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RESUMEN

Giorgio Agamben ha caracterizado las reglas monasticas como la constitucién
de una forma de vida en que —mas alla de la ley— la regla y la vida se tornan indis-
cernibles. En este articulo asumimos la invitaciéon de Agamben a trazar la historia
semantica del 1éxico de la regla y nos preguntamos qué ocurrio cuando, en la primera
Modernidad, las reglas se extrapolaron a la trama completa del mundo de vida, como
ocurrio en la espiritualidad metddica de protestantes y jesuitas. A través del analisis
de uno de los géneros de discurso que ilustra el encuadramiento normativo de las
practicas modernas en ambientes protestantes y jesuitas, los libros barrocos de regu-
lae, caracterizamos cierto régimen discursivo y semidtico que sirvio de marco para el
pensamiento metoédico moderno y su racionalismo analitico.

PALABRAS CLAVE

Reglas, protestantismo, espiritualidad jesuita, pensamiento metddico, racionalismo.

ABSTRACT

Giorgio Agamben has characterized the monastic rules as the constitution of a
way of life in which —beyond the law— the rule and the life become indiscernible.
In this article we accept the invitation of Agamben to trace the semantic history of the
lexicon of the rule and we wonder what happened when, in the first Modernity, the
rules were extrapolated to the complete plot of the world of life, as in the methodical
spirituality of Protestants and Jesuits. Through the analysis of one genre of discourse
that illustrates the normative framing of modern practices in Protestant and Jesuit
environments, the baroque books of regulae, we characterize a certain discursive and
semiotic regime that served as a framework for modern methodical thought and its
analytical rationalism.
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[...] una investigacion sobre la semdntica del léxico
regula tanto en el ambito teoldgico como en el derecho y en
la gramatica (v en las artes en general) atin estd por hacerse.
Aqui nos limitaremos a algunas consideraciones preliminares
de cardcter hermenéutico general.

(Agamben, 2013, p. 98)

El léxico de la regla (regula) aparece en el discurso clasico de
la arquitectura como designacion de cierto instrumento para
el trazado de lineas y la determinacion de dimensiones, o bien
como nombre de las piezas rectas de algin disefo (Vitruvio, s.
I a. C./1997). La nocion de regula adquiere la acepcion de una
pauta de construccion en la reflexion gramatical. Gramaticos
latinos como Varrén, Prisciano, Donato, Carisio o Diomedes
se sirven del 1éxico de las regulae para designar los patrones de
construccidén y enunciacién tanto de las palabras como de las
partes de las oraciones. En ese sentido, los gramaticos latinos
emplean el término regula cuando se mencionan las regularidades
idiomaticas constitutivas, esto es, el formato de declinacion, las
reglas sintacticas o el régimen gramatical que son propios de algun
recurso del lenguaje (considerando las excepciones). También
encontramos referencias a la dimension normativa de las reglas
del arte gramatical o de la correccion ortografica y a aquello que
va contra esas regulae —solecismo o barbarismo, por ejemplo—,
de manera que el vocabulario de las reglas se vincula tanto a los
usos idiomaticos regularmente observados cuanto a los patrones
constitutivos de la lengua y las normas de correccion lingtiistica
(Robins, 1990, pp. 533-535). Bajo la influencia del 1éxico gra-
matical, en el lenguaje del derecho romano, Labeo introdujo el
término regula para designar una proposicién normativa que regia
todos los casos bajo cierta razén, y progresivamente se entendid
que las regulae iuris constituian maximas generales derivadas de
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las leyes existentes, mas que definiciones de las que deducir las
leyes (Stein, 1995, pp. 1553-1554).

Mas alléd de la acepcion legal, en las comunidades monaésticas,
el 1éxico de la regula permitid concebir los preceptos de obligada
observancia, la disciplina religiosa cotidiana y la regulacion de
una forma de vida compartida, como se evidencia en las reglas
de san Agustin (S. IV), san Basilio (s. IV) y san Benito (s. VI). En
lugar de maximas generales que compendien abstractamente las
leyes, las reglas monasticas aportan reglamentos comprehensivos
que especifican el orden de las actividades significativas de la vida
religiosa en comun, entre las cuales se presupone precisamente el
voto de observancia y obediencia de la regla de cada comunidad.
Por ejemplo, la regla de san Agustin estipula los fines y funda-
mentos de la vida religiosa en comun, y predica la observancia
religiosa de la propia regla, mas que la sujecion a la ley; norma las
maneras y circunstancias de la oracion; promueve la frugalidad y
moderacidn, la castidad y la vigilancia fraterna entre los monjes,
asi como el cuidado diligente del habito y los ttiles necesarios, o
bien el perdon de las ofensas; ademas, establece criterios de gobier-
no, ordena la obediencia a la autoridad y prescribe la observancia
de la disciplina (san Agustin, 1736). En el caso de la Regula de san
Basilio o la de san Benito, se regula la forma de vida monastica,
el modo de gobernar la comunidad religiosa, los criterios para
recibir a los novicios y expulsar (o eventualmente excomulgar)
a los monjes pecadores; también se reglamenta la obediencia, la
comunidad de bienes, la oracién, el cuidado de la despensa, los
oficios y labores, el habito y las comidas, el dormir, las lecturas y
el silencio, la austeridad y la hospitalidad, la caridad y limosnas,
asi como las penitencias (san Basilio, 1699; San Benito, 1751).

En sus Etimologias, san Isidoro de Sevilla nos proporciona una
panoramica de los usos clasicos del 1éxico de las reglas: recoge
la acepcion arquitectonica de la regula como herramienta para
edificar que se caracteriza por su rectitud (s. VII/2004, Libro
XIX, capitulo 18, 2); registra la nocion de regla vinculada a los
preceptos del arte gramatical y a las regularidades gramaticales
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establecidas por analogia (Libro I, capitulo 5, 2; capitulo 27, 2);
incluye el concepto de regla légica (Libro II, capitulo 22, 2) y
asocia la regula a los preceptos del arte médico relativos a la dieta
y a la observancia de un régimen de vida (Libro IV, capitulo 9, 3);
ademas, aunque no considera el uso de las regulae iuris, introduce la
nocion de regula como canon eclesiastico que brinda normas para
dirigir y vivir rectamente (Libro VI, capitulo 16, 1). Por otro lado,
dentro del ambito juridico medieval, y como se aprecia en las Siete
Partidas de Alfonso X (s. XII1/1807), el tradicional 1éxico de las
regulae terminaria vinculandose tanto a la concepcién canonica de
las reglas religiosas bajo las cuales viven ciertos monjes y 6rdenes
(Primera partida, titulo 7, ley 1) cuanto a las regulae iuris, en tanto
que enunciados generales de derecho, si bien con menos fuerza
que aquello dictado por la ley (Partida séptima, titulo 33, ley 13).

Como contribucion a la exégesis del 1éxico de las regulae,
Giorgio Agamben (2013) ha llamado la atencion sobre el modo
en que el monaquismo establecio todo un dispositivo de la regla,
y posibilito la constitucién de una forma de vida en la cual la regla
y la vida resultan indiscernibles. Segin Agamben, esta experiencia
de la regla de vida monastica tomaria distancia frente al paradig-
ma liturgico y la efectuacién del oficio divino en las instituciones
eclesiasticas. La forma de vida monadstica (particularmente la
franciscana) pondria de manifiesto la exterioridad entre la regula
religiosa —indiscernible de cierta forma de vida en comun y
sustraida al dominio del derecho— y, por otra parte, la norma
juridica de la ley codificada. Los textos de las reglas monasticas
articularian, pues, una relacién nueva entre acciéon humana y
normatividad, “sin la cual la racionalidad politica y ético-juridica
de la modernidad no seria pensable” (Agamben, 2013, p. 15).
Como experiencia de una vida en comun, el cenobio monastico
se enfrento al problema de constituir una convivencia ordenada y
adecuadamente gobernada, mediante una movilizacion integral y
una regimentacion exhaustiva de la existencia cotidiana (oracion,
lectura, labores, etc.); en esa medida, la regla monastica hacia
indecidible la relacion entre vida y normatividad —Ia neutraliza-
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ba mediante la transformacion reciproca—, pues pautaba toda la
existencia individual y se instituia comprehensivamente como una
forma de vida. En palabras de Agamben: “A través del concepto
de ‘forma’, regla (forma regulae) y vida (forma vivendi) entran en la
praxis del monje en un umbral de indistincion” (p. 92). En rigor,
la regla monastica no se perfilaba como sujecién a la ley, sino
que se enmarcaba como una serie de preceptos de cierto arte o
técnica de la disciplina religiosa; en ese sentido, las normas de la
vida monadstica se asemejaban mas a reglas directivas de un arte
de la vida santa que a un dispositivo juridico. En todo caso, la
regla monastica no era un conjunto de consejos laxos, ya que su
enunciacién y lectura comprometian performativamente con la
realizacién de la norma constituyente y obligaban a la observancia
de una forma de vida, mas que a actos especificos juridicamente
codificados; como si la busqueda de una vida perfecta practicase
la normatividad y se tornase regla, en lugar de limitarse a aplicar
la ley o reducirse a un c6digo legal. De ese modo, en la regla mo-
nastica (particularmente en la franciscana) se habrian explorado
las opciones y tensiones de una forma de vida cristiana:

[...] una dirigida a resolver la vida en una liturgia y la otra,
a transformar la liturgia en vida. Por una parte, todo se hace
regla y oficio al punto de que la vida parece desaparecer; por la
otra, todo se hace vida, los “preceptos legales” se transforman
en “preceptos vitales”, de modo que la ley y la liturgia misma
parecen abolirse. A una ley que se indetermina en vida, le
corresponde, con un gesto simétricamente opuesto, una vida
que se transforma integralmente en ley. (Agamben, 2013, pp.
124-125)

No obstante —pese al entusiasmo escatologico de Agamben
con la posibilidad de una forma de vida sustraida al derecho— la
relacion entre los preceptos legales y las reglas monasticas fue
mas compleja y se discutid profusamente desde el siglo XII en el
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derecho canonico!. Cabria pensar que las reglas monasticas, lejos
de neutralizar el derecho o consagrar la sustraccion al dispositivo
legal, conformaron una técnica normativa para convertir la vida
en objeto de regimentacion disciplinaria y regulacion parajuridica
o infrajuridica; como el propio Agamben (2013) reconoce:

[...] el monaquismo habia realizado en sus cenobios, con fines
exclusivamente morales y religiosos, una division temporal de la
existencia de los monjes, cuyo rigor no solo no tenia antecedentes
en el mundo clésico, sino que en su absoluta intransigencia tal

! En la recepcion del libro Altisima Pobreza han surgido argumentos criticos con-
tra la exégesis de Agamben. En algunos casos se discute que los franciscanos reali-
zaran una forma de vida perfecta exterior a las constricciones legales, a través de la
indistincion de regla y vida: por una parte, la Regla franciscana también introducia
prohibiciones y deberes, asi como la incorporacion a la Orden pasaba por el examen
de la observancia de los sacramentos; por otro lado, sila Orden franciscana no entrd
inicialmente en conflicto con la Iglesia fue debido a los vinculos con la jerarquia ecle-
siastica (Campbell, 2015). Otras resefias (por ejemplo, la de Napoli, 2014) también
cuestionan que la regla monastica, como normatividad integral encarnada en una
forma de vida, haya constituido un genuino desafio a la supremacia de la ley y la
logica normativa de la legalidad. No resultaria obvio que la renuncia a la propiedad y
a la titularidad de derechos, mediante el uso factual del mundo y el voto de pobreza,
sea incompatible con la ley (que histéricamente ha identificado la propiedad con el
derecho de uso). Pero, segiin Napoli (2014), si parece concebible una relaciéon con
el mundo distinta de la apropiacion y el dominio: la administracién, como practica
habitual de desposesion, suspension de la titularidad legal y oficio comun para todo
cristiano, aunque la administracién devenida oficio sea precisamente lo que Agam-
ben pretende resistir en tanto que subsuncion de la vida bajo la regla y la liturgia.
Por lo demas, no habria que olvidar que la normatividad que comprende exhausti-
vamente la vida humana completa puede ser mas critica para la libertad que la ley
(Napoli, 2014). En algunos comentarios de la obra de Agamben (Luduefia, 2014) no
solo se sostiene que las reglas mondsticas tuvieron un estatuto normativo inseparable
del ambito juridico, sino ademas se argumenta que la altisima pobreza franciscana
no escaparia al orden econdémico moderno. Cabe pensar, con Luduena (2014), que
la normatividad de la regla mondstica no suspende la esfera de la ley, pues sus reglas
introducen modelos politicos teologizados y adquieren una forma legislativa como
preceptos juridicos encarnados en todos los aspectos de la vida, o bien como un de-
recho inseparable de la vida, al menos para el monje. Ademads, la regla franciscana
de pobreza y del uso comun, propuesta para los integrantes de la Orden, tampoco
resulta ajena al orden econdmico mas amplio de intercambio de propiedades y adqui-
sicion de ganancia en la sociedad civil, reconocidos en algunos escritos franciscanos;
solo lo complementaria (Luduefia, 2014).
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vez nunca fue igualado por ninguna institucion moderna, ni
siquiera por la fabrica taylorista. (pp. 34-35)

De hecho, en su clasico Técnica y civilizacion de 1934, Lewis
Mumford ya habia observado de qué manera el monasterio cons-
tituyo un dispositivo para la vida regular y la regulacion formal
del tiempo, antes de que se consagrase la rutina mecénica y el
habito del orden en Occidente:

Dentro de los muros del monasterio estaba lo sagrado: bajo
la regla de la orden quedaban fuera la sorpresa y la duda, el
capricho y la irregularidad. Opuesta a las fluctuaciones erraticas
y a los latidos de la vida mundana se hallaba la férrea disciplina
de la regla. (p. 30)

({Como trascendi6 a la actividad secular —y se generalizé como
marco de la racionalidad occidental— ese orden metddico y habito
disciplinar acufiado en la forma de vida monastica y expresado
en el léxico de la regla?

LLAS REGULAE Y LA ESPIRITUALIDAD METODICA MODERNA

En su interpretacion de las reglas monasticas, Agamben considera
que la Reforma protestante no fue sino la reivindicacién de un or-
den litargico alternativo a la institucion eclesiastica: Lutero habria
rescatado el sentido de una liturgia de tipo monastico, centrada
en la oracién y la lectura sagrada mas que en el oficio eucaristico
y los sacramentos (Agamben, 2013, p. 122). A diferencia de la
interpretacion weberiana del significado de la ética religiosa del
protestantismo, esta exégesis descuida el modo en que el lutera-
nismo consagré algo diferente de la normatividad de la ascesis
monastica, a saber: una concepcion ético-religiosa de la profesion
y la vocacién de cumplir con los deberes asociados a la posicion
de cada cual en la vida y a las tareas profesionales cotidianas
(Weber, 1904-1905/1969). En ese sentido, Weber consider6 que
una de las mas relevantes contribuciones de la Reforma habria
consistido en la valoracidn ética de la vida profesional (como una
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mision y vocacion impuesta por Dios) y en la racionalizacion del
trabajo mundano bajo una ética de la profesion (pp. 87-93). Weber
argumentd que el pleno desencantamiento del modelo litargico de
salvacion eclesidstica y sacramental se produjo con el calvinismo,
en la medida en que consagro definitivamente la ética profesional al
servicio de la utilidad colectiva y, por tanto, de la realizacién de la
obra de Dios mediante el trabajo incesante (pp. 129-148). Semejante
ascetismo intramundano exigiria el control sistematico de si mismo
y la sistematizacion de la santidad en el obrar; segun Weber: “De
este modo perdio6 la conducta moral del hombre medio su caracter
anarquico e insistematico, sustituido ahora por una planificacion y
metodizacion de la misma” (p. 149). Para Weber, se puede apreciar
cierta continuidad entre la ascesis de las reglas monasticas y el asce-
tismo intramundano —profano y laico— de la profesion, finalmente
consagrado como un “método sistematico de conducta racional”
(p. 151); como si la Reforma hubiera convertido “a cada cristiano
en monje por toda su vida” (p. 155) y hubiera extrapolado la regla
monastica a la vida profesional, sistematicamente racionalizada y
organizada en el orden mundano.

Ernst Troeltsch (1925/1979) llamo6 oportunamente la atencion
sobre la necesidad de perfilar con mas precision el concepto his-
térico general de protestantismo, en lugar de operar con un tipo
ideal en que se confunden el protestantismo de Lutero o Calvino
y las nuevas formas de protestantismo que integraron la teologia
humanista (basada en la critica histérico-filologica), las sectas
baptistas y el espiritualismo individualista. Por otra parte, mas
alla de la vaga idealizacion del protestantismo, Troeltsch remarcéd
las diferencias entre las confesiones del protestantismo luterano
y calvinista. Tanto el protestantismo luterano como el calvinista
habrian representado una determinada cultura, autoridad e insti-
tucionalidad eclesiastica, pese a oponerse a la doctrina catélica.
No en vano los métodos protestantes habrian profundizado el
paradigma litargico medieval en un sentido mas riguroso e in-
dividualizado que la institucidn jerarquica de la Iglesia catdlica,
pues apelaban a la autoridad y fuerza salvifica de la Biblia, para
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constituir un nuevo corpus christianum y cristianizar metddicamente
toda la vida. Luteranismo y calvinismo compartian la perspectiva
de que la decision de la fe confiere la certeza de la salvacién (en
vez de remitir a la institucidn jerarquica, la tradicion catolica y las
obras sacramentales) como algo solamente dependiente de Dios y
de lalectura personal de la fuente redentora de la Biblia. También
conservaban cierta idea de una institucién de salvacion autorizada
o Iglesia, ya fuese bajo el modelo luterano de una organizacién
libre o bajo el modelo calvinista de la Iglesia primitiva, aunque la
relacion entre Iglesia y Estado se concibiera como la unién intima
en un solo cuerpo social cristiano sometido a cierta bibliocracia.
Sin embargo, el luteranismo representaba una version mas espi-
ritual e interna de la Palabra, con la consiguiente renuncia a la
constitucion eclesiastica jerarquica; por su parte, el calvinismo se
mostraba més activo y metddico en la conformacién de una repu-
blica cristiana y una institucién eclesiastica biblica, que regulase y
disciplinase la vida en comun bajo las normas cristianas y reglas
de la Biblia (Troeltsch, 1979, pp. 38-45). Aunque luteranismo y
calvinismo consagraron una forma de ascetismo intramundano,
el ascetismo luterano presentaba un perfil mas idealista, intimo
y personal —alejado de la coaccion de la regla, de los planes o
la ley—, compatible con la tolerancia alegre y obediente ante el
curso del mundo y los dones divinos (Troeltsch, 1979, pp. 45-
49). Ahora bien, el ascetismo calvinista se caracterizd por un
rigor extremo y determinacion activa a la hora de realizar la obra
divina e imponer el reconocimiento de la palabra de Dios como
ley; en su busqueda de la perfecciéon metodica y en su empeno
de constituir y mantener la comunidad cristiana “racionaliza y
disciplina todo el obrar en una teoria ética y en un ordenamiento
disciplinar eclesiastico” (Troeltsch, 1979, p. 49).

En efecto, las disputationes de Lutero entre 1517 y 1530 reivindi-
can la vida espiritual, la experiencia del Evangelio y la fe salvifica,
mas alla de laley y la jerarquia eclesiastica. Por eso, Lutero expresa
una reserva teoldgica ante la ley, asimilada a la ley de la muerte
y del pecado; y es que solo con la fe y la gracia divina se puede
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tener un corazén puro: “La ley humilla, la gracia ensalza. La ley
produce temor e ira; la gracia, esperanza y misericordia” (Lutero,
1967, p. 40). En ese sentido, Lutero se muestra sumamente critico
con el derecho canodnico y sus leyes, a las cuales califica de redes de
compraventa e instrumentos de picardias: “En toda la ley canénica
del Papa no hay ni dos renglones que puedan ensefarle a un buen
cristiano, y por desgracia son tantas las leyes erroneas y peligrosas
que seria mejor quemarlas en la hoguera” (p. 109). Por eso, Lutero
juzgaba necesaria la reforma de la Iglesia y el mejoramiento de la
comunidad cristiana. Al fin y al cabo, Dios mismo habria anulado
su propia ley cuando se transformo en abuso (p. 112); ademas, no
serian admisibles leyes para interpretar la palabra de Dios, ya que
esta ensefa la libertad verdadera, la libertad espiritual “que libra
al corazon de todo pecado, mandamiento y ley” (p. 167); por eso,
se debiera predicar la Palabra “no de la Ley, sino del Evangelio”
(p. 253). En contraste con las reservas de Lutero ante los canones
eclesiasticos, en la Institutio de Calvino el vocabulario de la regula
se emplea para designar la ley divina que ensefla la Biblia como
unica regla de vida. En ese sentido, para Calvino, la voluntad de
Dios resulta inconcebible al margen de la ley divina contenida en
las Escrituras como regla de la suma perfeccion y ley de leyes. La
norma suprema y exclusiva de la ley divina aporta una regla y nivel
precisos con que regular la interpretacion de las Escrituras; brinda
conjuntamente una regla de la fe y del servicio a Dios, una regla de
perfecta sabiduria, una certisima regla para bien entender y ordenar
nuestro juicio, una regla de la verdad inmutable, una regla justisima
de justicia, una regla de piedad y una regla verdadera y eterna a la
que conformar nuestras vidas (Calvino, 1536/1597).

La consagracion de la actividad y el pensamiento metddicos,
la racionalizacién de la conducta y del autocontrol sistematico,
asi como la generalizacion de las reglas a través de todo el orden
mundano, no son exclusivas de la ética protestante; también fueron
promovidas por el principal baluarte de la Contrarreforma: los
jesuitas. En ese sentido, Weber (1969) considerd que el raciona-
lismo metddico se manifestd de modo privilegiado en los jesuitas:
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[...] cuyo ascetismo se emancipa tanto de la anarquica huida del
mundo como del continuo atormentarse por puro virtuosismo,
para convertirse en un método sistematico de conducta racional,
con el fin de superar el status naturae, sustrayendo al hombre del
poder de los apetitos irracionales, y devolviéndole su libertad
ante el mundo y la naturaleza; de ese modo se aseguraba la
primacia de la voluntad planificada, se sometian sus acciones
a permanente autocontrol, se educaba (objetivamente) al monje
como trabajador al servicio del reino de Dios y (subjetivamente)
se le aseguraba, a su vez, la salvacion del alma. (pp. 151-152)

No en vano los jesuitas exhibieron desde el primer momento
un marcado compromiso activo, metédico y militante con la labor
apostolica, asi como un particular celo organizativo y planificador.
Esa labor sistematica ad maiorem Dei gloriam se tradujo en una
regimentacién cuidadosa de la vida espiritual, como se evidencia
en los Ejercicios espirituales de Ignacio de Loyola, que introducen
un ordenamiento riguroso y planificacion racional de los distintos
aspectos de la espiritualidad, ya se trate del examen de conciencia,
la oracién o la meditacion, “para vencer a si mismo y ordenar su
vida, sin determinarse por afeccion alguna que desordenada sea”
(san Ignacio de Loyola, 1548/1963, p. 202). En los Ejercicios espiri-
tuales aparecen encuadrados en plazos y modalidades especificos
los formatos del pensamiento, el empleo de la palabra, el recurso
alaimaginacién y las imagenes de los sentidos, la representacion
de las escenas sagradas y misterios, asi como la repeticion, en el
contexto de las practicas espirituales del autoexamen, la confesion,
la oracion, la meditacion o la contemplacion; del mismo modo,
se plantean catalogos de reglas para la buena eleccién, para orde-
narse en el comer, para orar, para experimentar los movimientos
animicos de consolacion y desolacion espirituales, o bien para
distribuir limosnas y para comprometerse con una Iglesia militante
(san Ignacio de Loyola, 1963, pp.196-273).

Ademds, aunque guarda relacion con las tradicionales reglas
monasticas, el apostolado metodico de los jesuitas dio lugar a una
mayor codificacidn de los aspectos juridicos, institucionales y espi-
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rituales, por medio de una reglamentacién profusa de la organiza-
cion de la Orden, en documentos fundacionales como la Formula
insituti o las Constitutiones Societatis Iesu (san Ignacio de Loyola,
1556/1963, pp. 416-596). En esos documentos constituyentes de la
Orden se establecen los mecanismos de admisién en la Sociedad y
los modos de exclusion; la organizacién de los centros de estudio
y de la labor escolastica, los cargos en colegios y universidades,
asi como los cursos, libros y grados; las obligaciones religiosas
relacionadas con la sumision, la abnegacién, la pobreza y la ayu-
da al projimo; las ocupaciones, renuncias, practicas espirituales
y conservacion del cuerpo; la oracidn, predicacion y apostolado;
la jerarquia dentro de la Orden, las autoridades, las categorias de
religiosos, los 6rganos de deliberacion, las congregaciones gene-
rales y las convocatorias de elecciones; el trabajo misionero; por
ultimo, los medios de conservacién y desarrollo de la Sociedad.
Las Regulae communes de la Compaiiia de Jesus (1567/1735, pp.
22-46) son aun mas especificas al determinar pautas vinculantes:
regulan las obligaciones personales relacionadas con el examen
de conciencia, la oracién, la meditacion y el estudio; estipulan
deberes hacia los superiores; enmarcan el comportamiento con
otros integrantes de la Orden y el trato con los extrafios; involucran
reglas de modestia para la expresion personal, reglas de autoe-
xamen de conciencia, repertorios de oraciones, asi como reglas
exhaustivas para todas las funciones y oficios de la Compeaiiia,
no solo los sacerdotes, peregrinos y estudiosos, sino también los
compradores, despenseros, porteros, cocineros, etc.

El espiritu metddico de la Orden resulta particularmente paten-
te en la Ratio atque Institutio Studiorum Societatis lesu de 1599, que
establecia una planificacion racional de los estudios en colegios y
universidades jesuitas, a través de una reglamentacion exhaustiva
de todos los aspectos de la educacién: los fines de la ensefianza; la
organizacion de los establecimientos; la seleccion y disposicion de
los profesores; los mecanismos de promocion; las asignaturas, los
cursos y lecturas; las evaluaciones, modos de corregir, concursos
y premios; los métodos, dinamicas y actividades educativas; las

EIDOS N° 33 (2020) pPAGs. 105-137
1ssN 2011-7477



Juan Antonio Gonzélez de Requena Farré

discusiones, declamaciones, ejercicios y repeticiones; los festivos,
actos y vacaciones; las funciones del rector, de los prefectos, de las
academias, y de los distintos responsables de la direcciéon de los
establecimientos educativos, asi como las labores de los profesores
de las distintas materias y grados (Compainia de Jesus, 1801). En
suma, si se atiende al uso del 1éxico de las regulae en la literatura
jesuitica (de los Ejercicios espirituales de san Ignacio de Loyola a
la Ratio Studiorum), cabe pensar que la regula religiosa dejé de ser
la actuacién performativa de una forma de vida y se convirtid
progresivamente en un dispositivo preceptivo de regulacion inte-
gral de las diversas esferas de la vida cotidiana: los estudios, las
lecturas e interpretaciones, la vida moral, la busqueda intelectual
y la meditacién espiritual.

EL GENERO DISCURSIVO DE LOS LIBROS DE REGULAE

Un indicador de la difusion del espiritu metodico en la cultura de
la primera Modernidad (entre los siglos XVI y XVII) se encuentra
en la profusa publicacién de libros de reglas tanto entre los jesuitas
como en el ambito protestante. En la literatura jesuita encontramos
titulos que seguian el énfasis ignaciano en la exposicion de reglas
y la regulacién de los estudios, con la particularidad de que no
se dirigen exclusivamente a los integrantes de la Orden: Regulae
intelligendi scripturas sacras [“Reglas para comprender las escrituras
sagradas”] de Francisco Ruiz (1546); Regula Viva seu analysis fidei in
Dei per Ecclesiam nos docentis auctoritatem [ “Regla viva o analisis de
la fe en la autoridad de Dios que nos ensefia mediante la Iglesia”]
de Thomas Bacon (1638); Prudentiae christianae regulae, motiva,
media, exempla selectiora. Accomodata ad vitam recte instituendam;
in quovis statu [“Reglas, motivos, medios, ejemplos muy selectos
de prudencia cristiana, adaptados para conducir rectamente la
vida, en cualquier situacién”] de Georg Reeb (1636); Aphorismi
sive breves regulae: ad vitae et virtutum perfectionem consequendam in
primis utiles [ Aforismos o reglas breves, especialmente ttiles para
lograr la perfeccion de la vida y las virtudes”] de Juan Eusebio
Nieremberg (1699). En el mundo protestante circularon titulos
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tan significativos como los siguientes: Regulae vitae. Virtutum des-
criptiones methodi [“Reglas de la vida. Descripciones del método
de las virtudes”] de David Chrystaeus (1556); Regulae studiorum;
seu de ratione et ordine discendi, in praecipuis artibus, recte instituendo
[“Regla de los estudios; o sobre la institucion recta del plan y orden
de la enseflanza en las principales artes”] de David Chrystaeus
(1593); Axiomata historica, eaque politica: hoc est: regulae de eventibus
negotiorum politicorum [*“Axiomas historicos y politicos; esto es,
reglas sobre los sucesos de las actividades politicas”] de Gregor
Richter (1599); Appendix ad regulas historicas: continens novorum
axiomatum centurias tres [“ Apéndice a las reglas historicas, conte-
niendo trescientos nuevos axiomas”] de Gregor Richter (1614)
o bien Regulae philosophicae sub titulis XXII. comprehensae [“Reglas
filosoficas expresadas bajo 22 titulos”] de Daniel Stahl (1663).

Entre los libros de reglas que se inscriben en Ia literatura jesuita
se reitera cierta estructura formal enmarcada en un género de dis-
curso argumentativo con pretensiones de validez apodictica y un
empleo masivo de argumentos cuasildgicos, como las definiciones
y los juicios analiticos. El escrito presenta una serie numerada de
lemas, maximas, definiciones, prescripciones o aforismos, que a
veces se agrupan en capitulos (eventualmente, como desarrollo
de algun topico o como respuestas posibles a disputationes). Tras
la enunciacion de cada regla encontramos diferentes movimientos
retoricos posibles: la adicion de otras reglas aforisticas relacionadas
con la que abre el capitulo (Nieremberg, 1699); la explicacién o
interpretacion, esto es, la explanatio (Ruiz, 1546), como se aprecia
en la figura 1; la presentacion seriada de las pruebas que sostienen
y confirman la regla, o bien las respuestas a posibles objeciones
(Bacon, 1638); asi como la exposicion de los indicios, condiciones
y modalidades de cierto asunto, a partir de los cuales se deduce
la regla, para luego ejemplificarla (Reeb, 1636).
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REGVLA V111,
Exuerbisfenfum{equamur, exfen
{urationem,& exratione ueritatem
apprehendamus, Hilarius quinto

deTrinita,

] EXPLANATIO.
Verbalenlum enundic,fenfus rationis cft mos
tus,rationismorum veriras incitar, Hieron.in
Ecclefiafie,c,1.Non enim, inquit,poflumus fci
re fenfum , nifi eum per verba difcamus,
AVCT OR., Magno errorecorum , quiline
guarum cognitionem aut negligunc,aut cons
temnunt,

Figura 1. Ejemplo de exposicion de regla con explicacién
tomado del libro de Ruiz (1546)

No muy distinto es el esquema formal de los libros de reglas
del ambiente protestante: se introducen las reglas o preceptos nu-
merados (a veces bajo la forma de la definicién de alguna virtud)
y, a continuacidn, se realizan distintos movimientos retoricos
relacionados con la justificacion o interpretacion de la regla. En
algunos casos, tras el analisis o definicion de cada precepto, se
formulan sus causas materiales, formales y finales, ademds de
sus efectos, asi como se especifican ejemplos y opuestos de la
regla de cada virtud (Chrystaeus, 1556); otras veces, las reglas se
articulan como un reglamento exhaustivo que ordena los fines,
los medios, las justificaciones y la distribucion de los estudios, e
incluso planifica todos los aspectos de la enseflanza y el catalogo
de libros y autores canonicos (Chrystaeus, 1593); también pue-
den introducirse las reglas como axiomas a partir de los cuales se
extrae una explicacion y una serie de ejemplos (Richter, 1599); o
bien pueden agruparse las reglas en capitulos, para luego deducir
una serie de proposiciones de cada tesis filoséfica o derivar unas
reglas de otras (Stahl, 1663), como se evidencia en la figura 2.
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REGULA V.
Quicquid eft partis, eft qhoque !

pars toting.

Proclus, ot videre eft apud Pererium lib.1s. cap. 8.
videtur afferere, omnes partes mundi effe zrernas;
concedens nihilominus, elementa effe partes mundi,
& partes elemeniornm effe inreritui obnoxias. Hanc
fententiam effe ablurdam, ex hac Regula oftendi po-
teft. Si enim aliqua quainteritni obnoxia fum ljr::r
partcs clemencorum, etiam aliqua qua incercunt fune
partes mundi ; Quia elemenra funt partes mondi, quaz
autem (unt parres-partiom, funt eriam patres rotins, At
aliqua quaz intereunc (unt parres elementorum , uti
concedit Proclus.Ergo etiam aliqua qu intereunt (unt
‘parres mundi : & per confequens fallum eft, omnes
mundi partes cffe Zternas.

-

"REGULA VI
Omne totum aliquo modo multum eft, o non senum
' Scaligerex.r:, 65. fedh. 2.

. REGULA VIL
~ -~ Omnetotum eft unum.

Figura 2. Concatenacion de reglas en el libro de Stahl (1663, p. 363)

En suma, los libros de reglas le dan una particular organizacion
simbolica al texto —eminentemente argumentativa—, al secuenciar
las razones y exhibir una construccion cuasilogica. El variable ca-
racter de las reglas enunciadas (maximas, definiciones, prescripcio-
nes, aforismos o0 axiomas) y la ambivalente funcién argumentativa
de estas (ya que pueden introducir tanto una tesis u opinidon con
pretensiones de validez cuanto una garantia con alcance general)
permiten entender las diferentes estrategias argumentativas de los
distintos libros de regulae y la oscilacién de la exposicion entre
movimientos de justificacion, explicacion, analisis e interpreta-
cion de las reglas. Ademas, mediante las reglas, se introduce un
tenor discursivo preceptivo e instruccional que refuerza el caracter
concluyente de la propuesta comunicativa y encuadra las posibles
respuestas de la audiencia.
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Giorgio Agamben (2013) sostiene que las reglas monasticas se
caracterizaban por cierta dialéctica entre oralidad y escritura, es
decir, por una tension constitutiva entre la escenificacion retorica
oral y la fijacion del texto autorizado, a través de la lectura littrgica
performativa y la meditacion del escrito inerte. En palabras de
Agamben: “Ni escritura ni viva voz, ni c6digo legal ni praxis vital,
la regla se mueve sin cesar entre estas polaridades, en busca de
un ideal de perfecta vida comun que, como tal, trata de definirse”
(p. 110). Sin embargo, los libros de regulae jesuitas y protestantes
parecen subsumir la dialéctica de las reglas bajo el marco de una
ordenada secuenciacién textual y una organizacion sistematica
del texto; asi, permiten representar la codificaciéon generalizada de
las actividades espirituales y mundanas. De ese modo, los libros
de reglas que codifican el pensamiento metddico moderno son
una manifestacion privilegiada de las transformaciones culturales
asociadas a la difusién del formato del libro con la revolucion de
la imprenta. Jack Goody (1985) nos ha recordado la capacidad de
abstraccion y descontextualizacidn que caracterizan al texto escri-
to, al hacer posible el analisis, reordenamiento y formalizacion de
los enunciados. Precisamente, la confeccién de listados y series
seria una de las formas mas significativas de cierta disposicion
grafica del discurso, que permite la ordenacién posicional, la re-
organizacion de los enunciados textuales y su generalizacion bajo
esquemas clasificatorios y sistematicos (pp. 95-127). A diferencia
de las reglas monasticas, los libros de reglas modernos —con sus
listados de regulae ordenadas numéricamente— ilustran la codi-
ficacién generalizada, la catalogacion racional, el tratamiento
metodico y la estandarizacion sistematica de las formas de vida
y discursos culturales tras la revolucidon de la imprenta. No en
vano, como ha argumentado Elizabeth Eisenstein (1994), la revo-
lucidn tipografica no solo fue una condicién previa de la Reforma
protestante y de la fijacion metodica de credos y liturgias en la
primera Modernidad; ademas, generaliz6 la organizacion racional
del discurso y el espiritu de sistema, asi como desencadend una
avalancha de nuevos textos en que se codificaban los métodos
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y procedimientos para aprender a dominar cualquier practica y
oficio. En suma, los libros de regulae se inscriben en un discurso
cultural marcado por la racionalizacién del orden textual y la sis-
tematizacion de la erudicidn, que se expresaria en un torrente de
catalogos, indices, tablas, diccionarios, obras de consulta general
y recopilaciones (pp. 71-78 y 143-152).

Marcado por la codificacion metddica y la organizacion siste-
matica, el régimen discursivo de los libros de regulae introduce una
particular forma de preservacion de la memoria de los universos
de discurso culturales. Yuri Lotman (1979) planted que la trans-
misién del discurso cultural puede llevarse a cabo garantizando la
preservacion de determinados textos candnicos, o bien mediante la
constancia de un codigo o sistema de reglas que provea elementos
estructuradores para generar textos y, asi, permita organizar los
conjuntos semidticos. Seguin Lotman, asi como existen regimenes
discursivos cuyo modo de organizacién semidtica de la cultura
depende de una codificacion semantica (el tipo simboélico), hay un
formato de semiosis social (el tipo sintagmatico) en que el codigo
dominante de la cultura es sintactico y basado en reglas de cons-
truccion (p. 44). En todo caso, también existe la posibilidad de
que la cultura prescinda de los anteriores modos de organizacién
y se organice de modo asemantico y asintactico, desemiotizado e
instrumental (tipo aparadigmatico y asintagmatico, como el rea-
lizado en la Ilustracién), o bien el c6digo dominante sintetice los
modos semantico y sintactico en un tinico modo de organizaciéon o
sistema organico (tipo semantico-sintagmatico, como el de la cul-
tura burguesa decimononica, ejemplificado en el Romanticismo
o en idealismo filosofico) (pp. 57-66). Pues bien, cabe pensar que
las reglas monasticas formaron parte del tipo simbolico o régimen
semiotico ilustrado por la cultura medieval: la concepcién de todo
lo existente como un entramado simbolico de significaciones y
de representaciones iconicas; el enmarcado de las actividades
colectivas como rituales significativos; la otorgacion de valor a
los signos en el conjunto jerarquico del universo simbodlico y en el
seno de un modelo general del mundo; finalmente, la adquisicién
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de la sabiduria mediante la constante relectura que profundiza
en el significado del texto (pp. 43-53). Sin embargo, los libros de
regulae de la primera Modernidad parecen inscribirse en el tipo sin-
tagmatico de la época del absolutismo y el Barroco, caracterizada
por una centralizacion de la organizacion cultural, por el primado
de las doctrinas religiosas y por el encuadramiento eclesiastico o
estatal de las formas de vida, asi como por un reordenamiento
cultural a partir de la integracion de las partes significantes en
el plano sintagmatico de una unica estructura o c6digo genera-
dor (pp. 54-57). En suma, los libros de reglas no solo ilustran la
consolidacion del pensamiento metddico en la cultura europea
moderna, sino también un régimen semiotico eminentemente
constructivo, que privilegia la formulacién del cédigo cultural y
las reglas de formacion de las practicas significativas, por sobre
la preservacion de algun relato simbolico.

Aunque en ningun caso agotan el corpus textual de la pri-
mera Modernidad, los libros de reglas explicitaron un régimen
semiotico sintagmatico o constructivo que codificaba las practicas
espirituales, intelectuales, morales y mundanas, sin requerir la
identificacion imaginativa con los modos ficcionales y los esque-
mas simbolicos que eran propios de ciertos relatos canonicos (el
relato biblico, pero también las tragedias clasicas, las novelas de
caballeria, las vidas de santos, los autos sacramentales, las danzas
macabras, etc.) y sus tramas narrativas ejemplares de autotras-
cendencia épica, reconciliacién comica, hundimiento tragico o
parodia satirica (como las describe Northorp Frye, 1977). De ese
modo, el régimen constructivo de los libros de reglas se vinculd
a un tipo de recepcién y de lectura bastante diferente de aquellos
que postulan algunas concepciones hermenéuticas de la lectura,
como si se diera una apropiacion del sentido y un ejercicio de au-
tocomprension, que se serviria de la narracion para mediar no solo
entre el personaje y la trama, sino también entre la vida y la ficcion
(Ricoeur, 1996, pp. 138-151). Frente a esta idea de la lectura como
conformacion de cierta identidad dinamica narrativa, derivada de
las variaciones imaginativas a que el relato somete las opciones
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y mundos de sentido del lector, los libros de reglas patentizan
una estructuracion no narrativa del mundo textual y un posicio-
namiento distinto del sujeto lector, diferente de la identificacién
imaginativa con las peripecias de una trama narrativa (respecto a
la critica del modelo hermenéutico de la lectura, véase Chartier,
2004, pp. 479-482). El régimen constructivo o sintagmatico de
las regulae corresponde a un formato de recepcidn instruccional
y un tipo de lectura edificante (proxima a los catecismos protes-
tantes y catolicos, los libros de devocidén y meditacion, o bien a
las summasy compendios pedagogicos), en un contexto historico
de codificacion de la ortodoxia religiosa y de uniformizacion de
las practicas y formas liturgicas, pero también de regulacion tanto
de las lecturas autorizadas como de los modos de interpretacion
correctos de las Escrituras (el tiempo del Index librorum prohibitorum
y de la prohibicién de la impresion de historias de ficcion en las
Indias). Ese régimen discursivo constructivo, edificante e instruc-
cional posibilito la organizacion metodica de practicas religiosas y
mundanas conformes a la ideologia religiosa, frente a los peligros
de la herejia y la supersticion popular (sobre el contexto reformista
y contrarreformista de la lectura en la época clasica de la primera
Modernidad, véase Gilmont, 2004; Julia, 2004).

Cuando la vida y el discurso entran en el orden del codigo y en
el régimen sintagmatico de los sistemas de reglas, se abre la opcion
de que todos los aspectos de la existencia registren la estructuracion
sistematica, la clasificacion exhaustiva y una inflexible ordenacion
combinatoria, como si estuviese en juego la implacable construccion
de semidticas artificiales. Segun Roland Barthes (1977), no solo en
san Ignacio de Loyola se registra ese régimen constructivo y esa
fundacioén sistematica de 6érdenes semioticos; también el libertino
Sade y el utopista Fourier ilustrarian la apuesta textual por la
construccion de lenguas o regimenes semiéticos, esto es, la via de
los logotetas (Barthes, 1977, p. 7). Tanto en san Ignacio de Loyola
como en Sade y Fourier, las operaciones propias de este tipo de
construccion semiodtica requieren el aislamiento, el confinamiento
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y la clausura: “La lengua nueva debe surgir de un vacio material,
un espacio anterior debe separarla de las otras lenguas comunes,
superfluas, caducas, cuyo ‘ruido’ podria estorbarla” (p. 8). Ademas,
el nuevo régimen semiotico ha de articularse al diferenciar detalla-
damente todo un repertorio de signos sujetos a una combinatoria
formal: “nuestros tres autores descuentan, combinan, disponen,
producen incesantemente normas de ensambladura: sustituyen la
creacion por la sintaxis, la composicién” (pp. 8-9). Del mismo modo,
la construccién de un régimen semiotico involucra la ordenacion
y planificacion exhaustiva de todas las operaciones, asi como el
montaje y escenificacion ilimitada de los significantes y, finalmente,
cierta indiferencia semantica (pp. 10-11). Barthes ha entendido que
la nueva posicion de sujeto del lector de las reglas ignacianas ya
no consiste en la simple identificacién mimética con algun modelo
ejemplar o algiin guion narrativo; y es que en la compleja estructura
instruccional de los Ejercicios rige una incertidumbre estructural
dramatica:

El drama es aqui el de la interlocuciéon: por una parte el
gjercitante se asemeja a una persona que hablara ignorando
el final de la frase que inicia; vive el caracter incompleto de
la cadena hablada, la apertura del sintagma, estd separado de
la perfeccion del lenguaje, que es clausura asertiva; y, por otra
parte, el fundamento mismo de toda palabra, la interlocucion,
no se le entrega, hay que conquistarla, inventar la lengua a
través de la cual él debe dirigirse a la divinidad y preparar su
respuesta posible: el ejercitante debe aceptar el trabajo enorme y
sin embargo incierto de un constructor de lenguaje, de un logo-
técnico. (p. 50)

El sujeto interpelado por los libros de regulae comparte inevita-
blemente esta posicion incierta como constructor de sus opciones
semioticas, a través del régimen sintagmatico de las reglas con las
cuales se forja exhaustiva e ilimitadamente toda una forma de vida,
sin disponer de un guion simbolico comprehensivo.

EIDOS N° 33 (2020) pAGs. 105-137
1ssN 2011-7477

125



126

SOBRE EL DISCURSO DE LAS REGULAE Y EL ESP{RITU METODICO MODERNO

EL DISCURSO DE LAS REGULAE Y LOS MARCOS INTELECTUALES DE LA
MODERNIDAD

El pensamiento metodico protestante y jesuita influyo de diversas
maneras en el desarrollo del racionalismo moderno y la nueva
ciencia. Siguiendo las sugerencias de Weber, Robert Merton
(1970/1984) establecié como los valores culturales del puritanis-
mo y la ética protestante (con su orientacion a la labor ascética
intramundana y a la conducta metddica, con su consagracion
de la autoridad de la razén, con su énfasis en la educacion, asi
como con su interés por la indagacién activa y la experimentacion
rigurosa al servicio de la utilidad social y del progreso) aportaron
motivaciones decisivas para la nueva ciencia y legitimaron cierto
racionalismo empirico y determinada vocacion de racionalizar la
actividad cientifica. El ethos puritano no solo exalté la aplicacion
del razonamiento sistematico, sino que lo compatibilizé con
la valoracion del enfoque experimental: “El experimento era
la expresion cientifica de las inclinaciones practicas, activas y
metddicas del puritano” (Merton, 1984, p. 121). En ese sentido,
el puritanismo reorientd los valores y motivaciones sociales, de
modo que se le dio prestigio a la ciencia y al oficio del fil6sofo de
la naturaleza, asi como se eliminaron las restricciones religiosas
y escolasticas a la investigacion cientifica y, en numerosos casos,
se integraron los valores religiosos y las motivaciones cientificas
(pp. 85-139).

En el caso del sistema jesuita, se ha sostenido que hubo ciertas
restricciones para la actividad cientifica, pues la ciencia secular
no era un fin autbnomo para la educacion jesuita, sino solo un
medio para el apostolado. Ademas, habrian existido restriccio-
nes practicas para el desarrollo de la investigacién cientifica: el
escaso interés de los superiores por la ciencia y su desconfianza
ante las innovaciones, bajo el estricto voto de obediencia que
regia en la Orden; el privilegio concedido a la ensefianza y a la
regimentacién de los estudios, en desmedro de la investigacion
y la publicacion cientifica; por ultimo, la regulacion y control
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doctrinal, la censura interna en la Compaiiia y la autocensura
de los investigadores (Feingold, 2003). No obstante, también se
ha argumentado que los jesuitas exhibieron un marcado com-
promiso con las ciencias naturales y por la labor cientifica, en el
contexto de su preocupacion educativa y de sus exitosos métodos
de ensefianza. Semejante vocacion cientifica no solo habria res-
pondido a intereses pragmaticos, sino que se asociaria a un tipo
de espiritualidad que enfatiza el encuentro con Dios en todas las
cosas, el compromiso activo con el conocimiento y la actividad
mundana al servicio de la salvacion, la union de la oracién y
la labor, el trabajo de busqueda constante para la mayor gloria
divina, la experimentacién y el respeto por la experiencia, o bien
cierta predileccion por explorar las fronteras y contactarse con
otras concepciones y experiencias fuera de la Iglesia (Udias, 2015,
pp. 235-239). Incluso se ha sostenido que la espiritualidad y los
métodos de meditacidn jesuitas habrian promovido el estudio de
aquello que no se percibe directamente, al integrar el ejercicio de
los sentidos (especialmente la vision) y la imaginacion, para dis-
poner asi de visualizaciones imaginativas de entidades, conceptos
e ideas abstractos. Y es que, del mismo modo que la visualizacién
imaginativa promovida en los Ejercicios permitia conceptualizar
adecuadamente misterios teoldgicos o componer espacialmente
escenas salvificas, este tipo de contemplacion intelectual imagi-
nativa también habria aportado un modo de enfocar, clarificar y
entender la causalidad no sensible que interviene en los procesos
naturales; de ahi la afinidad de la busqueda intelectual jesuita
con la abstraccién e idealizacion matematica, pero también con
el descubrimiento empirico, la comunicacion de los hallazgos
experimentales y el suministro de informacién sobre la naturaleza
de regiones exéticas (Waddell, 2015).

Por més que el pensamiento metddico protestante y jesuita
haya favorecido la racionalizacion de la actividad intelectual y
la experimentacion cientifica, no se puede obviar la importancia
de ciertas transformaciones en el discurso y la organizacion re-
térica, como marcos de la profunda reestructuracion del saber
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moderno. Chaim Perelman y Lucie Olbrechts-Tyteca (1958/1989)
argumentaron que con Descartes se inici6 una ruptura en la con-
cepcion de la razén, de manera que en el pensamiento occidental
se habria impuesto un modelo de razonamiento more geometrico,
basado en la evidencia racional, en la prueba légica apodictica,
en la demostracion a partir de axiomas y en la construccion de un
sistema consistente de proposiciones. Con este giro 16gico hacia
la idealizacion del calculo formal, la tradicion occidental habria
obliterado todos los aspectos retéricos y dialécticos vinculados
a la argumentacion de lo plausible y a los medios de persuasion
adecuados a cada auditorio (Perelman y Olbrechts-Tyteca, 1989,
pp. 30-43). Del mismo modo, Stephen Toulmin (2001) reconocio
cierto giro moderno en torno al siglo XVII, en virtud del cual se
comenzd a desplazar a la retérica de los debates intelectuales legi-
timos, para privilegiar las pruebas demostrativas, la concatenacion
de enunciados escritos y la validacidon mediante relaciones inter-
nas entre proposiciones, haciendo abstraccion de todo contexto.
Si hasta el Renacimiento habian sido relevantes las condiciones
argumentativas, las expresiones publicas de los argumentos y los
tipos de publico, segun Toulmin (2001):

Después de la década de 1630, la tradicion de la filosofia
moderna en Europa occidental se centr6é en el analisis formal
de las cadenas de enunciados escritos mas que en los méritos
y defectos concretos de una manifestacién persuasiva. En esta
tradicion, la retdrica deja paso a la 1ldgica formal. (p.61)

En ese mismo periodo, el discurso constructivo y el régimen
semiotico de los libros de regulae ejemplifica la transicion hacia
un nuevo universo intelectual basado en la representacion grafica,
la descontextualizacidon abstracta, la secuenciacidén analitica, la
sistematizacion y el orden metédico.

A proposito de Descartes —a quien suele considerarse un
eminente precursor del pensamiento metddico moderno—, se ha
intentado encontrar algan tipo de vinculo entre su formacion je-
suita y el tipo de racionalidad que consagran sus escritos. Algunos
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investigadores han argumentado que la concepcion cartesiana de
la metafisica, como actividad de meditacion encaminada a superar
los errores y lograr la autocerteza, mediante la evidencia racio-
nal, tendria como trasfondo los ejercicios espirituales jesuiticos
y sus técnicas de meditacion y contemplacion intelectual (para
conocer el estado de la cuestion, véase Sanchez Ramon, 2010).
En ese sentido, las meditaciones ignacianas habrian enmarcado
las meditaciones metafisicas de Descartes, como se evidencia en
distintos aspectos: la estrategia de aislamiento y soledad intros-
pectiva; la precaucion ante el error y el abandono de prejuicios
hasta lograr una indiferencia activa; la actividad fundamental del
sujeto y la importancia del propio entendimiento y la evidencia
personal; la disciplina de la concentracion y la desconfianza
ante el juicio humano; y, por ultimo, el énfasis metodico en el
orden, la continuidad de pensamiento, la repeticién y la enume-
racion (Stohrer, 1979). Del mismo modo, se ha defendido que
la estructura y movimientos fundamentales de las meditaciones
cartesianas corresponden al esquema de meditacién ignaciano.
La meta de las meditaciones concordaria con la pretension de
los ejercicios jesuitas, esto es, modificar la actitud respecto a su
vida intelectual, de manera que se forzaria una decision crucial
frente a las tentaciones de confiar demasiado en los sentidos o
en la imaginacion; en ultima instancia, la composicion de las
meditaciones cartesianas patentizaria una vocacién espiritual y
experiencias vitales de conversion, peregrinaje y retiro, analogas
a las ignacianas (Vendler, 1989).

Sin embargo, hay algo mucho mas obvio que cualquier tipo de
influencia de los ejercicios ignacianos en la meditacion cartesiana.
Se trata del hecho de que Descartes escribe su primera exploracion
de un nuevo método filoséfico como un libro de regulae, e inscri-
be su aventura intelectual en el régimen semiotico constructivo
trazado por uno de los géneros de discurso que dio expresion al
nuevo pensamiento metddico de la primera Modernidad. En las
Regulae ad directionem ingenii comenzadas en 1628 y publicadas
a titulo poéstumo, Descartes expone axiomaticamente, en forma
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de reglas enumeradas (enunciados generales, definiciones, enun-
ciados procedimentales condicionales 0 maximas pragmaticas)
y convenientemente explicadas, cierto proyecto de busqueda
intelectual y de organizacion del saber:

[...] adverti que llegaba a la verdad de las cosas no tanto, como
suelen los demas, mediante indagaciones vagas y ciegas, y mas
bien con el auxilio de la suerte que con el del arte, sino que habia
percibido en una larga experiencia ciertas reglas [regulas] que son
muy utiles a este fin, de las que me servi después para descubrir
muchas otras. Y asi he cultivado con esmero todo este método,
y me he convencido de que segui desde el principio el modo de
estudiar mas util de todos. (pp. 109-110)

Se trata de un nuevo orden intelectual, basado en la construc-
cion de reglas por medio de reglas y en la sistematizacion del saber
mediante el método de la axiomatizacién, que persigue deducir
necesariamente concatenaciones de series de enunciados, desde
proposiciones intuitivamente autoevidentes. Semejante método
intelectual introduce como reglas generadoras el analisis exhaus-
tivo, la sintesis sistematica y la enumeracién completa, para asi
lograr la evidencia racional; de esa manera, Descartes anticipa
more geometrico un tipo de organizacion intelectual de las ciencias
basada en la consideracion del orden y la medida, la represen-
tacion figurativa de relaciones o proporciones y la reduccion a
operaciones matematicas basicas, como se observa en la figura 3.
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Regula XIX.

Per hane ratiocinandi methodum guaerendae sunt tol magnitudines

dnobus modis differentibus expressae, guot ad difflenltatem direete

pereurrendam termines ineognitos pro cognitis supponimus: ita enim
tol eomparationes inter duo aegualia habebuntur.

Regula XX.

Inventis aeguationibus, operationes, (uas emisimus, sunt perficiendae,
multiplicatione unwyuam ntendo, gquoties divisioni erit loeus,

Regula XXI.

Si plures sint einsmodi aequationes, sunt omnes ad unicam reducendae,
nempe ad illam, cuius termini paneiores gradus occupabunt in serie
magnitudinum eontinne proportionalivm, secundum gnam iidem ordine

disponendi.

Finis

Figura 3. Las ultimas tres reglas para dirigir el espiritu
(Descartes, 1907, p. 64)

En suma, las Reglas para la direccién del espiritu consiguen una
perfecta concordancia entre la forma del régimen discursivo cons-
tructivo de las regulae y, por otro lado, el contenido de un proyecto
intelectual basado en el pensamiento metodico y la ordenacién
racional del saber; pero esa conjunciodn se venia ensayando en los
libros de reglas protestantes y jesuitas, y no era sino un giro mas
en la semantica historica del 1éxico de la regula. Desde entonces
nos hemos esforzado por pensar nuestro mundo y actividades
sub specie regulae, a pesar de la oportuna paradoja planteada en un
aforismo de Lichtenberg (1990):

Ante Dios no hay sino reglas, en realidad una sola regla y
ninguna excepcion. Pero como no conocemos la regla suprema
inventamos reglas generales que no lo son, y hasta seria posible
que lo que llamamos reglas puedan ser, para seres finitos,
excepciones. (p. 215)

EIDOS N° 33 (2020) pAGs. 105-137
1ssN 2011-7477

131



132

SOBRE EL DISCURSO DE LAS REGULAE Y EL ESP{RITU METODICO MODERNO

CONCLUSION

Las transformaciones historico-semanticas en el 1éxico de la regula
ponen de manifiesto los aciertos y sesgos en la interpretacion que
Agamben realiza de las reglas monasticas. Ciertamente, el dispo-
sitivo de las regulae y el canon de la praxis humana ensayado en
las comunidades monasticas ha tenido un impacto decisivo en la
ética y politica de las sociedades occidentales, y ha hecho posible
vislumbrar la normatividad inherente a las formas de vida, esa
indecidibilidad entre regla y vida, que no se deja deducir mecani-
camente de las regulaciones juridicas o de los preceptos técnicos.
Sin embargo, la Modernidad ha desplegado modalidades mas
estructurales e indecidibles de la indeterminacién entre norma y
forma de vida que aquellas que Agamben atribuye a las regulae
monasticas; y, precisamente, lo ha hecho a través de la generali-
zacion de las reglas —de su abstraccion, codificacion y multipli-
cacion—y de la profusa exterioridad constitutiva de las reglas que
atraviesan reticularmente el mundo de vida moderno. Mas que
una experiencia performativa de invencién de una forma de vivir
en comun, sustraida a los c6digos del derecho y a las formas de
codificacién del discurso escrito, la generalizacion del 1éxico de
las regulae en la primera Modernidad introdujo una indetermina-
cion constructiva y un tipo de subjetivacion opcional altamente
individualizada, en el marco de la codificacion exhaustiva de las
practicas humanas y de la constitucion de un régimen de discurso
sintagmatico basado en reglas, sin guiones compartidos o reper-
torios simbodlicos ejemplares. Ese tipo de discurso constructivo y
sistematico de las reglas dio expresion a la espiritualidad metodica
moderna, tanto en su variante protestante como en la jesuitica,
con su vocacion de experimentar activamente y racionalizar las
actividades intramundanas para mayor gloria de Dios.

En ese sentido, los libros de regulae barrocos concretan, al ser-
vicio de la fijaciéon de la ortodoxia y en el marco de la revolucion
de la imprenta, todo un género de discurso con estructuras reto-
ricas y regimenes semioticos muy especificos: la argumentacion
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apodictica, la secuenciacién analitica y disposicion axiomatica de
los enunciados; la integracion y derivacién de las practicas signi-
ficantes a partir de reglas de formacion; o bien una experiencia
de lectura instruccional y edificante que, no obstante, cargaba al
lector con la responsabilidad de decidir sus opciones de sentido y
construir sus recorridos semidticos. Esa espiritualidad metddica
moderna y su expresion en un régimen discursivo eminentemente
constructivo —el discurso de la regulae— permiten comprender
los marcos intelectuales del pensamiento moderno, ya se trate de
la voluntad de método, de la apuesta por el analisis abstracto, del
espiritu de sistema, de la racionalizacion de las formas de vida, o
bien, en ultima instancia, de la fascinacion por disponer de reglas
para entender el mundo y para concebir las opciones de la propia
praxis humana. Tal vez seamos herederos de Descartes —como
tantos intérpretes de la Modernidad nos recuerdan—, pero, como
Descartes, también hemos leido metédica y constructivamente el
mundo y la vida como un inagotable libro de reglas.
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