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El método del discurso
La relacién entre los Ejercicios espirituales y Descartes

Rafael Ferndndez Hart, S.].
Universidad Antonio Ruiz de Montoya

Las preguntas por el modo en que se puede adquirir un conocimiento
nuevo y como es posible que esto se transforme en un itinerario transi-
table para cualquiera nos han llevado a estudiar la relacién de Descartes
con su formaciéon en La Fleche. La construccién de la filosofia carte-
siana sensible al método que debe seguirse para adquirir conocimientos
seguros no debe reducirse a una teorfa epistemoldgica. La filosofia
de Descartes también es una narrativa de su propio camino. Por este
motivo, queremos poner en valor un elemento crucial en este proceso
autobiogréfico en el que emerge lo esencial del método.

No se puede decir que el término «método» haya sido una crea-
cién cartesiana, pero el aporte de este autor recrea la filosoffa cuando
desarrolla las primeras condiciones del conocer. Su cometido, como lo
senala él mismo, era el acceso a evidencias, a certezas claras y distintas
sin confusidn con la falsedad. Descartes, en sintonfa con Francis Bacon,
a quien ley6, fustigaba a la escoldstica, ya decadente para ese entonces,
su limitacién para procurar un conocimiento nuevo.

Ahora bien, cabe preguntarse cudles son las posibilidades del
método que nace de la tesis cartesiana y sobre todo si es un método
replicable por cualquier otro que quisiera tener nuevos conocimientos.
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En otras palabras, ;es el método de Descartes relevante y efectivo mds
alld de su autor? Quiero adelantar que el ejercicio de pensar el método,
como lo hace Descartes, tiene la ventaja de eludir ciertas discrepan-
cias doctrinales propias a su época todavia escoldstica y se centra sobre
aspectos pragmdticos y pedagdgicos.

Junto a la pregunta apenas aludida, podemos inquirir: ;cémo apa-
rece este discurso cartesiano? Y, sobre todo, ;de dénde procede? No sin
ironfa', el filésofo francés habfa puntualizado la crisis del modelo
pedagégico que lo habia educado’. Aunque Descartes acepta la deuda
que tiene con su pasado, se ha producido un punto de inflexién en su
autobiografia. Las letras y sobre todo la escoldstica, a través de egre-
gios profesores de La Fleche, habia entrado en crisis mucho antes y
sus escombros no dejaban ver bien en qué direcciéon debia reorientarse
el conocimiento. El pensar filoséfico tenia enfrente una tarea precisa:
crear conocimiento validando un nuevo camino de aprendizaje.

He encontrado provechoso recoger entre los escombros del apren-
dizaje cartesiano algunos elementos que permitan comprender la
elaboracién de su método en su etapa mds primitiva incluso si eso
supone mirar de cerca su historia.

Ya que Descartes inicia su periplo filoséfico con un texto plagado
de evidentes referencias autobiograficas’, caracteristica que puede pro-
longarse al conjunto de la obra cartesiana (Beyssade, 2001, p. 13), es
fundamental preguntarse desde alli si es posible seguir tras los pasos

«Descartes satirized his own Jesuit education in his 1637 Discourse on Method, saying
that he had attended one of the most famous schools in Europe, but that he had gained
nothing from his attemprs to become educated» (Ariew, 2002, pos. 2334). Aunque tam-
bién es cierto que Descartes sostendria que «there is no place on earth where philosophy is
better taught than at La Fléche» (2002, pos. 2346).

? «En Francia, una de las principales objeciones de Descartes al escolasticismo fue que
este servia solamente para exponer de manera sistemdtica verdades ya conocidas y era
impotente para descubrir nuevas verdades» (Copleston, 2015, p. 9).

«Los historiadores de Descartes estdn de acuerdo con respecto a considerar el fondo
biografico del Discurso del método como una réplica de la Historia de mi espiritu que
Guez de Balzac menciona en una carta de 1628 a Descartes» (Denissoff, 1968, p. 5).
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del autor; en otras palabras, buscamos saber si hay un método y en qué
consiste. Para profundizar en este filén propongo hurgar en la autobio-
grafia de Descartes: ;qué relacién existe entre el texto de los Ejercicios
espirituales de Ignacio de Loyola y éI?

1. Relacién entre los Ejercicios espirituales y Descartes:
meditacién o contemplacién

En las Reglas para la direccion del espiritu, Descartes explica cémo define
un método:

Asi pues, entiendo por método reglas ciertas y ficiles mediante las
cuales el que las observe exactamente no tomard nunca nada falso
por verdadero, y, no empleando inttilmente ningin esfuerzo de la
mente, sino aumentando siempre gradualmente su ciencia, llegard

al conocimiento verdadero de todo aquello de que es capaz.

Y hay que resaltar aqui estas dos cosas: no tomar nunca nada falso
por verdadero y llegar al conocimiento de todas las cosas. (1989,

pp- 79-80).

Un método es pues un conjunto de reglas que permiten discernir
entre lo verdadero y lo falso para llegar al conocimiento. O, todavia mds
escuetamente, el método es el instrumento de acceso a la verdad, cosa
que sabemos sobradamente.

Pero la primera obra de Descartes, el Discurso del método, no
parece haber tenido todavia la intencién de ofrecer un método tran-
sitable por otros: el objetivo de este libro «no es el de ensenar [...] el
método que cada cual ha de seguir para dirigir bien su razon, sino solo
exponer como [el mismo Descartes ha procurado conducir la suyal»
(2010, pp. 34-35). ;A qué responde entonces este discurso y a qué
método nos introduce? Ya que este método funciona originalmente
para su autor y solo por extensién para quien encontrara Gtil su pro-
puesta, la respuesta a estas preguntas estd en la formacién cartesiana
en la que se gesta un modo propio de concebir el discurso del sujeto.
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Este discurso nos llevard a la relacién, muchas veces discutida, de
Descartes con los Ejercicios espirituales mis que con Ignacio de Loyola.
Acaso este ultimo tenga relevancia, pero no parece seguro intentar, sin
riesgo de temeridad, vincular al fundador vizcaino con el filésofo fran-
cés salvo que se proceda por la mediacién de las obras pias que en aquel
entonces se acostumbraba leer. Pero ocuparme de esta tltima posibi-
lidad supondria un trabajo histdrico que prefiero reservar para otros.

Procuraré centrarme en la relacién con los Ejercicios espirituales.
Ramén Sdnchez, en un articulo en torno a las raices ignacianas de
Descartes, hace un estudio del estado de la cuestién en torno a este
tema. Segln este autor la temdtica es planteada originalmente por
Leslie J. Beck (Sdnchez, 2010, p. 998).

En efecto, en su estudio sobre las Meditaciones metafisicas, Beck
incluyé una anécdota del jesuita Gabriel Daniel, Voyage du monde de
Descartes, segin la cual en el siglo XVII alguna persona solicité durante
la semana santa un ejemplar de las Meditaciones metafisicas como lec-
tura piadosa (2010, p. 981; Daniel, 2011, pos. 108). Sobre esta base se
puede decir que muy tempranamente se indagé en torno a la relacién
entre las meditaciones cartesianas y el ejercicio devocional de la medi-
tacién; prictica que era conocida incluso antes de la aparicién de los
Ejercicios espirituales ignacianos. «Hasta tres veces vuelve Beck a relacio-
nar las Meditaciones con los Ejercicios y siempre para insistir en matices
que refuerzan la relacién entre los contenidos filos6ficos y la experiencia
personal de la meditacién. A mi parecer, la deuda con Beck de los inves-
tigadores posteriores es mucho mayor que la mera referencia que suelen
dedicarle» (Sdnchez, 2010, p. 985).

Asi, Sénchez recuerda una de las lineas de investigacion relevan-
tes y segln esta, Beck otorga valor a la meditacién porque esta hace
posible la «transformacién de la investigacion filoséfica en actividad»
(2010, p. 999), es decir porque en virtud de la meditacién, la filo-
soffa (en particular la cartesiana) deja de ser un saber ya acabado o
cerrado en si mismo y deviene en una experiencia personal de la que es
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posible esperar nuevos aprendizajes. Mds claramente, sostiene Sdnchez:
«Los autores de esta linea de investigacién [como la de Beck] habrian
descuidado la [relacién] que en realidad parece mucho més interesante,
esto es, [aquella que se da] entre el uso de la meditacién con el con-
tenido y la argumentacién filoséfica de Descartes» (p. 999). Aunque,
sin duda, este aserto cuenta con valiosos soportes argumentativos, me
parece que puede ser interrogado y, desde luego, matizado. En efecto, la
meditacién puede ser cuestionada con el fin de hacer aparecer mejor los
vasos comunicantes entre los Ejercicios espirituales y Descartes.

Lo primero que hay que senalar es que la meditacién no es el tnico
ejercicio espiritual relevante en los Ejercicios espirituales. Si partiésemos
del hecho de que la meditacién solo es uno de los posibles ejercicios
propuestos por el texto de los Ejercicios espirituales y no el principal,
podriamos hacer visible que la posicién de Beck y de la linea Thompson,
como la llama Sdnchez, proyectan cierto cartesianismo de primer nivel
sobre la relacién, ya que es, en efecto, Descartes quien desarrolla unas
meditaciones. En otras palabras, en la interpretacién de la relacién
proyectan a Descartes sobre los Ejercicios espirituales. Pero podemos
avanzar en esta perspectiva y justificar mejor por qué no es central la
meditacién desde el punto de vista de los Ejercicios espirituales.

En el texto autdgrafo de los Ejercicios espirituales, el sustantivo
«meditacién» (en singular o plural) aparece quince veces. El verbo
«meditar», ocho veces. Mientras tanto, el sustantivo (en singular o
plural) «contemplacién» aparece 53 veces y el verbo, «contemplar», 28
veces. La diferencia es aplastante con respecto a la masiva presencia
del ejercicio de la contemplacién a lo largo del texto y de la prictica
de los ejercicios. Pero no se trata solo de una cuestién de sumas y
restas. Este método de oracién es el principal cuando se trata de des-
plegar la imaginacion de la persona ejercitante y por ello su presencia
aumenta progresivamente a partir de la segunda semana de los Ejercicios
espirituales hasta la Gltima «contemplacién para alcanzar amor», que es
la puerta de salida de esta préctica.
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Dicho esto, o bien Descartes tomé el rdbano por las hojas y dio pre-
eminencia a un tipo de ejercicio (y a un método) de modo arbitrario; o
bien la interpretacién de Beck parte de Descartes, y, en consecuencia,
prioriza un ejercicio sin tener total conciencia de la centralidad que tiene
la contemplacién en los Ejercicios espirituales. Para no endurecer las posi-
ciones, se puede decir que, frente a estas alternativas, harfa falta un tercer
posible y este comenzaria por entender mejor los Ejercicios espirituales.
En este sentido, si bien es cierto, la meditacién difiere de la contempla-
cién, es un ejercicio que no se opone a algunas especificidades de ella,
en particular en lo que se refiere a la dimensién afectiva e imaginativa.

Aunque la contemplacién es el ejercicio que prevalece en el texto de
los Ejercicios espirituales, a favor de la tesis de Beck se podria decir que
existe un estilo propio de meditacion ignaciana que facilita una com-
plementariedad entre ambos ejercicios. Pero lo que acabamos de decir
tiene ciertas complicaciones.

En efecto, en ninguna parte de su obra Descartes parece especial-
mente intrigado por el ejercicio de la contemplacién (estrategia central
de los Ejercicios espirituales). No existen tampoco entre sus publicaciones
unas Contemplaciones metafisicas. Peor ain, Descartes probablemente,
como lo recuerda Sdnchez, no leyé los Ejercicios espirituales', y, por
ultimo, no hay ni siquiera en la obra cartesiana referencias directas o
explicitas a dicha obra ignaciana. Estamos, pues, ante un impasse en el
que los hechos no parecen dar mucho mids de si.

De esta manera, no podemos extraer mucho del debate en torno
a los términos e interesa mds bien hacer un giro hacia la relacién que
existe entre la l6gica general de los Ejercicios espirituales y la inaugura-
cién de la obra cartesiana sin detenerse solo en un concepto’.

* Adrien Demoustier recuerda que el libro de los Ejercicios espirituales s para la per-
sona que da los ejercicios. Conviene subrayar que los da oralmente (2006, p. 12).
En este sentido, el libro no se lee, se pone en practica.

En efecto, nos estamos refiriendo sobre todo al Discurso del método y alas Meditaciones
metafisicas, ya que hablar de la obra cartesiana serfa una exageracién.
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Sabemos que Descartes recibié una formacién jesuita-ignaciana
durante ocho anos en La Fleche y que la formacién habitual de los
estudiantes suponia la prictica de los Ejercicios espirituales por lo menos
durante la Semana Santa. Serfa muy extrafio que, a lo largo de su forma-
cién, Descartes hubiese pasado sin practicar en mds de una oportunidad
estos ejercicios. Pero esto no es lo mds relevante ahora, sino mds bien
poner en evidencia, como he sefialado hace poco, la l6gica que emerge
de la experiencia de los Ejercicios espirituales que constituyen, ya ellos
mismos, un método. Nuestra hipdtesis es que ese método influye en la
tesis cartesiana y puede preverse, en consecuencia, cierta continuidad
entre los ejercicios espirituales ignacianos y el método cartesiano.

2. Anilisis de la relacién entre los Ejercicios espirituales
y Descartes

Lo dicho hasta aqui todavia no permite ver con nitidez cémo asir la
relacidn que se somete a examen sobre todo después de haber puesto en
cuestién lo que parecia ser el punto de coincidencia mds sélido, a saber:
la centralidad de la meditacién. Centralidad, estd claro, que no puede
rechazarse en la obra cartesiana y que pone en evidencia el inventario
de Sénchez, pero si en los Ejercicios espirituales, ya que, como acaba
de explicarse, la contemplacién estd en el centro de la estrategia igna-
ciana’. Si nos remitimos al sentido general de los Ejercicios espirituales
tal vez podamos encontrar otro punto de anclaje o de coincidencia

¢ Ademids del frecuente uso del término, como ya se ha indicado, en los Ejercicios
espirituales la contemplacién aparece como el ejercicio que acompana los misterios de
la vida de Jests. De acuerdo a la finalidad de los Ejercicios, es decir, la unién con Dios
(herencia de la tradicién mondstica), la contemplacidn aparece como el instrumento
privilegiado para este efecto. En el propio caso de los ejercicios ignacianos lo que se
busca con la contemplacién, ademds, es seguir mejor a Jestis (Garcia de Castro, 2007,
véase «contemplacidn»). Aunque la meditacién incluye un movimiento interior afec-
tivo, se puede decir que la contemplacién es «el prototipo de la oracién afectiva y por
eso también es conocida como “oracién del corazén”» (2007, véase «contemplaciény).
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que descanse ya no sobre un concepto, sino sobre una practica: los ejer-
cicios espirituales son un instrumento pedagégico-espiritual por el que
el individuo realiza un itinerario personal de transformacién y que es
explicado en términos de «ordenar afectos» (Ejercicios espirituales, 21).
:Cbémo es esto posible? ;Cudles son las condiciones de posibilidad de
esta transformacién? El texto sehala con claridad que el instructor debe
dejar al Creador en relacidn con la creatura (Ejercicios espirituales, 15),
es decir, en un espacio de aislamiento en el que el sujeto se halle frente
a si en una relacién sui géneris. Este dispositivo se propicia con el fin de
que este encuentro, desasido de interferencias externas, provoque res-
puestas duraderas, es decir, de fondo. Pero, a decir verdad, no serd una
respuesta que brote enteramente del comercio consigo mismo (para
expresarlo con como Descartes) ya que siempre habrd una relacién.
En este sentido, los ejercicios no buscan suprimir el afecto, pues hay
relacién, sino ordenarlo. Ahora bien, podemos ensayar una aprecia-
cién mds acotada de la practica que instituyen los Ejercicios espirituales:
puesto que la condicidn es estarse libre de interferencias, los ejercicios
espirituales son un método de desmontaje de las ideas’ sobre la reali-
dad con el fin de aproximarse a ella, pero desde el afecto, quiero decir,
desde una experiencia de la realidad misma. En el caso cartesiano se han
creado las condiciones para una experiencia: yo soy.

En la historia de la espiritualidad ignaciana debe recordarse que algunos superiores
generales de la Compaifia de Jests, como Everardo Mercuriano (1573-1580), Mutio
Vitelleschi (1615-1645) y Jan Roothaan (1829-1853) operaron una reduccién del
método ignaciano a la meditacién y en particular a la oracién de tres potencias (Viller y
otros, 1978, véase «meditacion»). ;Podria haber pesado esta reduccién en el vocabulario
cartesiano?

7 El término «desmontaje» no aparece en ninguna seccién de los Ejercicios espirituales
ni en la obra cartesiana. La critica en torno a la espiritualidad ignaciana ha detectado,
sin embargo, la relevancia que tuvo la idea de «desasimiento» de herencia eckhartiana.
No cabe duda de que los ejercicios buscan poner al ¢jercitante en la posicion de desasi-
miento requerida para encontrar a Dios.
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Veamos por partes lo que acabo de sostener. En primer lugar, por
«desmontaje» entiendo una descodificacién de las ideas sobre relaciones
(con personas, cosas, el entorno, etcétera) a la luz de una relacién fun-
dante®; el Creador en los Ejercicios espirituales o el Infinito para Descartes.
De alli que la primera palabra que aprende el ejercitante sea la «indiferen-
cia», que debe entenderse como espacio de separacién entre el sujeto y sus
creencias en torno a si mismo y a lo real. No se trata, como he sostenido,
de aniquilar relaciones sino de volver a ellas desde el espacio creado por
la indiferencia. De esta manera, aparece la realidad desde la relacién que
mantengo con ella porque la experimento «en su originalidad» al des-
truir las ideas que tenfa sobre ella. No me cabe duda, este método es
un preludio de la fenomenologfa contempordnea, en especial porque el
desmontaje es una refundaciéon permanente del afecto, es decir, del modo
de vivenciar la realidad. En segundo lugar, el desmontaje pone en fuga las
ideas sobre lo real y sobre nuestra relacién con lo real. En efecto, hay que
vencer las ideas” que tenemos sobre el mundo y esto se produce cuando
se sale del dmbito puramente teorético y se avanza hacia una visién del
mundo desde el afecto y la voluntad. Esto explica por qué los ejercicios
tienen una finalidad préctica. Dicho esto, hay que subrayar que el des-
montaje es completamente operativo, ya que apela al fondo del sujeto en
su méximo grado de aislamiento posible, en el espacio de la nada y tam-
bién en el espacio del deseo absoluto, porque no se identifica con ninguna
realidad del entorno sino con una relacién fundante. Cuando Descartes
se propone tomar distancia en relacién con todo lo que ha aprendido hace
efectivo precisamente el primer principio de los Ejercicios espirituales, es
decir, desmontar sus ideas sobre el mundo y sobre él mismo en el mundo.

® El inicio de los Ejercicios espirituales es la meditacion del «principio y fundamento»
cuyo nucleo es la aceptacién y asuncién de la indiferencia en relacién con todo lo
creado. La indiferencia no significa que las cosas me sean igual en términos de valora-
cidn, afecto u otros, sino que creo un espacio entre ellas y yo mismo para ir al mundo
desde un amor anterior y primero, el amor de Dios y a Dios.

Los Ejercicios espirituales son para «vencerse a si mismo» (Ejercicios espirituales, 21).
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Con lo dicho, este método supone una inflexién, un giro, una rup-
tura o una conversién que hace aparecer las cosas de otro modo, como
si ellas se tornasen nuevas. El método busca quebrar una actitud y pro-
vocar una conversién. Asi, no me parece imposible ubicar este punto de
inflexién en Descartes en diferentes pasajes de su Discurso.

Ahora bien, lo que sostengo es que en este desmontaje coinciden
la propuesta ignaciana y la cartesiana. Con todo, en el caso carte-
siano aparentemente no alcanzamos lo que se preveria de acuerdo a
los Ejercicios espirituales. En la obra cartesiana iniciada con el Discurso
del método puede constatarse un desmontaje de las ideas y de la propia
autobiografia, y en este sentido se verifica una inflexién. Hay también,
desde luego, una descodificacién con respecto a lo que las ideas produ-
cen en el sujeto y a lo que ellas dicen de las cosas y la realidad. Empero,
aparentemente no habria una relacién fundante afectiva, aunque haya-
mos reconocido la relevancia que ha adquirido en su tesis filoséfica el
Infinito. Veamos el punto.

Aun a riesgo de ingresar en un terreno mds confuso y complejo,
admitamos que es cierto lo que sefala Beyssade sobre la obra de
Descartes: «La recuperacién del espiritu por él mismo, no se aprende,
no puede venir del exterior' (2001, p. 33). Esto querrfa decir que mi
espiritu es, pues, agente de si mismo, lo que constituye la negacién
misma de la relacién fundante aludida.

Podemos sacar provecho de la presente observacién de Beyssade en
la medida en que asignemos una preeminencia al método de la medita-
cién, pero ahora en el sentido ignaciano: la meditacién en este tltimo
sentido tiene un cardcter exploratorio e introductorio. Asimismo,
ella es una actividad del espiritu. Asi, pues, es pertinente sostener
que el espiritu adquiere por si mismo su tonalidad y posicién tema-
tica, como lo sefiala Beyssade. Con todo, lo que no sefiala este autor,

10 .. L . . . ,
El texto original en francés dice: «La reprise de esprit par lui-méme ne sapprend pas,
elle ne peut pas venir du dehors». La traduccién es nuestra.
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y que resultaria valioso anadir, es que en los Ejercicios espirituales la
meditacién, entendida como actividad, prepara la contemplacién o el
momento de pasividad (Demoustier, 2006, p. 183). Este momento de
pasividad, en la filosoffa cartesiana, se revela ante el Infinito puesto
en mi, situacién metafisica primera del sujeto, que Lévinas llama,
«pasividad mds pasiva que cualquier pasividad» (1961, pp. 247-248 y
302; 1974, pp. 64 y 85). Asi, aunque lo dicho por Beyssade es exacto,
necesita complementarse: «La recuperacién del espiritu por él mismo,
no se aprende, no puede venir del exterior», salvo que este espiritu sea
habitado por aquello que lo precede. Por tanto, no ha desaparecido la
relaciéon fundante afectiva; ella es esbozada por el momento activo que
la precede, solo légicamente.

En conclusién, podriamos decir que el método cartesiano tiene lo
que otro filésofo llamé elementos prefiloséficos que, por cierto, le dan
su direccién y cumplimiento. Estos elementos prefiloséficos hay que
buscarlos del lado de densas experiencias metafisicas (Vieillard-Baron,
2005, p. 40) entre las que se encuentra el método ignaciano no solo
para comprender que la contemplacién es preparada disponiendo al
sujeto, sino que tal cosa inicamente es posible al desmontar la subjeti-
vidad y recodificarla a la luz de una relacién que he llamado fundante.
Finalizado un momento 16gico de actividad aparece otro pasivo, ante-
rior desde el punto de visto metafisico, que supone el inicio de la
intersubjetividad. Pero todavia no ha quedado claro si este método es
transitable.

Pero, sin temor, puedo decir que creo que fue una gran ventura
para mi el haberme metido desde joven por ciertos caminos, que
me han llevado a ciertas consideraciones y médximas, con las que
he formado un método, en el cual paréceme que tengo un medio
para aumentar gradualmente mi conocimiento y elevarlo poco a
poco hasta el punto mds alto a que la mediocridad de mi ingenio y
la brevedad de mi vida puedan permitirle llegar (Descartes, 2010,
pp- 33-34).
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:Cémo es que este método es transitable? Lo es en la medida en
que establece condiciones formales de posibilidad para hacer filosofia,
es decir, el acceso al conocimiento nuevo supone la puesta en crisis del
sujeto por la operacién de un desmontaje de todo lo que lo invade,
ocupa o distrae, ya que se ha acostumbrado a si mismo y a sus pro-
pias voces. El método exige una conversién por la que se abandonen
lugares comunes, pero también modos de ser y hacer consuetudinarios.
Solo entonces se han creado las condiciones para recibir conocimiento
nuevo, acoger al otro o percibir lo que era un hecho desde siempre: que
el infinito estaba puesto en mi y preparaba la puesta entre paréntesis
de mi propio modo de ser.
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