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RESUMEN: Desde los afios 70 algunos investigadores han mantenido que la formacién espiritual que
Descartes recibié en La Fleche debié de dejarle alguna influencia. El articulo resefia los trabajos pro-
ducidos por dos lineas de investigacion. Una primera busca en los textos una relacion directa entre los
Ejercicios espirituales y la obra cartesiana; una segunda piensa que la influencia hay que buscarla en
la practica de la meditacion como método. En 1990 B. Rubidge creyé zanjar la cuestion concluyendo
que no habia ninguna prueba de la influencia, pero trabajos posteriores han encontrado que la técnica
de la meditacién ha dejado huella incluso en la geometria cartesiana. El articulo concluye proponiendo
algunas orientaciones para las investigaciones posteriores.
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The Ignatian Roots of Descartes. A Summary of Current Discussion

ABSTRACT: From the seventies onwards some researchers have maintained that the spiritual training
Descartes received in La Fleche must have had some influence on him. This article surveys the papers
produced by two research lines. The first one searches the texts for a direct relation between
the Spiritual Exercises and the Cartesian opus; the second thinks that the influence has to look for in
the meditational practice as a method. In 1990 B. Rubidge claimed to have settled the question,
concluding that there was no evidence of influence. But later works have found that the meditational
training left a trace even in cartesian geometry. This article finishes with some suggestions for further
research.
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1. EL PROBLEMA

En una anécdota que L. J. Beck ha popularizado y que proviene de un autor del
siglo xvir, alguien pide prestado un ejemplar de las cartesianas Meditaciones metafisicas
como lectura piadosa durante la Semana Santa, lo cual suele argiiirse como ejemplo de
las connotaciones que tenia el titulo cuando fueron publicadas'. Ya no nos sorprende,

Salvi Turré, de la Universidad de Barcelona, siempre ha creido que el tema merecia consideracion
y tiene una paciencia infinita con mi lentitud. Salas H. Sanchez Bennasar, de la City University of New
York, y Jara D. Sanchez Bennasar, de Birkbeck College (London University), siempre estan dispuestas a
leer lo que escribo y mejorarlo. Muchas gracias a los tres.

! BECK, 1965, p. 19. La anécdota estd tomada del P. DaNiEL GaBRIEL, S.J., Le Voyage du monde de Des-
cartes, Paris, 1690, p. 4.
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pero segun Gilson?, fueron las primeras en la historia que unieron la meditacién con la
metafisica o la filosofia primera. Por tanto, cuando sabemos que Descartes pas6 ocho
afios de su vida interno en el colegio jesuita de La Fleche, surge con naturalidad la pre-
gunta por la relacion entre ese texto y el modo de meditacién que alli se practicaba una
vez al ano, es decir, los ejercicios espirituales ignacianos. Incluso podriamos ampliar la
pregunta y considerar si alguien podia pasar desde los 11 a los 19 afios?® pensionnaire,
once meses al afo, sin quedar profundamente marcado por la educacién de los padres
y no me refiero, obviamente, a la educacién académica, sino a la educacion espiritual.
Por altimo, habra que preguntarse si esa educacion tiene algunas consecuencias respecto
a las tesis filosoficas que tenemos por caracteristicas de Descartes.

Son preguntas que parecen bastante naturales, al menos en lo que respecta a las Medi-
taciones metafisicas. Sin embargo, no han recibido mucha atencién entre los especialis-
tas clasicos, quiza porque la correccion académica exige que el valor de las tesis filoso-
ficas debe examinarse al margen del filésofo que las enuncia. En general se ha impuesto
la versién que el mismo Descartes parece haber querido imponer y que fue consagrada
por Hegel, segiin la cual en 1637 hubo un corte radical en la historia de la filosofia. A
partir de los estudios de Gilson* han recibido atencién los antecedentes escolasticos, pro-
blemas, distinciones, terminologia de raigambre medieval que llegaron a Descartes a tra-
vés de una formacion intelectual cuyo nticleo también recibié en La Fleche. Pero el lega-
do escolastico no hace de Descartes un filosofo medieval y la tesis de la ruptura se ha
enriquecido sin perder fuerza. Bucear en la idea de la formacién espiritual puede poner-
nos en la pista de las razones mas profundas del giro cartesiano e iluminar de forma dife-
rente el significado altimo de los textos.

Una sucesién de articulos desperdigados en varias revistas ha ido construyendo unas
lineas de investigacion. El iniciador fue Arthur Thomson, el cual a su vez se remitia a la
intervencién de Pierre Mesnard en el Colloquium Royaumont sobre Descartes (1955)° y
a las consideraciones de Leslie J. Beck en The Metaphysics of Descartes (1965)°. Un caso
aparte es el Descartes de Naguib Baladi en 19597, publicado solamente en arabe, por lo
que suele ser nombrado sin conocer su contenido de primera mano. Un compte rendu
publicada en 1961° es la fuente indirecta de informacion.

A partir de Thomson (1972)° una serie de investigadores reconocen a Beck como ori-
gen de su trabajo: Walter J. Stohrer (1979) ', Zeno Vendler (1989)!' y Michel Hermans y

2 GiLsoN, E., Nous ne sommes plus surpris de lire «Méditacions métafisiques»; ce sont néanmoins les
premiéres que lhistoire ait connues, citado por Beck (1965), p. 29, n. 1.

> Tomando las fechas de Robis-Lewis, G., Descartes. Biografia, Barcelona: Peninsula, 1996.

+ El clasico sobre el tema es GiLsoN, E., Etudes sur le role de la pensée médiévale dans la formation du
sytéeme cartésien, Paris: Vrin, 1930. Una valoraciéon contemporanea puede leerse en ArRiEw, RoGER, «Descar-
tes and scholasticism: the intellectual background to Descartes’ thought», en Corringram, J. (ed.), The Cam-
bridge Companion to Descartes, Cambridge, Cambridge University Press, 1992. Hoy suele ponerse énfasis
en la influencia de Suérez, a través de las ensefianzas de La Fleche. Vid., p. e., Baciero Rutz, Francisco T.,
«El genio maligno de Suérez: Suarez y Descartes», en Pensamiento, vol. 63, n. 236, mayo-agosto 2007.

5 MesNARD, PiErrE, «L'arbre de la sagesse», en Descartes. Cahiers de Royamaunt. Philosophy n. II. Des-
cartes, Paris: Editions de Minuit, 1957, pp. 336-359. Ed. facsimil, New York: Garland, 1987.

¢ BECK, LesLik J., The Metaphysics of Descartes, Oxford: Clarendon, 1965.

7 Barapi, Nacuis, Descartes (Coll. Génies de la pensée occidental, n. 12), Le Caire: Al-Marif, 1959.

8 HaveN, A., en Revue Philosophique de Louvain, vol. 59 (1961), pp. 133-136.

°  THOMSON, ARTHUR, «Ignace de Loyola et Descartes», en Archives de Philosophie 35 (1972), pp. 61-85.

1 StoHRER, WALTER J., «Descartes and Ignatius Loyola: La Fleche and Manresa Revisited», en Jour-
nal of the History of Philosophy, vol. 17, John Hopkins University Press: Jannuary, 1979, pp. 11-27.

" VENDLER, ZENO, «Descartes’ Exercices», en Canadian Journal of Philosophy, vol. 19, n. 2, June 1989,
pp. 193-224.
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Michel Klein 2 (1996). Amélie O. Rorty (1983) " publicé un articulo en el que trataba el
tema haciendo caso omiso de los antecedentes, del cual incluy6 una version revisada en
Essays on Descartes « Meditations» (1986)'*. En ese mismo volumen colectivo se incluye-
ron dos trabajos que deben ser considerados, los de L. Aryeh Kosman (1986) " y Gary
Hatfield (1986) '°. Bradley Rubidge (1990) " pretendi6 zanjar la cuestién con una critica
detallada a ambas lineas de trabajo.

Pero la investigacion ha seguido y articulos posteriores han considerado cémo la prac-
tica de la meditacién puede tenerse también en cuenta para entender otras partes de la
obra cartesiana. Peter Dear (1995) ** se refiere a Hatfield y Stohrer para analizar el apar-
tado de Postulados en la disposicion a la manera geométrica que Descartes escribié bajo
la sugerencia de Mersenne y publicé en las Segundas objeciones y respuestas. Dennis L.
Sepper (2000) "° ha vuelto a plantear la naturaleza de las meditaciones cartesianas a la
luz de los antecedentes, pero sefialando que esa tradicion no es exclusivamente religio-
sa o ligada a la comprensién de las Sagradas Escrituras, sino que incluye un significado
mas amplio que era comprendido por filésofos y tedlogos. Por tltimo, en 2001, Matthew
L. Jones® publicé un articulo que se refiere a la Geometria cartesiana como ejercicio espi-
ritual, en un giro realmente interesante y novedoso. En 2006 Jones publicé el libro The
Goog Life in the Scientific Revolution, en el que vuelve sobre la cuestion y amplia su estu-
dio a Pascal y Leibniz?'.

2 HermaNs, MicHEL - KLEIN, MicHEL, «Ces Exercices Spirituels que Descartes Aurait Pratiqués», en

Archives de Philosophie, vol. 59, 1996, pp. 427-440.

3 Rorty, AMELIE OKSENBERG, «Experiments in Philosophical Genre: Descartes’ Meditations», en Criti-
cal Inquiry, vol. 9, n. 3. (Mar. 1983), pp. 545-564.

4 RortY, AMELIE OKSENBERG, «The Structure of Descartes’ Meditations», en AMELIE OKSENBERG RORTY
(ed.), Essays on Descartes’ «Meditations», Berkeley: University of California Press, 1986, pp. 1-20.

5 KosmaN, L. ArYEH, «The Naive Narrator: Meditation in Descartes’ Meditationes», en AMELIE OKSEN-
BERG RORTY (ed.), Essays on Descartes’ «Meditations», Berkeley: University of California Press, 1986, pp. 21-
43.

1o HatriELD, GARY, «The Senses and the Fleshless Eye: The Meditations as Cognitive Exercises», en
AMELIE OKSENBERG RORTY (ed.), Essays on Descartes’ « Meditations», Berkeley: University of California Press,
1986, pp.45-79.

7 RUBIDGE, BRADLEY, «Descartes’s Meditations and Devotional Meditations», en Journal of the History
of Ideas, vol. 5, n. 1 (Jan.-Mar. 1990), pp. 27-49.

'8 DEAR, PETER, «Mersenne’s Suggestion: Cartesian Meditation and the Mathematical Model of Know-
ledge in the Seventeenth Century», en ROGER ARIEW - MARJORT GRENE (eds.), Descartes and his Contempora-
ries. Meditations, Objections and Replies, Chicago & London: University of Chicago Press, 1995, pp. 44-62.

1 SepPER, DENNIS L., «Why Descartes’ Meditationes es meditational, and why it matters», en S. Gau-
KROGER - J. SCHUSTER - J. SutoN (eds.), Descartes’ Natural Philosophy, London: Routledge, 2000, pp. 736-750.

20 JoNes, MaTTHEW L., «Descartes’s Geometry as Spiritual Exercise», en Critical Inquiry, vol. 28, n. 1,
Things (Autumn, 2001), pp. 40-71.

2t JonEes, MATTHEW L., The Good Life in the Scientific Revolution. Descartes, Pascal, Leibniz, and the
Cultivation of Virtue, Chicago: The University of Chicago Press, 2006. No puedo pretender que esta lista
sea exhaustiva, seguramente hay mas. M. Foucault, por ejemplo, en «Mon corps, ce papier, ce feu» sena-
la que para entender las Meditaciones es preciso hacer una lectura doble, por una parte como un siste-
ma y por otra como un ejercicio (FoucauLt, M., Histoire de la folie d l'dge classique; suivi de Mon corps,
ce papier, ce feu, et La Folie, l'absence d'oeuvre, Paris: Gallimard, 1972). Algunos son pequerios trabajos
muy deudores de los citados, como por ejemplo, MiLL, J., «Meditating with Descartes», en The
Richmond Journal of Philosophy, n. 12, Spring, 2006, pp. 6-11 [www.richmond-utcoll.ac.uk/rjp/], el cual
cita especificamente a Gary Hatfield. Pero creo que los que aqui se consideran forman un conjunto sufi-
ciente para mostrar el estado de la cuestion y las lineas principales de investigacién. Vid. también mas
abajo, n. 28.
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2. EL Corrooutum RoyauMoNT (1955): MESNARD, ALQUIE, GUEROULT

En 1955, en un coloquio internacional celebrado en la Abadia de Royaumont, dedica-
do a Descartes y con la presencia de los grandes especialistas del momento, Mesnard tuvo
una intervencioén en la que proponia un acercamiento al fil6sofo distinto de las dos meto-
dologias que identificaba como dominantes en ese momento a la hora de hacer historia de
la filosofia y que asociaba eminentemente a Gouhier y Gueroult. Mesnard propuso buscar,
por debajo de los textos y del orden estricto de las tesis filoséficas y su argumentacion, le
centre vivant, la intuicién creadora de cada filosoffa. Comenzé llamando la atencién sobre
el hecho de que Gueroult y Alquié habian evocado en sus intervenciones el ejercicio espiri-
tual de Ignacio de Loyola a propésito de las meditaciones cartesianas. Por su parte senala-
ba que los Ejercicios espirituales utilizan a menudo imagenes para guiar la meditacion y el
uso que el barroco y los jesuitas en particular hacian de los emblemas como objeto de repre-
sentacion filoséfica que debe ser interpretado. A partir de esas constataciones proponia un
andlisis de la figura cartesiana del arbol de la ciencia considerada como un emblema.

Gueroult intervino para afirmar que a su parecer la influencia ignaciana es muy limi-
tada, mientras que parece mucho mayor la de los soliloquios agustinianos. En su opi-
nion, la funcién de los Ejercicios espirituales es traducir en imagenes los sentimientos
religiosos para hacerlos vivir por el cuerpo. Por el contrario, el camino de interioriza-
cién y alejamiento cartesiano de los sentidos seria agustiniano, transformado, ademas,
por el empleo de la disciplina matematica. Se opuso Beth*?, argumentando que el uso de
la imaginacién en los Ejercicios espirituales reposa sobre proposiciones abstractas y la
composicién del lugar tiene como objetivo mover a la accion, a un acto de voluntad. Los
Ejercicios no son unicamente un método para la imaginacion, sino que a veces, como en
la meditacion sobre la muerte de la cuarta semana, son de una asombrosa abstraccion
mistica. Debemos ocupar la imaginacién para favorecer la libertad de la inteligencia. La
conclusién de Beth fue que si miramos las tres primeras meditaciones, veremos que Des-
cartes sigue el método de los Ejercicios.

3.  PRIMEROS ANALISIS: NaGUIB BaLapr (1959), LesLiE J. Beck (1965)

El libro de Baladi pertenece a una coleccién publicada en El Cairo que trataba de
acercar el pensamiento europeo a los lectores en arabe. El idioma ha dificultado su difu-
si6én entre nosotros, pero tenemos una idea de su contenido a través de la recensién que
hizo A. Hayen. Baladi da gran importancia a la influencia que ejercieron en Descartes
los ejercicios espirituales practicados en La Fléeche, no sélo en las Meditaciones sino en
muchos otros aspectos. El método de la Mathesis universalis, la tesis de la creacién de
las verdades eternas, la formulacién cartesiana del argumento ontolégico y la moral dela-
tan, segun Baladi, la influencia de San Ignacio. Incluso la concepcién discontinua de la
materia tendria, en su opinién, el mismo origen. Segun la recension, la lectura ignacia-
na de Descartes propone una interpretacion del conjunto de su filosofia y va mas alla de
influencias puntuales o de género literario.

L. J. Beck estaba en Royaumont. No intervino en la discusion, pero debi6 de tomar
buena nota del tema, porque cuando publicé en 1965 su estudio sobre las Meditaciones

2 Evert Willem Beth irrumpe en la discusién diciendo (p. 351) que dos afios antes habia escrito un

capitulo sobre las meditaciones y el ejercicio espiritual. Nadie parece haber reparado en esa afirmacion.
No he podido localizar ese capitulo y valorar su relacién con el tema de este articulo.
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dedic6 una seccién (§ 2) del Capitulo II a la relacién con los ejercicios espirituales. Ha
sido Beck quien ha popularizado la anécdota de Gabriel Daniel, S.J., citada anterior-
mente, por la que parece claro que en el xvir el titulo sugeria una relaciéon con las medi-
taciones piadosas. Beck cree, por tanto, que el titulo no es casual, sino que indica que
Descartes piensa que la metafisica no es una disciplina cuyos resultados puedan ser ense-
fiados, sino una actividad que cada uno debe reproducir y cuyo objetivo es la superaciéon
del error y la adquisicion de la certeza; pero la similitud con la meditacion religiosa, ella
misma un camino que el penitente debe hacer, no puede ocultar la diferencia de objeti-
vos, puesto que el fin de ésta tltima, especialmente en el caso de los ejercicios ignacia-
nos, es mover la voluntad y tomar una decisién sobre el modo de llevar la vida. Los pare-
cidos, por tanto, deben ser buscados en la técnica de meditacién y no en los objetivos ni
los contenidos.

Puesto que sabemos por Rochemonteix? que en los colegios jesuitas la practica de
los ejercicios era habitual en Semana Santa, parece natural volverse a ellos para encon-
trar el referente de Descartes. Beck encuentra echoes en las Meditaciones: la divisién en
dias, la exigencia de retiro en soledad, la actitud de humildad y la conciencia de la debi-
lidad humana, la comparacién de la meditacion y la contemplacién de los resultados con
la visién beatifica al final de la meditacién tercera y la insistencia en la meditacién per-
sonal y cuidadosa del texto, dedicando no sélo seis dias sino varias semanas a cada una
de las jornadas. Beck cita abundantes ejemplos de hasta qué punto Descartes conside-
raba que sus resultados metafisicos no eran separables de la técnica de la meditacion.
Dada la limitacién humana, no es posible llegar a la certeza mas que reproduciendo un
camino que tiene algo de iluminacion. Hasta tres veces vuelve Beck a relacionar las Medi-
taciones con los Ejercicios * y siempre para insistir en matices que refuerzan la relacién
entre los contenidos filosoficos y la experiencia personal de la meditacion. A mi parecer,
la deuda con Beck de los investigadores posteriores es mucho mayor que la mera refe-
rencia que suelen dedicarle.

4. LA DEPENDENCIA DE IGNAcIO DE Loyora: THoMSON (1972), SToHRER (1979),
VENDLER (1989)

Un primer grupo de investigadores se ha centrado en las relaciones directas entre los
Ejercicios espirituales y las Meditaciones metafisicas.

Thomson, 1972

Thomson se dice sorprendido por la analogia entre lo que Ignacio de Loyola hizo por
la religion y lo que Descartes se esforzoé en hacer por la filosofia al escribir sobre el méto-
do. Al estudiar la posible influencia no se circunscribe a las Meditaciones, sino que cree
que la impronta ignaciana esta también en las Reglas y el Discurso del método, mas inclu-

2 ROCHEMONTAIX, P. CaMmILLE DE, Un Colleége de Jésuites aux xvir & xvir siecles. Le College Henri IV de
la Fleche, Le Mans: Leguicheux, 1889. Es la fuente habitual sobre La Fleche, aunque el mismo autor cita
fuentes anteriores que ha tenido en cuenta. Rochemonteix habla de la practica anual de los ejercicios espi-
rituales en las pp. 140-141 del vol. 2.

2 Enlap. 198, Beck compara el final de la tercera meditacién con la Contemplacion para alcanzar el
amor [230] de los Ejercicios; en la p. 294 escribe que el propdsito purificador de la primera meditacion es
equivalente al de la primera semana de ejercicios; en pp. 297-298 cita una carta de Descartes a Elisabeth
donde insiste en la necesidad de la soledad y el retiro para la investigacién de la verdad.
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so en éste ultimo que en aquellas. Los caminos de esa influencia han podido ser varios:
por supuesto el conocido retiro anual por Semana Santa, pero también un hipotético
conocimiento del texto de los Ejercicios u otros manuales que, como el Manuale Soladi-
tatis del P. Frangois Véron?, se fundaban en la técnica ignaciana. Segiin Thomson el
modo de meditacién del P. Véron parece constituir el paso intermedio entre San Igna-
cio y la filosofia cartesiana. La idea ha sido recuperada y desarrollada en 1996 por Her-
mans y Klein en un articulo del que nos ocuparemos luego.

Thomson no busca coincidencias entre los textos sino paralelos de contenido. Da un
listado de dieciocho analogias en lo que respecta al método, cuyo detalle no importa
mucho ahora, pero algunas de las cuales estan en Beck y se repetiran en los investiga-
dores siguientes: ambos sefialan la necesidad de retirarse en soledad; los dos se perca-
tan de las dificultades de las primeras etapas y creen que son obra de un genio maligno;
ambos sefialan que la busqueda de la verdad implica el rechazo riguroso de todo lo que
no pueda resistir la critica; en ambos casos el valor del método esta en la practica; insis-
ten en la importancia del método y el orden o insisten en una consideracién atenta y
exhaustiva.

Ahora bien, Thomson piensa que la relacién mas importante entre ambos se da en la
psicologia. Ambos creen que el espiritu humano es un complejo de facultades entre las
que la razon y la voluntad son las mas elevadas e importantes. Ignacio distingue memo-
ria, entendimiento y voluntad, pero en los Ejercicios espirituales esta claro que valora los
sentidos, la memoria y la imaginacién como facultades del entendimiento subordinadas
a la razén. En este sentido, dice Thomson, su divisién de las facultades es exactamente
la misma que la de Descartes. Todavia es mayor la coincidencia si comparamos lo que
dicen sobre su uso: ambos consideran el dominio de los sentidos una etapa esencial de
la meditacién; consideran el uso de la imaginacién como auxiliar de la razén; creen que
sentidos, memoria e imaginaciéon deben ser usados coordinadamente en ayuda de la
razén; pero consideran que la razén humana esta subordinada a la voluntad. Thomson
afiade que las analogias quedan reflejadas en el modo virtualmente idéntico de conside-
rar la unién substancial del alma y el cuerpo en el yo.

Stohrer, 1979

Stohrer comienza con un repaso de la bibliografia, incluidos algunos textos que no
entran en los contenidos cartesianos, sino en la historia de sus relaciones con la Com-
pafiia y su deseo de ser adoptado en los colegios jesuitas. Este aspecto no afiade mucho
al tema que nos interesa, aunque ciertamente el hecho de que Descartes se sintiera tan
afin a los jesuitas afiade credibilidad a la hipétesis de que sus influencias fueron pro-
fundas y, en tal caso, nada inconscientes.

Aunque no presta especial atencién a Thomson, parece evidente que el trabajo de
Stohrer es una consecuencia directa del mismo. Da la impresién de que no ha hecho sino
agrupar el listado de aquel bajo cinco distintos epigrafes. Si Thomson llega a la conclu-
sion de que las influencias son mas de método que de doctrina, Stohrer parte directa-

> VERON, Francots, Manuale sodalitatis Beatae Mariae Virginis, Flexiae [La Fleche], 1610. No es la pri-
mera edicién. Hay una referencia completa de la problematica de las ediciones del Manuale en Hermans
y Klein, 1996, p. 428, n. 2. Como posible antecedente de los Ejercicios, Thomson cita a Garcia XIMENEZ DE
CisNERos, Ejercitatorio de la vida espiritual, Montserrat, 1500. [Hay reedicién en Barcelona: Luis Gili (Libre-
ria Catdlica Internacional), 1912.] Es una presuposicion bastante comun. Cf. KiecHLE, STEFAN, Ignacio de
Loyola. Mistica y accion, Barcelona: Herder, 2006, p. 31.
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mente de este presupuesto. Sin embargo, su argumentacion se centra en la literalidad de
los textos y busca paralelismos que demuestren dependencia de Descartes respecto al
texto de los Ejercicios espirituales.

Agrupa las dependencias en cinco apartados: 1. La estrategia de la soledad; 2. Hacia
una activa indiferencia; 3. El papel de la actividad propia; 4. La disciplina de la concentra-
cion, v 5. La continuidad del pensamiento y la repeticion. El mero enunciado delata las
coincidencias con el listado de Thomson. El primero de los apartados se refiere al requi-
sito de retiro y soledad propio tanto de los EE como de la meditacién cartesiana. El segun-
do hace un paralelismo entre la actitud de disponibilidad que debe alcanzar el ejerci-
tante para hacer una adecuada eleccién de vida y el estado de vaciamiento de todo prejuicio
heredado a que se llega a lo largo de la primera meditacién. Si salvamos la diferencia
entre los objetivos de Loyola y Descartes, observacion que desde Beck, todos los autores
tendran presente, el comienzo de ambos procesos es un camino purgativo que debe lle-
var a una actitud de indiferencia. En ambos casos la activa indiferencia contiene una
aguda conciencia de la posibilidad del error, un ejercicio de humildad y alguna técnica
radical para superar la tendencia humana a contentarse con facilidad. El tercer aspec-
to, el papel de la actividad propia, se refiere a la exigencia en ambos casos de no admi-
tir lo que no salga de nosotros mismos, como una exigencia de la voluntad divina o como
una exigencia del entendimiento. El papel del director de los ejercicios espirituales no
puede suplantar la propia conciencia, como la autoridad de terceros no debe suplantar
la evidencia. En el cuarto aspecto, Stohrer, recoge la insistencia en evitar el apresura-
miento, desconfiar de nuestros juicios y mantenerse alerta por la conciencia de la debi-
lidad humana. Por tltimo, en el apartado quinto, recoge textos que muestran una insis-
tencia similar en el orden y la continuidad, la exigencia de recapitulaciones, repeticiones
y enumeraciones que ayuden a la memoria a no dar pasos en falso.

En resumen, Stohrer cree que aporta suficiente evidencia textual para mostrar que
hay una pauta de dependencia (a pattern of dependence) por parte de Descartes respecto
a los principios metodolégicos y las directivas que se desarrollan en los Ejercicios espi-
rituales.

Vendler, 1989

Zeno Vendler se sittia explicitamente en la linea de Beck, Thomson y Stohrer y se pro-
pone mostrar que no es en el Discurso, como Thomson habia dicho, sino en las Medita-
ciones donde las influencias aparecen mas claras. En su opinién, la estructura y algunos
movimientos basicos de las cuatro primeras se ajustan al esquema de Loyola para una
meditacién. Exactamente como en los Ejercicios, el objetivo de las Meditaciones no era
convencer de la verdad de ciertas proposiciones, sino cambiar la voluntad de quien medi-
ta en lo que concierne a la conducta de su vida intelectual, tal como se cumple en la cuar-
ta meditacion. Las dos ultimas se proponen reforzar esa eleccién mostrando cémo tra-
baja el método adoptado.

El articulo, por tanto, no pretende aportar mas pruebas de la influencia de los jesui-
tas sobre Descartes, sino centrarse en la influencia sobre las Meditaciones. Tampoco fia
la argumentacion a las coincidencias textuales, pues como argumenta correctamente, es
muy probable que Descartes no conociera de primera mano el texto de los Ejercicios,
sino que los practicara en La Fleche. Después de algunas consideraciones sobre el con-
junto y sus diferencias con el Discurso, analiza una por una las cuatro primeras medi-
taciones comparando el progreso de Descartes con las técnicas que el practicante debe
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usar en el ejercicio de la meditacion ignaciana. No parece que afiada nuevas observa-
ciones substanciales al listado de los anteriores.

Vendler va mas alla de sus predecesores en una segunda parte del articulo, en el que
hace un paralelismo entre ambas biografias. Al componer las Meditaciones, Descartes
llevaba a cabo una misién concebida en su juventud en el curso de una experiencia mis-
tica, reforzada por unos suefios. Ambos dedicaron una parte de su vida al ejército, ambos
sufrieron una conversién y adoptaron un propésito para su vida, ambos prometieron
una peregrinacion como accion de gracias por la decisién alcanzada, que interpretaron,
tanto el santo como el fil6sofo, como un favor del Cielo, y ambos pasaron un periodo de
retiro y meditacién en el que maduraron su proyecto.

5. LA MEDITACION COMO GENERO TRADICIONAL: RORTY (1983, 1986), Kosman (1986),
HATFIELD (1986)

Rorty, 1983, 1986

En 1989, el articulo de Vendler no citaba algunas publicaciones posteriores a Stoh-
rer, que habian iniciado una linea de investigacién muy distinta. En 1983 Amélie O. Rorty
publicé un articulo en el que tomaba las Meditaciones como pretexto para unas consi-
deraciones sobre la naturaleza de la filosofia y las relaciones entre el contenido filosofi-
coy el género literario usado por los fil6sofos. El resultado fue un texto ambiguo que en
algiin momento parece un ataque a las corrientes filoséficas contemporaneas de la inter-
pretacion. Pero en 1986, dentro de un volumen colectivo del que era editora, publicé una
reelaboracién prescindiendo de todo aquel envoltorio y desarrollando algo mas el con-
tenido sobre Descartes. El segundo mejora la exposiciéon, pero no presenta ningin cam-
bio sustancial sobre lo dicho en 1983.

Rorty no esta especialmente interesada en investigar las influencias de Ignacio de
Loyola o de cualquier otro de los diversos autores que en el contexto de las luchas reli-
giosas del xvi y el xvi escribian manuales de meditacién devota, sino que recurre en
su conjunto a una tradiciéon de meditaciones que hace arrancar de los estoicos, tipifi-
ca el género en tres modos y se interesa por encuadrar el texto cartesiano en alguno
de ellos. La importancia de su trabajo estd en que no separa los aspectos formales del
género de la meditacién, de las tesis y argumentos que constituyen su contenido filo-
so6fico.

Seguin Rorty el género retine desde los estoicos algunos rasgos que lo caracterizan .
Una meditacién implica al sujeto y lo lleva progresivamente a un modo nuevo de exis-
tencia. El autor de una meditacién representa a cada ser humano y ofrece un camino
personal que cada uno debe hacer por si mismo. Generalmente sigue una serie de tépi-
cos: la relaciéon del yo con los sentidos, la imaginacién, el cuerpo y el mundo fisico; la
relacion entre el orden céosmico y Dios; el lugar del yo en ese orden. Con estos rasgos,

% La bibliografia basica de Rorty sera aceptada por Kosman e incluso por su principal critico, Rubid-
ge: Martz, Louts, The Poetry of Meditation: A Studi in English Religious Literature of the Seventeenth Cen-
tury, The Yale Studies in English, vol. 125, New Haven, Conn., 1969; Pourrat, PiERRE, Christian Spiritua-
lity, 3 vols., London, 1928-36 [La Spiritualité chrétienne, Paris: Lecoffre, 1918-1928]. En cuanto a sus
referencias histéricas: AurgLio, Marco, Ta eis heauton [Meditaciones o Soliloquios], San Buenaventura:
Itrinerarium mentis in Deum, 1259; SAN RoBERTO BELLARMINO, De Ascensione mentis in Deum, 1615; de San
Bernardo de Clairvaux cita una antologia en inglés. El texto meditativo més representativo de San Ber-
nardo es De los grados de soberbia y humildad compuesto en torno a 1125.
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que los autores anteriores asocian a los ejercicios ignacianos, Rorty caracteriza tres modos
de meditacién: ascendente, penitencial y de reconstruccion analitica.

La meditacién ascendente lleva progresivamente a un nuevo modo de vida, de la con-
fusién a la claridad de las verdades innatas, que reflejan la mente césmica. Concede pri-
macia al conocimiento intelectual y exige més claridad que persuasién. Para Descartes
tiene el atractivo de que identifica introspeccién e investigacion cientifica. En el segun-
do modo o meditacién penitencial, el sujeto no esta confundido intelectualmente, sino
caido moralmente, y el camino a recorrer no exige un guia, sino un director que lo lleve
a un estado de desesperacion y culpa, la cual exige una catarsis y una nueva fundacién.
Subraya la actividad de la voluntad; incluso la habilidad del entendimiento para recha-
zar el error depende de la capacidad de la voluntad para suspender el juicio.

La reconstruccién analitica es el modo mas cercano a la actividad filoséfica. Reduce
las creencias complejas a sus elementos constitutivos y se interesa por elementos estruc-
turales. Sigue un programa desde las sensaciones hasta la teologia y acaba en una refle-
xién que da cuenta de si misma. El andlisis lleva a una verdad evidente; la reflexiéon sobre
esa verdad lleva al criterio de certeza, y a partir de la certeza se reconstruye el mundo.
Por tanto, el analisis introspectivo revela el fundamento de la ciencia, lo cual a su vez
revela la ontologia. Para Descartes el modelo tiene una relacién metodolégica con la fisi-
ca matematica y le proporciona una metafisica y una epistemologia apropiada.

Segun Rorty los tres modos de meditacion siguen un programa de forma estdndar
que sistematiza en seis etapas:

Etapa 1: Distanciamiento, catarsis o analisis.

Etapa 2: Escepticismo, desesperacion o nihilismo.

Etapa 3: Reflexién que provoca un cambio revolucionario.

Etapa 4: Reconocimiento del poder correctivo de la voluntad; descubrimiento de la
ley de no contradiccién como principio metodolégico que valida los argu-
mentos de reduccién al absurdo.

Etapa 5: Ascension del orden psicolégico al orden ontolégico; pruebas de la existen-
cia de Dios.

Etapa 6: Reconstruccién del mundo y del yo.

El paralelismo con las meditaciones cartesianas es tan obvio que un critico posterior,
Bradley Rubidge, del que nos ocuparemos enseguida, acusa a Rorty de presentar como
esquema general lo que en realidad es un esquema de las Meditaciones, por lo que la ade-
cuacion no tendria nada de particular. Sea asi o no, Rorty lo sigue a través del texto car-
tesiano y se pregunta en qué modelo de meditaciéon se mueve Descartes en cada etapa.
Después de un minucioso analisis, no llega a ninguna conclusion firme: Instead we see
that different modes seem dominant at different stages: their subterranean connections and
relations remain unclear (1986, p. 17).

En el curso del anélisis pormenorizado de las diferentes etapas en Descartes, la pecu-
liar perspectiva de Rorty proporciona nuevas respuestas a algunos problemas tradicio-
nales de la metafisica cartesiana, como el caso de la validez l6gica de las demostracio-
nes de la existencia de Dios cuando todavia estamos bajo la duda radical del genio maligno,
que deberia afectar a la validez de toda conclusion deductiva. Rorty sefiala que la acu-
sacion de circulo vicioso seria correcta en una meditacién estrictamente analitica, pero
no cabe en una meditacion ascensional o penitencial, donde la cuestién principal es tanto
la conciencia de limitacién humana como la conciencia implicita de perfeccién infinita.
Cualquier motivo de duda radical no es sino expresién de esa conciencia de dependen-
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cia ontolégica y s6lo puede superarse mostrando que no puede convivir con la concien-
cia de lo infinito, de Dios: The ascensional movements traced in Meditation III are logico-
psychological rather than existential-ontological (1983, p. 557). Esta solucién ha sido bas-
tante mas elaborada en la segunda versién y puesta en relacién con la epojé
fenomenoldégica:

Omn this reading [ascendente y penitencial], Meditation Il does not offer any ontolo-
gically significant proofs that detach existential conclusions from the psychological or even
the logical order of ideas. On such a reading Meditation III presents a phenomenological
explication of the presuppositions and the structures of meditator’s system of ideas. Onto-
logical conclusions are bracketed: they are conclusions about what the meditator must
posit as existing (1986, p. 14; el subrayado es suyo).

Kosman, 1986

Amélie O. Rorty dice en el prefacio del volumen publicado en 1986 que habia pedi-
do a los autores que tuvieran presente la forma de meditacién del libro cartesiano, pero
no puede decirse que tuviera mucho éxito salvo con los dos primeros ensayos, los de
L. Aryeh Kosman y Gary Hatfield. Los que han venido después, aun ocupandose de Rorty,
no hacen ninguna mencién a la contribuciéon de Kosman. Posiblemente la razén esta en
que en una primera lectura, el texto no parece tener ningtn interés para las lineas de
investigacién que venimos reseflando, porque se inicia con un planteamiento propio de
la critica literaria, considerando el texto de las Meditaciones como un texto narrativo en
primera persona. Asi, separa la voz del narrador, la primera persona del texto, que no
tiene un plan sino que se deja llevar por la meditacién, de la voz del autor, de Descartes,
que tiene un plan, que sabe lo que va a pasar y construye al personaje que medita y narra.
Para nosotros todo ello tiene un interés secundario, pero, en mi opinién, hay una segun-
da parte, a partir del apartado séptimo, que entra de lleno en la cuestién filoséfica y la
forma de meditacion elegida por Descartes?.

Divide las Meditaciones en dos partes, la primera de las cuales incluye las tres pri-
meras y culmina en la contemplacion de la perfeccion divina propuesta al final de la ter-
cera; la segunda incluye las tres tltimas, la cuarta, quinta y sexta meditacién. Segiin Kos-
man el proyecto cartesiano de las Meditaciones no es, como declara la voz narrativa, la
certeza apodictica, sino la superacion de los argumentos escépticos que afectan a nues-
tro conocimiento del mundo. No lo dice Kosman, pero es evidente que si es asi, el obje-
tivo es la posibilidad de la fisica. El mundo, las cosas, son el objeto propio de la con-
ciencia, y la insalvable argumentacién escéptica que se deduce de la duda radical, las
deja reducidas a su realidad objetiva, sin que sepamos si realmente se corresponden a
una realidad formal fuera de la mente.

Ahora bien, segtin la descripcion que de las Meditaciones hace Kosman, el analisis de
la conciencia lleva al descubrimiento del yo y de Dios, no como objetos propios de la con-
ciencia, sino como condiciones implicitas en su estructura. El yo del cogito no es un obje-
to en la conciencia, sino una condicién de posibilidad de ella. Ademas, en cuanto la con-
ciencia contiene en si la conciencia del error y de su propia falibilidad e imperfeccion,
remite a Dios como condicién de posibilidad del conocimiento verdadero. Yo puedo equi-

27 Kosman no presta especial atencién a las fuentes directas de la historia de la meditaciéon. En una
ocasion cita a San Francisco de Sales: Tratado del amor de Dios, 1616, pero toma la cita de Martz, L., The
Poetry of Meditation, New Haven, 1954. En general su caracterizacién del género de la meditacién proce-
de de Rorty (1983) y de Martz, que es una de las fuentes principales de Rorty.
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vocarme, pero Dios garantiza que no me equivoco necesariamente. La tercera medita-
cién acaba con la contemplacién de la perfeccion divina.

El proceso de descubrimiento del yo y de Dios como implicados en la estructura del
pensar no es un proceso de deduccién légica, sino un descubrimiento en el curso de un
camino que sigue los pasos de una meditacién clasica. Del mismo modo que el pecado
pierde su caracter espantoso cuando el pecador descubre el arrollador amor de Dios, el
meditador cartesiano, sumido en el error, supera la negacién escéptica y la conciencia
de su naturaleza falible mediante el descubrimiento en la misma conciencia de un Dios
en quien podemos confiar. Ya en el primer apartado habia dicho Kosman que es impor-
tante comprender que la salvacién religiosa y la salvacién epistémica son versiones de
una estructura de salvacién mas profunda.

En la segunda parte, las meditaciones cuarta, quinta y sexta llevan a la reapropiacién
de Dios, ahora en su esencia formal; del yo, ahora como cuerpo en el mundo, con toda
la problematica derivada de su doble consideracién de cuerpo y pensamiento; y del
mundo. Asi pues, segin Kosman, la eleccién cartesiana de la meditacién como género
de exposicién no es un puro recurso literario, ni esta desvinculado del contenido.

Hatfield, 1986

Aunque Rubidge no cita el trabajo de Kosman y si el de Hatfield, no parece, a tenor
de la critica recibida, que haya sido mejor entendido. Es cierto que Hatfield hace una
division que resulta dudosa cuando separa las meditaciones al modo ignaciano-aristo-
télico de las agustinianas-neoplaténicas en el siglo xvii, pero la lectura atenta del articu-
lo de Hatfield muestra un largo y complejo razonamiento al servicio de una tesis, res-
pecto a la cual la distinciéon no aporta por si misma nada imprescindible, mientras que
Rubidge dedica una atencién desproporcionada a ese aspecto. Harfield mantiene que
Descartes no elige el género de la meditacién por razones retéricas o, como dice Rubid-
ge, para llegar mejor a sus contemporaneos, sino que su eleccion es adecuada a su teo-
ria de la mente. Puesto que su teoria del conocimiento implica la prioridad del entendi-
miento y puesto que el estado habitual del sujeto es estar inmerso en los sentidos, la
meditacion es el ejercicio cognitivo necesario para alejarlo de ellos y volcarlo hacia el
entendimiento. Hay, por tanto, adecuacion entre el modo elegido y el contenido.

Eso repercute en como deben ser leidos e interpretados los argumentos, pues de hecho
no se trata de tesis con las correspondientes argumentaciones, sino de un modo de poner
ante el lector determinadas afirmaciones fundamentales cuya verdad debe imponerse al
entendimiento con claridad y distincién. Se espera suscitar en el sujeto la experiencia de
una iluminacién intelectual, no un conocimiento demostrativo. Las meditaciones son un
camino hacia las ideas innatas, cuya verdad se impone por su propia caracteristica de inna-
tas en el momento en que son adecuadamente enfocadas por el ojo descarnado (fleshless
eye) del intelecto, la intuicion clara y distinta.

Es en este sentido de alejamiento de los sentidos y concentracién en el intelecto como
fuente de conocimiento, que Hatfield sitia el texto cartesiano en la estela del agustinis-
mo neoplaténico y es oportuna, pero no imprescindible, la diferencia entre tomismo
ignaciano y agustinismo. Si las meditaciones agustinianas no usan tanto de la razén, sino
de los ejemplos que puestos ante el meditante mueven a la iluminacién —segun la carac-
terizacion de Hatfield—, las meditaciones cartesianas usan no menos el caso singular
sometido a la consideracién de la intuicién, que la argumentacién. Habria por tanto algo
profundamente erréneo en las habituales criticas puramente légicas a los argumentos
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cartesianos. Hatfield analiza primero la teorfa cartesiana de la percepcion, para mostrar
c6mo el conocimiento siempre es en Descartes un producto del entendimiento. Luego
analiza el camino de la meditacién como el camino de superacion de los prejuicios que
nos atan a los sentidos y el descubrimiento, no la demostracién, de las verdades metafi-
sicas: el yo, su naturaleza pensante, el Ser necesario, la extension, la unién substancial
entre alma y cuerpo, el mecanicismo en la ciencia®.

Hay algunas diferencias, evidentemente, entre la iluminacion religiosa y la ilumina-
cién intelectual. Sobre todo el hecho de que en aquella el sujeto no es auténomo, sino
que depende en dltimo extremo de la gracia divina, mientras que en ésta afrontamos ver-
dades innatas y la iluminacién esta al alcance del entendimiento humano por él mismo.
No es pues un proceso de introspeccion psicolégica, ya que el objeto no es la singulari-
dad del practicante, sino las verdades eternas, creadas por Dios y puestas en nosotros.
No hay verdadero conocimiento sin esta experiencia trascendente de la verdad.

Tales verdades no son sélo la fuente de la metafisica, sino también de las matemati-
cas. Ahora bien, las primeras verdades de las matematicas, los axiomas al modo geomé-
trico, son faciles de encontrar y, una vez encontrados, gozan de asentimiento universal.
Pero las verdades de la metafisica, por el contrario, estan oscurecidas por tantos prejui-
cios y habitos que para garantizar que el sujeto las reconozca como verdades, las intuya
con claridad y distincién y experimente la certeza segura, es preciso pasar por un pro-
ceso purgativo e iluminativo paralelo al de las meditaciones religiosas. La meditacién
cartesiana es un método de descubrimiento, no de demostracién, analitico y no sintéti-
co, en la distincién usada por el mismo fil6sofo. En el siglo xvit la experiencia de la medi-
tacion religiosa y del estudio de la matematica especulativa era comun a la comunidad
cientifica a la cual se dirigia Descartes, asi que estaban preparados para entender las
Meditaciones metafisicas como tales, a diferencia de lo que nos ocurre a nosotros.

6. EL BALANCE CRITICO DE RUBIDGE (1990) Y APORTACIONES POSTERIORES:
HerMANS & KLEIN (1996), DEAR (1995), SEPPER (2000), JoNES (2001)

Rubidge, 1990

En 1990 Rubidge publicé un articulo en el que consideraba la literatura anterior, la
evaluaba y cerraba el tema con dos conclusiones: las Meditaciones metafisicas no se pare-
cen a los Ejercicios espirituales méas que a otros manuales de devocion y aunque Descar-
tes imita el género, el parecido con las verdaderas meditaciones es superficial. Primero
establece las caracteristicas del género y un resumen de las caracteristicas de los Ejerci-
cios en particular, después hace un repaso de las investigaciones anteriores agrupadas

% El resumen no puede hacer justicia a las secciones II, IIT y IV del largo articulo de Hatfield, en las
que profundiza en el agustinismo cartesiano de su teoria de las cualidades, la percepcion sensorial y la
fundamentacion del mecanicismo, ni refleja la extensién de las fuentes que cita en uno u otro momento.
No es deudor de Rorty y aporta bibliografia propia y variada sobre el agustinismo y el cartesianismo, ade-
mas de numerosas referencias clasicas. En la discusién cita, como cabia esperar, a Aristételes (De dnima,
especialmente), Platén (Mendn y Repiiblica), San Agustin (Confesiones, especialmente), Santo Tomas de
Aquino (Summa Theologica); ademas, se anticipa a Dear (1995) relacionando el platonismo matematico
cartesiano con los Comentarios al libro primero de los Elementos de Euclides de Proclo. En cuanto a la
bibliografia sobre meditaciones también es original. Ademas de las Confesiones de San Agustin y el Irine-
rarium de San Buenaventura, cita la Introduccion a la vida devota (1608) de San Francisco de Sales y los
Ejercicios espirituales (1630) de Eustaquio de Saint Paul.
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en dos secciones, las mismas que he presentado, y por ultimo hace su propia valoracién
del tema.

Llama la atencién que la caracterizacion del género de la meditacion es muy distin-
ta de la de Rorty, aunque ambos citan la misma bibliografia como sus fuentes®. Rubid-
ge le reprocha que hable del género de modo anhistérico, puesto que tal como lo cono-
cian en el xvi, las meditaciones eran meditaciones devotas. Ademas, mientras que Rorty
hace remontar el género hasta los estoicos, ninguno de los tratadistas del género inclu-
ye el estoicismo. Seguin Rubidge la forma de las meditaciones devotas puede variar con
el tema, pero la mayor parte proceden segiin una secuencia estandar:

1. Usualmente se comienza con una oracién pidiendo a Dios un determinado esta-
do de animo.

Luego la memoria, ayudada por la imaginacion, fija clara y nitidamente el tema.
Sigue la aplicacién del entendimiento a la consideracién del tema.

El objetivo final se alcanza con un movimiento de la voluntad.

En ese momento la meditaciéon propiamente dicha esta completa, aunque algu-
nas guias recomiendan ejercicios para consolidar el efecto, y se acaba con ora-
ciones, coloquios imaginarios, resoluciones y contemplaciones.

e W

El resumen que Rubidge hace de los Ejercicios le lleva a decir que en realidad no son
originales, sino un ejemplo del género de la meditacién en su conjunto. Algunos rasgos
son caracteristicos de Ignacio de Loyola, aunque no modifican su caracter de medita-
cién devota clésica: el método de las tres facultades, la aplicacién de los sentidos, la con-
templacién de los misterios de Cristo, el énfasis general en el razonamiento discursivo
explicito y la divisién detallada de cada ejercicio en pasos.

Después de un resumen critico de la polémica de Royaumont, somete a juicio los arti-
culos de Thomson y Stohrer con argumentos muy similares. Segin Rubidge los de aque-
llos son argumentos circunstanciales que no tienen ningtn valor probatorio porque son
rasgos compartidos con otras guias de meditacién o son lugares comunes de la tradicién
filoséfica, como la division de las facultades del alma en memoria, entendimiento y volun-
tad. En algunos casos son rasgos a los que Descartes ha podido llegar por si mismo. Ade-
mas no consideran la diferencia de objetivos entre las meditaciones devotas y las carte-
sianas, ni consideran cémo deben afectar las coincidencias a nuestra lectura de Descartes.
Los parecidos son, por tanto, circunstanciales y no aportan nada a nuestra considera-
cion de la filosofia cartesiana.

Dedica una atencién bastante méas matizada a los articulos de Rorty y Hatfield. Al
primero le reconoce el mérito de haber sido el primero en preguntarse cémo afecta el
género de la meditacién al contenido de sus tesis, pero no encuentra en la bibliografia
ninguna base para aceptar ni la caracterizacion del género ni los tres modos que Rorty
establece. En su momento he llamado la atencién sobre el paralelismo mas que eviden-
te entre las cinco etapas de la forma estdndar segtin Rorty, y el proceso de la meditacion
cartesiana. Rubidge sospecha que el paralelismo no prueba que Descartes sigue el esque-
ma tradicional, sino que el esquema que Rorty da como tradicional esta construido tenien-
do en cuenta las Meditaciones. Del mismo modo argumenta que la conclusiéon de Rorty

» Rubidge cita entre sus fuentes dos articulos [«Meditation», en Dictionnaire de spiritualité (Paris,

1937-), X (1980), cols. 906-34; «Prayer», en New Catholic Encyclopedia (New York, 1967), XI, 670-78], pero
sus deudas principales, segiin reconoce y resulta evidente en la seccién segunda de su articulo, son con la
misma bibliografia que Rorty: Porrat y Martz. No aporta ninguna fuente nueva en lo que respecta a los
autores de meditaciones.
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de que los distintos modos compiten entre si y proponen lecturas distintas que se soca-
van, lo que en realidad prueba es que no hay tales modos del género concurriendo en
Descartes. En cuanto a la critica a Hatfield ha sido tratada al hablar del autor.

Rubidge acaba haciendo un inventario de todos las pruebas que los diversos autores
han presentado para establecer una relacién directa con el género de las meditaciones y
las somete a las mismas criticas que ya hemos visto en cada autor: son coincidencias cir-
cunstanciales, no prueban nada concluyentemente y admiten otros modos de explica-
cién. En su opinién, el uso que Descartes hace de la palabra «meditacion» en el titulo no
implica que se propusiera adecuarse al esquema de las meditaciones devotas. De hecho
se refiere a ellas en otros lugares como mi metafisica, mi tratado, o simplemente escrito.
Puede prescindirse de todos aquellos aspectos sin que la comprension de las tesis y los
argumentos disminuya. Descartes pudo tener muchas razones para adoptar el modo de
una meditacién. Pudo querer sugerir al lector que debia leerlas como si estuviera lle-
vando a cabo una especie de ejercicio cognitivo, o sefialar en el titulo su deseo de man-
tenerse dentro de la ortodoxia, puesto que las meditaciones devotas fueron un instru-
mento de edificacién espiritual propio de la Contrarreforma.

Hermans & Klein, 1996

Pese a la critica de Rubidge, Hermans y Klein han vuelto a la linea de investigacién
de Thomson* y han afiadido una perspectiva nueva. Su tesis es que el texto de los Ejer-
cicios no estaba al alcance de los estudiantes y que, por el contrario, Descartes conocia
el Manual Sodalitatis, derivado de ellos, escrito por el P. Francois Véron*'. Ademas, la
fuente generalmente aducida para afirmar que Descartes hacia un retiro anual segtn el
modelo de San Ignacio, es la afirmaciéon de Rochemonteix de que en todos los colegios
de la Compaiiia, se hacian ejercicios espirituales durante ocho dias por Pascua. Ahora
bien, los testimonios que incluye son de 17113 por tanto, segin esos autores, no sabe-
mos si la afirmacion es valida para el siglo xvi, ni cual era el contenido de esos ejerci-
cios. Es mas seguro referirse a las lecturas espirituales que Descartes tenia la obligacién
de hacer segtn la Ratio Studiorum de 1599, entre las cuales, muy probablemente, esta-
ba el manual de Véron, puesto que fue profesor de filosofia en el colegio entre 1608-1611
y La Fleche reedito6 el libro en 1610. Por consiguiente, concluyen, el espiritu de los ejer-
cicios ignacianos debi6 de llegar a Descartes principalmente a través de esa influencia y
su contenido puede tomarse como modelo de la manera de entender la espiritualidad
entre los jesuitas a comienzos del siglo xvi, cincuenta afios después de la muerte del fun-
dador.

El Manual Sodalitatis se centra, como los Ejercicios, en la eleccion de estado, pero,
segun el analisis que Hermans y Klein hacen, se produce un deslizamiento hacia la racio-

*  Su n. 5 hace un inventario muy completo de todo lo que se habia publicado hasta 1996. Ademas
de los trabajos que he resumido, afiaden dos referencias mas: CResTANI, S., Asterischi cartesiani per gli Eser-
cizi spirituali di S. Ignazio de Loyola, Galatina (Editrice Adriatica Salentina) 1978; L. Riviere: Exercices Spi-
rituels et Méditations cartésiennes, Faculté des Lettres et Sciences Humaines d’Aix, 1967, ms. (citada por
IPARRAGUIRRE, 1., Historia de los Ejercicios de San Ignacio, vol. 3, Roma: .LH.S.1., 1973, pp. 7-8, n. 14).

31 VERON, Francois, Manuale sodalitatis Beatae Marie Virginis, Flexiae [La Fleche], 1610. [No era la
primera edicién. Vd n. 2 de Hermans y Klein.] El posible papel mediador del libro de Véron entre los Ejer-
cicios espirituales y Descartes ya habia sido apuntado por Thomson (1972), aunque Hermans y Klein no
lo mencionen. Vd. supra, n. 23.

32 ROCHEMONTEIX, vol. 2, p. 141. Son una carta de un practicante y un Réglament pour Mrs. Les Pen-
sionnaires, del P. Jean Croiset, S.J., publicado en Lyon en 1711.
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nalizacién de la experiencia religiosa ignaciana. San Ignacio habla de tres tiempos para
hacer eleccién. En los dos primeros el practicante siente la voluntad movida por la fuer-
za de Dios y se suceden momentos de consolacion y desolacion; las emociones son muy
fuertes, la certeza inquebrantable y se acomparia de paz interior. En el tercero la elec-
cién de vida se hace movida por el uso de las potencias naturales del alma, por la refle-
xi6n tranquila. Véron desconfia de las explosiones emocionales y se orienta hacia la elec-
cion reflexiva.

Los autores afirman que la dynamique de la raison et de la liberté que déploient notam-
ment les «Meditationes de Prima Philosophia» n'est pas sans rapport avec celle mise en
ceuvre dans la démarche de lUélection sous la forme proposée dans le « Manuale» de Véron
(pp. 438-439). Pero no justifican en detalle su afirmaciéon maés alla de algunos posibles
paralelismos que exigirian una investigacion detallada. Su objeto en este articulo es mos-
trar que Véron es el puente entre Loyola y Descartes, aunque no investigar cémo.

Dear, 1995

Dear cita explicitamente a Hatfield y Stohrer entre sus antecedentes, aunque arguye
que en el xvir la palabra «meditacién» tenia otras connotaciones ademas de las religio-
sas, lo cual le sirve para situarse fuera de las criticas de Rubidge. Se centra en las Razo-
nes que prueban la existencia de Dios vy la distincion que media entre el espiritu y el cuer-
po humano, dispuestas a la manera geométrica que Descartes incluyé en las Segundas
objeciones y respuesta bajo la sugerencia de Mersenne. En su disposicién, comienza, al
modo euclidiano, separando Definiciones, Postulados y Axiomas. La tesis de Dear es que
los Postulados dan instrucciones para establecer principios fundamentales a través de
un proceso de meditacion en un sentido que el uso filos6fico comun de la época admi-
tia. El articulo, por tanto, estudia el uso de la palabra «meditacién» aplicado a la inves-
tigacion cientifica al final del siglo xvi y el xvr.

Parte de las dificultades para establecer el sentido de «postulado» en los Elementos
de Euclides y salta luego a Clavius *, cuyos libros fueron con toda certeza los manuales
con los que Descartes recibié su primera formacién matematica en La Fleche. Clavius
corrige las dificultades de los Elementos con una concepcién mas cercana a Aristételes
que hereda de Proclo. Seguin Dear, la concepcion de Clavius es constructivista, con lo
cual quiere decir que los postulados son proposiciones no probadas que afirman la posi-
bilidad de hacer algo; ademas, dice, en geometria, una instruccién para hacer algo es
también una afirmacion de existencia posible. Pues bien, los postulados de las segundas
respuestas no son proposiciones que deban ser aceptadas, sino instrucciones para hacer
aceptables los principios fundamentales sobre los que se construye el edificio deducti-
vo. Asi como los postulados de la geometria son, segtin la interpretacién constructivista
de Proclo y Clavius, afirmaciones sobre la constructibilidad de algunas lineas o figuras,
esos postulados metafisicos son afirmaciones de la conviccion de que un meditador puede
alcanzar la verdad de proposiciones basicas seguras.

Considerados asi los Postulados, Dear completa su argumentacion citando textos con-
temporéaneos en los que se usa el término «meditacién» para referirse al tipo de investi-
gacion cientifica, no religiosa, mediante la cual se establecen esos principios basicos.
Son manuales de metodologia en los que se separa el proceder deductivo una vez esta-

33 DE Cravius cita los «Commentaria in Euclidis Elementa geometrica», incluidos en el vol. 1 de Opera
matehmatica, Moguntiae: Eltz, 1611-1612.
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blecidos los principios de la investigacién, de la investigacion de los principios mismos
segun procesos de razonamiento informal, no codificables, que recuerdan las recomen-
daciones cartesianas sobre la meditacién apropiada. El uso de «meditaciéon» no es gene-
ral ni sistematico, pero se encuentra en Honoré Fabri* y en Giacomo Zabarella* para
referirse a esos procesos de razonamiento informal que Dear califica en algtin momen-
to de dialécticos.

Sepper, 2000

Sepper vuelve al tema porque piensa que no tiene un interés puramente histérico,
sino que se ocupa del ntcleo mismo de la actividad filoséfica y puede resultar util para
evaluar el proposicionalism and linguisticism (p. 726) de la filosofia contemporénea, cuyos
limites razonables han sido, en su opinién, sobrepasados. El cartesianismo histérico ha
salvaguardado los textos, pero, en su opinién, quizas ha dejado de lado la textura y la
contextura de su pensamiento.

Podemos considerar su trabajo como un anexo a otro articulo anterior en el que se
ocupaba por extenso del término «imaginacién» en Descartes y su evolucion a partir de
las Regulae. Las tres primeras secciones del articulo resumen esa historia antes de Des-
cartes y en los afios cartesianos que van de 1618 a 1630. La mejor aportacién al tema
consiste en sefialar que la triada cogitatio-meditatio-contemplatio aparece en Hugo y
Ricardo de San Victor fuera del estricto contexto religioso, como operaciones de la
mente asociadas a los sentidos internos tradicionales. La cogitatio es la operacién por
la que la mente es tocada fugazmente por las iméagenes de las cosas; la meditatio es la
reconsideracién asidua y sagaz de la mente para explicar algo oscuro. Estas dos opera-
ciones son discursivas, mientras que la contemplatio es la intensa mirada del alma por
la que comprende como en una iluminacién. La psicologia que explica estas tres ope-
raciones separa la imaginacion de la razon o intelecto recursivo, que vuelve sobre sus
objetos en la meditacién, y ésta del entendimiento que sufre la iluminacién contem-
plativa.

Segun Sepper, Descartes comienza con una psicologia aristotélica, segun la cual el
pensamiento incluye siempre, necesariamente imégenes, pero después de las Regulae
relega el uso de las imagenes a la Fisica y admite ideas abstractas que ya no se apoyan
en imagenes. En las Meditaciones la marcha del pensamiento se adecua a los tres esta-
dios de la Escuela de San Victor. Aunque Sepper recuerda que la Escuela de San Vic-
tor fue foundational en la manera en que los jesuitas leyeron los Ejercicios ignacianos
durante la segunda mitad del xvi, no dice explicitamente que haya una influencia direc-
ta en Descartes. Parece, sobre todo teniendo en cuenta las reflexiones finales sobre el
interés de su trabajo, que mas bien utiliza a Ricardo de San Victor por su descripcién
de la experiencia cogitatio-meditatio-contemplatio como marco en el cual situar la expe-

3 Cita a FaBri, HoNoRE, Philosophiae tomus primus: Qui complectitur scientiarum methodum sex libris
explicatam: Logicam analyticam, duodecim libris demostratam, & aliquot controversias logicas, breviter dis-
putatas. Auctore Petro Mosnerio Doctore Medico. Cuncta excerpta ex praelectionibus R.P. Hon Fabry, Lug-
duni: IToanem Champion, 1646. En particular la seccion De methodo meditationis. Pese a la atribucién en
el titulo, suele darse como obra de H. Fabri. Segtin Dear, el origen de la concepcion del método en Fabri
esta en Antonius Casilius: Introduccio in Aristotelis logicam et reliqua dsiciplinas, Roma, 1643.

»  Pese a la atencion que le presta, Dear no cita directamente ninguna obra de Zarabella. Parece que
su fuente directa es JARDINE, NicoLas, «Epistemology of the Sciences», en CHARLES B. SCHMITT - QUENTIN SKIN-
NER - EckarD KEssLE - JiL Kave (eds.), The Camdridge History of Renaissance Philosophy, Camdridge: Cam-
bridge University Press, 1988.
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riencia filoséfica de Descartes. Sepper, pues, esta en la linea de los que creen que las
Meditaciones representan un modo de llevar al lector a la certeza, mas que un tratado
demostrativo.

Segtin Sepper, la meditacién cartesiana comienza con la consideracién de imégenes,
desarrolla después una meditacién o pensamiento recursivo sobre las imagenes y acaba
en una iluminacién que unifica el conjunto de lo pensado en una sola verdad contem-
plada. Hay en la mente dos planos, el segundo o superior de los cuales descubre por ilu-
minacién los requisitos que hacen posible el primero. Con este esquema analiza diver-
sas secuencias de las Meditaciones: el descubrimiento del cogito, el anélisis del trozo de
cera, las pruebas de la existencia de Dios de la meditacién tercera, el argumento onto-
légico e incluso la fundamentacion de la Fisica. El yo pensante, a modo de ejemplo, es
descubierto no por razonamiento discursivo, sino como iluminacion (contemplatio) a
partir de la meditatio que considera las imagenes de la sensacion (cogitatio). La estruc-
tura de meditacién, por tanto, no es un afiadido retoérico, sino una manera de entender
la investigacion filoséfica, al menos en lo que toca a la filosofia primera.

Jones, 2001

Si todos estos autores, se ocupen o no de la conexién con San Ignacio, estan de acuer-
do en que lo caracteristico de las meditaciones cartesianas es que la investigacién es un
camino hacia la certeza, la cual no puede darse sin la intuicién clara y distinta, es evi-
dente que el mismo modelo puede valer para la investigacién en matematicas* vy, efec-
tivamente, Descartes insiste en el valor propedéutico de su ejercicio para cualquier otra
investigacién. Esa linea, concurrente con la que en este articulo vengo estudiando, ha
sido investigada por Matthew L. Jones?.

Segun el analisis de Jones, Descartes no da valor a la geometria por si misma, sino
como ejercicio propedéutico para llevar una vida mejor y mejorar el conocimiento. Sitia
la matemaética cartesiana en dos contextos histéricos. Por una parte, como respuesta a
los calculadores o logistae que hacian de la matematica una habilidad para producir
demostraciones singulares a problemas concretos. A Descartes no le interesa producir
maravillas artificiosas, sino el ejercicio de comprension intelectual que supone. Por otra,
mucho mas interesante, dentro de las crisis de identidad que la desaparicién de la estra-
tificada sociedad medieval produjo en los individuos durante los siglos xvi y xvii. La
inestabilidad de la posicion social y de los cédigos de conducta se reflejé en la abun-
dante aparicién de proyectos culturales que ofrecian formas diferentes de sentirse indi-
vidualmente noble y distinto *. Segtiin Jones, Montaigne, San Ignacio, Charron y tantos
otros, y la recuperacién de filosofias como el epicureismo, el estoicismo o el agustinis-
mo jansenista, ofrecen diferentes modos e ideales para cultivar el yo y alcanzar un mejor

% Hermans y Klein (1996) enuncian, sin desarrollarla, la thése d'une influence de la spirituelité de la
Compagnie de Jésus de la fin du xvr siécle sur Uapproche et l'ensegnement des mathématiques (p. 430, n. 13).
Dicen que puede sorprender, pero no citan en su apoyo ninguna bibliografia, aunque ya habia sido publi-
cado Dear (1995).

7 Segun Jones, aunque algunos investigadores han sefialado adecuadamente la necesidad de enfo-
car los trabajos de Descartes como algo a practicar, han evitado tratar de su matematica. Recoge, sin
embargo, una excepcion: «To imitate Descartes’ exemple», David Lachterman rightly notes, «one will need
to practice and apply it, not memorize or passively recieve it» [DAviD RapPORT LACHTERMAN, The Ethics of Geo-
metry: A Genealogy of Modernity (New York, 1989), p. 134] (JoxNEs, p. 46, n. 16).

% Jones toma la tesis de una abundante historiografia sobre el tema cuyas referencias incluye. Vid.
especialmente JoNEs, p. 54, n. 43.
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modo de vida. Puesto en contexto, Descartes, incluida su matematica, es un ejemplo del
mismo espiritu:

Although the technical details of his geometry might seem interesting and comprehensible
only to historians of mathematics, the essential features grounding Descartes’s program
can be made readily comprehensible. Descartes did far more than theoretically (albeit
implicitly) invoke the knowing subject in his Meditations. To pursue his philosophy was
nothing less than to cultivate and order one’s self. He offered his revolutionary but peculiar

mathematics as a fundamental practice in this philosophy pursued as a way of life (Jones,
p- 42).

Jones entra en el contenido matematico de la Geometria cartesiana y muestra como
sus métodos y los limites que impone a lo que puede comprenderse con claridad y dis-
tincién no responden a criterios puramente demostrativos, sino a la intencién de prac-
ticarla como un modo de cultivo de la habilidad del entendimiento para percibir intui-
tivamente relaciones y establecer los limites de la sabiduria humana. Un momento
especialmente convincente de su exposicion es el estudio de la cuadratiz® y la diferen-
cia cartesiana entre las curvas geométricas o que pueden ser conocidas y las mecanicas,
que no. Digamos, resumidamente, que curvas como la cuadratiz son curvas mecanicas
complejas engendradas por movimientos no subordinados a ningtn otro ni entre si y de
las que, por tanto, no podemos tener una inteleccion clara y distinta, como la que tene-
mos de las que si son generadas a partir de otros movimientos mas sencillos que obran
como simples respecto a la curva compleja. De este modo la diferencia en realidad es
equivalente a la diferencia entre lo que es deducible en una cadena de razones a partir
de premisas evidentes y lo que no. Trazar una curva es, de hecho, concebirla de un golpe,
tal como la deduccion de varios pasos puede ser reducida a un solo golpe de intuicién.
Descartes reserva para la geometria lo que puede ser objeto de un ejercicio de intuicién
clara y distinta, porque es eso lo que le interesa y no la materia de estudio por ella misma.
Lo que no puede ser objeto de esta comprension es sacado, como la cuadratriz, fuera de
la geometria, colocado fuera de su alcance y del alcance del entendimiento humano.

Jones cita en las notas a algunos de los autores aqui resefiados: Hatfield, Rubidge,
Deary Sepper en la n. 16, Hermans y Klein y Stohrer en la n. 46. En general todos estos
trabajos, incluidos el de Jones, parece que van componiendo un Descartes muy distinto
del tradicional, sujeto a las angustias y las crisis de su tiempo, e inserto en un movimiento
de repliegue hacia la subjetividad y el individualismo que inician los misticos y refor-
mistas del xvi como una experiencia religiosa.

7. BALANCE Y PERSPECTIVAS FUTURAS

Aungque casi nadie lo reconoce, parece claro que el auténtico iniciador de la investi-
gacion fue Beck: descubri6 la famosa anécdota del P. Gabriel que sitta el libro de las
Meditaciones Metafisicas en el contexto del siglo xvi, sefiala la diferencia de objetivos con
los Ejercicios Espirituales (por extension, con cualquier meditacion devota) y establece

*  La definicién de la cuadratiz que Jones da en la figura 5 no es correcta. Para generar la curva AR,

el desplazamiento de la linea PQ debe ir desde AB hacia DC. Jones dice erroneamente: the line PQ uni-
formly moving from DC to AB (Jongs, p. 69; Fig. 5). Ademas no sitda el punto T, que parece ser la inter-
seccion entre el arco AC y el radio que gira (la prolongacion de la linea DS). Pero entonces the key rela-
tionship between the two movements making up the quadratrix no es AC:AD as AP:AT, sino AC:AD as AT:AP
(JonEs, p. 69). El error ha sido corregido en Jongs, 2006.
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que la relacién fundamental que justifica el uso cartesiano del término «meditacion»
consiste en que la filosofia no es un saber cerrado sino, al modo de la religién, una expe-
riencia personal que puede guiarse, pero no ensefiarse. La relacion, en su opinién, hay
que buscarla en las técnicas de meditacion, no en los contenidos.

Este planteamiento, mas la conviccion, que también estd en Beck, de que el modelo
principal de meditacion religiosa fue, para Descartes, los Ejercicios espirituales, es comin
ala primera linea de investigacion, la que he llamado linea Thomson. Sin embargo, esta
linea ha sido poco exitosa, quizas por defecto de ambicién. Se apoya principalmente en
la relacién entre los textos e intenta inventariar los puntos de contacto para demostrar
que hay dependencia directa. Muestra de su poco éxito es el trabajo de Hermans y Klein,
que proponen como texto de referencia el Manual Sodalitatis del P. Véron, en lugar del
texto ignaciano. Efectivamente, no parece muy oportuno buscar una relacién directa con
el texto de los Ejercicios espirituales porque muy probablemente Descartes no tuvo oca-
si6én de leerlo en La Fleche, sino de practicarlos; no era libro de lectura, sino un manual
para poner en manos de quien ya los habia practicado y habia de dirigir ejercicios de
otros.

Los autores de esta linea de investigacion han descuidado la que en realidad parece
mucho maés interesante, esto es, la relacién entre el uso de la meditacién con el conteni-
do y la argumentacion filosofica de Descartes. Beck decia que la meditacién convierte la
investigacion filoséfica en una actividad. Thomson y sus seguidores aceptan la idea como
muestra de continuidad entre Ignacio y el discipulo, pero, centrados en los textos, no
sacan consecuencias.

Las criticas de Rubidge a Thomson y Stohrer no me parecen adecuadas. Tomadas
una a una, las coincidencias y parecidos son, evidentemente, rechazables. Rubidge abun-
da en dos argumentos: la evidencia textual es escasa y Descartes pudo haber llegado a
los mismos términos bien a partir de otras fuentes, bien por si mismo. Es cierto que todas
las pruebas aportadas son aproximadas o circunstanciales y tiene razoén al recordar que
no sabemos si el fil6sofo llegé a leer el texto de San Ignacio. Pero en su conjunto, tenien-
do en cuenta la formacién jesuita de Descartes, abonan la idea de que la practica de los
ejercicios ignacianos debe tener algo que ver con su eleccién del modelo de las medita-
ciones para publicar su metafisica. Los echoes que tantos otros ademas de Beck y Thom-
son han creido oir parecen escurridizos, pero no pueden negarse.

Aun sin nombrar el antecedente, la sugerencia de Beck de que meditacién filosofi-
ca y ejercicio espiritual comparten actitud y manera de entender la investigacién, ha
sido retomada por la linea Rorty de investigacion, la cual no cree necesario conside-
rar los Ejercicios espirituales como fuente de la inspiracién cartesiana. Seguramente
tiene razén Rubidge en que el intento de Rorty es un intento fallido, como de hecho la
misma autora viene a decir al final. El aparato metodolégico de los tres modelos, cons-
truido para servir de referente al anélisis, no lleva a ninguna conclusién. Pero ha abier-
to la puerta a los trabajos de Kosman y Hatfield, que se han atrevido a entrar en el con-
tenido de las Meditaciones metafisicas y evaluarlas desde una perspectiva distinta de
la tradicional. Ambos vienen a decir lo mismo: no hay que leer el libro como un trata-
do con tesis y argumentos evaluables l6gicamente, sino como la descripciéon —e invi-
tacion al lector— de un camino de investigacién sobre la propia mente, que acaba con
la evidencia clara y distinta —no la demostracién— de un punado de verdades funda-
mentales. Asi hay que evaluar el cogito y la circularidad légica de las demostraciones
de Dios.

Aparte de la aportacion de Sepper a las raices histéricas del concepto de meditacion
en el xvi, su trabajo significa la superacion definitiva de las criticas de Rubidge: para
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Descartes y sus contemporéaneos la meditacion era un modo de conocimiento propio de
la mente, no necesariamente ligado a la religion, y no se caracterizaba por el programa
a seguir sino por caracteristicas epistemolégicas propias, que lo hacen especialmente
adecuado, por supuesto para la experiencia religiosa, pero también para la filosofia pri-
mera y la matematica. Por eso dice Descartes que su modelo es matematico, no porque
pueda disponerse en el papel segtiin un orden geométrico. Estas consideraciones obligan
a una revisién del cartesianismo histérico.

La critica de Rubidge a esta segunda linea de investigacion es todavia mas decepcio-
nante. Ignora a Kosman, quizas enganado por las paginas que éste dedica al anélisis
estructural de las Meditaciones como texto narrativo, y se equivoca absolutamente con
Hatfield, porque se centra en la consideracion del libro cartesiano como ejemplo de medi-
taciones agustinianas, lo cual es secundario en el articulo.

Por ultimo hay que considerar las aportaciones de Dear y Jones que vienen a ampliar
el campo de lo que podemos llamar meditacion, puesto que seria aplicable ya no sélo a
temas devotos y metafisicos, sino también a las matematicas y a cualquier investigacién
cientifica en general. La meditacién, con estos autores, es un modo de investigacién ine-
vitable, porque proporciona las bases de cualquier otro conocimiento, pero es un modo
de conocimiento informal, incodificable, que lleva a la verdad como una experiencia que
se impone al entendimiento. En Jonson y Dear asoman las dificultades del siglo para des-
cribir un fundamento dltimo de la ciencia mas parecido a la iluminacién mistica, inte-
rior e individual, que a la verdad publica de la ciencia, sin que por ello peligre esta ulti-
ma. Todo ello confluye en Descartes, la meditacion, la demostraciéon matematica, la fisica
y el método experimental, no sélo lo que empobrecidamente seguimos entendiendo por
cartesianismo.

¢Es posible volver a unir las dos lineas de investigacion, es decir, profundizar en la
linea Rorty y reconsiderar la influencia de Ignacio de Loyola? Creo que si y que es el
camino correcto, aunque no el objeto de este trabajo. Pero puedo enunciar, brevemen-
te, algunas consideraciones que habria que tener en cuenta.

La primera de ellas, que no podemos dejar de lado la etapa de La Fleche ni la influen-
cia ignaciana. Cuando Rochemonteix dice que en todos los colegios de la Compaiiia se
celebraban retiros por Semana Santa, aunque el documento aportado sea de 1711, no
es creible que no fuera asi una centuria antes, ni es creible que esos retiros no siguie-
ran el patrén ignaciano a los cincuenta afos de la muerte del fundador®, aunque es
cierto que el libro, con toda seguridad, no estaba al alcance de los estudiantes. Tene-
mos de todo esto una certeza razonable, equiparable a la que tenemos sobre otras
muchas cuestiones histéricas. Tampoco Hermans y Klein tienen una prueba docu-
mental de que Descartes leyera el manual de Véron, sino que lo suponen a partir de las
circunstancias.

La segunda, que es un error considerar los Ejercicios espirituales de San Ignacio, tanto
el libro como la practica, como el producto de una tradicién filoséfica o devota, donde
podamos buscar influencias y antecedentes doctrinales o textuales determinantes. El
referente de los Ejercicios es la experiencia personal de la violenta conversion y crisis que
Ignacio pasé en su casa de Loyola y en Manresa. En esos momentos, de los cuales data
lo principal del manuscrito original, Ignacio no tiene ninguna formacién intelectual en
filosofia ni teologia, que, ademas, nunca fue mucha. Tenemos la suerte de conservar una
narracion personal de esos afios. El verdadero referente del texto de los Ejercicios espi-

“  Hermans y Klein mismos citan otro testimonio de 1582 (p. 432, n. 13).
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rituales esta en la Autobiografia y muchas de las tesis aparentemente implicitas sobre psi-
cologia o teoria del conocimiento recogen las observaciones de Ignacio sobre su expe-
riencia mistica, no tradiciones doctrinales, por més que puedan ser coincidentes o hayan
encontrado formulacién en un lenguaje que hubo de tomar prestado con més o menos
conciencia de la procedencia.

Hay que considerar, ademas, que el objetivo de la formacion en los colegios jesuitas
era la formacion espiritual, siendo la formacién académica un instrumento para mejor
servir a la Iglesia en tiempos de cambio*. Los instrumentos principales de esa forma-
cién espiritual, muy potentes, eran la practica de los ejercicios y el ejemplo de San Igna-
cio. Es muy probable que Descartes leyera la Vida de San Ignacio, escrita por el P. Riva-
deneira para poner en manos de los estudiantes y afines, inspirada directamente en el
manuscrito autobiografico, y que tuvo caracter de Vida oficial dentro de la Compaiiia.
La carencia principal de los autores considerados estd en que no han prestado atencién
al conjunto de los textos ignacianos, ni al conjunto de la formacién espiritual impartida
en La Fleche.

Por tanto, hay que estudiar el conjunto Ignacio-Descartes desde el punto de vista de
la experiencia de la iluminacién interior o de la experiencia de la certeza, con las dife-
rencias que haga falta establecer, pero con las coincidencias y paralelismos que poda-
mos encontrar, y hay que situar estas coincidencias en la vida de cada uno, no en las tra-
diciones textuales. El ntcleo de la investigacion no puede ser la adecuacion textual de
las formulaciones, sino la investigacién presente en ambos de los limites del conoci-
miento humano y sus certezas. Por supuesto que, especialmente en el caso del filésofo,
los textos deberan a menudo su formulacién a influencias y antecedentes, pero ninguno
de los dos bebe en profundidad de las palabras de otros sino de su propia y genuina expe-
riencia interior. Muchos de los autores considerados han apuntado algo similar en algtiin
momento de sus trabajos: Beck compara el final de la tercera meditacién con la visién
beatifica; Thomson dice que lo que Loyola habia hecho en la religiéon con los Ejercicios
espirituales es similar a lo que Descartes se esforzé en hacer en filosofia; Kosman habla
de una estructura profunda de salvacién que les es comun; Hatfield, del ojo descarnado
con el que vemos a Dios; Vendler insiste en que el objetivo es implicar a la voluntad; Dear
y Jones comparan la certeza matematica a la iluminacién interior.

Considerados en su conjunto parece que podemos aventurarnos a enunciar una hipo-
tesis que Vendler avanza parcialmente al establecer un paralelismo entre las vidas de
Loyola y Descartes y sus propésitos intelectuales. La noche del 11 de noviembre de 1619
Descartes sufrié una conversion en el curso de una experiencia de iluminacion, decidié
dedicar su vida a un propésito y prometié una peregrinaciéon a Loreto como agradeci-
miento al Cielo, igual que Ignacio tuvo su conversién en Loyola, sus varias iluminacio-
nes, su proceso de eleccién de vida y su peregrinaciéon a Monserrat. Si Ignacio reflejé su
experiencia mistica en los Ejercicios espirituales, para que pudieran servir de guia a otros,
Descartes quiso escribir unas Reglas para la direccion del ingenio y mostré su practica
como una meditacién en las Meditaciones metafisicas, si Ignacio explico su experiencia
en la Autobiografia para que pudiera servir de inspiracion al camino espiritual de otros,

# Asi lo establecen las Constituciones que redacté el fundador: [307] Siendo el scopo que derecha-
mente pretiende la Compaiiia ayudar las dnimas suyas y de sus proximos a conseguir el iltimo fin para
que fueron criadas, y para esto, ultra del exenplo de vida, siendo necessaria doctrina y modo de proponer-
la; [...], serd de procurar el edificio de las letras y el modo de usar de ellas, para ayudar a mds conocer y ser-
vir a Dios nuestro Criador y Serior. En Obras de San Ignacio de Loyola, Madrid: Biblioteca de Autores
Cristianos, 1997.
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Descartes describio exactamente lo mismo y con la misma intencién en el Discurso. Pare-
ce muy evidente que en algtin momento de su vida Descartes se dio a si mismo un pro-
yecto de vida inspirado en San Ignacio, cuyo alcance y consecuencias aquellos investi-
gadores han empezado a analizar.
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