontologia cen-
trada en objetos, se requerira de una reconstruccion
del concepto de individuo. Se entiende asi a ojos del
autor que Spinoza solo ofreceria una nocion derivada
de éste, privilegiando en cambio estructuras como la
composicion, entendida como base elemental de la
ontologia de los modos. Finalmente, en el quinto capi-
tulo, Costa cambia de estrategia y abandona el mero
mundo de la ontologia para adentrarse en cuestiones
relativas a la etiologia. Propone asi un estudio de la
accion y de la pasion, red estructural clave en la filo-
sofia de los seres finitos en Spinoza. Este intento pa-
rece culminar, segun Spinoza, en la consecucion del
tercer género de conocimiento, que sera el tema final
que Costa aborda en el libro a través de dos figuras.
En consecuencia, el tercer género de conocimiento
no se entiende como una mera meta epistémica, sino
mas bien a través de una transformacion afectiva, a
juzgar por las descripciones alternativas que ofrece
Spinoza, como “amor Dei intellectualis”, prerrogativa
necesaria para la posterior nocion de beatitud. Asi,
la cima epistemoldgica de la cognicion coincide con
un conocimiento de las estructuras que causan, fun-
damentan y posibilitan la concepcion de los seres, ya
sean éstos finitos u infinitos, extensos o pensantes,
activos o pasivos. Costa entiende que todos estos
rasgos ontolégicos, para Spinoza, derivan en realidad
de un orden fundamental racionalmente accesibley al
mismo tiempo inaccesible al entendimiento a través
de una lente objetual.

En conclusidn, el libro de Costa aporta una lectu-
ra renovadora y no reduccionista de la metafisica de
Spinoza que desplaza el énfasis desde la categoria
de relaciéon hacia la de estructura. Lejos de ofrecer
un sistema cerrado, o dogmatico, el autor propone un
marco conceptual que permite releer la Etica como
una obra plural, en la que el monismo de la sustancia
se sostiene a través de un pluralismo estructural.

Laureano Lopez
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GARBER, Daniel, LAERKE, Morgens,
MOREAU, Pierre-Francois and TOTARO,
Pina (Eds): Spinoza: Reason, Religion,
Politics. The relation between the Ethics
and the Tractatus Theologico-Politicus,
Nueva York, Oxford University Press, 2024,
464 p.

Casi todos los capitulos de este extenso volumen
proceden de un congreso que tuvo lugar en mayo de
2017 en la universidad de Princeton, con el propdsi-
to de celebrar la publicacion del segundo volumen
de la traduccion de las Colleted Works of Spinoza
por Curley. El volumen esta dividido en 6 partes.
La primera, titulada “Dos textos entrelazados”, co-
mienza con un capitulo de PIET STEENBAKKERS
donde muestra que la Etica y el Tratado teolégico-
politico (de ahora en adelante TTP) de Spinoza fue-
ron escritos para diferentes audiencias, en diferen-
tes registros y para diferentes propdsitos, aunque
pertenecen a un mismo plan y comparten el mismo
impulso y conjunto de ideas: los dos textos se ilumi-
nan mutuamente por los efectos intertextuales que
emergen del proceso entrelazado de su escritura.
Un punto importante a la hora de sostener que no
hay contradiccion entre las dos obras es la cuestion
religiosa. Steenbakers afirma que Spinoza consi-
derd la religion como un fenémeno inexorable, que
siempre existira en la medida en que los hombres
son siempre susceptibles al miedo, por lo que los
intentos de erradicar la religion son futiles. Pero,
JSpinoza afirma que la religion es algo de lo que no
se puede prescindir? ;Lareligion es algo que el pro-
pio Spinoza no pudo abandonar?

En el segundo capitulo, PINA TOTARO piensa que,
a pesar de la diversidad de temas, estructuras y pro-
positos, la Eticay el TTP estan inspirados en una uni-
cavision filosdfica. Si vamos desde la letra al espiritu
de las Escrituras, podriamos decir que el espiritu que
Spinoza dice hallar en la Biblia, producto de una lec-
tura secularizada del texto, esta también en la Etica,
donde es presentado como una consecuencia de la
reflexion filosofica: el amor a Dios y el amor al pro-
jimo son el fundamento de la religion segun el TTP
y que al mismo tiempo constituyen el ultimo fin de
la Etica. Un elemento central domina las dos obras y
atraviesa todas las areas: el concepto de Dios. Para
la autora, el Dios de la ley divina natural del TTP es el
mismo que el Dios del orden y conexion de cosas e
ideas de la Etica. El analisis del espiritu de Cristo se
revela crucial en este capitulo.

También STEVEN NADLER, en el tercer capitulo,
afirma que no hay contradicciones entre la Eticay el
TTP, sefalando que la Etica, de alguna manera, es
un tratado teoldgico-politico también, principalmen-
te por sus concepciones metafisicas de Dios y de
la inmortalidad. La metafisica de Dios en la Etica va
contra la imagen supersticiosa de un Dios antropo-
morfico manejado por la religion. Otro elemento me-
tafisico que contribuye al proyecto teoldgico-politico
de Spinoza es la necesidad que gobierna toda la
naturaleza y todos sus fendmenos: los milagros son
imposibles. Estos dos elementos metafisicos, Dios y
la necesidad, senala el autor, contribuyen al proyecto
teoldgico-politico de Spinoza, socavando las creen-
cias supersticiosas que respaldan la autoridad de los
eclesiasticos. En lo que concierne a la inmortalidad
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y Su exposicion en la quinta parte de la Etica, el no
entenderla dentro del proyecto teoldgico-politico
es precisamente lo que hace que a menudo no se
comprenda adecuadamente esta parte de la Etica:
para Spinoza no hay inmortalidad, ni un mas alla que
haya que ser esperado o temido. La ultima parte de
la Etica es, de algun modo, el corazdn del ataque de
Spinoza a la doctrina religiosa de la inmortalidad del
alma, que de hecho es la mas perniciosa de todas las
ideas supersticiosas con que los eclesiasticos domi-
nan a sus seguidores, pues lleva inexorablemente a
una vida de miedo y esperanza, cuyo resultado es el
servilismo y la esclavitud.

La segunda parte de la obra que comentamos
trata de Dios y el ateismo. La seccion se abre con
un capitulo de MOGENS LAERKE, que confronta
una aparente inconsistencia de E2p47 y su esco-
lio, y también con lo que se dice en TTP 6. Las dos
cuestiones tratadas son: 1) si todos los hombres
tienen un conocimiento adecuado de la esencia de
Dios, o no, y 2) el hipotético papel desempenado
por las nociones comunes en el conocimiento de
Dios. Laerke piensa que los problemas se resuelven
cuando se entiende que todos los humanos tienen
un conocimiento adecuado de la esencia de Dios;
desgraciadamente hay muchos individuos que, lle-
vados de los prejuicios y el lenguaje corriente, lla-
man Dios a lo que no lo es. Pues bien, la ignorancia
de Dios no consiste en no conocer lo que Dios es,
sino en aplicar este nombre a una idea inadecuada
e imaginaria que nos distrae de su verdadero cono-
cimiento. Y esto sucede a causa de los prejuicios
que tenemos acerca de Dios, prejuicios que toman
residencia en el lenguaje, dando dando lugar a un
tipo de “realidad paralela”. Y aqui vendria el papel
solucionador de las nociones comunes, segundo
género de conocimiento, en cuanto ayudan a los
hombres a desembarazarse de los prejuicios, por
una parte, y a conocer la existencia y la esencia de
Dios, dando paso al tercer género de conocimiento.
Lo que nos hace pasar del segundo género de co-
nocimiento al tercero es saber que todas las cosas
existentes hay que entenderlas por las nociones
comunes de extension o de pensamiento, pero la
extension y el pensamiento no se pueden entender
mas que por si mismos y es en este momento cuan-
do entramos en el tercer género de conocimiento.
El pensamientoy la extension expresan, de acuerdo
con el autor, al mismo tiempo nociones comunes de
todas las cosas y la esencia misma de Dios

En el siguiente capitulo de esta parte YITZHAK
MELAMED, en un polémico escrito, critica a los que
afirman que Spinoza fue ateo. Repasa muchos tex-
tos clave en los que el filésofo habla de Dios; y sefiala
que no es lo mismo el ateismo que el panenteismo,
- esta seria la posicién de Spinoza, y la critica al Dios
antropomorfico de las religiones-. Se propone rela-
cionar la postura de Spinoza con la literatura rabinica
yla Cabala, cercanas a Spinozay que sin embargo no
han sido catalogadas de ateas. Algunos han alegado
que la identificacion de Dios y la Naturaleza es re-
dundante: “la estrategia de la redundancia”, lo llama
Melamed. En su argumentacion es importante ade-
mas mostrar que en la concepcion de Dios que tie-
ne Spinoza, hay junto a aspectos inmanentes, otros
aspectos transcendentes. Por ejemplo, el Dios de
Spinoza -ademas de pensamiento y extension- tiene
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infinitos otros atributos: por una parte Dios es idén-
tico a la Naturaleza o substancia de infinitos atribu-
tos, pero por otra parte Dios transciende a lo que
nosotros entendemos por naturaleza en nuestra
experiencia vital. Su critica se extiende y rechaza la
interpretacion que ve en Spinoza un fildsofo enmas-
carado que ocultaba su verdadero sentir: si Spinoza
no ocultdé su pensamiento de que la Trinidad era para
él algo ininteligible (y eso era un ataque frontal al cris-
tianismo), ¢por qué habrian de ser mascaras sus afir-
maciones sobre la existencia de Dios?

Resulta en todo caso discutible su tesis de
que ciertas posiciones que afirman el ateismo de
Spinoza incluyen violencia conceptual, resultando
de la aplicacion de categorias de una cultura he-
gemonica, el cristianismo occidental, sobre una
cultura minoritaria, el judaismo rabinico, en cuanto
que se quiere interpretar la tradicion judia desde el
cristianismo occidental. El autor se olvida de toda
la tradicion cristiana de la teologia negativa. De al-
guna manera comete el pecado del que acusa: el
cristianismo ha sido muy plural en sus afirmaciones
sobre Dios y hay un cristianismo bastante cercano a
Maimonidesy laliteratura cabalistica (o Maimonides
y la Cabala estan cercanos a ese cristianismo).
Plotino, el neoplatonismo, el Pseudo Dionisio estan
muy presentes en el origen de estas corrientes.

La tercera parte de esta magna obra, tiene por
objeto el examen de las leyes (natural, humanay di-
vina). Da comienzo con un macro-capitulo (mas de
60 paginas) de EDMUND CURLEY, en el que afirma
que la concepcion spinozista de las leyes de la natu-
raleza es basica y central para entender la metafisi-
ca de Spinoza y dar respuesta a los problemas que
plantea. De alguna manera, es una suerte de conti-
nuacion-conclusion de la tesis que viene sostenien-
do el autor desde hace decenas de afnos. Aunque
el foco esta puesto en las leyes de la naturaleza, el
capitulo que comentamos ofrece una amplia vision
del estado actual de los estudios sobre la metafisica
de Spinoza. Explica el papel de las leyes de la natu-
raleza en Descartes, y las dos diferencias principales
en la concepcion de Spinoza: las leyes naturales de
Spinoza son necesarias y no dependen de la volun-
tad de Dios; y ademas la mente se rige por leyes ne-
cesarias. Es muy importante comprender que en el
pensamiento de Spinoza existe un ideal de ciencia
unificada, semejante, de alguna manera, al que se
difunde en el siglo XX. El autor no considera que la
filosofia de Spinoza sea el ateismo, ya que el Dios/
Naturaleza engendra devocion, entendida como co-
nocimiento adecuado y alegria, porque entendemos
las leyes de la naturaleza y experimentamos admi-
racion por tal orden. El autor parece reducir nuestra
relacion con el Deus sive Natura a algo puramente
académico, y no la entiende, como hace Spinoza,
como una experiencia vital (también por supues-
to intelectual), de sentirnos parte del efecto infinito
de una potencia infinita necesaria, lo que aumenta
nuestra potencia de actuar y produce amor (no solo
devocion entendida como admiracién académica).
Quiza en esta cuestion también seria conveniente
tener en cuenta que la felicidad - esto es la salva-
cion- también esta al alcance de los que viven la re-
ligidn de justicia y caridad que promueve en el TTP
y no llegan a alcanzar ese conocimiento “cientifico”
del orden legal de la naturaleza.
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En su capitulo titulado “La ley divina en el Tratado
teoldgico-politico de Spinoza”, THEO VERBEEK ana-
liza el tratamiento de la ley divina en el TTP sobre el
fondo de la concepcioén de Spinoza en la Etica, que
niega la voluntad libre de Dios (por lo que Dios no
puede ser concebido como un legislador) y las con-
cepciones de Grocio de la ley divina como efecto
de la voluntad divina. El autor cree que las palabras
“ley divina” en Spinoza no son mas que una cortina
de humo para ocultar sus verdaderas ideas, pues
expresarlas abiertamente habria sido demasiado
peligroso para €l. Pero sabemos que sus declara-
ciones literales en el TTP y en la Etica produjeron
en su tiempo una gran critica contra Spinoza, lo que
Spinoza conocia: no habria sido muy inteligente si
realmente lo que hubiera querido es ocultar sus ver-
daderas ideas bajo términos aceptables. Por otra
parte, ;por qué no entender la ley divina como ley
natural necesaria de un Dios/Naturaleza sin volun-
tad libre?

DONALD RUTHERFORD piensa que el TTP ofre-
ce un marco completo para entender la teoria ética
de Spinoza, que, segun él, queda obscurecida en la
Etica. Este marco consiste en la conexion entre la
ley divina y la ratio vivendi (que él llama ética uni-
versal) que se produce en TTP 4. De esa forma el
TTP es el marco oculto de la teoria ética de la Etica.
Este marco consiste en no interpretar la ley divina
como una prescripcion, sino como una ley natural
necesariay asegurar que la mente tiene que enten-
derla mas que obedecerla por premios o castigos,
de modo que el conocimiento de Dios seria nuestro
mayor bien y la base de nuestra bienaventuranza.
La distinciéon del TTP entre ley humana y divina nos
permite conceptualizar mas claramente algunas
afirmaciones centrales de la Etica, distinguiendo las
que tienen que ver con la finalidad humana de vivir
mas seguramente y agradablemente de las que tie-
nen que ver con la felicidad individual o el conoci-
miento y el amor de Dios. Al final del capitulo sefiala
que “la libertad de la mente puede ser alcanzada de
dos maneras diferentes: o en la forma de una exis-
tencia corporal mas segura y agradable (el fin de la
ratio vivendi inter homines), o en la forma de la bien-
aventuranza, el fin de la verdadera ratio vivendi. Pero
habria que decir que los dos objetivos estan unidos
y ho son independientes en Spinoza. Parece que el
capitulo orilla de alguna manera la parte politica de
la filosofia de Spinoza. Por otra parte, no se deberia
olvidar que la religion universal propuestaen el TTP
seria otra forma de ley divina que no necesita un
verdadero conocimiento de Dios, pero que también
conduce a la salvacion y a la bienaventuranza.

La parte cuarta del presente volumen trata de la
admiracion, de las causas finales y los milagros, y
se abre con un capitulo de ANDREA SANGIACOMO
sobre la consideracion spinozista de la admiracion.
Partiendo del papel desempefiado por la admiracion
en la filosofia cartesiana, muestra que Spinoza no
sigue las pautas de Descartes. En el TTP, la admira-
cion juega un papel importante, aunque ambivalente,
pues sirve tanto para explicar la supersticion como
para justificar la paz y la cohesion social. En cambio,
en la Etica ya no presenta esa ambivalencia, pues la
admiracion no es algo bueno ya que la mente se fija
en algo considerado excepcional y pierde de vista
las propiedades comunes compartidas por todas las
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cosas. En la Etica los afectos son mas o menos uti-
les dependiendo de si promueven, o no, encuentros
concordantes con otros seres, lo que aumenta la po-
tencia de obrar: cuanto mayor acuerdo, mayor poten-
cia de actuar. Mientras las pasiones arrastran a cada
individuo por su lado, los afectos activos implican la
aptitud del cuerpo para ser afectado de muchas y
diversas maneras, lo que depende de las propieda-
des comunes de ese cuerpo con los otros cuerpos.
Por su parte, la admiracion implica la consideracion
de cuerpos como aislados y excepcionales, lo que
es contrario a los afectos activos focalizandose en
algunos individuos aislados y excepcionales y no en
todos los cuerpos, lo que incapacita a la mente para
concebir las propiedades comunes compartidas por
gran numero de cosas.

EMANUELA SCRIBANO examina la evolucion de
la conceptualizacion sobre los milagros y el finalis-
mo desde el TTP hasta la Etica. En el TTP, de acuer-
do con la autora, Spinoza afirma que el finalismo y la
aceptacion de los milagros surgen de un particular
grupo, los judios, que inventaron las causas finales
para demostrar que ellos eran el pueblo elegido por
Dios, que hacia todo (hasta milagros) con el fin de
que los judios tuvieran ventaja. En la Etica, en cambio,
Spinoza considera que el finalismo es una tendencia
general compartida por todas las gentes. Mas bien,
Spinoza ve el prejuicio en favor de las causas finales
como una tendencia espontanea y completamente
general de todo el mundo. Scribano piensa que en
Elap hay una critica no solo de la religion supersticio-
sa, sino en general de la religion: la religion aparece
como un fenédmeno universal derivado de la ignhoran-
cia, aunque su universalidad no es un indice de su
verdad. Pero hay dos cuestiones a resolver: ¢la criti-
cade la Etica también afectaria a la religidon universal
de justicia y caridad en la que la verdad no es lo im-
portante? ;Por qué en la Etica se concibe a veces su
propia filosofia como religion?

La quinta seccion de la obra examina la rela-
cion entre revelacion, razén y salvacion. El capitulo
de URSULA RENZ y PHILIP WALDNER sefiala que,
frente a las visiones excesivamente secularistas del
pensamiento de Spinoza, este no considera la reli-
gion en general como un mal ni asume que la politi-
ca debe hacerse enteramente sobre bases raciona-
les: no se puede presuponer que todo el mundo va
a actuar siempre bajo la guia de la razén. Por eso el
TTP trata de como las practicas religiosas pueden
contribuir al buen funcionamiento de las socieda-
des y asi no solo se evalua la religion segun crite-
rios epistémicos, sino también por sus resultados
sociales y politicos. Y este es el contexto desde
que se examina la profecia en el TTP. El profeta en
Spinoza carece de la excelencia de la verdad, pero
puede haber una certeza moral de que es un lider
confiable. Los autores quieren a partir de estas afir-
maciones hacer una reflexion para nuestro tiempo,
pues el problema de los profetas es parecido al de
nuestro tiempo: ;cémo reconocer a los lideres con-
fiables en un momento de incertidumbre? La res-
puesta de Spinoza es que los profetas, ademas de
tener una vivida imaginacion y buenas capacidades
comunicativas, tenian un animo solamente inclina-
do a lo justo y a lo bueno. Pero la conclusion que
sacan los autores no es incuestionable para el mo-
mento actual: ;no exigiriamos a un lider politico que
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tuviera un buen conocimiento de la realidad para
saber qué hacer o nos contentariamos con que tu-
viera una gran capacidad de comunicacion y con
que fuera buena persona?

El capitulo de DANIEL GARBER aborda el esta-
tuto de “los dogmas de fe universal” y su concep-
cion de la teologia en el TTP como contrapuestos al
concepto de Dios y la filosofia en la Etica. En efecto,
en el TTP lo importante en lo que a la revelacion y
la teologia afecta es la obediencia y no la verdad,
que es cosa de la filosofia. Esto aleja a Spinoza de
las concepciones corrientes de la teologia que la
ven como una ciencia. Spinoza sostiene que la obe-
diencia a la revelacion produce la salvacion, lo que
abre el camino para quienes no pueden alcanzar la
via de la filosofia, que son la mayoria de los hom-
bres. Pareceria que hay en Spinoza un conflicto en
esta contraposicion entre teologiay filosofia: ;como
van a producir la salvacién unos dogmas que la filo-
sofia sabe que son falsos? Pero el autor, siguiendo
un analisis minucioso de la palabra dogmata, con-
sidera que el problema es resoluble, se considera
a “los dogmas de fe universal” no como creencias
sino como ideas imaginativas y principios de vida
que facilitan la obediencia: no son importantes de-
bido a su verdad o su falsedad, sino por el modo en
que estas percepciones promueven la obediencia.
En la conclusion Garber sostiene que la separacion
entre filosofia y teologia en el TTP no contenta a fi-
I6sofos ni a tedlogos, pues los primeros criticarian
ese tipo de religion por sus implicaciones episté-
micas, mientras que los tedlogos no se conforma-
rian con la obediencia, sino que pretenden tener la
verdad. El capitulo es muy interesante, pero quedan
cuestiones relacionadas por abordar: (1) el foco de
la salvacion en el TTP esta mas en la practica de la
justiciay la caridad que en la obediencia, lo que nos
lleva a preguntarnos por el significado de salvacion
y bienaventuranza en la religion universal; (2) de
alguna manera Spinoza lo que hace es un estudio
racional, filosoéfico, de la revelacion, la obediencia 'y
la salvacion, lo que significa de alguna manera que
la filosofia esta por encima de la teologia; (3) ¢real-
mente coinciden en cuanto a la moral de justicia 'y
caridad la revelaciony la filosofia de Spinoza, o éste
interpreta, desde su punto de vista filosofico racio-
nal, el corazon moral del mensaje de las Escrituras,
de modo que, cambiando su sentido, las hace decir
lo mismo?; (4) de acuerdo con Spinoza, ¢Cristo fue
un tedlogo o un filésofo?

RUSS LEO estudia uno de los primeros intér-
pretes del pensamiento de Spinoza, Jarig Jelles,
autor del prefacio a la traduccion holandesa de las
obras de Spinoza. Afirma que uno de los principa-
les objetivos de Jelles es sefalar la armonia en-
tre la filosofia racional de Spinoza y las Sagradas
Escrituras. Jelles presenta la obra de Spinoza en la
linea de la tradicién intelectual del movimiento co-
legiante, ilustrando cémo Spinoza, asi como Cristo
y los Apoéstoles, enseflian exactamente lo que la ra-
zon prescribe. En este sentido, Jelles afirma que
la filosofia de Spinoza ni contradice ni desafia los
principios basicos del cristianismo. Por el contrario,
Leo afirma que Jelles piensa que lectores cuida-
dosos reconoceran una religion racional en la Etica
y que la propuesta de vida de Spinoza se corres-
ponde exactamente con la propuesta de vida de la
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religion cristiana. Jelles afirma que Spinoza defien-
de la racionalidad del cristianismo. Es mas, senala
que Cristo no es otra cosa que la razon o el intelec-
to de Dios. Al hacer esta operacion, sefnala el autor
hablando del prélogo de Jelles, quiza deja de lado
los origenes judios de Spinoza, algunos aspectos
basicos de su filosofia (como la equiparacion entre
virtud y potentia) y las cuestiones politicas. Ademas,
Jelles presenta a Spinoza como concordante con el
cristianismo de los apostoles, sefialando que es el
cristianismo moderno el que se desvia. Quiza lo mas
importante de este capitulo es que el autor sefnala
que el prélogo de Jelles nos recuerda que los cole-
giantes fueron interlocutores de Spinoza y sugiere
que sus primeros lectores identificaron a Spinoza
por su contribucion critica a un debate holandés en
curso sobre la razonabilidad de cristianismo.

KRISTIN PRIMUS, mediante un analisis de la
ciencia intuitiva en la Etica, intenta hacer una dis-
tincion entre la felicidad que alcanza el que llega
a la ciencia intuitiva, la felicidad del fildsofo que se
rige por nociones comunes y la felicidad de aque-
llos que siguen la religion universal que se propo-
ne en el TTP. En este capitulo intenta explicar por
qué la ciencia intuitiva es especial, asi como clari-
ficar como la razén puede preparar a la mente para
la intuicion. Primus sugiere que la ciencia intuitiva
es una confluencia del conocimiento intuitivo de la
ontologia correcta y de un entendimiento intuitivo
de uno mismo existiendo en este marco monista.
Pareceria que hay una gran diferencia entre quien
tiene ideas adecuadas y quien sigue la religion por
obediencia, pues ni el fildsofo del segundo grado
de conocimiento ni el filésofo con ciencia intuitiva
permanecen en las viejas maneras de pensar acer-
ca de Dios y las cosas, pues tienen un conocimien-
to adecuado. Pero el fildsofo del segundo grado de
conocimiento, segun la autora, esta mas cerca de
la religion en una dimensién muy importante: la per-
sona religiosa piensa que es un agente distinto de
Dios y el fildsofo del segundo grado podria enten-
derse a si mismo como siendo un agente diferente
de Dios. Pero el fildsofo con ciencia intuitiva tiene el
autoconocimiento explicito que le posibilita ver su
propia actividad de entender y la actividad de en-
tendimiento de Dios no siendo dos distintas mentes
entendiendo el mismo contenido, sino mas bien el
mismo entendimiento entendiendo el mismo con-
cepto. Y esta persona que tiene ciencia intuitiva
podria entender también que cualquier otra men-
te que experimenta un conocimiento adecuado es
el mismo intelecto de Dios que él es. Y asi se da
cuenta de que la virtud de los otros o su poder de
entendimiento es literalmente el mismo que el suyo:
amar al préjimo es exactamente amarse a si mismo
y esto es ya amar a Dios.

En el ultimo capitulo de esta parte JULIE KLEIN
trata de los medios de producir fildsofos: como se
puede llegar a ser fildsofo siguiendo las ideas de
Spinoza. De alguna manera, podriamos decir, trata
de la pedagogia de Spinoza, utilizando el TTP Yy la
Etica. La autora analiza especialmente el papel de
las nociones comunes, conectando lo que se dice
enel TTPconlo que se dice en la Etica: la mejor ma-
nera, piensa, de entender las nociones comunes es
pensarlas como principios generativos y dinamicos
de razonar. Pone en el foco también la importancia
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que da Spinoza a la labor de desprenderse de los
prejuicios y de emendar las ideas. Igualmente, el
capitulo habla de que en el TTP Cristo es presenta-
do como un ensefiante cuyas ensefianzas concier-
nen ala paz de la mentey a la felicidad, pero afirma
que Spinoza dice que Cristo no nacio ignorante de
las causas de las cosas ni sujeto a los prejuicios ni
alos afectos que sustentan estos prejuicios, lo cual
parece que no fundamenta en textos. En resumen,
para la autora, Spinoza no nos ofrece tanto una teo-
ria abstracta del conocimiento humano cuanto una
practica generativa para llegar a ser fildsofo.

En la dltima parte del volumen, titulada “Filosofia
politica”, MICHAEL A. ROSENTHAL afirma que, aun-
que para Spinoza las cosas son necesarias, también
es bueno tratarlas, por propodsitos practicos, como
si fueran contingentes. Lo mismo sucede, piensa
el autor, con la voluntad libre, que no existe, pero
es bueno, piensa el autor del capitulo, utilizarla por
propositos practicos, tanto en politica como en éti-
ca. Esto es importante incluso para actores que se
guian en la mayor parte de su vida por la razény sa-
ben que la voluntad libre no existe, porque que sea-
mos afectados por la imaginacion y las pasiones es
una consecuencia inevitable de nuestra naturaleza
finita. Pero no se trata de utilizar una idea imaginati-
va falsa e ingenua de voluntad libre, que esta ligada
a la supersticion y tirania, sino de una idea imagina-
tiva que Rosenthal llama “voluntad-casi-libre”. Esta
voluntad-casi-libre es como una idea intermedia. Se
trata de una idea de voluntad libre que indica un yo
coherente que proyecta una unidad alcanzada como
una imagen hacia el futuro: es una herramienta que
sirve para la autopreservacion. De algun modo, igual
que, al hablar de politica, usamos la ficcion de la vo-
luntad del soberano (ya sabemos que el poder del
soberano depende de la potentia multitudinis) tam-
bién Spinoza usa la ficcion de la propia voluntad para
hablar de constituirnos a nosotros mismos.

El objetivo del ultimo capitulo del volumen, a car-
go de JONATHAN ISRAEL, es mostrar la coheren-
cia entre la orientacion individualista de la Eticay la
politica del TTP. Focalizandose en la nocién de li-
bertad, tanto personal como politica, muestra como
se unifican la perspectiva individualista de la Etica
con la perspectiva politica del TTPy del Tratado po-
litico. Es precisamente, segun él, el uso deliberado
del término libertas, junto con la nocion de bien e
interés comun, lo que une lo ético y lo politico. El
final del capitulo es una defensa de su utilizacion
en sus obras del giro “llustracion radical” (en cuan-
to proposicion de un republicanismo que promovia
el bien comun y la libertad, asi como la critica del
poder de las autoridades religiosas) y del papel de
la Edad de Oro Holandesa en ese movimiento, del
que Spinoza no fue la fuente ni el origen, aunque
si, segun el autor, el principal filésofo del grupo de
pensadores holandeses que lo promovieron.

En suma, se trata de una obra con diferentes te-
mas y diversas perspectivas, que no solo es reco-
mendable, sino de necesaria lectura para el estu-
dioso. Quiza esta demasiado centrada en el mundo
anglosajon y se ven pocas perspectivas de los es-
tudios en francés y espaniol. Pero eso la hace mas
atractiva para nosotros.

Francisco Javier Espinosa
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GIANCOTT]I, Emilia: Baruch Spinoza. La
ragione, la liberta, I’'idea di Dio e del mondo
nell’ epoca della borghesia e delle nuove
scienze, a cura di Daniela Bostrenghi, Milano
- Udine, Mimesis Edizioni, 2024; 155 p.
Hemos de agradecer a Daniela Bostrenghi y a la
editorial milanesa Mimesis la nueva edicion de esta
obra de Emilia Giancotti, asi como a Editori Reuniti
de Roma, responsable de su primera edicion en
1985, y al hijo de la autora, Federico Boscherini, su
autorizacion para hacerla posible. Con esta edi-
cion, Daniela Bostrenghi cumple con un doble ob-
jetivo: por un lado, realiza un merecido reconoci-
miento a la labor de investigacion y divulgacion del
pensamiento spinoziano llevada a cabo por Emilia
Giancotti, y por otro, presta un notable servicio a
todos los interesados tanto en iniciarse como en
profundizar en el estudio de la filosofia de Spinoza,
de su innovacion respecto al pensamiento filosofi-
co anterior y de su influenciaricay prolongada en el
posterior. El trabajo intelectual de Emilia Giancotti
en torno a Spinoza presenta una doble dimension:
por una parte, desarrolla una intensa actividad
investigadora muy especializada, de la que dan cla-
ra cuenta su Lexicon Spinozanum (1970), sus Studi
su Hobbes e Spinoza (1985) y sus traducciones con
introduccion y comentarios de la Etica. Dimostrata
con metodo geometrico (1988) y del Trattato teologi-
co-politico (1972); por otra, despliega una amplia ac-
tividad divulgadora del pensamiento spinoziano. En
este ensayo “relativamente breve” (148 pp.), la pri-
mera dimensidon mencionada se refleja en el rigor,
precision y profundidad tanto de la exposicion de
la doctrina spinoziana como de las interpretaciones
criticas de esta, desplegadas por los principales re-
presentantes del spinozismo y del anti-spinozismo;
la segunda dimension se percibe en el notable es-
fuerzo de claridad para facilitar la comprension de
la teoria a lectores no especialistas. Claridad, rigor,
precision y profundidad son caracteres constantes
en el discurso giancottiano y, por tanto, también en
este libro al que su autora se referia como el “spino-
zino” en el circulo de sus colaboradores mas estre-
chos (p. 9). La obra se articula en tres secciones: la
primera dedicada al relato de la vida de Spinoza en
el contexto de la Holanda del siglo xvi; la segunda, a
la exposicion del sistema spinoziano, y la tercera, al
estudio de la historia de la difusion y recepcion del
spinozismo en Europa desde el siglo xvi al xx.

1.- La primera seccion condensa en 25 paginas la
biografia de Spinoza en el marco de la prospera Re-
publica de Holanda en el siglo xvii, considerado como
su “siglo de oro”. Esta era, sin duda, el centro mas flo-
reciente del capitalismo mercantil y el mejor ejemplo
de tolerancia religiosa y de libertad de pensar en ese
momento. La autora sefiala los hitos fundamentales
de la vida de Spinoza a partir de los datos aportados
por sus biégrafos y de los extraidos de su Epistolario,
“fuente insustituible -nos dice- para reconstruir el
recorrido intelectual de Spinoza a partir de 1661”
(p. 23). Giancotti centra su interés en explicar las
razones que justifican el nacimiento de una leyenda
en torno a la figura de Spinoza: su origen judio en el
seno de una familia de “marranos” establecidos en
Amsterdam; su expulsion de la comunidad hebrea el
27 de julio de 1656 por no retractarse de sus ideas ni
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aceptar una pension a cambio de guardar silencio; su
renuncia a la herencia paterna; su empeno en apren-
der latin para estudiar la Escolastica, la filosofia mo-
derna (sobre todo, Descartes) y las nuevas ciencias;
su reduccion de la cuantia del legado de su amigo
Simon de Vries como condicion para aceptarlo; su
intento de protestar contra el asesinato de los her-
manos de Witt, arriesgando su vida; su aceptacion
de realizar gestiones ante el principe de Condé, jefe
del ejército francés invasor, a sabiendas del peligro
que podia suponer para él; su rechazo de una pen-
sion a cambio de dedicar una de sus obras a Luis xv;
Su negativa a ocupar una catedra en la Universidad
de Heidelberg para preservar su libertad de filosofar;
su actitud de cautela en las relaciones sociales y su
valoracion, no obstante, de la amistad por encima
de cualquier consideracion, de modo que compar-
te y discute con su “circulo” de amigos el resultado
de sus investigaciones y reflexiones en busca de la
verdad. Todos estos datos acaban por describir una
personalidad caracterizada por la fortaleza en su
doble vertiente de firmeza y de generosidad, fuente
de toda virtud en el pensamiento spinoziano. Estos
caracteres, unidos a “la escasez e incertidumbre de
datos biograficos derivadas de la extrema reserva de
su modo de vida” (p. 13), son responsables del naci-
miento de la leyenda del “ateo virtuoso” que difundid
Pierre Bayle.

2.- La segunda seccion expone las lineas basicas
del sistema filosoéfico de Spinoza en cinco apartados.

2.1.- El primero de ellos sintetiza los principios
fundamentales de la ontologia spinoziana dedu-
cidos mediante el método geométrico. El punto de
partida es la definicion de Dios o Naturaleza o sus-
tancia como una, infinita, necesaria, eterna y libre
(no determinada por otro). La sustancia o Dios se ex-
presa en infinitos atributos, de los que conocemos
la extension y el pensamiento, y en infinitos modos o
afecciones de los atributos de la sustancia, de forma
que la sustancia “no es nada fuera de la serie infinita
de los modos finitos” (p. 43) de los que es causa: “La
sustancia es una e idéntica a si misma, pero también
es infinita actividad causal y se produce a si misma
produciendo en el mismo acto sus modos” (p. 44).
La causa primera de todo el proceso generador es,
pues, la sustancia, en tanto que se articulay expresa
en la serie infinita de las cosas finitas. El problema
del origen del mundo y el concepto de creacion des-
aparecen en Spinoza, ya que las cosas finitas son los
modos de la sustancia que, en cuanto causa sui, es
eterna. La causalidad de la sustancia es “inmanen-
te" y, por tanto, su efecto no se separa de la causa
que lo produce al producirse a si misma, de suerte
que el efecto subsiste en la sustancia. Los modos
son expresion de la potencia infinita de la sustancia.
El desmantelamiento de la ontologia tradicional se
completa en Spinoza con la critica del prejuicio “fi-
nalista”, que esta a la base de otros prejuicios como
la imagen de un dios antropomorfo y la atribucion
de un caracter absoluto a los conceptos de bien y
mal, mérito y pecado, alabanza y reprimenda, orden
y confusion, belleza y fealdad, que son para Spinoza
meros “modos de imaginar la realidad” (p. 48). Para
Spinoza, la realidad es perfecta en la infinita varie-
dad de sus determinaciones. Al rechazar el principio
finalista, niega cualquier forma de jerarquia entre los
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seres naturalesy “teoriza una ontologia rigurosamen-
te igualitaria: todo lo que es, es perfecto” (ibidem), no
porque se adecue a un inexistente modelo, sino por
el pleno acabado de su ser determinado. Esta onto-
logia mostrara todo su potencial revolucionario en el
campo de la moral y de la politica. Giancotti se pre-
gunta por qué conserva Spinoza el nombre de Dios,
tan cargado de significados en la tradicion teoldgica
y filoséfica judeocristiana, para referirse a la sustan-
cia o Naturaleza, concepto que no tiene nada que ver
con el Dios persona, espiritu puro, creador del mun-
do de esa tradicion. Y menciona tres motivos: la cau-
tela, aconsejable en un ambiente de luchaideoldgica
y religiosa; la funcionalidad del término para dirigirse
a sus posibles lectores, y el motivo fundamental: “La
sustancia o Naturaleza es para Spinoza Dios, si por
Dios se entiende el Ser en su totalidad, que tiene en
simismo la razon de su propia existencia y de la exis-
tencia de todo cuanto es. No hay que sorprenderse,
pues, de que mantenga el término Dios. Siempre que
quede claro que este Dios que es materia e infinitas
otras cosas, no es en absoluto el Dios persona de la
tradicion judeocristiana” (pp. 50-51).

2.2.- El segundo apartado expone el escrutinio
racional al que somete Spinoza los fundamentos de
la cultura hebrea: la validez de la revelacion, la au-
tenticidad de los libros del Antiguo Testamento, el
contenido de la “palabra de Dios”, la relacion entre
teologia y filosofia. En el Tratado teoldégico-politico,
Spinoza sienta las bases de una nueva critica biblica,
que rechaza la aplicacién de principios filosoficos a
la interpretacion de la Escritura y emplea a tal fin el
mismo método de reconstruccion histérica del tex-
to que se aplica a toda obra literaria, método cuyo
instrumento es la “filologia”, de modo que la deter-
minacion de la autenticidad de los Libros Sagrados
pierde su componente blasfema y se reduce a un
mero problema filolégico, que no pone en cues-
tion el contenido de las ensefianzas de la Escritura.
Frente a la tradicién hebrea, que considera el cono-
cimiento profético superior al conocimiento racio-
nal, en tanto que vehiculo de los mensajes divinos,
Spinoza lo considera un conocimiento de primer
género o imaginativo, fuente de error y causa de di-
visiones y conflictos entre los hombres. Frente a la
religion revelada, que incita a la practica de la virtud
a través de la obediencia y que degenera facilmente
en supersticion cuando se lanza a la especulacion,
Spinoza propone una religion verdaderamente “ca-
tdlica”, universal y comun a todo el género humano
que, aungque basada en la creencia en un Dios per-
sonal, brota de la “luz natural” y esta inscrita en el
corazon y la mente de los hombres. Spinoza asigna
a esta religion natural una importante funcion social,
en la medida en que se basa en el amor a Dios y al
projimo del que se deriva la practica de la justicia y
la caridad. A partir de la distincion entre religion y
filosofia, Spinoza establece una division del género
humano en dos partes desiguales: la masa de los in-
capaces de conocimiento verdadero impulsados al
dominio de las pasiones y la practica de la virtud por
la obediencia, y los pocos que practican la virtud y
se liberan de las pasiones gracias al conocimiento
verdadero de la realidad. También en este punto, la
interpretacion giancottiana tiende a poner de relieve
la carga revolucionaria de la filosofia spinoziana: “El
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Dios biblico sirve a una politica de dominio y servi-
dumbre. La concepcion spinoziana de Dios es el
presupuesto tedrico general de una politica de libe-
racion, cuya perspectiva ultima es la superacion mis-
ma de la politica” (p. 52). De acuerdo con la tenden-
cia igualitaria de su pensamiento, Spinoza rechaza la
presunta superioridad del pueblo hebreo sobre los
demas pueblos, pues los hebreos no fueron “elegi-
dos” por Dios porque estuvieran mas dotados que
otros para la vida verdadera y las especulaciones
sublimes, si bien “pueden decirse ‘elegidos’, porque
gozaron de una particular prosperidad material, aun-
que solo temporal, y de una libertad que derivaba de
su particular constitucion politica” (p. 55), basada
en leyes exclusivas de ese pueblo que entrelazaban
estrechamente religion, derecho y politica.

2.3.-El tercer apartado sintetiza la antropolo-
gia spinoziana. Aqui la autora centra sus esfuerzos
en subrayar, por un lado, la inversion radical de la
doctrina defendida por toda la tradicion filosdfica
occidental hasta Descartes y, por otro, la dimension
emancipadora de la doctrina spinoziana. Toda la tra-
dicion occidental antes de Spinoza sostenia que el
alma es una sustancia independiente y separable del
cuerpo, dotada de inmortalidad, principio de vida y
sede de la espiritualidad. Para Spinoza, el alma es,
como el cuerpo, solo un modo de la sustancia como
todas las cosas finitas; no es mas principio de vida
que el cuerpo (ambos son movidos por el conatus)
y ho sobrevive al cuerpo, sino que goza de cierta
forma de eternidad en tanto que idea verdadera de
un cuerpo existente en acto. Asi Spinoza anula la
subordinacion del cuerpo al alma, pues ambos son
expresiones de la sustancia, e incorpora al hombre
al conjunto de la naturaleza como una parte de esta.
La mente, como idea del cuerpo, percibe todo lo
que sucede en este, expuesto siempre a la accion
de otros cuerpos externos que el hombre necesita
para conservarse. — La ley de determinacion causal
explica también el funcionamiento de la vida intelec-
tual, afectiva y ética. En cuanto a la vida intelectual,
Spinoza distingue tres formas de conocimiento: el
conocimiento de primer género u opinion o imagi-
nacion, el de segundo género o razon y el de tercer
género o ciencia intuitiva. El primero es un conoci-
miento imaginativo por signos o por experiencia
vaga; el segundo es un conocimiento racional y dis-
cursivo de las propiedades de las cosas a partir de
las nociones comunes, y el tercero consiste en un
conocimiento intuitivo-intelectual de la esencia de
las cosas. El conocimiento imaginativo puede ser
fuente de error en la medida en que produce un co-
nocimiento inadecuado, fragmentario y parcial que
considera las cosas como contingentes. El conoci-
miento racional y el intuitivo-intelectual producen un
conocimiento adecuado y verdadero, que considera
las cosas como necesarias y eternas en tanto que
modos de la sustancia, esto es, momentos de la po-
tencia infinita de la sustancia. — La vida afectiva esta
estrechamente vinculada a la actividad cognoscitiva:
“El hombre -escribe Giancotti- esta sujeto a las pa-
siones en cuanto tiene un conocimiento inadecuado
de si, de las cosas y de sus relaciones; la liberacion
de las pasiones es consecuencia necesaria del tran-
sito a un conocimiento adecuado” (p.59). Cuando
nuestras ideas son inadecuadas y parciales, somos
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causa inadecuada de nuestras afecciones y el afec-
to se configura como pasién; en cambio, cuando
nuestras ideas son adecuadas y verdaderas, somos
causa adecuada de nuestras afecciones y el afecto
se configura entonces como accion. La liberacion
de las pasiones depende, pues, de la supresion de
la aportacion de causas exteriores y de la corres-
pondiente eliminacion de la parcialidad del conoci-
miento. Desde el punto de vista ético, la pasién no
es condenable por tratarse de un fendmeno natural
que, como tal, no se puede eliminar por completo de
la condicion del hombre, en la medida en que este,
como parte de la naturaleza, esta sometido a la ac-
cion de otras partes de las que depende su mante-
nimiento. Spinoza identifica la virtud con la potencia
del individuo para dominar las pasiones, obrando
bajo la guia de la razén en la busqueda del provecho
propio. De acuerdo con esto, Giancotti sostiene que,
en Spinoza, no se puede concebir el paso de la es-
clavitud pasional a la libertad racional como un deber
ser o imperativo, cuyo incumplimiento conlleva una
condena moral, sino como “un proyecto que cobra
forma en el momento en que se dan las condiciones
necesarias en el cuerpoy en la mente” (p. 63). El pro-
ceso de liberacion culmina en el “amor intelectual
de Dios”, que acompafa al tercer género de conoci-
miento, en cuya practica consiste la suprema virtud
de la mente. Giancotti insiste en la vertiente eman-
cipadora de la doctrina antropoldgica spinoziana, no
solo a nivel ético sino también social: no deja de se-
nalar el caracter elitista, aristocratico, de la propues-
ta ética de Spinoza, una propuesta que reproduce la
division de los hombres en una minoria de “sabios”
libres y felices, y una mayoria de “ignorantes” escla-
vos apasionados, division que parece negar toda
posibilidad de liberacion colectiva. Sin embargo, su
teoria politica confirma la confianza de Spinoza en
una transformacion del mundo, invirtiendo la relacion
entre la minoria y la mayoria aludidas. El reconoci-
miento, en las ultimas lineas de la Etica, de la dificul-
tad que encierra esta empresa es un signo claro del
realismo, contrario a toda utopia, en que se funda su
teoria politica, que propone establecer mecanismos
idoneos para contener los efectos nocivos del des-
encadenamiento de las pasiones.

2.4.- El cuarto apartado, en el que se expone la
concepcion spinoziana del derecho natural y sus rela-
ciones con la sociedad civil, muestra como confluyen
en su teoria politica los elementos emancipatorios
que hemos visto en su ontologia y en su antropologia.
Para Spinoza, el hombre, como parte de la naturale-
za, tiene pleno derecho a hacer todo lo que puede en
orden a la conservacion de su ser, incluso acciones
éticamente condenables y perjudiciales politicamen-
te, de modo que la afirmacion incontrolada de este
derecho produce graves inconvenientes. Por ello, son
razones economicas, de seguridad y de progreso de
las cienciasy las artes, las que inducen a los hombres
a instituir la sociedad civil en virtud de un pacto por
el que el derecho natural de cada uno pasa a ser ad-
ministrado por la colectividad. La forma politica de la
sociedad asi constituida es la “democracia”, entendi-
da como “la unidad de todos los hombres que tienen
colegiadamente pleno derecho a todo lo que esta
en su poder” (TTP, c. xvi). Ahora bien, aunque el po-
der soberano esta en manos de todos, también en la
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democracia esta presente el poder coactivo ejercido
por una autoridad para garantizar la observancia de la
ley por quien no lo haria espontaneamente. Pero este
poder coactivo no puede ejercitarse arbitrariamen-
te, suprimiendo la libertad y reduciendo los hombres
a bestias; ya que en tal caso desaparece la utilidad
como criterio regulativo del pacto social, que induce a
las autoridades del Estado a respetar el objetivo para
el que han sido instituidas: el bienestar del pueblo, de
modo que este deja de estar obligado a la obedien-
cia. En la democracia spinoziana, sociedad y Estado
se identifican: no hay distincion entre gobernantes y
gobernados porque el poder estda en manos de to-
dos. El pueblo es libre cuando se obedece a si mismo,
pues a la vez es fuente de la ley y esta sujeto a ella. En
otras formas de gobierno (monarquia y aristocracia),
se da la distincion entre gobernantes y gobernados:
los primeros hacen la ley, los segundos la cumplen.
Aunque en estas formas de gobierno no democrati-
cas la ley también puede ser expresion de la razén y
pueden mancomunarse gobernantes y gobernados
para respetarla, hay en ellas una mediacién vy, por
tanto, una posibilidad de ruptura que no se da en la
democracia. Giancotti reivindica la democracia, cuyo
modelo institucional solo se esboza en el Tratado po-
litico, como la forma politica que mejor responde a la
concepcion que Spinoza tenia de la condicion huma-
nay de las relaciones entre los hombres. Es la unica
forma de gobierno capaz de establecer las condicio-
nes necesarias para generalizar la posesion del “bien
supremo” al que alude el Tratado de la reforma del
entendimiento: “En el interior de la democracia -dice
Giancotti- son concebibles el proyecto de liberacion
de los hombres y el intento de superar la separacion
y contraposicion entre sabios y vulgo” (p.70). Final-
mente, Giancotti subraya que la libertad de la que las
autoridades politicas no pueden privar al hombre, es
la libertad de pensamiento y de palabra, que esta en
la esencia de la razén y son condiciones necesarias
de la paz en el Estado. Pero Spinoza advierte que su
ejercicio ha de mantenerse dentro de los limites de la
racionalidad para no ser perjudicial; si se utiliza para
prescribir acciones contrarias a la ley, se convierte en
sediciosa y es condenable. Por tanto, los ciudadanos
pueden con toda legitimidad criticar todo aspecto de
la vida institucional y comunicar sus opiniones a los
demas, participando asi en el mejoramiento de las
leyes o de la organizacion de la vida social y politica,
pero permaneciendo siempre dentro de la legalidad.
Giancotti concluye: “Esta libertad representa, de he-
cho, un dique frente a procesos de degeneracion del
cuerpo politico y una perspectiva de conquista de es-
pacios mas amplios de libertad” (p. 72).

2.5.- El ultimo apartado de esta seccion incide en
los peligros que la confusion entre poder eclesiasti-
co y poder politico representa para la libertad de los
ciudadanos. A partir de la critica de la religion reve-
lada y del estudio de la historia del pueblo judio,
Spinoza establece la subordinacion de la autoridad
eclesiastica a la autoridad estatal como principio
central de su teoria politica. Después de Moisés, que
concentro todo el poder en sus manos, el Estado
“teocratico” se basa en la division de poderes: el
sumo pontifice se encarga de interpretar las leyes
dadas y de comunicar los veredictos divinos a pe-
ticion de la autoridad encargada de administrar la
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cosa publica. Mas tarde los pontifices adquirieron el
poder de legislar y de tratar de las cuestiones civiles,
usurparon asi el derecho soberano e instituyeron la
monarquia absoluta. Spinoza concluye que atribuir el
poder legislativo o el gobierno civil alos ministros del
culto es peligroso tanto para la religion como para
el Estado: “La religion —-dice Giancotti- degenerd en-
tonces en ‘supersticion perniciosa’, surgieron sectas
en lucha entre ellas mientras que la paz interna fue
turbada por continuas guerras civiles” (p.73). A las
autoridades supremas del Estado les corresponde
ejercer el poder de fundar el derecho “no solo en
cuanto atafie al derecho civil, sino también al dere-
cho eclesiastico, del que ‘deben ser los intérpretes y
los custodios’ (TTP)” (ibid.), de suerte que la autoridad
civil debe regular el culto externo de la religion y la
practica de la piedad para adecuarlos a la paz y el
interés del Estado; por el contrario, la piedad y el cul-
to interior forman parte de los derechos individuales
inalienables sobre los que el poder estatal no puede
ejercer control alguno.

3.- La tercera seccion, que expone la difusion de
las ideas spinozistas, ocupa practicamente la mitad
de este ensayo y revela un ingente trabajo de inves-
tigacion y de sintesis: la autora cita un total de 196
obras, repartidas alo largo de cuatro siglos,y comen-
ta las mas significativas, en 61 paginas. Distingue
tres fases en esta historia de recepcion.

3.1.- La primera fase, que se extiende a lo largo
de un siglo (desde mediados del siglo xvi a media-
dos del xvi, se caracteriza por un rechazo cuasi
pasional de la figura y del pensamiento de Spinoza.
Su doctrina se mezclé rapidamente con toda forma
de disidencia. La difusion de las ideas de Spinoza
empezo antes de que se publicasen sus escritos
por obra de los amigos del “circulo Spinoza”, como
Koerbagh y Cuffeler, y después por la de hombres
del pueblo (parrocos como van Hattem, tejedores
como Bril, zapateros como Booms, predicadores
como Leenhof) y con la difusion aparecié también
el rechazo. El primer ataque publico, a las pocas se-
manas de publicarse el TTP, vino de J. Thomasius,
seguido de los de F. Rappolt, J. Musaeus, H. Horch...,
y arreciaron en los afnos precedentes a la muerte de
Spinoza. En esta etapa abundan los encuentros y
desencuentros con tedlogos y fildsofos: Velthuysen,
Burman, Malebranche, Fénelon, H. More, S. Clarke,
J. Toland, GW. Leibniz. Giancotti sefala que mu-
chos de ellos tuvieron afinidad con el pensamiento
spinoziano, pero se empefaron en negar publica-
mente todo vinculo con él. La autora presta especial
atencion a las acusaciones de spinozismo contra
Malebranche, a la relacion Spinoza-Leibniz y al papel
de P. Bayle en la difusidn de las ideas y de la leyenda
de Spinoza. — Comenta la aparicion, entre finales
del siglo xvi y principios del xvii en Alemania, de una
forma de spinozismo que se extiende por ambien-
tes heterodoxos, progresistas y disidentes, entre
cuyos representantes menciona a J.Ch. Edelmann.
M. Knutzen, FW. Stosch o L. Lau. Y en Italia comen-
ta la polémica entre el platonico P.M. Doria y el car-
tesiano F. M. Spinelli, que se acusan mutuamente de
spinozismo; el rechazo del spinozismo por G. Vico,
pese a su acuerdo con algunos de sus principios, y
observa que el objetivo de muchos autores italianos
de este momento (Giannone, Genovesi, Rossi, Luchi,
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Barbieri) es la critica del panteismo, del materialis-
mo, del determinismo y del ateismo que perciben en
la doctrina de Spinoza. — En Francia, en los afios que
preceden a la aparicion del vol. xv de la Enciclopedia,
surge una orientacion interpretativa materialista,
cuyo representante mas célebre es al abad Meslier,
al tiempo que los defensores de la fe cristiana, como
los abades Houtville, Laurent y Plouquet consideran
las teorias spinozianas como la raiz del mal que se
ha de combatir. Sin embargo, el capitulo mas impor-
tante de la historia del spinozismo en Francia esta
representado, para Giancotti, por la relacion del mo-
vimiento ilustrado y el “neo-spinozismo” con Spino-
za. Comenta los articulos “Spinoza” y “Spinozista”
de la Enciclopedia en los que Diderot sintetiza los
conocimientos del momento sobre Spinoza, y des-
cribe el “neo-spinozismo” como una corriente com-
pleja, surgida en el siglo xvii en conexién con los
nuevos descubrimientos cientificos sobre la natu-
raleza y el origen de la vida, corriente que adopta la
forma de monismo vitalista, de la que son ilustres
representantes La Mettrie, Boerhaave, Maupertuis,
d’Holbach, Robinet. Por estos mismos aios, el deis-
mo francés seguia centrado en la defensa del dualis-
mo como vemos en Montesquieu, Condillac, Voltaire
y Rousseau. Giancotti concluye: “El siglo xvii francés
ha visto a Spinoza desde diferentes puntos de vista.
Estos intelectuales, en conjunto y de modo diverso
segun la perspectiva en que cada uno se situaba, tu-
vieron en cualquier caso el mérito de contribuir a la
difusion, aunque no siempre a la comprension, de la
filosofia de Spinoza y a preparar el terreno para su
rehabilitacion” (p. 116).

3.2.- Lasegundafase de la historia del spinozismo,
la de la aceptacion entusiasta de la teoria spinoziana,
se pone en marcha con la publicacion de las Cartas
sobre la doctrina de Spinoza de Jacobi a Mendelssohn
(1785), que da inicio a su rehabilitacion: “Después de
haber sido -escribe Giancotti- un ‘escandalo para
Europa’ durante dos siglos, Spinoza se convierte pro-
gresivamente en el punto de referencia obligado de
toda una generacion de pensadores y en un guia y
modelo para algunos de ellos” (pp. 116 s.). En la polé-
mica desatada por estas cartas, que ha pasado a la
historia con el nombre de Pantheismusstreit, intervi-
nieron directa o indirectamente todos los grandes
representantes de la Aufkldrung y del romanticismo
aleman: Jacobi, Mendelssohn, Herder, Goethe, Kant,
Schleiermacher, Schelling. En el terreno abonado por
esta disputa arraiga la Spinoza-Renaissance, la reva-
lorizacion de la filosofia spinoziana. Su nucleo esta en
el idealismo aleman: Schelling y Hegel se confiesan
spinozistas, y “en este clima -escribe Giancotti- el
problema particular del ateismo de Spinoza pierde re-
levancia. Spinoza es el fildsofo del Absoluto, el tedrico
de la intuicion intelectual, el pensador que ha bajado
lo divino a la Naturaleza. Como tal, se convierte en
un punto de paso obligado para la reflexion filosofi-
ca” (p.125). De “monstruo de impiedad” ha pasado
a ser la encarnacion del pensamiento filoséfico: la
rehabilitacion esta consumada. — La interpretacion
del spinozismo como panteismo de la filosofia ro-
mantica alemana pasé a la francesa de la primera
mitad del siglo xix: la escuela ecléctica y espiritualista
de Victor Cousin, el socialista utopico Saint-Simon y
sus seguidores fueron acusados de panteismo. Esta
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cuestion del panteismo se plantea también en ltalia
en este mismo periodo con la polémica entre Rosmini
y Gioberti, que se acusan mutuamente de spinozis-
mo. Del estudio de esta fase Giancotti concluye: “En
el marco del debate sobre el panteismo, tanto en
Francia como en Alemania, se juega el choque entre
religion y filosofia. Por un lado, esto muestra como ha
cambiado la imagen del spinozismo; por otro, repre-
senta un ejemplo de su presencia e influjo en el pen-
samiento italiano y frances, si bien de modo distinto al
de la de la cultura romantica alemana” (p. 128).

3.3.- La tercera fase de la historia del spinozis-
mo, que se inicia a finales del siglo xix, se caracteriza
por una consideracion mas serena y distanciada de
la filosofia spinoziana. Spaventa inaugura una nueva
fase en la historia del spinozismo en ltalia, en la que
por primera vez el analisis sereno sustituye al recha-
zovisceraly a la aceptacion entusiasta, y se empieza
aver lafilosofia de Spinoza como uno de los momen-
tos mas significativos de la cultura moderna. El inicio
de esta nueva fase coincide en el tiempo con el del
positivismo -Spencer, Darwin-y el estudio cientifico
del hombre como producto de una evolucion com-
pleja y gradual de la especie, en cuyo marco la con-
cepcion spinoziana de la relacion mente-cuerpo se
mostraba adecuada para explicar el funcionamiento
de la psique humana. El nuevo curso de la historia del
spinozismo analizard, a partir del siglo xix, “la filosofia
spinoziana en todos sus aspectos. Spinoza es ya un
clasico de lafilosofia, del que no se puede prescindir,
al que se recurre unay otra vez para buscar una res-
puesta alos problemas emergentesy cuyos textos se
tratan de aclarar a través de la identificacion de sus
fuentes” (pp. 129 s.). De esta tercera etapa, Giancotti
estudia el interés por Spinoza en la izquierda hege-
liana (Heine, Hess, Feuerbach); en el marxismo, cen-
trandose en las figuras de Marx, Engels y Plejanoy,
sin olvidarse de su presencia en Rusia antes de la
Revolucion de 1917 en autores como Galich, Kovner,
Chicherin, Volynski, Kirilovich, Frank. Y cierra su re-
corrido por la historia del spinozismo con sendas
referencias a la presencia de la doctrina spinoziana
de la liberacion de las pasiones en el fundamento
de la terapia psicoanalitica de Freud y a su influjo en
Nietzsche. Este ve la misma tendencia general de su
filosofia en la de Spinoza: “Hacer del entendimiento
la pasidon mas poderosa”; pero a la vez, sefala su li-
mitacion en cuanto forma de “nihilismo incompleto”,
que reintroduce en el “inmanentismo” los prejuicios
del idealismo racionalista a través del concepto de
amor dei (pp. 137 s.). En el ultimo parrafo de su ensa-
yo, Giancotti deja constancia del interés despertado
por la filosofia spinoziana y del florecimiento de los
estudios spinozianos en los ultimos decenios del
siglo xx, “tras el paréntesis abierto por el irraciona-
lismo nazi-fascista”, que exigirian “hacer una suerte
de bibliografia razonada” imposible de realizar en
este ensayo (p. 138); no obstante, la editora, Daniela
Bostrenghi palia parcialmente esta carencia en su
anexo “Bibliografia esencial” (pp. 149-155).

Para terminar nuestro comentario de esta obra,
me gustaria poner de relieve las caracteristicas
fundamentales de la interpretacion giancottiana del
pensamiento de Spinoza: 1) En primer lugar, como
sefala Bostringhi, es una interpretacion “‘militante’,
fruto de su adhesion juvenil al marxismo” (p. 10), que
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resalta la dimension emancipadora presente en to-
dos los temas (ontologia, antropologia, religion, éti-
ca, politica) sin alejarse por ello un apice de los textos
spinozianos; 2) En segundo lugar, es una interpreta-
cion que busca mostrar la gran potencia innovadora
del pensamiento spinoziano en su relacion con las
tradiciones filosoéficas anteriores, asi como su plena
incardinacion en la “época de la burguesia y de las
nuevas ciencias”; 3) En tercer lugar, se esfuerza en
poner de manifiesto el papel central de Spinoza en
la formacion del pensamiento moderno merced a de
su influjo no solo entre intelectuales, sino también
entre personas no eruditas; 4) Finalmente, subraya
la actualidad de la filosofia spinoziana, que sigue
gozando de amplia aceptacion en distintos estratos
de poblacion docta e indocta: Giancotti estima muy
interesante “el hecho de que, segun cuanto afirman
estudiosos contemporaneos, el nombre de Spinoza
se repita todavia recientemente en los circulos obre-
ros de Amsterdam” (p. 81).

El volumen se completa con un “Glosario”, en que
se expone el significado, la etimologia y evolucion
historica de una serie de términos esenciales; un in-
dice de términos fundamentales definidos a lo largo
de la obra (pp. 143-144); fichas explicativas internas
sobre algunos conceptos clave (llustracion, idealis-
mo, materialismo); la relacion de los titulos originales
de las obras citados en italiano en el texto (pp. 145-
147), y a todo ello se suma una “Bibliografia esencial”
para abordar el estudio del pensamiento spinoziano,
elaborada por la editora (pp. 149-155).

Julian Carvajal

Journal of Spinoza Studies 3,1 (2024): “The
global receptions of Spinoza’s thought”.

De Portugal a Brasil, de las Indias Orientales a
Espaia, de Francia a Marruecos, ltalia o Argelia: ru-
tas que se extendian durante miles de leguas has-
ta llegar a puertos donde se escuchaban todas las
lenguas del mundo. La rigurosidad que caracteriza al
autor de Etica demostrada segun el orden geométri-
co nos invita a imaginar que en el libro de cuentas
de la sociedad Bento y Gabriel de Spinoza queda-
ban anotados con precision destinos y origenes de
sus operaciones comerciales. Esos mismos muelles,
donde antafo circulaban granos, especias, frutos,
lana o tabaco, trazan hoy una red simbdlica de circu-
lacion internacional del pensamiento filoséfico.
Spinoza es un producto caracteristico de la cul-
tura barroca europea y exponente de una moderni-
dad-otra. Al mismo tiempo, sus rasgos heterodoxos
lo hacen afin a tradiciones filosoficas alejadas de
la vieja Europa, como la irani o la japonesa. Esta di-
mension internacional se refleja en el numero es-
pecial del Journal of Spinoza Studies, titulado “The
Global Receptions of Spinoza's Thought”, edita-
do por Henri Krop y Andrea Sangiacomo, fruto del
Congreso Internacional celebrado en Réterdam en
2023 (Congreso del que D. Doyle daba cuenta en
el Boletin de Bibliografia Spinozista n. 25). En el tex-
to publicado, una docena de especialistas exami-
na el desarrollo de los estudios spinozistas en sus
paises de referencia, mostrando el marco politico
particular en el que se inserta la correspondiente re-
cepcion asi como la diversidad de interpretaciones,
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adaptaciones e integraciones del pensamiento de
Spinoza en sus diversos contextos culturales.

Aunque la influencia internacional de Spinoza es
un hecho indiscutible, los Paises Bajos constituyen
un lugar singular en cuanto depositarios del patrimo-
nio fisico y espiritual de su legado. La Vereniging het
Spinozahuis y la Societas Spinozana, activas durante
mas de un siglo, y a pesar de las crisis provocadas
por las dos guerras mundiales, garantizaron la con-
tinuidad de los estudios spinozistas hasta su fusion
en la década de 1970, lo que consolidd su proyec-
cion académica e internacional. La recepcion en
Francia es igualmente significativa. Desde el siglo
xix la figura del pulidor de lentes ha sido reivindicada
en una soélida tradicién de intérpretes: primero en los
debates sobre panteismo y ateismo, en oposiciéon a
la filosofia espiritualista y a menudo filtrados por la
mediacion del idealismo aleman; mas tarde, tras el
giro materialista de los afios sesenta, en un proce-
so de cierta “nacionalizacion” de Spinoza en Francia.
Figuras como Alain, Martial Gueroult, Gilles Deleuze
y los seguidores de Althusser -Alexandre Matherony
Pierre-Francois Moreau-, entre otros, recuperaron la
inmanencia causal del spinozismo y mostraron todo
su potencial como instrumento para pensar un ma-
terialismo filosofico desde los margenes.

Italia constituye otro foco fundamental en el es-
tudio contemporaneo de Spinoza. También en la se-
gunda mitad del siglo la erudicion italiana adquirio
autoridad internacional gracias a las investigacio-
nes histoérico-filolégicas de Emilia Giancotti (Lexicon
Spinozanum, 1970), la Associazione degli amici di
Spinoza (1989) y las ediciones italianas de sus escri-
tos. Destaca por su extraordinaria repercusion la pu-
blicacion en 1981 de L’anomalia selvaggia de Antonio
Negri, que puso de relieve en el debate contempo-
raneo el caracter politico del spinozismo. Por el con-
trario, en los paises anglofonos, la hegemonia del
pensamiento positivista y la tradicion analitica dis-
trajeron su interés por Spinoza en comparacion con
el continente. Destaca aqui la aportacion de Stuart
Hampshire, que recupero a Spinoza desde una pers-
pectiva materialista e interesada por su trasfondo
histérico. En el ultimo cuarto de siglo se ha desper-
tado un nuevo interés, centrado en sus dimensiones
sociales, historicas y en su relacion con el judaismo.
Sirvan de ejemplo los trabajos de Jonathan Israel y
la biografia de Steven Nadler, referencia imprescin-
dible para una aproximacion a la vida del fildsofo.

En Espana, el pensamiento spinozista resurgio
en los ultimos anos del franquismo ofreciendo una
alternativa racionalista a la filosofia escolastica do-
minante en la Academia. Fueron fundacionales las
traducciones de Enrique Tierno Galvan, Vidal Pefa, y
especialmente de Atilano Dominguez, asi como los
rigurosos estudios de Sergio Rabade y la insoslaya-
ble La sinagoga vacia de Gabriel Albiac. Desde los
afos noventa el Seminario Spinoza de Espafia ha
convertido a la Universidad de Castilla-La Mancha
en un referente nacional, configurando un espacio
creciente de didlogo con la tradicion spinozista
hispanoamericana, especialmente las de México,
Brasil y Argentina.

La relevancia de la filosofia de Spinoza hoy es
global, superando tanto el continente que lo vio na-
cer como los paises vecinos vinculados a los mer-
caderes holandeses o a la tradicion sefardi de sus
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antepasados. Su pensamiento alcanza horizontes
tan diversos como Brasil, Iran o incluso Japon, don-
de su recepcion ha sido notable en un contexto cul-
tural influido por el budismo y cercano la idea de su-
presion del ego.

Spinoza constituye un hogar compartido de la
modernidad: el filésofo que mejor encarna la vo-
cacion de universalidad al hacer comprensible la
naturaleza de lo real con un lenguaje geométrico
accesible a todos, sin distincion de creencias o ba-
gajes culturales. La amplitud de su recepcion, desde
sus primeros lectores en Holanda hasta la tradicion
analitica anglosajona, pasando por la fructifera he-
rencia italiana y francesa, confirma esa proyeccion.
En definitiva, aquella obra nacida en la sobriedad de
un taller donde se pensaba acerca del infinito se ha
universalizado hasta ser hoy patrimonio comun de la
filosofia contemporanea.

Alvaro Ledesma

Henri Laux: Introduction au Traité
théologico-politique de Spinoza, Paris,
PUF, 2025, 193 p.

La pasada primavera ha visto florecer en el merca-
do editorial este libro de Henri Laux sobre la libertad
de pensamiento en Spinoza, como clave del Tratado
teoldgico-politico y de toda su filosofia. En efecto, la
idea directriz de este libro “forjado en el infierno” (al
decir de Nadler) es la liberacion del hombre por la ra-
cionalidad -propdsito anunciado en la Introduccion-.
Ello implica la emancipacion del lector del siglo XVII
respecto de las opiniones y creencias recibidas a
través de una reforma del entendimiento que impli-
ca a la vez la liberacion filosodfica, politica y religio-
sa. Ahora bien, el lector apelado por Spinoza en la
Introduccion del TTP no es el receptor pasivo de un
mensaje autoritario mas, sino el ciudadano llamado
apensar por cuenta propia tanto en su aproximacion
al texto biblico como en la vida politica. Esta lectu-
ra adecuada o interpretacion del texto biblico ha de
llevarse a cabo de modo demostrativo -tal y como
Spinoza muestra al analizar las profecias, los mila-
gros, la historia del pueblo hebreo, la fe y su relacion
con lafilosofia. Y ademas demanda una precisa con-
figuracion practica, ética y politica, que respete el
pensamiento libre del lector-ciudadano. De ahi que,
ademas de ofrecer una hermenedtica de la Escritura,
el TTP es un texto politico porque la libertad es algo a
construir tanto individual como socialmente.

El interés por la libertad en Spinoza ya habia sido
manifestado por Laux con anterioridad, particular-
mente en su articulo “Le Traité théologico-politique
dans la Correspondance de Spinoza” (2004) y en el
capitulo: “La correspondance” (Lectures de Spinoza,
dir. P.F. Moreau et Ch. Ramond, 2006), donde propo-
nia la idea de “libertad en acto” en oposicion a una
nocioén abstracta. El autor defiende que la filosofia de
Spinoza responde a un pensamiento contextuado e
historico que reacciona al horizonte de crisis (religio-
say politica) del pais, que amenazaba la libertad del
hombre y del ciudadano.

El contenido del libro es desarrollado a lo largo de
los siete capitulos del libro, los cuales proceden de
textos publicados del autor -adecuadamente revisa-
dos y actualizados con pulcritud (p.11). El capitulo 8
es una vuelta reflexiva sobre la perspectiva adoptada
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por Spinoza en su Aviso al lector. La conclusion en-
fatiza el objetivo de libertad como proceso de libe-
racion en el Tratado teoldgico-politico. Los campos
conceptuales concernidos en el libro dan la clave
para comprender la propuesta de Laux: el contexto
de crisis, la filosofia que invita a una praxis de refor-
ma, el imperativo de actuar éticamente y la exigencia
de determinadas condiciones politicas.

El examen de la correspondencia de Spinoza -en
el primer capitulo- permite seguir las huellas histo-
ricas del Tratado teoldgico-politico antes, durante y
después de su publicacién; y el recorrido llevado a
cabo por el autor permite comprender el interés y
el pavor que suscitd ese libro “forjado en el infier-
no”. Un ejemplo concreto lo proporciona la carta de
Velthuysen a Jacob Ostens, primer texto publico en
el que Spinoza es ya considerado como ateo y con-
denado (p. 40). Ello explica la respuesta de Spinoza,
y el horizonte de opinidn que ofrece las claves para la
posterior recepcion del libro (p. 41, 43 y 45).

El capitulo segundo se hace eco de un dialo-
go sostenido entre el propio autor y André Tosel a
proposito del caracter tedrico-practico del Tratado
teologico-politico. En efecto, este libro de Spinoza
no ofrece un puro contenido informativo cuanto la
invitacion al lector dispuesto a desplegar el deseo
humano de filosofia: un despertar a la libertad, una
pedagogia de vida. En este sentido, Henri Laux in-
corpora a la reflexion la relacion de André Tosel con
Eric Weil a propdsito de su concepcion de la filosofia
como pedagogia y ensefanza de vida (p. 57)

El didlogo con Tosel se prologa en el tercer ca-
pitulo, retomando un debate sostenido por ambos
investigadores entre los afios 1993-1995 sobre el
verdadero alcance del TTP: ¢se trata de una critica
de la imaginacion religiosa, o es mas bien una intro-
duccion a la filosofia que exige la renuncia a la fe? El
se encontrara aqui ante un texto controvertido que
muestra el contraste de opiniones y la disparidad de
las perspectivas: Henri Laux defiende la concordan-
cia de ambos extremos, gracias a la distincion entre
un significado comun de revelacion, y otro significa-
do de revelacion convergente con las ensefanzas de
la razon filosofica (p 70). Por el contrario, André Tosel
considera que el TTP exige al creyente que quiere
devenir filésofo que renuncie a la via religiosa -lo que
para Laux no es necesario (p. 71).

En el capitulo cuarto se presenta la nocion spi-
nozista de amor de Dios como la clave ética de la
accion humana. Lo especifico radica en que se trata
de un conocimiento adecuado de Dios y de la natu-
raleza en la que el hombre se inscribe. El autor ar-
gumenta que esta nocion, desarrollada en los capi-
tulos XlI- XIV del TTP y en la Etica, armoniza con la
nocion de amor de Dios presente en la Escrituray en
el evangelio de Juan (p. 86), y se inserta en un marco
o “trame johannique” que identifica el amor Dei con
el amor al préjimo, con la justicia y la caridad.

El examen critico de la nocion teoldgico-politica
de eleccion divina es el objeto del capitulo quinto. No
hay que interpretar la eleccion religiosa y la vocacion
de los hebreos como un privilegio basado en alguna
caracteristica especifica que los separa de los de-
mas pueblos. La verdadera eleccion, segun expone
Spinoza en TTP llI-V, es siempre fraternal e inclusiva,
es un llamado a la responsabilidad para vivir una vida
compatible con el universalismo (p. 110). Asi pues, la
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eleccion spinozista es catolica, es decir, universal,
tanto como lo son la luz natural de la razén y los de-
rechos humanos.

Una de las cuestiones que mas ha intrigado a los
especialistas es la de si, para el filosofo, Cristo fue
un politico revolucionario, un hombre de barricadas.
En el capitulo sexto se argumenta que el Cristo de
Spinoza no es lo que entendemos hoy por un “po-
litico de barricadas” ni tampoco fue esencialmente
un tedrico de la politica, como podria desprenderse
de los capitulos mas politicos del TTP: “ll n'est pas
question de politique” (p. 117), sostiene con contun-
dencia Henri Laux. Sin embargo, esto no significa
que Cristo se haya situado mas alla de la historia.
Por el contrario, enraizado en la naturaleza humanay
solidario con su miseria, Cristo aporta una ensenan-
za moral (p.123), sin ser por ello un moralista. Henri
Laux argumenta que la exhortacion de Cristo a la re-
forma personal concurre con la reforma de la socie-
dad, y sale al encuentro de lo politico precisamente
en su deseo de libertad, justicia y racionalidad: “sous
I'aspect de I'éthique, qu’il est le plus profondement
politique, alors méme qu’il ne prétend a aucun pou-
voir dans |'Etat. Il indique a tous une pratique pos-
sible de la politique » (p.139). Esta lectura de Laux
a proposito del Cristo de Spinoza se sustenta en el
encuentro del Tratado teolégico-politico con la Etica
y con la prolongacion de su cuarta parte en el inaca-
bado Tratado politico.

Al final del recorrido, el capitulo séptimo del libro
que comentamos aborda la libertad de palabra como
principio politico en los capitulos XVI-XX del TTP. Mas
esta nocion spinozista de palabra, subraya Laux, no
es un sonido cualquiera que implique engafo, astucia,
tactica ilusoria, o sedicion, sino que es expresion del
logos. La palabra auténtica, fundada en la razon, es
comun-icaciény permite construir un espacio politico
comun. Asi el ejercicio de la palabra es la expresion
mas neta de la soberania popular. La libertas philo-
sophandi es libertad de pensar y de expresarse los
individuos desde la critica al Estado, pero en el respe-
to alaley: “ll en résulte un rapport de I'éthique et de
la politique qui est un rapport d'immanence... c’est la
cohérence méme de la ratio imperandi qui se décou-
vre identiquement éthique et politique » (p. 158). Este
es precisamente el significado de las palabras de
Spinoza en el capitulo XX a propdsito de que el verda-
dero fin del Estado es la libertad.

La descripcion fina del contenido de estos estu-
dios de Henri Laux sobre el Tratado teoldgico-politico
no exime al lector de llevar a cabo una reflexidon pro-
pia, pues el libro esta lleno de matices argumenta-
tivos e impregnado de referencias a otras obras del
fildsofoy a sus intérpretes: un texto, en suma, abierto
al didlogo y al libre pensamiento de cada cual.

Maria Luisa de la Camara

MORESCO, Andrea (ed.): Spinoza Rosso,
Quaderni Materialisti n° 22, Milano-Udine,
Mimesis, 186 p.

Este interesante numero de Quaderni Materialisti
esta dedicado a las repercusiones que la obra de
Spinoza ha tenido en el marxismo, especialmente
en la obra de Althusser y sus discipulos y en la de
Toni Negri. El editor Moresco hace un recorrido por
la tradicion marxista desde el punto de vista de los
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intentos de pensar con el filésofo y refiere los temas
de esta articulacion que son variados: la cuestion de
la historia del materialismo, que lleva al materialismo
de Spinoza y su relacion con el materialismo mar-
xiano. Este tema ha sido trabajado por André Tosel,
al cual se le dedican dos articulos: uno de Chantal
Jaquet sobre “La finitud positiva en André Tosel”, y
otro de David Maruzella sobre “El materialismo de
Spinoza segun André Tosel”. Detallamos a continua-
cion el contenido de algunos de los once textos que
constituyen el cuerpo del volumen.

El principal reparo respecto del materialismo de
Spinoza es su teoria del paralelismo entre ideas y
cosas, término que el fildésofo nunca empled. El pa-
ralelismo excluye la relacion causal entre los atribu-
tos pensamiento y extension, y rechaza en especial
la preeminencia de las cosas sobre la ideas -lo que
por el contrario es una de las premisas de todo ma-
terialismo-. El otro punto al que los autores marxis-
tas han recurrido a Spinoza ha sido a la hora de re-
conducir la dialéctica, especialmente la hegeliana,
en clave materialista.

Para la elaboracion de una teoria del sujeto que
escape de las trampas del cogito cartesiano (reto-
mado en parte por Kant y por Husserl) al potenciar
-siguiendo a Balibar- la idea de transindividualidad
en detrimento de la intersubjetividad idealista y fe-
nomenoldgica. Esta nocion, tomada de Simondon,
considera la individuacion como un proceso que
surge en un plano preindividual, pero, ademas, que
el individuo y el sujeto que se desarrollan desde ahi
son entidades relacionales. Partiendo de la idea
marxiana de que la esencia humana es el conjun-
to de las relaciones sociales, Balibar despliega una
ontologia relacional inspirada en la idea spinoziana
de substancia infinita productora de infinitos modos.
En ese sentido los individuos, o modos finitos, son el
resultado de un proceso de individuacion producido
a partir de una red de relaciones que les precede y
los constituye; no son datos originarios, sino efectos
de la substancia entendida como causa inmanente.
De igual manera, es importante retomar la teoria de
la imaginacién de Spinoza en relacion con la cate-
goria marxista de ideologia, como el ambito histori-
co y cotidiano en el que viven los individuos y que
nunca puede ser eliminado del todo. En este punto
se evoca a Althusser, pero no se recuerda a Gramsci
-quien desarroll6 una teoria de la ideologia cercana
alas posiciones spinozianas. A partir de Negri se han
destacado las relaciones esenciales que se dan en
el fildsofo marrano entre la metafisicay la politica, en
particular su defensa de la democracia como la for-
ma politica absoluta y estable por estar basada en la
potencia de la multitud. Este concepto es recupera-
do también por Negri en clave marxista revoluciona-
ria. Los pensadores soviéticos de los aios veinte, si-
guiendo a Plejanov, hicieron de Spinoza un precursor
del materialismo marxiano en contraste abierto con
el revisionismo neokantiano de Bernstein siguiendo
una deriva subjetivista y eticista. Tanto los seguido-
res de Deborin, o “dialécticos”, como los seguidores
de Plejanov y Akseelrod, los “mecanicistas”, se vol-
vieron hacia Spinoza, los unos para subrayar la im-
portancia del determinismo y los otros para invertir
la dialéctica hegeliana interpretando la substancia
spinoziana como la materia que produce las obje-
tivaciones del pensamiento. Labriola, por su parte,
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recupera el método geométrico como instrumento
para refutar todo finalismo y teleologismo en el pro-
ceso histdrico.

Althusser es el marxista que hace un uso mas
explicito de Spinoza al exponer las diferencias entre
la dialéctica idealista hegeliana y la dialéctica mate-
rialista de Marx. Es el inmanentismo materialista lo
que el comunista francés contrapone al marxismo
de corte hegeliano y a los humanismos socialistas
concomitantes. Por su parte Negri, afiadiendo las
reflexiones de Deleuze y Matheron a las posiciones
de Althusser, despliega una filosofia de la afirmacion
puray de lainmanencia absoluta, cuya derivada poli-
tica supone el rechazo de todo contractualismo y de
toda mediacion juridica y estatal del poder constitui-
do en beneficio del poder constituyente, es decir, de
la potencia de la multitud que se despliega como de-
mocracia radical. Por su parte Lordon se ha centrado
mas en el tratamiento de los afectos, lo que facilita el
desarrollo en clave marxista de una “critica de la eco-
nomia politica de los afectos” que explica la manipu-
lacion neoliberal de los afectos humanos. Asi pues,
Lordon enfatiza el gobierno de los afectos por parte
del capitalismo y desarrolla una teoria comunista de
las instituciones con resonancias de Spinoza 'y Marx,
en la cual se examinan los conflictos sociales de una
multitud en busqueda de contrapoderes alternativos
a los procesos politicos.

Mariana Gainza propugna, a partir del encuentro
entre Spinoza y Marx, un nuevo humanismo critico
que adapta la critica anti-humanista del siglo XX a
las condiciones del presente siglo. Algo asi como un
humanismo revolucionario, opuesto a las proclamas
de algunos intelectuales burgueses que “denun-
ciaban la muerte de la humanidad en general de un
modo abstracto e indiferenciado”.

Bernardo Bianchi analiza los cuadernos de Marx
sobre su lectura del Tratado teolégico-politico de
Spinoza, y su critica de la idea de influencia. Se de-
tiene en la critica de Martial Gueroult a H. A. Wolfson,
quien pretendiod diluir la originalidad de Spinoza re-
firiendo todas sus ideas a precedentes escolasti-
cos medievales. Wolfson se limit6 a la utilizacion de
los términos en lugar de atender al significado de
las nociones filosoficas spinozianas. En efecto, los
campos semanticos determinados por las palabras
son diferentes segun los contextos en los que se
encuentren, como sucede con las categorias on-
toldgicas en Descartes y Spinoza. Este emplea una
terminologia clasica, escolastica, por paleonimia, es
decir, por aprovechar su prestigio y camuflar la radi-
calidad de su pensamiento, pero al hacerlo modifica
el sentido de las nociones heredadas de la tradicion.
La manera en la que un autor lee a otro es un acto
de produccion de sentido nuevo lo que supone una
reinvencion de lo dicho.

Esteban Dominguez de Vincenzo reconstruye
el pensamiento de Althusser desde su tesis sobre
Hegel del afio 1947 hasta sus estudios sobre Marx
del 1967, pasando por Montesquieu y sobre todo por
Feuerbach -considerando la advertencia de Foucault
acerca de que los pensamientos no contienen un
unico sentido o una sola verdad, sino también tie-
nen una historia, aunque contingente, incoherente
y dispersa-. Asi, el joven Althusser recorrié el ma-
terialismo del XVIlI, Hegel y Feuerbach en busca de
la singularidad del pensamiento de Marx, haciendo
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el mismo camino que hizo éste en su juventud. La
critica fundamental que el joven Althusser hace a
Feuerbach es que este afirma que la verdad del hom-
bre encuentra su explicacion en la religion, mientras
que para Hobbes, Spinoza, Helvetius, Condorcet o
Rousseau al hombre hay que explicarlo en un marco
causal de razones historicas, econdmicas, socioldgi-
cas o psicologicas, pero noreligiosas. Pues lareligion
no explica la verdad del hombre, sino que al contrario
exige, como ideologia, ser explicada. En la religion
no se escucha la voz del logos sino : “la inaudible e
inteligible traza de los efectos de una estructura de
estructuras”. En los esbozos del libro que Althusser
iba a escribir sobre Feuerbach -segun consta en los
archivos del fildsofo francés- se reconoce, con todo,
la posibilidad de relacionar el origen de las religio-
nes con el hombre, aunque sea “imposible encontrar
en las religiones, como en una imagen y un espejo
exacto, la naturaleza misma del hombre”. Althusser
al final elige a Spinoza frente a Feuerbach, y asi se
inclina por considerar los textos y su sentido como
efectos de un proceso de produccion tedrico, frente
a quienes defienden el sentido oculto de los textos.
Asi, Althusser no solo se distingue del marxismo cla-
sico sino también de la tradicion hermenedutica de
Dilthey, Weber o Heidegger centrada mas en la com-
prension que en la explicacion de los textos.

Juan Domingo Sanchez Estop contrapone la no-
cion de produccion del sentido a la idea de revela-
cion del mismo, lo que supone una critica a la teoria
del conocimiento clasica y a las nociones de sujeto
y objeto, de abstraccion y de la esencia cognoscible.
Frente al conocimiento, concebido como una revela-
cion de la esencia del objeto conocido al sujeto cog-
noscente mediante la abstraccion, para Spinoza el
conocimiento es un proceso productivo que se basa
en la autosuficiencia de lo verdadero. Entonces no es
preciso buscar una garantia exterior del conocimien-
to adecuado, ya que lo verdadero es indice y norma
de si mismo y de lo falso. Esta teoria le permite a
Althusser elaborar una teoria de la ideologia como
un materialismo de lo imaginario centrada en el pri-
mer género de conocimiento, en el mundo cotidiano
e histérico donde se viven los individuos. Tanto para
Althusser como para Gramsci y Spinoza, vivimos en
la ideologia; pero vivir no es conocer y en conse-
cuencia es necesaria una cierta superacion/ruptura
respecto al mundo vivido (basado en el lenguaje y la
imaginacion) para construir un conocimiento racio-
nal de dichas condiciones de existencia. Es la ruptu-
ra facilitada por el conocimiento racional de segundo
y tercer género de conocimiento lo que permite co-
nocer las condiciones reales de la existencia vividas
en el primer género.

Los dos articulos centrados en la lectura de Tosel,
el de Jaquet y el de Maruzzela, analizan su nocion
de “finitud positiva” y su exposicion del materialismo
spinoziano. La “finitud positiva” da cuenta de la pa-
radoja de la accién de los modos finitos en un sis-
tema necesitarista a partir de la distincion entre los
dos tipos de determinacion a que estan sometidos
los modos finitos: 1) la producida por los otros modos
y 2) la que lo relaciona con la substancia en el seno
del atributo, ligando el modo con la potencia de Dios
de la que él es parte. La capacidad de actuar de ese
modo finito que es el ser humano se basa en que es
una parte del infinito, lo que confiere positividad a su
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finitud. Esta “finitud positiva” se situa entre la finitud
impotente y limitada del hombre desde su caiday el
ideal prometeico e ilustrado que hace del hombre un
imperio dentro del imperio. Respecto a la cuestion
del materialismo de Spinoza, ya hemos sefalado
mas arriba la dificultad de armonizar la independen-
cia de los atributos sustanciales en Spinoza con la
prioridad materialista de lo real sobre el pensamien-
to. En Marx estas tesis se reformulan como el con-
junto de las relaciones sociales con prioridad causal
frente a las ideas. Para Tosel, la objetividad de lo real
puede ser conocida a través de la ciencia; el conoci-
miento de la realidad permite al sujeto liberarse del
miedo y vivir bien; el hombre es naturaleza dentro de
la naturaleza lo que supone un anti-antropomorfis-
mo radical; la ciencia permite orientar la vida huma-
na hacia una buena vida posible en la inmanencia. Y
aunque se admite el paralelismo entre la extension
y el pensamiento, Tosel admite cierto privilegio de la
materia en Spinoza porque, mediante la reflexion, la
extension lleva al pensamiento y el cuerpo conduce
a la mente. En suma, la identidad substancial entre
la serie de la extension y la serie del pensamiento no
impide cierta disimetria entre ambas con privilegio
de la extension pero sin causalidad reciproca.

Filippo del Lucchese retoma el Spinoza de Negri
en relacion con sus ideas de autonomia y comunis-
mo. Negri considero la nocion de absoluto spinozia-
no en oposicion a la totalidad hegeliana: lo absoluto
alude a la expansividad inmanente del ser que se
libera continuamente de los limites exteriores tras-
cendentes. Y abandona la idea de contrato social,
apuntando en cambio a una teoria antijuridicista ba-
sada en una metafisica de fuerzas productivas frente
a las relaciones de produccion que las constrifien.
Negri aporta las nociones de autonomia de clase y
de su obrar sin mediaciones juridicas.

Vittorio Morfino examina la utilizacion que hace
Negri del concepto de multitudo. Morfino reconstruye
los puntos esenciales del libro de Negri La anomalia
salvaje destacando la evolucion de una primera fun-
dacion de orientacion panteista a una segunda fun-
dacioén ya netamente materialista cuyo protagonista
es el plano colectivo de la multitud. Negri distingue la
tradicion Hobbes- Rousseau-Hegel (el poder cons-
tituido) de la tradicion Maquiavelo-Spinoza-Marx (la
linea de la potencia, de la praxis colectiva constitu-
yente). Asimismo la distincion entre poder y potencia
implica una distincion entre el tiempo que somete
a la vida y la mantiene en la ilusion y el tiempo de
la potencia, de la esperanza, y abierto al futuro, que
es producto de la imaginacion productiva. El poder
constituyente es la democracia; el poder constitu-
yente es la revolucion; el poder constituyente es el
comunismo en el sentido del Marx de La ideologia
alemana que lo concibe no como ideal a realizar sino
como “el movimiento real que destruye el estado de
cosas presente”.

En resumen, este texto es una buena aproxima-
cion a la relacion entre Spinoza y Marx que no trata
tanto, a pesar del titulo, de presentar un Spinoza rojo,
0 sea marxista, sino de reconstruir los elementos del
judio de Amsterdam que atrajeron a diversos autores
de la tradicion marxista en sus intentos de compren-
der a Marx y sobre todo de adaptarlo a las necesida-
des contemporaneas. Para mi, faltaria aludir a la tra-
dicion del materialismo aleatorio que no queda muy



Boletin Spinozista N° 27. An. Sem. His. Filos. 43(1), 2026: 209-230

claray, sobre todo, considerar la otra genealogia del
materialismo filosofico construida por Ernst Bloch,
quien parte de la concepcion cientifica y materialista
de Aristoteles y de Alejandro de Afrodisia, asi como
de otros filosofos medievales y renacentistas, para
alcanzar la etapa privilegiada de Spinoza que llega
hasta Marx.

Francisco José Martinez

MORFINO, Vittorio: Intersubjetividad
o transindividualidad. Una alternativa
materialista. Madrid, Dado ediciones,
2025, 446 p.

El concepto de transindividualidad proviene de los
estudios sobre la individuacion psiquica y colectiva
del filosofo francés Gilbert Simondon (1924-1989).
Para Simondon, la transindividualidad es el nombre
delaindividuacion entendida como un proceso doble
y correlacionado, al mismo tiempo psiquico y colec-
tivo. Su propuesta ha influido en diferentes pensado-
res contemporaneos como Gilles Deleuze, Bernard
Stiegler, Paolo Virno, Etienne Balibar o Jason Read.

Vittorio Morfino, en su nuevo libro, traducido para
Dado ediciones por Roberto Pefia Ledn, recoge el
desarrollo del concepto realizado por estos dos ul-
timos. El impulso principal proviene de la elabora-
cion llevada a cabo por Balibar, quien empez6 a tra-
bajar con la nocion de lo transindividual en los afios
ochenta, incluyéndola en sus analisis de la filosofia
de Spinoza, de la igualibertad, del marxismo, del na-
cionalismo y el racismo, para, posteriormente, adop-
tarla como objeto de reflexion en si misma a partir de
las teorias de Spinoza, Marx y Freud. Morfino con-
sidera que no basta con contraponer la transindivi-
dualidad a otras formas de entender la individuacion,
sino que esa teoria debe poder explicar también
aquellas formas respecto a las cuales se contrapo-
ne; es decir, las formas de la individuacion segun son
pensadas, tanto en el marco del individualismo y la
intersubjetividad como en el interior de modelos or-
ganicistas, holistas o comunitaristas.

El autor construye su propuesta asumiendo que,
en la historia de la filosofia moderna y contempora-
nea, la tradicion mas exitosa corresponde al modelo
de la intersubijetividad. Este deriva, a su vez, de una
concepcion del sujeto entendido como espacio de
interioridad, cuyo comienzo es ubicado en las obras
de Descartes y Locke. Ahora bien, desde una pers-
pectiva historica, se puede considerar que la transin-
dividualidad como alternativa a la intersubjetividad y
la “interioridad” del sujeto como efecto son aporta-
cion de Spinoza, verdadera alternativa a Descartes
en la medida en que su filosofia puede explicar el su-
jeto cartesiano como el efecto de la conjuncion entre
la conciencia de nuestros apetitos y la ignorancia de
las causas que nos determinan a actuar.

El libro se estructura entonces en cuatro partes.
En la Introduccion se plantea la alternativa histoérica
entre intersubjetividad y transindividualidad. A con-
tinuacion, hay nueve capitulos divididos en tres gru-
pos de tres secciones cada uno. El primer trio corres-
ponde a las relaciones de Spinoza con Descartes y
con Leibniz y Husserl, considerado continuador de
Leibniz. El segundo trio de articulos gira sobre Marx:
primero, en su relacion diferencial con Hegel, luego
con Feuerbach y sobre todo con Stirnery con Engels.
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Y los tres ultimos articulos se centran en otra de las
apuestas fuertes del libro: la “transindividualidad
implicita” de Althusser es contrastada con el pensa-
miento de Gramsci, Goldmann y Pécheux, siempre
con Freud como trasfondo.

Morfino ha sabido movilizar gran numero de pen-
sadores de la filosofia moderna y contemporanea en
torno a una cuestion que es claramente objeto de
disputa politico-filosoéfica. El sujeto, entendido como
espacio de interioridad no ha existido siempre, sino
que esta ligado a un modo socio-histoérico de indivi-
dualidad que, en palabras de C. B. Macpherson, se
diria “individualismo posesivo”. El “individualismo
posesivo” es una forma de individualidad surgida
con (e inventada por) el capitalismo histérico y des-
tinada a desaparecer con él. Acumulacién originaria,
reforma protestante y nacimiento del Estado moder-
no son los tres elementos que, conjuntados, forman
el terreno que hace posible la invencion del sujeto
cartesiano. Estos tres elementos tienen en comdun
el establecer una relacion inmediata del individuo
tanto con la propiedad (en la acumulacion originaria),
cuanto con Dios (en la reforma protestante), y con
la autoridad politica (en el Estado moderno). Ahora
bien, esa relacion inmediata entre el individuo y la
propiedad, Dios y el poder de mando, se ha realiza-
do siempre gracias a una relacion también mediada
con el otro. De tal manera que la Propiedad, Dios y
el Poder son esas instancias de mediacion entre los
individuos separados.

Siguiendo a Spinoza, Morfino atribuye a Descartes
la invencion de un espacio de interioridad que se
convertira en el eje de la filosofia moderna. A través
de la duda metddica, Descartes separa el ego como
res cogitans del mundo material como res extensa.
Para Descartes, el yo es un espacio donde existen las
ideas que son propiedad del yo, en el doble sentido
de que inhieren en él y éste las posee, quedando el
mundo exterior reducido a una suma de imagenes
que pertenecen al yo. La interioridad del yo es tan de-
cisiva que va a definir no solo la interioridad mental
sino también “la interioridad del cuerpo”, su unidad
como “mi” cuerpo, y con ella la distincion entre un lo-
cus internus y un locus externus. La formula con la que
Spinoza critica el sujeto cartesiano es suficientemen-
te lapidaria: el hombre no vive en la naturaleza como
un Estado dentro de otro Estado (imperium in imperio).
La naturaleza no es algo externo al individuo y el in-
dividuo no es un interior respecto de la naturaleza. Si
Descartes inventa el sujeto como espacio de interio-
ridad, Spinoza lo transgrede. La clave de su interven-
cion radica en Dios como unica sustancia; y pasa por
concebir que mente y cuerpo son un mismo individuo
bajo dos atributos divinos distintos. En consecuencia,
la mente no puede ser propietaria de las ideas, ni las
contiene en un espacio interior, puesto que ni siquiera
es sustancia. Spinoza desecha la idea cartesiana de
sustancia creada y afirma que la unica sustancia es
Dios. La mente es un modo del atributo pensamiento,
por ser la idea de un cuerpo singular en acto y solo se
conoce por medio de las ideas de las afecciones de
ese cuerpo. De aqui derivan toda una serie de propo-
siciones a propdsito del caracter relacional de la reali-
dad (ontologia de la relacion): las ideas no estan en la
mente como en un recipiente, sino que la constituyen.
Y la mente no es sino una determinada relacién entre
las ideas y su configuraciéon cambiante. Pues las ideas
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existen en Dios, que tampoco es un recipiente, sino
una realidad absolutamente infinita, y una red infinita
de ideas (si consideramos el pensamiento, uno de sus
infinitos atributos).

Tampoco cabe sostener que la mente percibe o se
representa un “objeto externo” tal cual es. La mente
percibe el encuentro entre el cuerpo del que es idea
y otros cuerpos, de modo que, espontaneamente, las
ideas dicen mas sobre la constitucion del cuerpo que
sobre las cosas externas. Mente y cuerpo “se perte-
necen” el uno al otro, estan unidos, solo en la medida
en que son un mismo individuo bajo dos atributos dis-
tintos, pero no en tanto en que uno pueda determinar
al otro a actuar, pueda sojuzgar o simplemente usar
al otro. La naturaleza de las mentes y la naturaleza de
los cuerpos son enteramente relacionales. Son com-
posiciones dinamicas de ideas y de cuerpos que no
pueden existir antes o al margen de las relaciones
con otras ideas y otros cuerpos. No pueden existir se-
parados ni cerrados, sino siempre implicados en tra-
mas de relaciones, abiertos a multiples conexiones. Y
tampoco pueden existir como unidades simples, sino
siempre como efectos del concurrir de ideas y cuer-
pos y de la duracion de una forma o ratio: conexiones
abiertas a conexiones, comunicaciones estructura-
das de sentido y de movimiento abiertas a comunica-
ciones de sentido y de movimiento.

Esta nueva concepcion spinoziana de la union de
la mente y el cuerpo impulsa una nueva teoria de la
imaginacion y de las pasiones. La imaginacion no es
la facultad de un sujeto, sino el mundo que resulta de
la comunicacion entre los cuerpos, que es también
la comunicacion entre las mentes. Las pasiones no
son “cosas” que suceden en el interior de un sujeto
ni propiedades suyas, sino los modos en que la po-
tencia del cuerpo y de la mente aumenta o disminuye
de resulta de los encuentros con otros cuerpos. El in-
dividuo mente/cuerpo o cuerpo/mente para Spinoza
“no es ni sustancia ni sujeto, es una relacion entre un
exterior y un interior que se constituyen en la misma
relacion” (p. 87). El exterior y el interior no son previos
a la relacion. En una ontologia de la relacién nada hay
previo a la relacion. Es la relacién la que constituye un
adentro y un afuera como efecto de un encuentro. En
este punto reside la fuerza del modelo de la transin-
dividualidad. La relacion con el mundo nos constitu-
ye, define nuestra singularidad y nuestra comunidad
con otros seres. No podemos entender nuestra rea-
lidad, nuestra mente y nuestra vida si no es a través
de la relacion con los seres humanos y no humanos
con los que co-existimos y con los que co-actuamos.
Somos nuestras relaciones con los otros y con todo
lo otro. Igualmente, toda comunidad, todo comun es
resultado del encuentro de muchos distintos, de mu-
chos singulares. Toda singularidad es un comun de
una determinada complejidad (somos la comunidad
relacional de nuestras ideas y de las partes de nues-
tro cuerpo) y todo comun es un singular (cada grupo
o colectividad de la que participamos, incluso cada
coyuntura o ecosistema en los que se desenvuelven
nuestras vidas, es una realidad singular: el efecto del
concurrir de muchos individuos o singularidades).
Asi pues, todo lo que existe es un singular-plural,
dice Morfino retomando una expresion de Jean Luc
Nancy. Y, también podriamos decir, un plural-singular.
Mientras Descartes piensa entonces larelacion con el
otro y con el mundo como una relacion mediata, una
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relacion que tiene que pasar por el rodeo de la apro-
piacion solipsista del cogito y de la bondad de Dios;
Spinoza entiende que la relacion con el otro y con el
mundo es una relacion inmediata, aunque no por si
transparente, que explica nuestra misma existencia,
pues es condicion o ambito de toda otra relacion,
incluida la relacion con nosotros mismos. Con otras
palabras, toda relacion en la que estamos implicados
(relaciones sociales y relaciones fisicas y ecoldgicas)
es una modalidad de nuestra relacion inmediata y a
menudo opaca u oscura con el otro y con el mundo.

Morfino aborda con todo detalle la original teoria
spinoziana de la imaginaciony de las pasiones en los
capitulos 3 y 4 del libro. La idea fuerte respecto a la
imaginacion es que no es una facultad de la mente.
Morfino explora la interpretacion de la imaginacion
de Lorenzo Vinciguerra en La semiética de Spinoza
(Cactus, 2020). La propuesta de Vinciguerra es en-
tender las affectiones del cuerpo como vestigia, o
trazas. El cuerpo es imposible sin las relaciones que
necesariamente mantiene con otros cuerpos que le
afectan y a los que afecta, que le trazan y a los que
traza. Todo cuerpo es cuerpo trazado. A su vez, las
trazas conducen a las imagenes. Las iméagenes lle-
van a los signos. Imagenes y signos requieren un in-
terpretante, para el que tienen sentido. Y una mirada
spinozista del interpretante lo descubre comprome-
tido en una dinamica de produccion de signos, una
dinamica sin origen absoluto y que no es mas mental
que corporal. La clave de esta mirada reside en que
escapa al esquema cartesiano de la distribucion de
pensamiento y lenguaje segun un espacio interior
y uno exterior. El lenguaje no tiene la funcion inter-
subjetiva de unir espacios separados de interioridad
donde hipotéticamente reside el pensamiento. Mas
bien, el pensamiento esta implicado desde el punto
de vista cognitivo en la trama de la imaginacion, la
memoria y el lenguaje. La imaginacién no es, enton-
ces, una facultad del sujeto individual, pero tampoco
la facultad de un sujeto colectivo. Morfino rechaza
también esta segunda opcidn en la lectura (Laurent
Bove) de una imaginacioén constituyente en tanto que
imaginacion de una multitud pensada como sujeto
(deudora del espiritu objetivo de Hegel). Y a la ima-
ginacion constituyente opone la imaginacion tran-
sindividual. Morfino propone pensar la imaginacion
como el mundo vivido que resulta de las practicas
del cuerpo. Al modo de la ideologia en Althusser, la
imaginacion tiene una existencia material, existe en
las practicas sociales. Es lo cognitivo de la compleja
red de relaciones que los cuerpos-mentes mantie-
nen entre si y que constituye estratos de individua-
lidad de grado diferente. La imaginacion es el resul-
tado de que los cuerpos vivan y actuen entrelazados
y de que las mentes sean estructuras abiertas y co-
municantes, de modo que, como planteaba Freud, el
individuo singular existe siempre en uniones de nivel
diferente. Diferentes grados de individualidad impli-
can diferentes estratos de temporalidad, asi como
tensiones y conflictos entre ellos.

De ahi, entonces, paralelamente si la imaginacion
transindividual se opone a la idea de un sujeto colecti-
Vo, la teoria transindividual de las pasiones en Spinoza
rehuye concebir el modo spinoziano segun los para-
metros de la monada leibniziana. Para Morfino, esta
ultima es el paradigma de la intersubjetividad metafisi-
ca, es decir, de la armonizacion divina de las ménadas
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internamente separadas. Es, en ultima instancia, el
modelo en el que recae Husserl cuando intenta desa-
rrollar una intersubjetividad transcendental. Pensar el
individuo spinoziano como maonada, incluso si se evita
la armonia preestablecida, equivale a entenderlo como
una esencia individual que es anterior y que funda las
relaciones. Y es entender las pasiones como propieda-
des o variaciones de esa esencia fundante. La lectura
que Balibar propone del individuo spinoziano desde la
mirada transindividual ofrece un panorama comple-
tamente contrario al leibniziano. Morfino recuerda las
tres tesis de la lectura de Balibar: “todo individuo es al
mismo tiempo pasivo y activo” (p. 131), “todo individuo
existe entre un nivel inferior y un nivel superior” (p. 132),
“tanto la estructura de la imaginacién como la de la ra-
zo6n son esencialmente transindividuales” (p.133), es
decir, que son formas de vida en comun. Las pasiones
Nno son, ni pueden ser, variaciones de una esencia sin
relacion. En la medida en que la relacion es constituti-
va, las pasiones son efectos de las tramas complejas
de relaciones que nos atraviesan.

Podemos decirlo de otra forma. La esencia, el
deseo, 0 sea, la potencia, y los afectos, o sea, el au-
mento y la disminucion de la potencia, se definen en
funcion de la relacion con los otros y con el mundo,
se definen en el “entre” de la naturaleza del cuerpo
y la naturaleza de los otros cuerpos que afectay le
afectan, con los que entra en relacion de composi-
cion o conveniencia, de oposicion o discrepancia,
etc. Estamos atravesados por las pasiones porque
las relaciones de afeccion que aumentan o disminu-
yen la potencia, aumentan o disminuyen la esencia;
es decir, nos definen, nos constituyen. La esencia-
deseo-potencia no es fundante, es siempre en rela-
cion. Sin la relacion con el otro y lo otro, no somos:
carecemos de potencia de actuar.

Los tres capitulos en torno a la transindividuali-
dad desde el punto de vista de Spinoza son la base
de los seis siguientes que, como he dicho, giran en
torno a las teorias de Marx y Althusser. La alternativa
que hemos visto abrirse entre Descartes y Spinoza,
se reproduce entre Hegel y Marx. Morfino lee la filo-
sofia de Hegel como una “totalizacion del espacio de
interioridad”. El Espiritu es ese proceso de absorcion
de la exterioridad y la intersubjetividad en una inte-
rioridad colectiva. Cuando Marx reinserta el “espiri-
tu” en la materialidad histérico-social en tanto que
“ideologia”, la totalizacion se rompe. El espiritu se
muestra, entonces, en su exterioridad contingente y
parcial, resultado del conjunto de las relaciones de
fuerzas sociales y de la separacion imaginaria de las
ideas de la clase dominante respecto del conflicto
material que las constituye.

El contraste entre Marx y Stirner es igualmente es-
clarecedor. La defensa que Stirner realiza del Unico y
su propiedad frente a todo universal es consecuen-
cia de llevar el espacio de interioridad a su extremo
solipsista y posesivo, hasta el punto de rechazar la
misma intersubjetividad, que depende de un presu-
puesto metafisico. Marx se aleja tanto de la “esencia
humana” de Feuerbach como del “individuo aislado”
de Stirner, y lo hace remitiendo, como en lafamosa te-
sis VI sobre Feuerbach, al conjunto de las relaciones
sociales. Precisamente, la revisidon en paralelo de las
lecturas que Gramsci y Althusser realizan de la tesis
VI sobre Feuerbach sirven a Morfino para atravesar
las posiciones y los “riesgos” del historicismo y del
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estructuralismo que cada uno de los dos pensado-
res marxistas representan. Se trata de no caer ni en
la historizacion de la esencia humana, dependiente
de una idea de sujeto colectivo (este es el riesgo con
Gramsci) ni en una combinatoria de posiciones dadas
de antemano (este el peligro que asoma en Althusser).
La via transindividual, es una via estrecha que pasa
por Maquiavelo, quien entiende las relaciones socia-
les como relaciones de fuerzas y la coyuntura como
una articulacion de practicas compleja y no cerrada.

En los dos ultimos capitulos, la contraposicion en-
tre Althusser y Goldmany la revision de la propuesta
de Pécheux sirven a Morfino para relanzar una lec-
tura de Althusser muy proxima a Spinoza. Morfino
propone leer juntos, a través del concepto de tran-
sindividualidad, los dos préstamos spinozistas que
articulan la filosofia de Althusser: la causalidad es-
tructural, importacion de la causalidad inmanente a
la problematica marxista, y la interpelacion ideologi-
ca, con la que Althusser actualiza la critica del sujeto
cartesiano y el materialismo de lo imaginario, impul-
sados en el Apéndice del primer libroy en el segundo
y tercer libros de la Etica, en juego con la teoria del
inconsciente de Freud. Cruzando a Spinoza, Marx y
Freud, Althusser se pone como tarea la explicacion
del efecto sujeto y del efecto sociedad.

En conclusion, el modelo de individualidad como
transindividualidad, que parte de Spinoza, determina
la relacion inmediata con el otro y con lo otro y defi-
ne las relaciones sociales econdmicas, ideoldgicas
y politicas. Las relaciones sociales son formas de la
relacion inmediata con el/lo otro. Solo hay propiedad
como efecto de la cooperacion (o de la explotacion);
solo hay religion y cultura como efecto del amor al
projimo (o del odio); sélo hay autoridad como efecto
de la democracia efectiva (0 de la imposicion). Y en
lo epistemoldgico, el conocimiento es efecto de las
nociones comunes (o de los universales ficticios). De
modo que la relacion del individuo consigo mismo (el
ser o no ser “duefio” de si mismo: sui juris) y las re-
laciones del individuo con la propiedad, la cultura, la
politica y el conocimiento estan constituidas por la
relacion con el/lo otro. Y esto es la transindividuali-
dad: no hay relacion con uno mismo, ni relacion del
individuo con la sociedad y la realidad, sino como
modo de la relacion con el/lo otro, como modo de
“eso de lo que estamos entretejidos” (p. 141). Y vice-
versa: no hay “el/lo otro” sino respecto a procesos
de individuacion psiquica y colectiva, sino respec-
to a procesos de concurrencia y articulacion. En el
esquema basico del ego y el alter, la relacion prima
sobre egoy alter, porque ambos se constituyen en la
relacion, porque ambos se constituyen mutuamente.

Aurelio Sainz Pezonaga

SANGIACOMO, Andrea: Spinoza’s yoga.
Practice of Power and Experience of
the Infinite. Groningen, University of
Groningen Press, 2025, 220p.

Cuando hablamos de un fildosofo de la talla de
Spinoza, que ha influido enormemente a multitud de
pensadoras y pensadores, es facil caer en la trampa
de pensar que todo lo que se puede decir sobre él ya
esta dicho. Los manuales y monograficos dedicados
a su pensamiento se cuentan por miles, y cada uno
de sus conceptos ha sido ya analizado por alguien
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en algun lugar. En esta situacion, es dificil imaginar
que algo realmente nuevo pueda decirse sobre su
pensamiento, mas alla de reexaminar algun térmi-
no o aplicar sus ideas a un contexto actualizado.
Sin embargo, Sangiacomo logra, en su libro recién
traducido al inglés, “abrir una pequeha ventana en
un paisaje inmenso y en gran medida inexplorado”
(p. 188). El filésofo italiano inaugura un rico campo de
estudio dedicado a la relacion entre el pensamien-
to de Spinoza y el yoga, tendiendo un puente entre
culturas aparentemente muy lejanas pero que, como
demostrara, presentan importantes resonancias.

El punto de partida para la investigacion del autor
es que, tanto Spinoza como el BudismoYy las corrientes
del yoga, comparten una misma concepcion antropo-
I6gica acerca del problema de la naturaleza humana.
Para ellos, laimpotencia de la humanidad es un hecho:
el hombre no ha sido capaz de acompanar el enorme
desarrollo de su potencia de actuar y de transformar
la naturaleza con un incremento proporcional de su
capacidad de pensar y de comprenderse a si mismo
(p.18). El ser humano se imagina aun hoy como un ser
autéonomo e independiente, como Unica causa libre de
sus apetitos y voliciones. Esta concepcion sustancia-
lista e individualista del ser humano es en realidad la
causa de pasiones como el orgullo y la ambicién, que
nos llevan a enfrentarnos con quienes nos rodean.

Sangiacomo acompafa a Spinoza en su reco-
rrido por la psicologia humana y, con un minucioso
andlisis de la Etica, muestra como tanto el neerlan-
dés como el yoga alcanzan un diagndstico similar:
existe un problema estructural relacionado con el
componente apetitivo de los seres humanos, pues
el conatus, en su busqueda de alegrias de toda cla-
se, genera en realidad impotencia y tristeza (p. 66).
Esto ocurre porque, para el fildsofo de la Haya, no
conocemos, en un primer momento, las causas rea-
les que determinan nuestros deseos y pasiones, solo
los efectos de los cuerpos externos sobre el nuestro.
De ahi que la imaginacion, como primera guia del
conatus, nos hace perseguir ilusoriamente lo que al-
guna vez nos produjo alegria, sin comprender la ver-
dadera causa de que aquella alegria primera. Asi, el
apetito oscila irremediablemente entre el deseo, al
que siempre acompana la tristeza de la experiencia
perdida e irrecuperable, y la fijacion enfermiza sobre
una unica afeccion. En ambos extremos, tal y como
Sangiacomo subraya, este acaba siendo causa de
tristeza e impotencia (p. 64).

También el yoga pone el foco de atencion sobre el
problema de la vida apetitiva, considerandola la raiz
del sufrimiento humano y de la insatisfaccion cro-
nica. Sin embargo, la solucion que ambas posturas
proponen es diferente; pues, mientras que las co-
rrientes del yoga abogan por la eliminacion de toda
vida apetitiva, en la ontologia spinoziana eso es im-
posible, por lo que habra que buscar la salvacion en
el conatus que se expresa en el apetito.

El apetito consiste en el deseo de todo indivi-
duo por conservarse y aumentar su potencia en el
atributo del pensamiento, lo que lleva al hombre a
abandonar el conocimiento imaginativo buscando
un conocimiento mucho mas profundo de todas las
cosas: un conocimiento esencial de Dios y del res-
to de cuerpos, que no se logra sino mediante el que
Spinoza denomina el conocimiento intuitivo. El amor
Dei intellectualis es asi causa adecuada inmediata
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del conocimiento de nuestro propio cuerpoy de todo
lo demas, lo que nos lleva a comprendernos como
parte de la naturaleza. En este sentido puede decirse
que se abandonan las pasiones que nos empujan a
enfrentarnos con el resto, como si fuéramos sustan-
cias individuales y contrarias; y por el contrario vivi-
mos la experiencia de eternidad.

Sangiacomo propone comprender la filosofia de
Spinoza como una suerte de meditacion en cinco
pasos, que recuerda a las practicas del yoga: 1) traer
una idea del cuerpo a la mente; 2) pasar de la con-
ciencia del cuerpo a la de la extension infinita de la
que el cuerpo es un modo; 3) dar un paso al costado
y reconocer que el encuentro con la extension infini-
ta esta mediada por una idea; 4) pasar de esa idea
a la del atributo infinito del pensamiento; 5) intuir la
relacion entre nuestra mente finita y el pensamien-
to infinito, comprendiendo que nuestra mente es
una expresion finita de lo infinito (pp. 128-143). Este
proceso meditativo, como muestra el libro, guarda
importantes similitudes con diversas practicas del
yoga, logrando el objetivo -compartido por ambas
visiones del hombre- de deconstruir el sujetoy sacar
arelucir larelacionalidad que subyace a todo cuerpo,
para escapar asi de la insatisfaccion.

Ademas, el autor dedica también algunas pagi-
nas a mostrar otras similitudes entre ambas corrien-
tes, como la critica del dualismo mente-cuerpo o las
concordancias entre la idea spinoziana de hilaritas
y los esfuerzos del yoga por lograr una igual distri-
bucion de la energia vital en la totalidad del cuerpo
(p. 160-175). En definitiva, lo que Sangiacomo preten-
de, tal y como sefala, es “poner a prueba la efica-
cia de un pensamiento que, a pesar de haber tenido
cierta circulacion, nunca hasta ahora se ha tomado
totalmente en serio, 0 al menos no con la seriedad a
la que puede aspirar: esto es, no solo como una se-
rie de ideas sobre las que especular intelectualmen-
te y discutir con palabras, sino como una receta que
debe ponerse en practica para transformar la mane-
ra de vivir y de experimentar la realidad” (p. 188).

Imanol Galarraga

ROSALES, Marcela, Cemal Bali AKAL, Z.
Efe ANTALYALI (comps.): cQué le dice
Spinoza al jurista? Traduccion de M.
Rosales. Villa Maria (Cordoba, Argentina),
Eduvim, 2024, 143 p.

Este volumen reune trabajos procedentes de una reco-
pilacion anterior en turco, a los que se une la contribu-
cion de Marcela Rosales, responsable de la preparacion
de esta edicion. Con diversos acentos, se muestran al-
gunas de las aportaciones e interrogantes que la filoso-
fia juridico-politica de Spinoza plantea al jurista.
Spinoza sostiene una singular concepciéon del
derecho, no normativa, como poder de actuar (po-
tentia), que se corresponde con las leyes necesarias
de la Naturaleza. Por eso, el tema central de su filo-
sofia del derecho —observa M. Walther en “Derecho
natural, derecho civil y derecho internacional en
Spinoza’— es la relacion entre esa potencia natural
y la “potestas” legislativa de los gobernantes. No hay
hiato entre derecho natural y civil, porque la potestad
politica se basa en la potencia de la multitud: la or-
ganizacion colectiva de la potencia comun garantiza
la autonomia de todos, sobre todo en la democracia.
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Esa via de la cooperacion equitativa abre también el
camino a la paz internacional.

Pfermann (“La normatividad del derecho en el
naturalismo de Spinoza”) subraya igualmente el es-
tricto naturalismo spinozista, que no admite un es-
pacio normativo diferenciado, como reclaman desde
distintos supuestos tanto el iusnaturalismo como el
positivismo juridico. Sin embargo, parece que un re-
duccionismo psico-sociolégico no logra explicar la
autonomia y persistencia que de hecho tienen las
normas juridicas respecto a sus estructuras causa-
les y el paso del tiempo. Una posible salida a este
dilema es concebir el derecho —un discurso pres-
criptivo respaldado con sanciones y compensacio-
nes— como herramienta de un esfuerzo colectivo
consciente, un proyecto colectivo de autonomia.

La pregunta “;Qué le dice Spinoza al jurista? la
responde Akal con una audaz lectura spinozista de
Kelsen. El jurista austriaco coincide con el filésofo
holandés en un enfoque inmanentista y antiidealis-
ta, opuesto al dualismo e idealismo iusnaturalista y
afin al naturalismo epicureo. Ademas, Kelsen sos-
tiene un positivismo juridico no voluntarista, en el
que la juridicidad constituye una estructura pura y
auténoma, sin trascendencia respecto del Estado.
Logicamente, ambos pensadores coinciden también
en el anti-contractualismo, asi como en la opcion por
la democracia, basada en la autonomia, el rechazo
de valores absolutos, el acuerdo y la tolerancia. Cabe
resaltar el apartado dedicado a la integracién de los
migrantes en la democracia, apoyada en textos del
Tratado politico de Spinoza.

En el capitulo “Lainocenciade la multitud”, Rosales
se pregunta por el encaje de la pena de muerte, maxi-
ma sancion penal, en la filosofia politica de Spinoza. Si
la inocencia es la condicion natural del individuo y de
la multitud, en cuanto obran pasional o racionalmen-
te segun su potencia, ¢no atenta contra si misma la
multitud libre al dafiar mortalmente a una de sus par-
tes? Tras referirse a la vision biopolitica del poder en
Canetti y Foucault, Rosales recuerda que en Spinoza
el objetivo del poder politico es la conservacion auto-
noma de la multitud, y que el delito tiene su origen en
la mala constitucion del cuerpo social, por lo que un
Estado que condena a muerte no ha alcanzado aun la
plenitud propia de la multitud libre en la democracia.

El volumen recoge finalmente el articulo “Esse
sui iuris y ciencia politica” de Paolo Cristofolini, a
cuya memoria se dedica esta compilacién. Su autor
destaca la importancia de la nocion sui iuris esse en
Spinoza, tomada del derecho privado romano. En
Spinoza significa no estar sujeto al poder de otro, pero
también ser capaz de usar de la razon para dirigirse
autéonomamente y no estar sometido a las pasiones.
Esto, vivir conforme a la razén, vale para el individuo
y para la civitas. Por eso el Tratado politico busca un
método conducente a una ordenacion racional de la
vida publica. Cristofolini sostiene que Spinoza propo-
ne un conocimiento del tipo de la “ciencia intuitiva” de
la Etica, que procede deductivamente de la naturaleza
humana a los mecanismos institucionales de canali-
zacion racional de las pasiones en distintas condicio-
nes especificas. Sin proponer utopias ni ocupar el pa-
pel del legislador, el fildsofo muestra vias de transicion
del ser pasivo al activo sujeto autbnomo.

Javier Pefa
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