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PRESENTACION

Oscar Lilao Franca

Cusando hace va unos afios estudidbamos filologla espadiola en
la Universidad de Salamanca, no padiamos imaginar que uno de
nuestros profesores, el de Lteratura medieval, nos fuera a reco-
mendar con entusiasmo la lectura de un libro titulado L'amour
des lettres et le desir de Diew. initiation aux auienrs monastiques
du Moyen Age. Asi nos fue citado y en el original francés lo lei-
mos, pues desconociamos que por aguel entonces ya existia una
wversion al castellano que, quizé porque su titulo se alejaba dema-
siado del original {Cyltura y vida cristiana: iniciacién a log au-
tores mondsticos medievales), no se reconocia como traduccion
de esa obra. Dicha edicidn castellana habia sido publicada por
Ediciones Sigueme en 1963,

El autor de este libro, el medievalista benedicting Jean Le-

clereq (1911-1993), ha dejado una produccién bibliogréfica in-

mensa, entre monografias y articulos, en los que ha estudiado la
espiritualidad, la hagiografia, la liturgia v, en general, la historia
religiosa —especialmente mondstica— y cultural de la Edad Media,
atendiendo también a aspectos muy concretos como, por ejemplo,
las ideas del humor, la muerte, el matrimonio y la mujer en los es-
critos monasticos, En su haber figura también 1a recuperacion y
edicidn de multitud de textos medievales, entre los que destaca
la edicitn eritica de Jas obras de Bernardo de Claraval, La variedad
de fuentes v temas sobre los que Leclercq trata en sus publicacio-
nes (historicos y literarios, sagrados y profanos) requeria un mé-
todo que abarcase diseiplinas como la socio-lingiifstica, la psico-
logia, la sociologia o la iconografia',

L. De la amplitud de esta produccidn dan cuenta no 4dlo las bibliografins que
se han elaborado de sus obras, sino también log articulos dedicados & comentar




i Presentacidn

Entre sus publicaciones se encuentran algunas obras en las que
Leclercq presenta todo su saber en forma de sintesis v lo pone a
disposicidn de un piblico mas general, Es gl caso del libro gue nos
ocupa, cuyo origen esti en unas lecciones que impartié en Roma,
entre los afios 1955-1956, a un grupo de aspirantes a monjes. Fue
publicado en 1957, con una segunda edicién en 1963. Por tanto,
sus destinatarios no eran —no son— especialistas, aungue no por eso
pierde el libro ni un Apice de rigor. En efecto, & amor a las letras
¥ el deseo de Dias «es un libro notable no s6lo por su seduccion hi-
teraria, sino por implicar una evocacion de cierta literatura, posi-
bie sdlo tras muchas horas de investigacién y una sedimentacidn
de los saberes adquiridos en ellasy’.

Como el titulo indica, dos ejes vertebran la exposicion: las le-
tras y el deseo de Dios. Pues en verdad una de las caracteristicas
esenciales de la cultura monastica va a ser su cardcter lterario, la
voluntad de expresarla con buen estilo, de fundamentarla en las
leyes de la grammatica. Par ello, €l libro dedica muchas piginas
a la relacién —no siempre armoniosa— de los monjes con la cultu-
ra clasica, ol estudio de la Saprada Escritura v de 1a patristica —de
la que es considerada continuacion en muchisimos aspectos—, a
su formacion literaria y, sobre todo, a los frutos gue esta literatu-
ra va a ofrecer: la historia, la hagiografia, la predicacidn, los flo-
rilegios, 1a propia teologia, hasta llegar al punto culminante de la
vida claustral: la liturgia —sintesis de las artes—, enriquecida con
ln miisica y la poesia. .

En lo que se refiere al deseo de Dios, a los aspectos del conte-
nido, el ohjetivo de esta monografia es lograr una caracterizacién
de la «teologia mondstican —concepto que el autor acufit y que si-
gue vigente en la historiografia®~, partiendo de la tesis de que es
distinta de l= teologia escoldstica, la pensada e impartida por el

sus apartaciones. A titnlo de ejemplo, of. 1a admirada semblancen de so persong &
{nvestigaciones realizada por Antonio Linage Conde, Dom Jean Leclercy y lax le-
tras mondsiicas; Studin monastica 34 (1992) 315-358.

2. A Linage Conde, Mis eartay de Dom Jean Leclercg: Studin monastica 43
(2007) 307-340, la citn en 307,

3. CL A Simdn, Thelogio mondstiea’ la recepeidn y el debate en lorng 4 un
concepto innovador: Stdia monastica 44 (2002) 313-371; 45 (2003) 185-233,
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maestro de escuela, cuyvo dmbito de accidn son las ssevelas urba-
nias y las universidades. Estas dos teclogias —que no cabe entender
tampoco como blogues homogéneos, sin diferencias ni matices in-
ternos— se distinguen en su origen, su método v su finalidad, sien-
do 1a primera, sagiin Leclercq, eminentemente contemplativa y ex-
periencial. Dejar clara esta distincion es el objetivo de las péginas
introductorias, donde se evoca a dos grandes figuras contempora-
neas, Pedro Lombardo v Bernardo de Claraval; ellos representan
esas orentacianes que dan lugar —en formula gquizd algo exagera-
da del autor— a «dos medievosy, Precisamente esta tensin espiri-
tual, escatolégiea, hace que en la mayoria de los textos de los au-
tores tratados aflore, por nuy revestidos gue estén de retdrica y
recursos literarios, una experiencia interior que les da sentido.

Leclercq se ocupa de uno de los dos medievos, dejando de la-
do tanto textos de cardeter cientifico como autores de tendencia
escoldstica, reconociendd que el ambiente monastico y el univer-
gitario son complementarios, aunque no exentos de recelos mu-
tuos, conflictos e incluso descalificaciones. Situando el origen y
la formacién de esta cultura mondstica en el liamado «renaci-
miento carolingion, a partir del siglo VIII, el estudio se prolonga
hasta ¢l X1T, verdadera edad de oro de esta teologia.

Curipsamente, ¢l mismo afio en que aparece la primera edi-
cidn de esta obra, salla a la luz otra monografia dedicada a los
“otrosy, a los maestros de escuely, a log intelectuales, También en
las paginas liminares su autor, el historiador medieval Jacques Le
Goff, reconocia ser consciente, al delimitar su campo de estudio,
de no evocar méds que un aspecto del pensamiento medieval ¥ de
dejar fuera a otras «familias del espiritu», a otros «maestros espi-
rituales»?, Ambas obras se complementan de manera perfecta.

La orientacién eminentemente espiritual de esta teologia se
debe a que tanto en su formacion como en sus fuentes la cultura
mondstica bebe esencialmente en 1a Biblia y en los padres de 1a
Iglesia, de donde toma el lenguaje, el vocabulario, las imégenes
y los acentos.

4. 1 Le Goff, Los intelectualer en le Edad Media, Godisa, Barcelona 13860
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La presente obra de Jean Leclercq ha pasado a formar parte de
esos clsicos de la erudicidn, la critica, la historia de la cultura
que pueden leerse con tanta fruicidén como los textos originales
que estudian o en los que se apoyan, v a los que permanentemen-
te estimula a sus lectores & conocer.

La lectura de estos clasicos no redunda en la acumulacion de
una serie de datos frios, sino que, como en una narracidn, nos su-
merge en la aventura espiritual de una época, sin que este adjetivo
quede limitado a su significado religioso, sino como sindnimo de
biisqueda, la que en todos los tiempos los seres humanos han rea-
lizado a través del pensamiento, la escritura, las artes plisticas o la
miisica.

Por este motivo, Ediciones Sigueme ha decidido reeditar este
texto en su coleccién mas abierta, «El peso de los diass, en la que
se retnen obras de muy diversas procedencias culturales que pre-
tenden reflejar los intereses y los logros de esa busqueda.

TN pun—
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INTRODUCCION
GRAMATICA Y ESCATOLOGIA

Literatura wpre-escolasticas y literatura amondsiicay

Se habla, desde hace alpunos afios, de «teolopia mondsticas.
JReviste esa expresion alguna realidad? ; Existe una forma de in-
telectualidad, que sea de un lado verdaderaments una wteologian
y del otro wmondsticay, y no otra cpsa? Para plantear desde este
momento, a modo de eritrada en materia, el hecho de una teolo-
gia mondstica, considerémosla en su apogeo, en el momento en
que, habiendo aleanzado su punto algido, se distingue mas neta-
mente de otra cualquiera, es decir, en el siglo XIL

Mo es necesario ya establecer la importancia del siglo X11 en la
historia doctrinal de la Edad Media. La descubrieron, bastante re-
cientemente, en el sigle XX y durante los afios que precedieron a
la Primera Guerre mundial, Clemens Basumker, Joseph de Ghe-
llinck, Martin Grabmann y algunos otros, y fue mis tarde defendi-
da por maestros como Etienne Gilson, Artur M. Landgraf, Odon
Lottin, ¥ otros mmchos. Hoy se admite que ese periodo jugd un
papel decisivo en la preparacitn de la tenlogia escoldstica del si-
glo X111, siendo asi que se designa generalmente con el nombre de
wpre-escoldstican (en alemin «Vorscholastiks o «Frithscholastile: )
todos los escritos doctrinales de la época inmediatamente anterior
a la gran floracion de la escoldstica del siglo X111, «alta escoldsti-
ca {«Hochscholastilos), que precede, a su vez, a la «escolistica tar-
dian («Sphtscholastiks). Y es cierto que todos los escritos del si-
glo X1l prepararon los del siglo X1 Pero lo hicieron de manera
distinta, puesto que eran diferentes entre si, Unos eran ya escritos
escoldsticos, que merecen, por tanto, el titulo de pre-escolisticos;



16 Introduccidn

otros no 1o eran en absoluto. De éstos se tratard aqui; existen, me-
recen considerarse en la historla doetrinal y literana del siglo XTI,
y debe respetarse su cardcter propio, inconfundible con el de los es-
critos escolisticos. Se trata de textos «no escoldsticosy (wausser-
scholastiches).

Podria, ciertaments, suscitarse aqui una polémica sobre las pa-
labras. Seriz necesario, en principio, ponerse de acuerdo previa-
mente sobre la definicion de escoldstica. Sm embargo, se han for-
muiado sobre ese punto distintas opiniones sin haberse llegado en
absoluto a la unanimidad. Para Maurice de Wulff, por ejemplo, 1a
palabra «escoldstican se aplicaba a un cuerpo de doctrina, ¥ a un
cuerpo de doctrina ortodoxo', segin esto, Siger de Brabante y los
averroistas latinos no merecian ese titulo. Maurice de Wulff re-
nuneid en seguida a esa interpretacidn. Para Martin Grabmann, al
contrario, la palabra «escolistivay se aplicaba no & una doctrina,
sino a un método, y por eso titulé su gran obra, Historia del mé-
ioda escoldstice®. Pero ese mismo método escoldstico consiste,
para unos, en la adopeion de las tesis de Aristételes —en cuyo ca-

so, ciertamente no hay escoldstica sino a partir del siglo X111—; pa-
ra otros, en la utilizacion del instrumento 16gico forjado por Aris-
tbteles, pero transmitido a la Edad Media por escritos como los de
Boecio, en cuyo caso, no cabe decir que fueran ya escolésticos san
Anselmo o Abelardo, Hoy dia se admite mas comiinmente que €l
meétodn escoldstico estd caracterizado no por la utilizacidn de Arnis-
tételes, sino por los procedimientos escolares aplicados a la sacra
pagina, y en especial por la quaestio; en consecuencia, son esco-
listicos ya los escritos de Ia escuela de Ladn, a comienzos del si-

glo X1, y antes incluso las quaestiones disputadas acerca de la
doctrina sagrada, desde el renacimiento de la antigua pedagogin, a

partir de la época carolingia’.

Esta nocidn de escolastica es la que aqui se tendrd en cuenta,

ya que es la que corresponde al sentido obvio de las palabras y

|. No se la encuentra va en la sexts edicitn de su Histoire de {a philosaphie
médidvale,

2. M. Grabmmmn, (Feschichie der scholostivehen Methode, Freiburg 1B, 1911,
3. O infia, 260,

.l
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permite distinguir los escritos escolasticos de los que no 1o son.
En efecto, un escoldstico es, por definicidn, un maestro de escue-
la, es decir, alguien que ensefia en una escuela. Y el caso es —y és-
te s el punto que se precisard mis adelante— que se dan en la
Edad Media v en el siglo X1I dog clases de escuelas, escuelas de
monjes y escuelas de elérigos. Las primeras se denominan «inte-
rioresy, si se abren s6lo para jévenes destinados a la vida monis-
tica, 0 wexlerionesy, i se admite otra clase de jévenes. Salvo ra-
ras excepciones, se ensefia en ellas el frivium y el guadrivium, o
sea, las artes liberales, y no la doctrina sagrada. 4
Por Io general, los monjes adquirieron su formacion religiosa no h
en una escuela, bajo un escolastico, por medio de la guaestio, sino
individualmente, bajo la direccitn de un abad, de un padre espm-
tual, por la lectura de la Biblia y los Padres, en el marco litirgico de
la vida mondstica. De ahi, un tipo de cultura cristiana muy especi-
fico, cultura desinteresada, de tendencia «contemnplativas. Las es-
cuelas de los clérigos son muy diferentes. Situadas en las poblacio-
neg, cerca de las catedrales, son frecuentadas por clérigos que ya
estan formados en las artes liberales por las escuelas rurales, parro-
quiales o mondsticas, y se destinan a prepararies para su actividad
pastoral, para la «vida activas. Es en las escuelas de clérigos donde
nace la ateologia escoldsticas, la teologia de las escuelas, la que se
ensefia cn las escuclas. Cuando los hombres del siglo X1 hablan de
wescuelasy, dicen, por ejemplo, «ir a las escuelasy, ad scholas ire,
y entienden las escuelas urbanas v no las de los monasterios. &
¢ Quiere esto decir que log monjes carecen de teologia? No, po-
seen una, pero no ¢s la escolistica; es la teologia de los monaste-
rios, la «teologia mondsticas. Los hombres del siglo XII tuvieron
conocimiento claro de esta distincion. Puede traerse aqui un ejem-
plo del Microcosmos de Godofredo de San Victor, escrito hacia
1185, Tras haber citado una opinidn de Simén de Towrnai, afiade
el victorino: «Sea como sea, abandonemos esta cuestidn, que na-
da nos importa, a las disputas escoldsticas, v traslademos nuestra
atencion a otra parten®. Ese canonigo regular adopta aqui una reve-

4. G. de San Victor, Microcosmos 111, cap. 189, ed. P Delhaye, Lille 1951, 210.
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ladora actitud, distingue claramente lo que interesa a los escoldsti-
cos de lo que interesa a los religiosos de clanstro, los claustrales.
Notemos bien que los medios monéstico y escolastico no estdn
habimalmente en oposicion; presentan un abierto contraste, pero
egtan en relacion, es decir, se deben mucho uno a otro. Para recor-
darlo, basta con evocar los nombres de dos grandes tedlogos: san
Bemnardo, el abad de Claraval, y Pedro Lombardo, el maestro de
las Sentencias. Muy diferentes el uno del otro, fueron amigos. Fal-
ta ahora ilustrar esa distincion entre ambos medios culturales cris-
tianos y, para no quedarse en consideraciones generales, presenta-
rernos dos textos tomados de los tedlogos que acabameos de citar,

El prélogo de Pedro Lombardo sobre san Pablo

En primer lugar, hemos de destacar la existencia de una re-
daccion, recientemenie descubieria, del prologo de Pedro Lom-
bardo a su comentario a las Epistolas de san Pablo®. El texto es
distinto del prélogo hasta ahora conocido y editado®. El conteni-
do es sustancialmente el mismo, pero sigue en mayor medida el
«estilo orals, mas cercano a la ensefianza real dada por Pedro
Lombardo a sus discipulos en la escuela, siendo en este sentido
mas revelador del método de que aqui se trata.

Desde el principio, én fiirmulas absolutamente impersonales,
se introduce una clara distincién, seguida de una serie de ellas, a
medida que se define cada uno de los términos y se proponen nue-
vas divisiones. Se indica el objeto: se trata de un saber («Sciendim
guod...») que se alcanza por medio de la quaestio: «Quaeritur
quare...». Las Eplstolas de san Pablo son objeto asi de una inves-
tigacitn semejante a la que podria realizarse 2 proposito de un do-
cumento histdrico del todo diferente. Se abordan sucesivamente
problemas de autenticidad, fecha, circunstancia, plan, Sobre cada
uno de ellos se emunecian previamente las soluciones de los autores

3, Les deux rédactions du prologue dé Plerve Lombard sur les Epitres de
saint Paul; Miscellanes Lombardiana (1957 109-112.
6. -PL 191, 1297
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anteriores, las auctoritates; a continuacion, ¢l maestro hace su
eleccitn entre ellas. De esa manera, el objeto del comentario y de
su prilogo consiste en resolver problemas de historia objetiva. Las
fuentes son los antiguos comentaristas: ante todo Pelagio, conoci-
do bajo el nombre de san Jerdnime, y después Haymon; entre los
contemporaneos destaca Gilberto de la Porrée. Ese texto de uno de
los més grandes escolisticos del siglo X1I es poco original, poco
personal, siendo precisamente esto lo que le da todo su valor y lo
gue permite explicar su influencia en la tradicién escolar.

El prilogo de san Bernardo a los «Sermones in Canticay: con-
templacion, teologia y poesia

Comparemos el prologo de Pedro Lombardo con otro ejemplo
de ensefianza escrituristica, pero dada esta vez en un ambienie mo-
nasiico. Se trata de escoger un texio que, por su objeto, sea parale-
loa aquél y sirva también de infroduccion a un comentano. Leamos
el primero de log Sermones in Canfica de san Bernardo. Ya las pri-
meras palabras tienen un tono del todo diverso: «A vosotras, her-
manos mios, es necesario deciros otra cosa que a los demés, a los
mundanos, o en todo caso es necesario decirla de otra manera. . .».
Y seguidamente desarrolla el mismo tema. Asi, el discurso ha per-
dido su cardcter impersonal. Alguien, en primera persona, se dirige
a lectores u oyentes determinados y les ofrece una ensefianza 1d6-
nea. jQuiénes son los destinatarios? No son seglares a los que se di-
nge la ensefianza de la fe apostdlica tal como deben conocerla, si-
no hombres espirituales, que exigen la doctring spiritus. Son de
aquellos «perfectoss a los que, segin san Pablo, debe hablarse sa-
biduria —sapientiam loquimur—; son hombres que habitualmente
«se ocupan, desde hace tiempo, de las realidades celestialess, «ha-
cen de ellas, dia y noche, el objeto de sus meditacioness; en una pa-
labra, son contemplativos. Tienen el derecho y la necesidad de re-
cibir una ensefianza doctrinal, una auténtica doctrina sagrada, o
dicho de otro modo, una teologia, aunque en fincion de una expe-
riencia mondstica, es decir, sencillamente, de una vida de fe vivida
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en el monasterio. Esa teologia supone en el que la ensefia y en los
que la escuchan un estilo de vida, una ascesis ngurosa, un «engage-
ment»’, como se dice hoy; se trata de una teologia que aporia me-
nos luces especulativas que un cierto gusto, una sabrosa manera de
insertarse en la verdad y, para decirlo todo, en el amor de Dios.
Sirviéndose de imagenes tomadas de la sagrada Escritura, pre-
cisa Bernardo el método v el objeto de ese discurso contemplativo,
theoricus sermo. No esth en absoluto ordenado a la ciencia, sino a
la espiritualidad; exige que se sobrepasen los medios racionales
que puedan legitimamente aplicarse a la fe. Supone, por tanto, un
don de Dios, una gracia personal en el que ensefia y en los que es-
cuchan. El que ensefia es, ante todo, Dios; por tanto, es a él a quien
hay que orar. En esa perspectiva, no hay teologia sin oracion, del
mismo modo que no la hay sin vida moral y sin ascesis. Aquélla
tendri por resultado el provocar un cierto contacto con Dios, un
profundo apego a Dios, ya que esos matices, entre otros muchos,
quedan implicados en la palabra affectus que emplea aqui Bernar-
do. Afiade, ademds, expresiones que evocan la atraccidn (allicit), Ia
alegria y la dulzura. Ese «trabajoy no se hard sin esfuerzo; se trata-
rd de una auténtica biisqueda (investigare), v de una bisqueda di-
ficil (inquirendi difficultas). Mas la experiencia de la suavidad de
Dios hard macer el entusiasmo, que se desarrollard en forma de poe-
aia, de himno. El Cantar de los cantares es la expresion, o la vez,
de un deseo v de una posesion; es un canto, y un canto de amor que
se escucha poniendo en ello todo el ser, cantindolo uno misme.
Sostiene y acompafia en ese caso los progresos de la fe de graciaen
pracia, desde la vocacion, la conversiom a la vida mondstica, hasta
la enirada en la vida bienaventurada. Bernardo evoca 1os trabajos,
las «luchas cotidianasy, mas también la alegria de esperar los bie-
nes prometidos, las recompensas futuras, palabras todas ellas que
equivalen a Dios. Pargue el Sefior estd en el punto de partida, en to-

7. Aun a riesgo de incurrir en barbarisme, preferimos conservar Lo locucidn
francess, que nos parcce mis significativa que cualquism de sus equivelentes cas-
tellnnas, las cuales no scaban de expresar nqui —asi nos lo parece— su valor. Por
otre parte, esta opeitn se ve respaldada porque el autor, creemos, ha guerido pre-
cisamente conservar todo &l valor del vocablo entrecomillindale [N, del T.).
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das las etapas, al término, El mismo es el Fin. La palabra masstra
no es ya quaeritur, sino desideratur; no ya sciendum, sino expe-
riendum, Bernardo no se cansa de insistir por medio de formulas,
cuyo ritmo musical es de una elevada belleza, cuya densidad no ca-
be traducir: «Un cantico de esa clase sélo la uncién lo profesa, y s6-
lo la expeniencia lo ensefia. Los que tengan expenencia de ello, lo
reconoceran. Los que no posean en ahsoluto esa experiencia, que
ardan en el deseo no tanto de conocer como de experimentans.

En este punto de la exposicion, nos conduce Bernardo a las
fronteras de la poesin. Pero es neécesario terminar, ¥ lo haremos
con una alusién a la observancia mondstica, como la que s& en-
cuentra en la conclusion del discurso, porque para describir esa tan
ardiente, tan sinceraielevacion, utiliza un determinado género lite-
rario y se conforma con sus leyes. Es tedlogo, mas por la perfec-
cién formal y por su cuidado de la composicidn, aparece como un
literato. El género que aqui practica s un género esenclalmente
cristiano, tradicional en los Padres v en &l monaquismo, el del ser-
mén. Y siendo asi qua todo sermén bien construido comportard un
exordio, un desarrollo v una conclusion, Bernardo se somete a to-
das esas exigencias. Y dentro de las normas que se ha impuesto, da
muestras de una agilidad y una libertad que contrastan con las divi-
siones y subdivisiones que marcaban la trama del prologo de Pedro
Lombardo. Como el estilo, la ensefianza es personal: no s subja-
tiva, sing universal, tiene valor para todos, pero en tanto en cuanto
cacn cual constituye una (nica persona, comprometida en una ex-
periencia espiritual que Ie s propia. Finalmente, en la medida en
que Bernardo tiene fuentes o, en todo caso, modelos, no se trata
ya de Pelagio, Haymén, Gilberto de la Porrée, sino de dos grandes
doctores misticos, Origenes y san Gregono Magno,

Aficidn Iiteraria y vida eterna

Esta simple comparacidn entre dos textos contemporineos
plantea ciertos problemas y orienta a la vez a su solucidn. Que ha-
va en Pedro Lombardo una teologla, es cosa que todo el mundo
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reconoce. Mas jla hay en san Bernardo?; v en ese caso, jcuiles
son sus caracteres? Su texto mismo sugiere la respuesta: consiste
en conciliar dos elementos que parecen antindmicos, pero que se
encuentran en casi toda la literatura monéstica. Se reunirin de
modo distinto segiin los autores y las épocas. Aparecen dentro del
monaguismo diversas corrientes, diversos medios —benedicting y
cisterciense, para citar solamente los de mayor importancia—, co-
mo hay diversas «escuelas» dentro de la escoldstica —la de Ladn
difiere de 1a de Chartres—, v diferentes periodos; pero el caso es

I que esos dos elementos, cuya dosificacion ha cambiado poco, son
las constantes que aseguran la continuidad, la homogeneidad, de la

b cultura monastica. Son, de una parte, el cardcter «literanion de los

| escritos mondsticos, v su orientacidn mistica de otra: ensefianza
escrita mas que hablada, pero bien escrita, de acuerdo con el arte
Irterario, con la grammatica, que tiende a la unidn con ¢l Sefior
aqui abajo, en la bienaventuranza mds tarde; estd roarcada por un
deseo intenso, una continta tensién escatoldgica. Por ello, es di-
ficil caracterizar con una palabra esa literatura y el estudio de que
s objeto. Teologia, espiritualidad. historia cultural, esas tres rea-
lidades no estuyvieron en modo alguno separadas en 1a vida de los
monjes, y no pueden disociarse. Asi pues, el plan que parece im-
ponerse en el estudio aqui emprendido consiste en discernir de
manera concreta, a la luz de algunes ejemplos, lo que fueron el
origen, &l desarrollo, las constantes, de esa corriente cultural que
liga a san Benito con san Bernardo y con sus hijos. Y &l inico ob-
Jeto de estas pAginas es el de aguijonear el deseo de leer a los au-
tores mondsticos,

INOTA DEL TRADUCTOR: A lo largo del libro, cuando no s¢ menciona &l nombre dal
uutor 2n 1as obras o articulos citados en las notas 4 pie de pdaina, s& entiende que
pertenecen al propio Jean Leclercy,
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LA CONVERSION DE SAN BENITO

La wviday de san Benito: sus estudios, su huida

Dos series de textos han ejercido una influencia decisiva, cons-
tante y universal sobre el origen y desarrollo de la cultura monés-
tica del Medievo occidental, v contienen en germen los dos com-
ponentes esenciales de esa cultura, gramdtica y escatologia. Estos
dos grupos de textos son, de un lade, los que se refieren a san Be-
nito; de otro, los de un doctor de la Iglesia que le estuvo muy pro-
ximo en todos los sentidos, san Gregorio Magno. Es necesario, por
tanto, interrogarlos sucesivamente. Nos darin ocasidn de definir
términos y recordar nociones, que serdn necesarios en el curso de
I exposicién. Uno se introduce en el camino sublime que ha indi-
cado san Bernardo, a través de modestos y austeros comienzos,
angusio nitio,

La tradicién mondstica de la Edad Media en Occidente se fun-
da principalmente, en su conjunto, sobre textos que hacen de ella
una tradicion «benedictinan: la vida de san Benito, en el libro se-
pundo de los Didlogos de san Gregorio, v 1a Regla de los monjes',
que tradicionalmente se atribuye a san Benito. La primera es un
documento rico en datos histéricos y espirituales. No es éste lugar
para intentar distinguir la parte de los hechos venificables y la de
los motivos hagiogrificos, ya que la presente investigacitn trata
menos de la historia de san Benito que de su influencia e el 4m-

1. Entre las varias verziones en castellano, ef. Regla de loy monfes, Saia-
manca 2006 [N, del T.).
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bito particular de las orientaciones culturales. Sobre este punto,
desde el principio de la Fida, san Gregorio ha dejado un testimo-
nio interesante, que seri frecuentemente invocado por la tradicion,
vy le sirve como de simbolo. En este texto del prélogo al libro se-
gundo de los Didlogos, narra san Gregorio ¢omo el joven Benito
abandond Roma y la escuela, para llevar en la soledad una vida
consagrada s6lo a Dios’. De esa narracion se desprende un cierto
nimero de hechos. Para empezar, una conversidn de san Benito,
que no es menos importante que la de san Agustin ni menos rica en
consecuencias, para hacernos apreciar su obra y su influencia. Co-
mo san Agustin, comenzd san Benito por hacer estudios, después
renuncit a ellos, Dos son las cuestiones que pueden plantearse
aqui: jeudles eran esos estudios?, jpor qué renuncid a ellos?

¢ Jué estudiaba? Lo que entonces se ensefiaba a los ¢hombres
libress o, como dice san Gregorio, los liberalia studia. Para los
jbvenes romanos de la época, esa expresion se referia a la gramd-
tica, la retdrica y el derecho®. Se han hecho muchas suposiciones
sobre la edad que podria tener el joven Benito ¥, en consecuencia,
lo que estudiaba®. jLlegd a estudiar derecho? Nada lo prueba; es
todavia nifio, puer, apenas ha «puesto un pie en el mundow. Pro-
bablemente, al menos estudié la gramitica, esa grammatica de
que frataremoes mis adelante. Poco importa, por otra parte, pues-
to que es la significacion simbolica de la parracion lo que agud
nos interesa. De cualquier modo, lo cierto es que pronto, asquea-
do por lo que ve y oye en el ambiente escolar, Benito lo abande-
na todo y huye de la escuela. ;Por qué? No porque sean malos los
estudios —algo que no se dice—, sino porgque la vida de estudiante
estd llena de peligros morales®. Todo el resto de la vida de san Be-

2. Cf lo edicitn de U, Monecca, Roma 1924, 71-72.

3. CF H. L Marron, Histolre de [ 'éduwcation dans antiquivé, Paria 1948, 456
(versidn cast.: Historia de o educocion en la Antigiedad, Torrjén da Ardoz 2004).

4., El estudio mis matizado es 2l de 5. Brechler, Renediks und die Antike, en
Benediltus der Fater des Abendidndes, Minchen 1947, 141, Acerca de las esoue-
las en Roma en el siglo V1, of. E Ermini, La scuala in Roma nel secolo FT: Me-
dia Evo latinn {1938) 54-64.

5. El hecho ha sido. subrayado por J. Winandy, Benaiy, 'homme de Dieu.
Considérations sur [‘haglographie anclenne et moderne: VS 26 (1952) 279-386.



L —

La conversion de san Benito 27

nito estard orientado a la bisgqueda de Dios, perseguida en las me-
jores condiciones para ir a El, es decir, en el alejamiento de ese
mundo peligroso. Asi pues, encontramos en germen, en la vida de
san Benito, los dos componentes de toda la cultura mondstica, los
estudios experimentados, no despreciados, pero remmciados, so-
brepasados, con la mirada puesta en el reino de Dios. Y la con-
ducta de san Benito no constituye ninguna excepcion, es normal
en los monjes de la Antigiiedad. La misma actitud se encuentra,
por gjemplo, en san Cesdreo de Arlés: salido ocasionalmente del
monasterio de Lérins, residia con una familia que le puso en re-
lacién con Julidn Pomerio, «cuyo singular conocimiento del ar-
te gramatical le hacia célebre en la regiény. Se deseaba que «la
ciencia del siglo puliera en &l la simplicidad monacals. Pero muy
pronto renuncid Ceséreo a la ensefianza de ese gramdtico, que era,
no obstante, autor de una obra muy elevada Sobre la vida contem-
plativa®, Toda la tradicién benedictina serd, a imagen de la vida de
san Benito, scienter nescia et sapienter indocta; recogerd la en-
gefianza de la docta ignorancia, vivira de ella y la transmitird, la
recordard, la mantendrd presente sin cesar en la actividad cultural
de la Iglesia, como una paradoja necesaria.

La a«Replay de san Benito, gue stupone monjes letrados

Pasemos ahora a la Regla de san Benito. A proposito de ella
pueden plantearse dos problemas: ;cual es la cultura de su autor?,
¢eudl es Ia que supone en sus discipulos, o la que les prescribe?
Resulta dificil apreciar lo que dabid de conocer el autor de la Re-
gla para escribirla; por ello, no conviene exagerar ni minimizar su
cultura, Ademds, respecto de su conversion, hay historiadores que
han cedido a una u otra tentacion; mds atin, a proposito de casi to-
dos los problemas de la cultura mondstica surgen parecidas diver-
gencias, cosa que no carece de interés. Se podrian poner de relie-
ve, para poner en evidencia la cultura de san Benito, las fuentes

fh, Fita 9, edicidn de G. Morin, § Caerarif drelatensis opera |1, Maredsous
1942, 299-300.
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de su Regla. Pero, puesto que a menudo cita de segunda mano de
reglas anteriores, ese criferio no seria revelador. En suma, se dis-
tingue menos el autor de la Regla por la amplitud de sus conoci-
mientos, que por la inteligencia con que los usa, por su sentido de
la vida mondstica y por los caracteres que a ésta imprims.

Mo ez més ficil proponer una respuesta precisa y segura a la
segunds ouestién: joué cultura supone san Benito en el monje o
exige de éste? También sobre este punto, es decir, sobre la actitud
de san Benito hacia las letras v los estudios, s8 han expresado jui-
cios diversos. Unos ven en el monasterio una especie de academia;
olros anticipan que san Benito deja poco espacio al trabajo inte-
lectual, v es clerto que no legisla en absoluto-sobre el misme, s
duda porque lo supons, mientras que reglamenta el trabajo manual
segim lo gue permite o requiere el horario fijado. Hay, pues, tam-
bién en este punto, divergencia entre espiritus por lo demis bien
informados, ya que hay elementos en la Regla para justificar in-
terpretaciones opuestas. Asl pues, tenemos ya en la Regla un «pro-
blema acerca de los estudiosy, que intentaremos plantear a partir
de la misma Regla v, seguidamente, por comparacion con la ense-
fianza de un contemporineo de san Benito, Casiodoro.

Distinguimos en la Regla los dos componentes que aparecian
ya en la vida de san Benito, el conocimiento de las letras y la bus-
queda de Diocs. El hecho fundamental que se impone es el si-
guiente: una de las principales ocupaciones del monje 25 la lectio
divina, que incluye la meditacion, a saber, meditari aut legere. Es
necesario, por tanto, en el monasterio, puse_af libros, saber escri-
birlos, saber leerlos, aprender a hacerlo si se ignora”. No es segu-
re que hable san Benito de la biblioteca, ya que la palabra biblio-
theea, que emplea tratando de los libros que en Cuaresma se. leen,
puede, en su pluma, significar la Biblia®. Pero san Benito supone,
evidentemente, la existencia de una biblioteca, y bastante bien

7. Acerca de todo esto, s han rennido textos de sen Benite ilustrados por
testimoning somtemporinens, en el sugestivo estudio de M. van Aasche, Divinae
vacare lectionl: Sacris eradiri 1 (1948) 13-14,

8. A Mundd, «Bililiothecas, Bible et lecture de carfme o ‘aprés 8 Benoit: Teev-
Hén 62 (19507 65-92.
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La comvergidn de san Benito i)

provista, ya que cada uno de los monjes debe recibir, en Cuares-
ma, un codex; todos son invitados, al final de la Regla, a leer la
Eseritura, a Casjano v a san Basilio; se ha de poder leer en el re-
fectorio, en el coro, ante los huéspedes.

Dado que para poseer libros es necesario, eventualmente, sa-
ber escribirlos, normalmente se considera que todos los monjes,
salvo excepeion, saben escribir. El abad v el cillerero deben ano-
tar lo que dan y lo que reciben’; se conservan en los archivos do-
cumentos escritos'”; upa de las cosas que 2 los monjes se les exi-
ge es que soliciten permiso para escribir cartas; otra es que no
posean en absoluto recado de eseribir sin licencia''; es més, todos
v cada uno deben recibir 1o preciso para escribir'®. Se supone que
al menos algunos saben confeccionar libros, o sea, copiarios, en-
cuadernarlos, decorarlos incluso, v todo ellos con dos destinos di-
ferentes. Sobre ese punto, las imprecisiones de la Regla se acla-
ran a la luz de otras reglas contemporéneas. Es necesano hacer
libros, en primer lugar, para el monasterio; sin duda, podian reci-
birse como donacion (casos asi son conocidos), pero, por lo ge-
neral, se copiaban en el monasterio mismo, como atestiguan de
modo explicito muchas reglas de la época, ¥ lo supone san Beni-
to. Pero los libros se copiaban asimismo con el fin de venderlos
dl exterior. También esto 5¢ encuentra en reglas antignas, con tér-
minos que se vuziven a encontrar en san Benito™, donde no pue-
den gino tener el mismo sentido. '

De igoal forma, supone san Benito que los monjes no son ile-
trados. Aunque alpunos sean incapaces de leer y estudiar, la ma-
yoria, para poder hacer esas lecturas publicas y privadas que la
Regla preseribe, debe saber leer, v eso presupons una escuela,
donde se aprenda a leer y escribir. Efectivamente, no puede supo-
nerse que, en el siglo V1, entraran todos en el monasterio sgbien-
do las primeras letras; san Benito prescribe «que se leerds (lega-

%, Resla de log morges, XX,
10 Thid, XXKTT, LVIOT, 19-20.29,
11, Jhid, LTV, 1.

12. Jhid., LN, 19,
13. fhid, LIL
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tur i) la Regla al novicio', como si pudiera darse el caso de que
no haya pedido leerla &l mismo en el momento de su entrada en
el monasterio, antes de haber aprendido a leer. «Leer puede, des-
de luego, tener aqui el sentido de «comentars: se le leerd la Regla,
explicindosela. No se dice que se le ensefiard a leer durante su
noviciado. Mas, dado que hay nifios que son ofrecidos al monas-
terio para quedarse en calidad de monjes, que por tanto habrin de
saber leer y escribir un dia, debe haber para ellos —y solo para
ellos— una escuela y, por consiguiente, también libros; asimismo
puede conjeturarse con toda probabilidad gue la biblioteca debe
contener, aparte de la Escritura y los Padres, obras elementales de
gramética: un Donato, un Prisciano, un Quintiliano, ¥ algunos es-
critores cldsicos. Las tablillas y el estilete de que trata el capito-
1o IV, 1%, son igualmente material destinado para la escuela, tanto,
al menos, como para el seriptorium.

La «lectioy y la emeditatios

8i es preciso saber leer, es ante todo para poder dedicarse a la
lectio divina. {En qué consiste ésta? ;De qué modo se lee? Para
comprenderlo, hay que recordar el sentido que en san Benito tie-
nen y conservarin, a lo largo de la Edad Media, las palabras lege-
re y meditari. El hecho que expresan explicard uno de los datos
méas caracteristicos de la literatura mondstica medieval, el feno-
meno de la reminiscencia, del que deberd Hablarse mds adelante.
A proposito de la lectura, se impone aqui una constatacién funda-
mental: en la Edad Media, como en la Antigiiedad, se lee normal-
mente no como hoy, sobre todo con los ojos, sino con los labios,
pronunciando lo que se ve, hablindolo; y también con los oidos,
escuchando las palabras que se pronuncian, oyendo, como enton-
ces de decia, las voces paginarum. El lector realiza una verdade-
ra leetura aclstica: legere significa al misme tiempo audire, pues
no se comprende sino lo que se oye. Clertamente, la lectura silen-

14. Jhid , LVIII, 9.
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ciosa 0 en voz baja no es desconocida —se la designa con expre-
siones como facite legere o legere sibi (san Benito) v legere in 5i-
lentio (san Agustin), en contraposicitn con la elarg lectio—. Sin
embargo, lo mas frecuente es que cuando legere y lectio se em-
plean sin especificacidn, designen una actividad que, como la es-
eritura o el canto, ocupan totalmente al cuerpo v al espintu, A
ciertos enfermos que tenian necesidad de moverse, recetaban los
médicos antiguos la lectura, considerada como un ejercicio fisico
en el mismo sentido que el paseo, la carrera o el juego de pelotals,
El hecho de que se escribiera a veces en alta voz, dictindose a si
mismo o a un secretario el texto que se redactaba o reproducia,
explica buen nimero de «variantes actsticas» de los manuscritos
del Medievo', Son bien conocidos los testimonios de la Antigiie-
dad clasica, biblica y patristica relativos a la lectura en alta voz!’,
por lo que serd suficiente recordar aqui algunos tomados de la tra-
dicion mondstica.

-' Asl, cuando san Benito recomianda que, durante el Hempo en
: que los monjes «reposan en silencio sobre su lechos, el que quie-
ra leer lo haga de modo que no moleste a los demds, considera la
i lectura un peligro para el silencio'. Cuando Pedro el Venerable
estaba acatarrado, no s6lo no podia tomar la palahra en piblico,
| sino que tampoco podia hacer su lectio®, y Nicolds de Clairvaux
constataba que tras una sangria, no tenia suficientes fuerzas pa-
ra leer™, Asi pues, la gesticulacién laringeo-bucal no estaba diso-
ciada del trabajo de los ojos, sino que se acompaiiaba espontanea-
mente de un movimiento de los labios; razdn por la cual la Jectio
diving necesariamente se convertia en una lectura activa,

AL Sl e

13, F. di Capua, Osservazionl sulla lettura e sille preghiera ad alta voce
pressa i antichi; Rendiconti dells Accademia di archeologin, lettere e belle arti di
| Mapoli, nueve sere 28 (1554}, 59-62.

1 16. H. I. Chavtor, The medieval reader and textual eriticizn: Bulletin of the
i John Rylands Library (1941) 49,

17. 1. Balogh, Moces poginarim, Bolirdge sur Geschichee des lauten Lezens
sored Schreibeny: Philologos (19277 83 v 202,

18. Regla de fox monjer, XIVIIL, 5

19, Pigrre le Féndrable, Baint-Wandrille 1946, 27,

20, Cf. PL 202, 491, La spiritunlité de Pierve da Celle (1115-1183), Paris
1944, 21-22,
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De hecho, la lectio se aproximaba a la meditatio. Este tltimo
término es importante, ya que la préctica que encierra determina-
ré en gran medida la psicologia mondstica aplicada a la sagrada
Escritura o a los Padres. Las palabras meditari y meditatio tienen
una significacidn muy rica. En la tradicidn mondstica conservan a
la vez los sentides profanos que tenian en la lengua cldsica y los
sentidos sagrados gue de la Biblia tomaron; y esos diversos senti-
dos se completan entre si, puesto que si se ha preferido a otras la
palabra meditatio en las versiones biblicas y la tradicién mondsti-
ca, ello se debe a que era idonea, dada su significacion onginal, pa-
ra encajar con las realidades espirituales que se queria expresar.

En el lenguaje profano, meditari quiere decir, en general, pen-
sar, reflexionar, tal como eagitare O considerare; pero, mis gque es-
to tltimo, tmplica con frecuencia una orientacion de orden pricti-
co, incluso de orden moral: se trata de pensar en una cosa con
vistas a su posible realizacidn, es decir, prepararse a ella, prefigu-
rarfa en espiritn, desearla, realizarla en cierto modo por adelanta-
do, ejercitarse, en fin, en ella®’. Por consiguiente, se aplica el vo-
cablo a los ejercicios corporales y depertivos, a los de la vida
militar, al &mbito escolar, al de la retdrica, de la poesia, de la mui-
sica; a la practica, por 1ltimo, de la moral. Ejercitarse asi en una
cosa, pensindola, es fijarla en la memoria, es aprenderla. Todos
esos matices se encuentran en el lenguaje de los crishanos, pero
entre ellos e emplea, por lo comin, la palabra a propésito de un
texto —la realidad que designa se ejerce sobre un texto—, y ese tex-
to es el texto por excelencia, el que se denomina, por antonomasia,
Ia Bscritura, o sea, la Biblia v sus comentarios. Efectivaments, es
a través de antiguas versiones biblicas de la Vulgata por donde se
introduce la palabra en el vocabulario cristiano y, especialmente,
en la tradicidn mondstica, en la que conservard stempre los nue-
vos malices que le ha dado la Biblia*. Traduce, por lo general, la

21. Textos en Thesawruy lingune latinae, sub vooe, Cf, también infra, 101,

22, E. von Sevenus, Day Fort eMeditaris im Sprochbuch der Heiligen Schrift,
Geist und Leben 26 (1953) 365; Doy Wesen der Mediiation und der Mensch der
Gegenwars: Geist und Leben 20 (1956) 109-113; H. Bacht, Meditation in den dl-
testen Ménchsquellen: Grist und Leben 28 (1955) 360-373,
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palabra hebrea haga y, como €sta, quiere decir fundamentalmente
aprenderse Ia Tord y las palabras de los Sabios, pronuncidndolas
generalmente en voz baja, recitdndoseslas a uno mismo, como mur-
murdndolas. Es lo gue nosotros llamamos «aprender de memorias,
y que debiera mejor decirse, segiin los antiguos, «aprender de co-
razon mediante Ia bocay, ya que a través de ésta s¢ gmedita la sa-
bidurfan: «0s fusti meditabitur saprentianmy, En clertos textos no
se tratard mas que de un «murmullos reducido al minimo, de un
murmullo interior, puramente espiritual; pero siempre se supone,
al menos, la significacién primera, pronunciar las palabras sagra-
das, para grabdrselas en la memoria, Se trata 4 la vez de una lec-
tura aclstica y del ejercicio de la memoria v de la reflexidn a que
aquella antecede (hablar-pensar-acordarse, son las tres fases neca-
sarias de una misma actividad; decir 1o que uno piensa y repetir-
selo es lo que permite fijarlo en la memoria). En la tradicién cris-
tiana, como en la rabinica; no cabe meditar otra cosa que un texto;
y puesto que ese texto es la palabra de Dios, la meditacién es el
complemento necesario, casi el equivalente, de la lectio divinag, De
acuerdo con el vocabulario moderno, se puede meditar «en abs-
tracton: pensemos en las Méditations de Descarles, o en determi-
nados libros de devocion, donde «meditar sobre los atributos divi-

nos» quiere decir pensar en ellos, suscitar en uno ideas acerca de

los mismos. Para los antiguos, meditar es leer un texto y aprendér-
selo «de memorian, en todo el sentido de la palabra, es decir, po-
niendo en ello todo el ser, el cuerpo, pues lo pronuncia la boca, la
memoria lo fija, 1a inteligencia comprende su sentido, Ia veluntad
aspira a ponerlo en prictica.

Ya se ve que esta actividad fundamental de 1a vida mondstica se
realiza por medio de la literatura. Para la mayoria de los monjes, un
texto es el primer instrumento de las buenas obras, aquél que les
permite Ia lectura meditada de la palabra de Dios; y tal cosa serd
fecunda en consecuencias en el campo de la exégesis monastica,
orientada, en su totalidad, hacia la vida, no hacia ! conecimiento
abstracto. De eso trataremos mds adelante. Con todo, yva desde
ahora aparece clara la importancia de las letras y de las actividades
psicologicas que de ellas se originan en razdn de la lectura y 1a me-
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ditacién, y ello desde los inicios de la tradicién benedictina. No
hay vida benedictina sin literatura. No se trata de que la literatura
sea un fin, incluso secundario, de la vida mondstica, sino que es
condicion para ella. Con el fin de entregarse a una de las principa-
les ocupaciones del monje, es necesario conocer, aprender v, para
algunos, ensefiar la grammatica.

El estudio de la gramatica en san Benito

JEn qué consiste la gramitica? Con el fin de comprender la
idea que de ella se hacian los antiguos, bastara citar dos testime-
nio, uno pagano y otro cristiano®, Decia Quintiliano que esta pa-
labra, de origen griego, equivale en latin al término litteratura;
por su parte, Mario Victorino, citando a Varrdn, precisaba: «El ar-
te gramatical, que ndsotros denominamos literatura, es la ciencia
de lag cosas que dicen los poetas, los historiadores, los oradores.
Sus principales funciones son: escribir, leer, comprender y pro-
bam. Asi, la gramatica es el primer escalon y el fundamento de la
cultura general, y los dos términos sinénimos de grammaticus y
litteratis designan a una persona «goe sabe leers, lo que equiva-
le no s6lo a descifrar las letras, sino a entender 105 textos. Entre
los romanos de 1a época cldsica —como claraments ha demostra-
do Marrou—, la gramadtica es «un verdadero andlisis 16gico de las
categorias del entendimientos®. Uno se entrega a ello a propdsi-
to del texto de los grandes escritores. El anélisis y explicacién de
los autores se hace con ocasién y por medio de una lectura aten-
ta ¥, por asi decir, «expresivay. Expresar un texto, darle todos sus
matices recitindolo, es probar que se lo ha entendido bien. En
tiempos de san Benito, dicha ensefianza es elemental, o sea, bus-
ca satisfacer necesidades inmediatas; mas atin, antes que posibi-
litar el leer a los grandes autores y escribir en su estilo, pretende
conocer la Biblia, o al menos el salterio, a ser posible de memo-
ria. En la época merovingia, esa ensefianza se reducird casi a los

23, Estos textos y otos son citades an Thesawrus linguar latinge, sub vooe.
24, H. L. Marrou, Mistoire de ["Sducation dans antiguind, 372,
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salmos; en lugar de empezar por el andlisis pramatical de las le-
tras, después de las silabas, a continuacién de las palabras y por
fin de las frases, intenta poner al nifio inmediatamente en contac-
to con el salterio, donde aprendera a leer versiculos y después sal-
mos enteros™. Pero nada prueba que ya fuera asi cuando se escri-
bib 1a Regla de los monjes, y sigue siendo verdad que, para san
Benito, como para todos los legisladores mondsticos de su tiem-
po, el monje debe poseer el conocimiento de las letras y una cier-
ta erudicién doctrinal. En la escuela profana, los auctores que se
estudian, y sobre todo los poetas, estin plagados de mitologiz; de
ahi el peligro que reviste para los cristianos esa lectura, necesaria
no obstante. En la escuela mondstica, se aplica de una manera es-
pecial, pero no exclusivamente, a la Escritura y a sus comenta-
rios. Asi pues, la escuela mondstica presenta, por su patrte, rasgos
de la escuela cldsica, en razon del método tradicional de 1n gram-
matica, y de la escuela rabinica, en razon del texto sobre el que se
gjerce ese metodo en cierta medida, Por lo demds, la educacidn
no estd de ningin modo separada del esfuerzo espiritual. Incluso
desde este punto de vista, ¢l monasterio es verdadersmente una
wescuela del servicio del Sefiory, dominici sehola servitii

En efecto, el objeto mismo de la vida mondstica es la bisque-
da de Diog. Para quien conozca la Regla de san Benito, esti claro
que la vida monastica no tiene otro fin: quaerere Deum. Para al-
canzar la vida eterna, de la gque tantas veces habla san Benito co-
mo del inico fin que importa, s necesario desprenderse de todas
las preocupaciones del presente, entregdndose, en el silencio y el
alejamiento del mundo, a la oracidn y la ascesis. Cada una de las
actividades del monje, comprendida la literatura, no puede tener
mas que una orientacion espiritual. Para justificar todas sus ac-
ciones son invocados con frecuencia los motivos escatologicos.
8, por ejemplo, obedece el monje, es «porgue desea progresar

23, B Riche, Le Prantiey livee de lecture élémentaive, d 'aprés los Ves dex
saints mérovingiens: Etudes mérovingiennes (1953} 253-256. Sobre la ensefian-
ra de I eserituea, B, Biseholt, Elemenfaruntersicht und probationes pesnae in
dor evsten Hilfte des Mitrelalters, en Classical and medizeval studiay in fron. E.
K. Rand, New York 1938, 9-20.
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hacia la vida eternay. Para san Benito, la vida mondstica es del to-
do desinteresada, es decir, se ordena por entero a la salvacién del
menje, a su biisqueda de Dios, no a un fin 0til o social cualguie-
ra, del que no habléd nunea. La conversatio del monje supone una
conversio parecida a la de san Benito, la cual obliga a renunciar a
todo para agradar sdlo a Dios. En este sentido, 1a organizacion de
la vida mendstica estd dominada por la preocupacidn de salvar un
cierto ocio espiritual, de lograr una determinada disponibilidad
para sacar provecho de 1a oracidn en todas sus formas v de alcan-
zar, en definitiva, una auténtica paz contemplativa®.

Los estudios en Casiodero

Todo esto parece evidente, Pero para apreciar mejor £sa con-
cepcidn mondstica heredada de 1a tradicion mondstica anterior y
destinada a orientar por sl sola la historia posterior, puede ser (til
compararla con la de un contempordneo de san Benito: Casiodo-
ro. Cierto es que no cabe establecer un paralelo exacto entre la
Regla de los monjes o de san Benito y las Instituciones de Casio-
doro, como 51 se fratara de dos textos del mismo género —uno es
una regia mondstica v el otro un programa de estudio para mon-
Jjes—. Mas cada uno de ellos, mngue desde distinto punto de vis-
ta, nos informa suficientemente sobre la vida v las preocupacio-
nes de los monjes, siendo posible confrontarlos. Propiamente, el
monasterio de Vivarium no eg una comunidad intelectual, sinp un
lugar donde uno se entrega a la oracion y al trabajo®. Aungue la
dote recibida de su fundador no lo haga necesario para asegurar
la subsistencia de los monjes, esta previsto el trabajo manual;
consiste sobre todo en Ias arfes v, entre ellas, en primer lugar, la
copia En este punto, puede que el monasterio de Casiodoro no
sea muy diferente del de san Benito, pero se nota perfectamente

26, Cf. la matizads exposicién de H. Dedler, bom Sinn der Arbeit nach der
Regel der Heiligen Benedild, en Senedikius der Vater des Abenditinder, 103-118.
= 27, Lo ha sefalado con justicia M. Cappuyns, Cassiodore, en DHGE X,

591360,
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que el animador de Vivarinm, aun participando de la vida de los
monjes, organizdndola, dirigiéndola incluso, no es monje ni pien-
sa como tal; no ha tenido nunca vocacidn vy le falta, ademis, esa
experiencia. Al no haber experimentado esa radical conversidn,
que a propdsito de san Benito describe san Gregornio, toda su obra
sg resiente de ello. Basta, para darse cuenta, recorrer las Jisfifu-
ciones que escribid para sus monjes™. Quiso que sirviesen de in-
troduceidn al estudio de lag Hserituras y, subsidiariamente, al de
las artes liberales. Por eso, se dividen en dos libros, de los que el
primero trata de las «letras divinass y el segundo de las «letras
mundanasy». El tratado Sobre la gramdtica debe ser su comple-
menta, y Casiodoro recomienda su lectura.

En el prefacio anuncia que su monasterio debe realizar ese
provecto de schola christiana, que las guerras le han impedido
hasta entonces llevar a cabo. Y se deben aprender en ella dos co-
sas: «Conguistar la vida eternan, lo que estd igualmente en la ba-
se de la vida mondstica en la Regla de san Benito, y también en-
sefiar a los fielss a hablar correctamente, de lo que san Benito no
hace mencidn. A lo largo de todo el tratado, ambos elementos se
asocian continuamente. Casiodoro menciona, por ejemplo, «las
divinas Escrituras v lag letras del siglow. Para en otro lugar afia-
dir; «MNo s6lo la salvacidn del alma, sino rambién la erudicion
profanas. Esa forma disyuntiva resulta reveladora. Y aunque se
citan los estudios en segundo lugar, se encuentran casi en gl mis-
mo plano que la vida espiritual. En otro sitio, se trata todavia de
una y otra disciplina (urrasgue doctrinas). Dado que la «ciencia
profanaw se adquiere por la lectura de textos correctos, se exige
que se escriban y que se corrijan los defectuosos. El conocimien-
to profundo de la ortografia y la gramatica es, pues, de primera
necesidad, De ahi todo ese programa de estudios relipiosos y pro-
fanos, considerados como inseparables unos de otros. Para los se-
gundos, se inspira Casiodoro en el maesiro pagano Amonio de
Alejandria y pone los cimientos de la distincién medieval entre el

28. Casiodorn, Frstit, edicidn de B A. B, Mynors, Cassiodorf Senataris Ins.
tituetiones, Oxford 1937,



38 La formaciion de la ewliura menastion

trivium, que abrazard el ciclo de los estudios literarios, y el qua-
drivium, o sea, el ciclo de los estudios cientificos™. Casiodoro en-
sefin a corregir los textos; cita a Virgilio y a los gramiticos, y el
Periermenias de Aristoteles. Es innegable que insiste mis de una
vez en los valores espirituales: alaba la lectio divina, que designa
con la misma expresion que san Benito y los Padres, que son los
comentaristas por excelencia de Ja Escritura. Sin embargo, a di-
ferencia de san Benito, pone el acento sobre lo ciencia, sobre la
correccion de los textos, sobre el aspecto literario de los estudios
sagrados™. En él, la meditacion parece revestir un cardcter mas
intelectual que en san Benito; debe llevarse a cabo con «una aten-
cion llena de curiosidads»®', Aconseja a los monjes, para aprender
a cuidar de su salud, leer a Hipberates v Galeno. Todo ello es il
y legitimo, pero extrafio a san Benito,

Al principio dal libro segundo, declara que ahora va a ocupar-
se de las lecturas pfnfanas, habiendo tenido por objeto el libro pre-
cedente las lecturas sagradas; y ello, a pesar de haberse ocupado
ya mucho de gramatica y otras disciplinas, Mientras san Benifo se
contenta con suponer la existencia de un scriptorium, Casiodoro
habla explicitamente de ello, y dispone el inventario de la hiblio-
teca, que incluye numerosos comentarios biblicos y relativamente
pocos de obras profanas. Pero san Benito no habia creido tener
que enumerar ni unos ni otros. Una de las finolidades del mongs-
terio de Vivarium es servir a la ciencia cristiana. Casiodoro quiere
formar en él profesionales de lo ensefianza, professos doctores, ca-
paces de difundir, por medio de eseritos, la buena doetrina. Nada
de eso es objeto de la menor alusién en san Benito. En estos dos
fundadores de monasterios se acentian fines y realidades diversos.
El monasterio de san Benito es una escuela del servicio divino, y
& 10 e mAs gue esto. Y sin doda esa orientacién esencial v vélida
siempre, esa ausencia de prescripciones precisas en materia de ing-

29, P, Courcelle, Les lettres grecques en Occident de Macrobe ¢ Cassfodo-
re, Paris 1943, 340 y 326,
30. M. Cappuyns, Caxsiodore, 1404,
‘3.1. #Curiosa vobis intentione meditandi sunts, Casicdaro, fnsdt,, I, XVI, 3
(edicifm de Mynors, 53); cf, tbid,, I, praef.; 7, sobre ln meditacién como ejercl-
¢io escolar (Mynors, 7),
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truccion, esa amplitud, el ngar que se da a la discrecién y adapta-
cidn, es lo que ha asegurado la perennidad de Ia Regla de san Be-
nito, mieniras que un programa de estudios como el de Casiodoro
ha caducado necesariamente bastante pranto.

En el estado actual de las investigaciones, resulta dificil pon-
derar en qué medida haya tenido influencia Casiodoro, Parece ser
, que, en los catdlogos de las bibliotecas medievales, se encuentran
1 con mis frecuencia sus comentarios sobre los salmos que sus Jns-
tituciones. Tampoco son muy citadas en los textos posteriores. Al-
cuino les debe gran parte de su tratado Sobre la orfografia®. Pero
los monjes anglosajones, que originaron la renovacion pedagogi-
: ca de la época carolingia, prefirieron, en conjunto, ir directamen-
' te a las fuentes, como =i les hubiera parecido insuficiente ese pro-
grama que consistia en saber de todo un poco. Mas tarde, cuando
un Pedro el Venerable utiliza, sin citarlo, un pasaje de las fnstitu-
: ciones, no se refiere a Casiodoro como a una gutoridad en mate-
| ria monastica, ni tampoco en materia de estudios™. Casiodoro no
entrth en la tradicidn monastica como san Antonio, Origenes, san
_ Jerdnimo, Casiano; de hecho, ha quedado aislado: ni se le propo-
: ne como modelo, ni se le nombra siquiera. Nadie se inspira en su
doctrina mondstica; se le piden a veces nociones, pero no orienta-
ciones; se apela a su ciencia, no a su ideal.

Vivarium es un «monasterio-escuelan. El monasterio de san
Benito no es mds que un monasterio. Posee escucla, pero nunca
ha hablado de ella, y no modifica en nada el ideal mondstico, For-
ma parte no de ese ideal, sino de su realizacidn, como un medio
susceptible de modificacion, de hacerse mas o menos importan-
ie, sin que el ideal sea tocado. Casiodoro entra en los detalles de
la organizacion de los estudios, y aun de todo lo demds, en la vi-
da de su monasterio. San Benito, por su parte, da orientaciones
que conservarin siempre y eén todo lugar su valor, tanto en el
campo de la cultura como en los demds, y en cuyo interior signen
siendo posibles grandes cambios. Exige solamente que se man-

o 1 SR T FITIS Sreei S L e

32, A, Mansili, Afeeind de ortographia, Pisa 1952, 14-77,
33. CF. infia, 198; también Casivdoro, Fastit,, I, 30 (ed. de Mynars, 73-77).
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tengan las constantes siguientes: por un lado, son necesarias las
letras y, por lo general, &l monje no vive sin ellas; pero, por otro,
no forman parte de su vocacidn, de su 1deal, ni del ideal del mo-
nasterio, No son mas que un medio necesario, presupuesto, siem-
pre subordinade a la bisquada de Dies™.

Sentidp del problema de los estudios mondsticos

Podemos ahora concluir que no se encuentra en 1a Regla de san
Benito juicio alguno de valor, ni favorable ni desfavorable, sobre
las letras y el estudio de las mismas: Los tmicos valores sobre los
que se carga el acento son los de la vida eterna; Ia tnica realidad
sobre la que se emite un juicio desfavorable es el pecado. El estu-
dio se ordena como un medio, uno més entre otros, para la vida
eterna. San Benito no considera til iniciar en €] a los monjes, no
s esa su funcitn. En este terreno, como en tantos otros, se toma-
ram, en cacla época y en cada pais, los medios de formacion, los
instrumenta studiorum, que existan. No hay ratio studiorum bene-
dicting, existe un programa espirdtual y, por ese motiva, se ha plan-
teado a veces la cuestion de los estudios mondsticos. Parece nor-
mal incluso que, en todos los ambientes donde permanecen vivos
los valores mondsticos, se plantee ese problema de uno u otro mo-
do. En otras formas de vida religiosa, ese problema no existe —una
ratio shudiortom puesta a punto en los comienzos de la Orden v re-
visada de tiempo en tiempo, basta para suprimirlo-. En el mona-
quismao, por el contrario, si se da un problema e3 porgue no existe
una solucion sencilla, inventada de una vez por todas, y qué no se-
ria necesario sino aplicar de acuerdo con unas normas. Esa solu-

34. Parecids conclusion ha side formulads por D. Knowles: «Saint Benedict
wished his monks to work becauss he knew that the normal men could not always
be either reading or praying, but to attribute to him any purpose of using his ins-
T.iﬂ:ltl:ﬁs. 1 great economic or social or intellactual or even apostolic foree woald be
neither spivitually nor histodeally truss, The Benedictines, Mew York 1930, 13,
citado por L. Megher: The Benedictine Review (1956) 29, CF, también E, von
Severus, Hrabamus Mawrus und die Fuldéer Schuliradition: Fuldier Geschichts-
bllitter (1957) £4-80.
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cifin debe, en cambio, ser reencontrada, reinventada, rejuvenecida,
de forma viva y esponténea, para cada época y cada ambiente, pa-
ra cada monasterio, para cada monje.

Y si hay problema, es porque la dificultad reviste la forma de
una tensidn entre dos elementos, la conciliacion de los cuales esta
siempre amenazada, entre los gue debe restablecerse incesante-
mente el equilibrio —se corre a cada momento el peligro de incli-
narse de un lado o de otro—. Esos elementos son los dos datos cons-
tantes de la cultura mondstica en Occidente: de una parte, el estudio
de lag letras; de otra, [a blisgueda exclusiva de Dios, el amor de la
vida eteérna, el desprendimiento, por consiguiente, de todo lo de-
mis, comprendido el estudio de las letras, Coando san Bernardo y
Abelardo, Rancé y Mabillon, estaban en desacuerdo en cuanto a es-
mdios, cada uno de ellos defendia unos valores que realmente per-
tenecian a la tradicion. Pero cada uno de ellos, desde distinto pun-
to de wista, insistia sobre uno de los dos aspectos del problema. No
existe la sintesis ideal que pudiera hacerse objeto de una formula
especulativa, como si la solucion fuera de orden intelectual; el con-
flicto no puede resolverse mds que superdndolo en el plano espiri-
tual. Nos queda, pues, por descubrir cémo se ha concretado en la
historia de la cultura monastica la conciliacidn v a qué realizacio-
nes ha conducido en estos dos dmbitos: el de las letras v el de la vi-
da espiritual,
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SAN GREGORIO, DOCTOR DEL DESEO

San Gregorio, tedlogo. Su influencia

Después de haber hablado de la conversidn de san Benito, asi
como de su importancia para la orientacion de los estudios mo-
nésticos, de Ia parte que dedica a las letras en su Regla, es nece-
sario considerar ahora a aquél que gjercid una influencia decisiva,
dentro de la cultura mondstica, en lo relative a la tendencia esca-
toldgica: san Gregorio Magno.

San Gregorio foe un gran papa, un gran hombre de accidn. Su
Regla pastoral y sus Cartas han llegado a ser una de las fuentes
de la teclogia moral, del derecho canénico y de la pastoral medie-
val. Pero fue también un gran contemplativo, un gran doctor de la
vida de oracion, y en sus escritos es donde nos ha legado so doc-
trina espiritual, que ha ejercido un gran influencia sobre la cultn-
ra mondstica. Su teologia mistica es atin poco conocida y no ha
sido estudiada como mereceria; sin embargo, Marrou se ha atre-
vido a decir de san Gregorio que &5 «uno de nuestros méas gran-
des doctores misticoss!. De hecho, hay en &1 una amplia y autén-
tica teologia de la experiencia cristiana, una doetrina de la vida y
de 1a oracién cristiana que, como en Origenes y en san Agustin,
se-caracteriza por el continuo recurso a la experiencia; en este sen-
tido, san Gregorio hace de puente entre la era patristica v la cul-

1. H. 1. Marrou, Safnt Grégoire le Grond: VS [1548) 442; B. Capelle: Rev-
Bén 41 (1929) 210, designd & san Gregorio coma «el doctor de e contempla-
ciome, Ya C. Butler, Western Mpsticism, London 1927, habia mostredo la impor-
tancia de san Gregorle en la tradicidn eopiritoel de Oecidanta,
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tura mondstica del Medievo. Su ensefianza es mucho més que un
simple empirismo, transmite una reflexién profunda y fdgurosa
acerca de la experiencia cristiana. Usa, para formularla, términos
que son a la vez constantes y precisos: dialéctica de la presencia
y la ausencia, de la posesion y la espera, de la certeza y la incerti-
dumbre, de la luz y la oscuridad, de la fe y la vida eterna.

Parece necesaria una introduccion sumaria a esa vasta doctr-
na para todo aquel que quiera iniciarse en la literatura mondstica
de la Edad Media. Casi todo su vocabulario procede de san Gre-
gorio, va que hay en él toda una filologia sagrada, que uno podria
estar tentado a considerar como puramente simbélica. Con todo,
aunqgue indudablemente toma determinados elementos de la ex-
presion poética, no deja de ser, en absaluto, menos rica de conte-
nido, Serd, por tanto, interesante comentar varios de esos tirminos
que emplea san Gregono, v que foeron inmediatamente transmiti-
dos y enriquecidos sin cesar por la tradicion mondstica.

Todos, en efecto, 1o habian leido ¥ se alimentaban de &l. Tene-
mos toda clase de pruebas al respecto. Son inmumerables los ma-
nuscritos de sus obras®. En todas las épocas se han formado flori-
legios hechos de exiractos, mas o menos elaborados, de sus textos
caracteristicos’, Testimonios explicitos nos dicen que se lela con-
tinnamente en Cluny® ¥ en otros lugares®. Todos los autores lo ci-
tan o dependen de £1; san Isidare, en sus Sentencias, toma mucho
de &l; asimismo, Defensor de Ligugé, en su Litvo de lox destellas,
que tanto habia de difundirse®, en el siglo VIII, Beda, Ambrosio
Autperto, después, los autores de la reforma carolingia; mAs tar-
de, Juan de Fécamp, san Anselmo, san Bernardo, le deben mu-
cho. En Oriente fue uno de los Padres latinos mis leido. Si mere-

L H. Rochuis, Contribution d |"histoire des floriléges ascétigues. du haut
Mepen dge Jatin: RevBén 635 (1953) 236.

3. Un centon de Flawry sur les devoirs des moiner; AnalMon 1 (19481 75-89.

4, Pedro ol Venerable, Contra Petrobusianes, en PL 189, 839 Piepre Je Vé-
nérable, Satnt Wandrille 1946, 261; J. Laparte, Saint Odon disciple de Saint Gré-
goirne le Grand, en A. Clony. Congrer soientifique, Dijon 1950, 1382143,

5. E. Bertzud, Une trachuction en vers lating dex Dialogues de Saint Grégoi-
re, en Jumidgey, Congrés yelentifique du XTIT centenaire, Roven 1955, 625-635,

6. Citn a sin Gregorio trescientas veces, segin Rochais, Pour uné nouvelle
édition du eliber scintillarumy: Etudes mérovingiennes { 1953) 260,
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cid ser llamado simplements Didlogos, de acuerdo con el titulo de
una de sus obras, tal como hablamos de Climaco para designar al
autor de la Escala del Paraiso, es porque su doctrina de la com-
puncidn se armonizaba por completo con la de Oriente’. En Oc-
cidente, después de los siglos mondsticos, siguid ejerciendo una
gran influencia. Es el autor citado con mayor frecuencia, después
de Aristoteles y san Agustin, en 1a Swma de santo Tomds?; estd
presente en la obra de Gerson; santa Teresa anotd sus Morales;
san Juan de la Cruz se inspird ciertamente en &L En el siglo XVII,
lo utilizan Bossuet, Fénelon o Nicole. En nuestra época, un reli-
gioso redentorista ha publicado un libro titulado Saint Grégoire le
Frand: méthode de vie spirituelle tirée de ses dcrits®; y, reciente-
mente, una coleccidn de extractos paralelos de san Gregorio y san
Juan de la Cruz resaltaba el parentesco y la actualidad de esos dos
autores misticos’®, Hasta nuestros dias se ha transmitido la heren-
cia legada por san Gregorio: sus ideas y expresiones han pasado
a la doctrina y al lenguaje de innumerables escritos espirituales
tras perder, generalmente, su referencia. Sin saberlo, vivimos, en
gran parte, de sus formulas v pensamiento, y por 830 no nos pa-
recen ya nuevos. Han debido, sin embargo, de ser hallados, expe-
rimentados, por primera vez. Probemos, pues, a redescubririos en
su fuente. Tienen, quizé, més valor hoy que en el pasado. Pese al
cardcter a veces desconcertante de su estilo y de su exégesis, san
Gregorio es un doctor que uno estd tentado de considerar bastan-
te moderno en ciertos agpectos: ha elaborado no solo una teolo-

7. 1. Hausherr, Penthos, Roma 1944, 23; F. Halkin, Le pape Grégoire e
Grund dans |haglographie byzanting, an Miscellanea Georg Hafrann 8, J£; Orien-
talin christinna periodice (1955) 109-114.

8. Indices in Sumuma theologica ef Summa conira genfiles, Roma 1348,
213-215,

9. F. Bouchage, Paris 1930,

10, G. Lofébvre, Pridre pure ef pureté de coewr, Texter de Saint Grégoire le
Civand ef de Saint Jean de la Croix, Pang 1953, Lefebyre quiers sefalarnos textos
de san Juen de e Crus cuya semejanzs con los de san Gregario hice pensar que
s¢ han inspirado en ellos directamerite. Puede compararse Moral,, 5, 56 y Nochs,
1,2, caplrulo 13; Maval,, 30, 39 y Subida al Monte Carmelo, I, 10; In Ezech 1,2,
9 y Cdntico, estr. 27 (en este Gltimo caso, uno y otro comenmrio suponen la tra-
duccitn de Swrge [dauila] por apartits y no por «llegars),
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gia, sino una psicologia de la vida espiritual, e incluso, nog atre-
vemos a decir, una fenomenologia de los estados de oracion; los
ha descrito en términos concretos, con un acento muy humano,
gue explica su permanente fecundidad. Evoquemos, por consi-
guiente, su propia formacion y, luego, su doctrina misma,

Su formacion y su cardeter

Antes de ser papa, del 590 al 604, san Gregorio habia sido
monje, Pasa cinco afios en el monasterio de San Andrés, que fun-
da en Roma, sobre ¢l Celio. Es enviado después a Constantinopla
en calidad de apocrisiario, donde, entre los afios 579 y 586, da
conferencias ante los monjes, las cuales, en una redaccidn poste-
rior, s¢ convertitin en los Morales sobre Job. Escribird también
Homilias sobre Ezequiel, sobre los libros de los Reyes, sobre los
Evangelios; un comentario del Cantar de los Cantares, del que
nos queda un resumen abreviado; cuatro libros de Didlogos y una
gran cantidad de cartas, Su obra es vasta'’. Parece a veces difusa,
ya que supone como realizada, para poder ser apreciada, «gusta-
day, una condicidn que raramente reviste hoy ese cardcter, una
cierta holganza, ese ofium de que él mismo habla tan a menudo.
Ciertamente, el cardcter muy poco sistematico de sus escritos pre-
sents la ventaja de que puede uno empezar a leer no importa dén-
de y terminar de 1gual modo.

San Gregorio no pudo frecuentar, a lo largo de seis afios, los
ambientes mondsticos de Bizancio, sin sacar un cierfo conoci-
miento de las tradiciones espirituales de Ordente; no precisamen-
te un conocimiento libresco —no sabia apenas griego—, sino a tra-
vés de un vivo contacto con monjes griegos de su tiempo, Ley6
por otra parte, es evidente, las Vidas de los Padres, y a Origenes,
que Rufino y algunos otros habian traducido. En ocasiones, de-
pende estrechamente de Casiano v, sin embargo, se separa delibe-
radamente de €1: no propone como éste el ideal de una apatheia
accesible {micamente a monjes provistos, por asi decir, de una

11. PL 75-T7.
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técnica espiritual especializada; su doctrina es mas general, mas
anchamente humana. De san Agustin recibe algunas nociones ne-
oplatbnicas y los términos que las expresan; pero, mis que su es-
peculacion filostfica, toma su doctrina espiritual y religiosa'®.
Puede suponerse que conocid la Regla de san Benito"; sea como
fuere, pertenece, a causa de su Fida de Benito de Montecasino, a
esa tradicion benedictina, en cuya evolucién tanto influiria.
JCual es su originalidad? Ante todo, una experiencia personal,
esa experiencia de vida espiritual, de santidad, que refleja por si
misma su cardcter y las circunstancias de su vida, Expeniencia de
monje, va lo hemos visto. Experiencia de hombre cultivado: san
Gregorio no es un intelectual; es, empero, un letrado, tan cultiva-
do como pueda serlo un latino del siglo VI, en periodo de deca-
dencia, en Roma. Gracias a su extrema delicadeza, experimenta in-
tensamente estados de alma que se habian conocido antes de €1, sin
analizarlos siempre con tanta precisién como &l; y, gracias a la agi-
Hdad de su lengua latina, los describe con mucha sotileza, Expe-
riencia de enfermo también: la enfermedad de su cuerpo le da un
sentido muy vivo de la miseria humana, de todas las secuelas del
pecado original, pero también de la utilidad de las debilidades y
tentaciones para el progreso espiritual. Méas de una vez menciona
los malestares que sufre, y en términos que conmueven', La en-
fermedad de san Gregorio es uno de los grandes acontecimientos
de la historia de la espiritualidad, ya que determina en parte su doc-
tring, le da ese cardcter de humanidad, de discrecidn, ese tono de
conviccidn, que explican su influjo, pues la miseria del hombre no
es en modo alguno para él una nocidn tedrica; la ha experimenta-
do en si mismo al precio de una sensibilidad aguijoneada y acreci-
da por las dificultades de cada dia. Su experiencia, en fin, es la de

12, Cf, en particular, Ta excelente introduceion de R Gillet a les Morles
sur Job, Paria 1930, 81-109, La parte de [es Morales que en ese volumen se ha
publicade, es decir, el comienzo, no es gquizd la que mejor nos musstra [z enver-
gedura de-san Gregorio como doctor mistico, ya que se detiene, mis que en cual-
guler atra parte, en la explicacidn literal del texto de Job,

13, 0. Parcel, La doctring moendstica de san Gregorio Magno ¥ la Regula
momasteriorum, Madrid 1950, 129-155,

14, Epist., X1, 30, Citaremos sclamente aigunos textos a Hiulo de cjemplo,
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un contemplativo condenado a la accidn, ya que su ideal es ¢l re-
poso de la vida mondstica; quiso Hevar esa vida y pudo hacerlo
durante unos afios. Las circunstancias, la llamada de Dios, 1e obli-
gan & servir, a gobernar después la Iglesia, a vivir ~como €l mis-
mo dice— entre «las agitaciones del mundos, y eso en un pericde
especialmente inestable en Roma y en toda Italia, Unird la accion
a la contemplacidén, pero conservard siempre la nostalgia de Ja se-
gunda. El pontificado supondré para €l una carga, y el suffimien-
to que, por sentirse asi dividido, experimentard, suscitard su ar-
diente aspiracion a la paz.

Su concepcidn de la vida v de la oracion eristiona

Su ensefianza espiritual no constituye un sistema; podriamos
decir que tampoco es un método. Pero su doctrina de la oracion
esta ligada a una concepeidn general de la vida cristiana. Es ne-
cesario, pues, estudiar la vida cristiana segin san Gregorio y el
papel que en ella juega la oracién. La vida cristiana se concibe
ante todo como una vida de desprendimiento y deseo, desprendi-
miento del mundo y del pecado, e intenso deseo de Dios; esa vi-
da es va una oracion, una vida de oracidn. S6lo con el fin de ser
mas claros en la exposicidn, distinguiremos aqui esa vida de ora-
cidn del acto mismo de la oracion,

Vivo sentimiento de la miseria del mebm

En el punto de partida de esa concepcién de la vida cristiana,
se encuentra una viva conciencia de la miseria del hombre, una
conciencia vivida, un conocimiento experimentado. Es constan-
temente supuesta y aflora por doquier, en el vocabulario de san
Gregorio, en los términos y los temas que le son familiares's. Esa
miseria del hombre le viene de su naturaleza corporal, del peca-
do original, del egoismo que actia en cada uno de nosotros, que

13. Por cjemplo, Mor, 8, 8-9; 8, 53-54,
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nos acecha sin cesar y tiende a viciar todas nuestras acciones, in-
cluso las buenas. Es necesario desecharlo constantemente: al ini-
ciar nuestras acciones, purificando muestra intencidn, durante las
mismas, ¥ aun a su terminacion, puesto que Nos amenaza siem-
pre. A este proposito, evoca san Gregorio el wpesor que nos atrae
hacia la tierra, esa pesantez propia de lo cambiante, de lo mortal,
esa ggravedady, signo de corrupcion, atributo propio del pecado,
que nos hace hablar de «faltas gravess'®. Describe de ignal forma
la agitacidn, la inquietudo, es decir, la falta de reposo, de paz. La
manifestacion iltima de esa mutabilidad, el Gltimo cambio, serd
la muerte; pero ha comenzado ya: nuestra vida toda transcurre ba-
jo el signo de esa mortal inestabilidad.

La compuncion: desprendimiento y deseo

El primer resultado de esa experiencia de la miseria humana,
para el cristiano que sabe interpretarla, es la humildad, o, dicho de
otro modo, el desprendimiento del mundo, de nosotros mismos y
de nuestro pecado, la conciencia de 1a necesidad que tenemos de
Dios, Tal eq 1a compuncidn en el doble aspecto que reviste, com-
puncién de temor y compuncion de deseo, Primitivamente, la pala-
bra compunctio es, en el uso profano, un término de la medicina
que designa las punzadas de un dolor agudo, de un mal fisico'". Pe-
ro ha sido especialmente empleado en el vocabulario cristiano en
un sentido gue, sin perder contacto con sus origenes, es, no obstan-
te, mis rico y mucho mas elevado. La compuncidn se convierte en
un dolor del alma, un dolor que tiene, simultineamente, dos prin-
cipios: de una parte, el hecho del pecado y de nuestra tendencia al
pecado ~compunctio paenitentioe, timoris, formidinis—; de otra, el
hecho de nuestro deseo de Dios, vy de nuestra actual posssion de
Tos. San Gregorio, mis que ofros, ha puesto el acento sobre ese
tiltimo aspecto: posesion oscura, cuya conciencia no es duradera, y

16, wCorruptionis gravitas, ,, mutabilitatis pondus, . o fn Erech., 2,1, 17;
Mor., 8,19, 53,2, 68; 12, 17.
17, Thesguruy linguae latings, sub voce,
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de la que, en consecuencia, nacen el pesar de verla desaparecer y el
deseo de reencontrarla. La «compuncion del corazony, «del almay
~compunctio cordis, animi— tiende siempre, por tanto, a convertir-
s¢ en una «compuncion de amors, «de dilecciény y «de contem-
placidny —compunctio amoris, dilectionis, comtemplationis—. La
compuncion es una accidn de Dios en nosotros, un acto por el que
Dios nos despierta, un choque, un golpe, una «punzada»'®, una es-
pecie de quemadura'®. Dios nos excita como con un aguijon, nos
gpunzay con insistencia (cumpungere), como para atravesarnos. El
amor del mundo nos adormece; pero, como por medio de un true-
no, se requiere al alma pars que ponga la atencidn en Dios™.

4 Cdmo se lleva a cabo esa accién de Dios en nosotros? ;Por
qué medios, con qué mtermediarios, en qué ocasitn? Por medio de
la prueba en todas sus formas: Ja tribulacion, los flagella Dei, esos
mil sufrimientos de la vida, el pecado mismo® y, sobre todo, Ia
tentacion®. El permiso para tentar al hombre lo da Dios al demo-
nio en razdn de una sabia economia (dispensaiio), a causa del bien
que de In tentacidn resulta. Esta es necesaria y se hace mas violen-
ta ¥ frecuente a medida que se eleva uno en la vida de oracién; in-
cita a purificar las intenciones, humilla, remedia el orgulio. Por
eso acepta Dios el riespo, porgue la tentacitn, la caida incluso, son
menos graves que el orgullo™. Pero todo eso no es'sino un medio:
es Dios mismo quien actla en nosotros de forma misteriosa; la
compuncion es un don gue no podemos comprender™. Provoca,
pues, una purificacién, que puede llamarse pasiva; el Sefior la
practica en nosolros, 4 nosotros nos corresponde consentir en
ella®, Es necesario, en primer lugar y sobre todo, hacerse sensible

18. Preferimos traducir el término «pigiires (picadura, y también inveccidn)
de Leclercq, por spunzadas, mis prdximo etimoldgicaments del spunction lati-
no, del que deriva el francés sponctiony (puncidn), palabra gque tiene, como an
castellano, un sentido mds estrictamente médico [, dei T.).

19. Mor., 32, 1.

20. Mor., 6, 40-43; 27, 42,

21. Mer, 2, 79.

23, Mear., 2, T0-83:9, 20,

23. Mor., 33,25; 22, 31.34,

24. Mor., 27, 4041,

25, Mor,, 6. 40-46,
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a esa accion invisible de Dios, a esa suti] intervencién, gue no se
nota sino mediante esos sentidos nuevos, e50s cinco «sentidos es-
piritualess de los que ya habiz hablado Origenes, y que explican
en san Gregorio expresiones come palatum cordis o in aure cor-
dis, formulas que pasardn a la tradicidn posterior™, Canto interior,
higero murmullo, palabra silenciosa®, San Gregorio gusta de ese
vocabulario poético, de ese lenguaje paraddjico, que tan 1ddneos
reatltan para fraducir las realidades de la vida mistica. Bl papel de
la compuneion es el de introducir en el alma la nostalgia del cie-
lo. Por ellp, se comprende gue este motivo esté relacionado con el
del llanto. Las ligrimas simbolizan les dos aspectos de la com-
punecion; la corriente inferior, irriguum inferius, es 1a del arrepen-
timiento, y el flujo superior, irrigiaon superius, el del deseo. Las
lagrimas del amor acompafian siempre a las de la penitencia; pe-
ro, cada vez en mayor medida, dominan los llantos de alegria®,
Con ln humildad se agranda el deseo de Aquél que es el tmico
que puede llenar nuestra vida interior. La compuncidn nos vacia,
y por ahi es por donde aumenta nuestra capacidad de Dios. San
Gregorio es el doctor del deseo: constantemente emplea tirminos
como anhelgre, aspirare, suspirare, que gxpresan una tendencia
a la superacién, a la asublimaciomn»®. Otro de sus temas preferi-
dog eg el del vuelo ezpiritual que remedia nuestrs pesantez; sobre
las alas y como con las plumas de un dguila, es necesario elevar-
se, levantarse hacia Dios, buscarlo, apresurarse hacia EI", Mas,
jcudl es el motivo de esa carrera hacia el mas alla?, jes acaso 2l
deseo de evitar [as penas de esta vida? De ningin modo: &stas no
son més que una ocasién para el deseo; es necesario sobrepasar-
las, subir més alto, hasta Dioa que, por su medio, nos hable y nos
llame haciz si. El «desprendimientoy, en el sentido bésico de esa

6. Textosen Lin miaitre de ln vie spirituelie au X7 vigcle, Jean de Fécamp,
Paris 1946, 99, wAurem cordise se encoentra en & primera frase de la Regla de
san Benito,

7. Mar,, 30,20; 27, 42; 5, 52,

28, Dial, 3, 34; In Esech., 2, 10, 20-21; Enést., 7, 26,

20, Termes de soaint Grégoive exprimant la désir célesie Analivion 1 (1948) 90,

30, «Alse spititunles.. ., aquilae pennaz, ., textos recogidos en Us maiire
de la vie spiviteelle, 50, n. 4.
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grifica palabra, debe ejercitarse desde luego también en relacion
con esa prosperidad que a tantos hombres ata al mundo®. El {ini-
co deseo legitimo es el de poseer a Dios aqui abajo y siempre:
aqul, en el Ambito mismo del dolor y gracias a él; més tarde, en el
cielo, ya que las realidades celestiales (caelestia) no son sino otro
nombre de Dios, Precisamente, para llegar hasta Dios, es necesa-
rie amar la muerte, desearla, quererla 1o que no es dhice para que
por ella se sufra y se la tema—; es preciso aceptarla, consentiren la
hora en que Dios nos la envia como medio de ir a EL

La posesion en la espera. El conocimiento por el amor

Por lo demds, si el deseo de Dios es ardiente, también es pa-
ciente, y s¢ agranda bajo la prueba del tiempo; se debe saber es-
perar a Dios para amarle mas, y aprovechar lo largo de la espera
para abrirse méds y més-a su infinita plenirnd®. La importancia
concedida al deseo confiere a la doctrina de san Gregorio un ca-
racter dindmico en extremo; se trata de una constante progresion,
va que el deseo, 8 medida que se intensifica, es colmado por una
determinada posesion de Dios, que lo hace crecer todavia més. El
resultado de ese deseo es la paz reencontrada en Dios, puesto que
el deseo implica ya una posesion en la que se coricilian amor y
temor. En el deseo, que es en este mundo la forma misma que re-
viste el amor, halla el cristiano la alegria de Dios, 1a unibn al Se-
fior glorificado™. «El que con toda su alma desea a Dios, posee
ya, ciertamente, a aquél a quien ama»*. El amor todo lo unifica,
resuelve todas las contradicciones: wquies in labore, fatigatio in
requies; esta paradoja, como tantas otras, expresan esa reduccion
de antinomias. La fuerza del amor intensifica la biisqueda espi-
ritual. Un nueve peso arrebata al alma hacia Dios, ese apeso del
amory que es mas fuerte que el de la volubilidad™, «Del amor de

3. Mar., 5, 2: 7 49,

31 Mor, 26, 34.

A3, Mor., 10, 13; 22, 48-51; In Erech., 2,1, 18,
34. In Bv., 30,1,

35, Jn Ev., 25, 1-2.

B e T ha—

= N e D

iﬁ-.p b



E_

LA
&

te
u_

1938113897338

3323110

e

L B R ——

s

#i-—‘"l FTLT TR
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Dios es del que debemos pender»®®. La potencia del amor es como
una «maguinas que nos oblige a elevarmos™. El alma endurecida
(abdurata) por el egoismo se ahlanda (emallitury'; el alma enfria-
da se calienta y purifica de su herrimbre™; retornada, restablecida
en su auténtico centro de gravedad, «convertidan, queda simplifica-
da, enderezada®, liberada®. Pacificada, goza de la tranquilidad®.
No es que se haya hecho indiferente o insensible", sinc que senci-
Namente se ha reconciliado consigo misma y con Dios. Consiente
e1l su propia condicion, que entiende mejor; consiante en Dios, que
se hace amar por la espera; consiente en sus tareas™. Agrandada y
como «dilatadas, fructifica en el servicio de Dios*.

En esta concepcion de la vida cristiana, Ia oracion se halla por
doquier. San Gregorio se ha complacido en describir sus formas
mds variadas y, en especial, las mds altas. El ser humano, seglin
¢l, tiende hacia «la luz sin imitesy*’. Y, no obstante, es «ciegon a
esa luz. Lo es por naturaleza, ya que piensa por medio de ima-
genes que son necesariamente materiales, limitadas por tanto,
mientras que Dios, espiritual, carece de limitacidn, el hombre es
inestable, mientras que lo eterno es inmutable. Es ciego también
a causa de sus pecados, que atraen constantemente su vista hacia
sl mismo ¥ hacia lo que hay en él de menos bueno. Sin embargo,
puede ser levantado (sublevart) por encima de si por el Espiritu
de Dios: es precisamenie por medio del Espiritu Santo, ese ade-
do de Dioss, por quien nos toca la mano del Altisimo, y nos da
sus dones, su don, que es El mismo®. El hombre no puede sino

36. In Exech., 2,7, 5.

37. Mor., 6, 58,

38, Mor, 18,45,

39, In Ev, 25,2, 10.

40. In Ev., 30, 5; Mor., 10, 48; 12, 44,
41. Mor, 9, 64, 80,

42, Mor,, 4,71; In BEzech, 1,4, 13.
43. Mor,, 33, 63; 4, 58.

44, Mor., 2, 28-29.

45. Mor., 18, 70.

46. In Ezach,, 2,2 B-15: 2,3, 8-13,
47. Mor., 10, 13.

48, Mor., 8, 49-50; In Ev., 1, L

49, fn Ezech., 1, 10, 26; Le doier de Diew: V5 78 (1948) 452-507.
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desearlo, prepararse a ello por el abandond, por la ascesis, es de-
cir, por la ¢vida activan, por la lectura de la Escritura y la medi-
tacidn de los mistenios de Cristo, objeto por excelencia de la con-
templacién cristiana. Entonces, en ocasiones, el alma es elevada,
bajo el soplo diving, por encima de su funcién animadora del cuer-
po, el espiritu por encima de sus modos habituales de conocer; la
inteligencia, que no es mds que uno de los aspectos del espirity,
es «trascendidan: contemplamos de lgjos (de longe) la belleza de
nuestro Creador con un conocimiento de amor, «per amorem ag-
noscimus»™. Esa adhesion del espiritu no es fruto de un esfuerzo
ie interpretacion: es un gusto, un sabor, una sabiduria, ¥ no una
ciencia®; el conocer contemplativo es un conocer por el amor que
enriquece la fe de que proceds. «Conocéis no por la fe, sino por
el amors®. «Cuando amamos las realidades supracelestes, empe-
zamos a conceer o que ya amabamos, porque el propio amor es
conocimienton®,

Sin embargo, el alma no puede permanecer mucho tiempo en
esas alturas; estd como deslumbrada porgue ha entrevisto a Dios;
la luz de Dios la rechaza, cae de nuevo sobre si misma, fatigada
v como fulminada por una especie de golpe violento (reverbera-
tio)™, Reemprende su vida de deseo en medio de tentaciones, tan-
to mas fuertes ¥ numerosas cuanto gue ha sido admitida a una
cumbre mas alta, Vive dentro de una humildad mds profunda, mas
sblida, la humildad que nace del conocimiento de Dios: «in con-
templatione Dei home sibi vileseitw®, Se trata de una humildad
activa (vileseir), fruto no de una conviceidn de prineipio, sino de
una experiencia, de una toma de conciencia real; humildad que
atiende en primer lugar al ser, no al poseer, puesto que los dones
de Dios no pueden convertirse en motivo de nobleza, y menos to-
davia los dones de la naturaleza: «No medites en ti mismo sobre

0. Mar., 10, 13: 31, 101.

31, Mor., 23, 43; 28, 1-%: In Exech., 2,6, 1-2; 2, 3, 14,
52. InEv., 14,4

33. In Bv., 27, 4.

54. Mor,, 23, 10-12. Recoge y estudis otros textos R Gillet, Morales sur
Job, 50-54.

5. In Ezech,, 1,8, 11,17-18; 2,1, 18; 2,2, 1.
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Fan Gregorio, doctor del desea 55

lo que tienes, sino sobre lo que eresn™. El alma esclarecida por la
luz de Dios, el alma que conoce a Dios, percibe todo lo que en
ella es impuro ¥ contrario a Dics. Es confirmada asi en la humil-
dad, en la misma actitud que habia constituido el punto de parti- |
da y Ia condicion de su camino hacia Dios, i

La paz reencontrada

|
La vida cristiana, segin san Gregornio, €5 ung progresion que va |
de la humildad a la humildad, de la humnildad adquirida & la humil- '
dad infusa, se podria decir; humildad alimentada por el desso de
Dios en una vida de tentacitn y abandono, profundizada v confir-
mada por ¢l amoroso conocimiento de la contemplacidn. Esas fa-
ses sucesivas las evoca Gregorio en descripoiones renovadas sin
cesar, Mo las analiza usando términos abstractos, filosoficos; tomea
de la Biblia las imdgenes concretas que permitan 4 cada cual reco- |
nocer en esas experiencias su propia aventura. Por eso, su ense-
fianza respondia a la necesidad de las generaciones que habian na- i
cido en el mundo béarbaro, tras las mvasiones; ofrecia a esas almas
sencillag ¥ nuevas una descripeidn reconfortante, v accestble para
todos, de la vida enistiana. Esa doctrina, muy humana, se fundaba
sobre un conocimiento del hombre tal cual es, cuerpo y alma, car-
ne y espiritu; sin ingenuidad y a la vez sin desesperanza, esa doc-
trina estd animada por una vision de fe en Dios, por una confian-
za real en el hombre, que Dios habita ¥ en el que achia a través de
la prueba. Y esa lectura infundia la paz, gracias a Ja serenidad que
emana de sus frases. Ese hombre que describe sin interrupeidn el
conflicto interior del hombre, lo hace con palabras tranquilizado-
ras. Se halla en cada pagina la alternancia de la miseria y la expe-
riencia, pero asimismo su conciliacion, su sintesis en la caridad.
Esa docirina es realmente une verdadera teologia: implica una
teclogia dogmatica, desarrolla una teologia de la vida moral y de
la vida mistica, siendo asi que éstas constituyen también ¢l objeto |
de la teologla. Aungue estd repartida a largo de extensos comenla-

56. In Ev,, 28, 3.
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56 La formacidn de lo culturg mondstica

rios, no por ello deja de ser explicita. jPodria decirse que no hay
filosofia en Platon, porque esti dispersa en didlogos, y que si la
hay en Wolff, porque se halla dispuesta sistemdticamente? San
Gregorio reflexiona sobre las realidades de la fe, para compren-
derlas mejor; no se limita a formular directivas pricticas sobre la
maners de vivir conforme a esas realidades. Busca y propone en
ellas un conocimiento profundo. La biisqueda de Dios, la unién
con Dios son expuestas por medio de una doctrina de conjunto de
las relaciones del hombre con Dios. El Medievo mondstico no ce-
sd, a su vez, de reflexionar sobre esa doctrina y los textos que la
expresan. La enriquecid, pero sin renovarla. Péguy deeia: «No se
ha superado a Platony. Parece que, del mismo modo, en lo que al
analisis teoldgico de la experniencia cristiana se refiere, nada esen-
cial se ha afnadido a san Gregorio. Pero, para que las ideas antiguas
permanezean jovenes, es preciso pensarlas y descubrirlas, en cada
generacion, como si fueran nuevas. La tradicidn benedictina no ha
faltado a ese deber.
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3
EL CULTOY LA CULTURA

En la época carolingia acaban de constituirse I lengua y In cul-
tutra mondsticas

Tras haber discernido en san Benito y san Gregorio los com-
ponentes esenciales de la cultura mondstica, los factores decisivos
que la orientaron, es preciso evocar el periodo en que se formd. Es
el que se acostumbra a llamar periodo carolingio, o sea, aproxi-
madamente cien afios que ocupan la segunda mitad del siglo VIII
v la primera del IX; es entonces cuando esa cultura adgquiere con-
sistencia y reviste sus caracteres diferenciales y definitivos.

Mucho se ha escrito sobre Ja definicion de las palabras cultu-
ra y civilizacidn. Parece ger que, desde un punto de vista muy ge-
neral, una cultura incluye un conjunto de concepeiones sobre el
mundo y sobre la vida, ¥ los medios de expresarlo, a saber, una
lengna y unas artes. La lengua es, exactamente, la primera de las
artes, Ia del bien decir, escribir bien, formular correctamente lo
que se piensa. De ese modo, la lengua constituye el simbolo de Ia
cultura, indica su nivel. Asistir al nacimiento de una cultura mo-
néstica homogénea, serd ignalmente asistir & la formacién de su
lengna; veremos constituirse la lengua de la Edad Media, la que
utilizard el Medievo monastico. Serd esencialmente, por su mis-
mo origen, una lengua destinada a expresar una religién, y eso

Para comprenderlo, es preciso recordar antes como el monaquis-
mo occidental preparara la reforma carolingia, para subrayar el
carficter cultual de ese renacimiento de la cultura, ¥ la parte que

dentro del mismo acto del culto, el mds elevado de toda religion.

-



58 La formacidn de la cafiura mondstica

en ¢l tuvieron los monjes, a fin de tomar nota de los resultados
gue alcanzo en el campo de la literatura mondstica. No hay que
decir que no se trata de exaltar aqui ] «papel civilizador» de los
monjes. Se intentard solamente comprender por qué, y a partir de
cufindo, la cultura monastica del Medievo fue lo que foe.

Los monjes misioneros y reformadores son gramdticos

San Gregorio habia enviado monjes a Inglaterra, gue implan-
taron alli la cultura de la Iglesia latina. Los monjes anglosajones,
que hicieron fructificar esa semilla recibida de Roma, hubieron
de formar por si solos su propio modo de expresitn; tenian nece-
sidad de ello para el ejercicio del culto, que tantos posmas les ins-
pirara, asi como para €l apostolado. Un Elfrico tuvo que sera la
vez apredicador y graméaticon!. Durante el largo periodo en que
las invasiones devastaban el continente, ¢ incluso después, la cul-
tura latina se conservé sobre todo en Inglaterra; una obra comp el
Ars grammatica de Julidn de Toledo fue conocida por Aldelmo y,
mds tarde, por Beda el Venerable?. Este dltimo constituye un ad-
mirable fruto de ese esfuerzo, y resulta hermoso que, a menos de
cien afios de la llegada de san Agustin de Canterbury, se haya
convertido ese nieto de paganos eén un doctor de la Iglesia v en
uno de los clasicos de nuestra literatura cristiana. Ese hijo o nie-
to de barbaros conocia y citaba a Plinio v 4 los demds autores de
la antigiizdad cldsica, en particular a los poetas: Ovidio, Lucano,
Estacio, Lucrecio y, sobre todo, Virgilio, al que trato incluso de
imitar. Hebla frecuentado mucho los Padres de la [glesia, en es-
pecial a san Agustin, ¥ més aln a san Gregorio, v unificd todos
estos tesoros en una armoniosa sintesis. Los modelos de su trata-
do de métrica son los cldsicos, pero también los autores cristia-
nos, los himnos de la liturgia. Por ello, legitima ciertas libertades

1. Esa expresion se encuentra en &l sugestivo tiulo de M. Dubais, delfFic,
sermonnaire of grammairien, Paris 1942,
1945" ITEI. Levison, England and the Continent in the Eighth Century, Oxford
, 148,
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que se tomara Sedulio con respecto a las reglas cldsicas, para me-
jor cantar la gloria de la Trinidad®, o traducir en forma més exac-
ta Ja verdad de las palabras del Sefior®,

San Bonifacio

De Inglaterra iba a volver esa cultura latina a una gran parte
del continente. Los misioneros aportaron los Libros Santos, pe-
zo también los modeslos literarios legados por los autores profa-
nos. Asi, cierto manuscrito de Tito Livio, copiado en Italia en el
siglo ¥, & introducido en Inglaterra en los siglos VII u VIII, es
llevado a ia region de Utrecht por uno de los misioneros anglo-
sajones’. Pero su esfuerzo no se detuve ahi en absoluto, sino que
elaborarén todavia la teoria de ese arte literario. Por ejemplo, el
apostol de los germanos, el reformador de la Iglesia franca, san
Bonifacio, fue un gramdtico: escribid un opiisculo sobre la mé-
trica y un tratado de gramédtica. No se ha estudiado apenas este
aspecto de su obra. Y, no obstante, uno de los instrumentos de su
apostolado, uno de sus medios, v no el menos importante, por el
gue pudo implantar en las regiones por é] evangelizadas la fe y la
cultura de la Iglesia, fue esa gramatica que creyd necesarip ense-
nar por escrito. Los textos gue le consagrd son extremadamente
reveladores. Su Ars grammatica se parece, por cierto, a muchas
otras®, y por eso, sin duda, no ha llamado la atencién de log his-
toriadores de san Bonifacio y de la cultura mondstica. Enuncia
en ella las reglas de las declinaciones y de las diversas partes de
la oracién y las aclara por medio de ejemplos tomados de los au-

3. wSed poeta ut glodam sanctas el individuse Trinitatis elira voce decantaret,
roglexit regnlam grammaticae dispositioniss, ed. de H. Keil, Grammuoticr lafin,
VI, 1, Lewpeig 1878, 252,

4, ot veritatem dominici sermenis apertiug commendaret, postposuit ordis
nem disciplinge sasculoriss, fbid.

5. P Lehmann, The Benedicting Ovder and ihe transmizsion of the Litarafu-
e of the Ancient Rome in the Middle Azes: Downside Review (1253) 403409,
seflaln gue In influencia de Irlands ¥ sus misionercs fiue en este campo menos fm-
portante que la de los monjes anglosajones,

6. Ed. de A, Mal, Auctares classicl, Roma |828-1838, VII, 475.
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tores cldsicos de la antigliedad. Pero el cardcter original de esa
concepeitn de la gramatica aparece en el breve prefacio, en el
que explica por qué y como se han establecido estas reglas y es-
cogido esos ejemplos’. Se dirige a un alumno, a un adolescente,
para procurar su formacion religiosa; ésta requiere que estudie
los autores antiguos y los viejos gramaticos latinos. Fero Bom-
facio es un maestro cristiano, un gramético cristiano, y ensefia
una pramdtica cristiana; es un hombre de Iglesia y su doctrina,
en todos sus aspectos, es eclesidstica. En efecto, esa lengua lati-
na que su discipulo debe aprender es, de aqui en adelante, una
lengua tradicional, experimentada por siglos enteros de cristia-
nismo. Es preciso estudiar por tanto los autores y gramdaticos an-
tignos, pera asumiendo su obra dentro de la vida de la Tglesia, es
decir, eliminando lo que sea poco conforme a la tradicion cato-
lica, afiadiendo lo que ésta introdujo en la expresién religiosa®.
La norma es el latin récibido por la [glesia y los doctores que a

diario se leen.
El conocimiento de la gramédtica resulta absolutamente nece-

sario para entender bien esa lectura, ya que la sagrada Escritura
tiene sus sutilezas, que ofrecen el riesgo de impedir que se capte

7. Esa prefacio &8 una cartn-dedicatoria cuyo comignzo ﬁ:u)pu'hliendu en for-
mit anonime en MCGH, Epist, TV, 564-563; el fragmento final ha side redescu-
bierto v publicads por P. Lehmann, &0 Historische Fiertelfohressehrif, 1931,
154, Diferentzs estudios, recogidos en Levison, Englard and the Contingnt, han
demostrado que pertensee a san Bonifacio,

8. oPriscorum quippe consuefudines, qui multa aliter in elogquentia obser-
vrsse dinoscuntur quam moderna urbanitas canonicum ssse adprobat, ex laters
guodsmmuodo tangebam, o, qusndul:mmq'lu tule sliquid in tramite an:npi'mmm
moderni wsus mﬁngmm regulis naneiscaris, ssins qeo pacto pq-mpms, vel fuo -
tu recuses.., Verum in unnquaque regula illom praselipens maxime sequ: nisug
sum, cuius vestigie sb ecclesissticis dogmatistis freguentissime frits in sacro-
sanctis tractatibus et cotidianzae lectionis intentione usitats repperis, ed. de Leh-
mann, Hisiorivehe Viertalfakressehrifi, 754, y MGH, Epist., TV, 564-565. En otros
dos textos, timlados De coesuris verborum ¥ De mefris, ma, Palat, 1719, £ 114-
[15, san Bonifecio sscribic; dRefert hieronimus canticum deuteronomil exsme-
tro versy esse conseriptum, quem modses longe ante ferecidem et homerum ces
cimisse certissimum est. Unde et apparet apud hebraeas antiquissimum fuisse
studium carminum quam apud gentilas, Paalmi quoque dovid trimetro et exame-
tro Beripii sunt versy. ., Sobre la atrbucién de este texto 2 san Bonifacio, efl A
Wilmann, ﬂﬁr‘jﬂﬂ'ﬁd!dg dar Lorscher Klostarhibiiotek aus der zefinten Johrhoun-
dert; Rheinisches Museum fiir Philologie, 23 (1868) 403-404.
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su contenido®. Al terminar ese prélogo, san Bonifacio explica por |

qué ha colocado, para encabezar su tratado, una cruz y el nombre
del Sefior Jests dentro de un efrcolo. Del mismo medo que todo
el Antiguo Testamento tendia a Cristo y contenia ya, bajo el velo
de las figuras, |a realidad de los misterios de la salvacitn, asi tam-
bign todo o que pueda encontrarse de bueno leyendo, «escrutan-
dow a los gramiticos, poetas e historiadores, y a los escritos de
ambos Testamentos, debe ser referido & Cristo, de acuerdo con el
consejo de san Pablo: «Probadlo todo, quedaos con lo que es bue-
nox. Todo esto debe encerrarse como en un recinto muy seguro,
dentro del circulo de la fe, fuera del coal no tiene derecho el es-
plritu a divagar, pues comprender las cosas es entender la relacidn
que guardan con Cristo. Solo as se ve, con los ojos del espiritu,
elevarse el templo del amor de Dios'™. Y esn invitacién a la gra-
mética se acaba eon un himno escatoldgico. Por medio de la vir-
tud debe tender el civdatlano de Jerusalén al cielo, donde, con los
émgeles, verd a Cristo eternamente’’,

9. wCruin peritia grammeticas artis in sacrosancto scrutimio laborntibus ad
subtiliorem intellectum, qui frequenter in sacriy litteris inserter, valde utilis es-
se dinoscitur, eo-guod lector huiug exspess wrlis in mullis seriplurarum locis usur-
pare sild illa quae non habet et ignotus sibi esse conprobatues, ibid,

10, wlnteren, ciroulum quadrangulum in fronte huics tahoris appos, In me-
dio figuram sanctas crocis contingntem Tha xes et exprimentam.., Hone sutem
circafuin in soemate novi oo veters testamenti universa quasi semiplana et im-
perfects tendebunt (5ic) ad plenitudinem legis, id est nd chrism erucifixum, et
per gritiam christi accepta remissiong pecoatorum ad inlegrom omnil renovata
el perfects sent. Porro hoe est guod per circulum ago intimis preecordiorim pe-
netralibus inplorans obaecro, ut quidquid per Ieta spotiosissimanum seripturarm
Erva scrutando, lectitnndo, lustrando mveneris, sive in arte gremmatica, sive in
metrica, in histaris astemorum vel gentilinm sive in sacr eloguo novi vel vete-
ris testarentl, semper memor sententiae apostoli: "Omaia probate, quod bonum
est tenete’, ad tutissiomem catholicas fidel vinculum sensus tui, bitteris ocourren-
tibus, diriges et extra moenia huius cirouli mentis inconstantiz vagare non proe-
sumes... of singule quasque veteris ac novi testamenti decreta tuno (e canonice
intellexisse scias, cum in meditullio christum crucifisum destruentem malignee
cupiditatis asdificiom et construentemn benignas carimtis templom spirmlibus
ooulis contemplando contueri potwerian, ed, de P Lehmann, Historische Fiortel-

Jahresschrif, T35,

11. «Vale Christo veraciter / ut &t vivas pereniter, / sanctae matris in sinibus
gacris nitens virtutibus, / Hierusalem agricols, / post et mortem caelisula, [ et su-
pearnis in sedibus ( angelorum cum milibus / Christum landes per ethera / sascu-
Iorum in sasculaw, ibid
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Tal &5 el verdadero cardcter de esa cultura que prepara la refor-
ma carolingia, humanismo del todo inspirado en la antigiiedad cli-
sica, pero humanismo cuya norma es Cristo crueificado, resuci-
tado, que, por medio de su gjemplo y su gracia, nos hace renunciar
al mal para conducirnos a la Cludad celestial

Restauracidn de la liturgia y renovacidn de los estudios clisicos

Un especialista ha podido escribir: «La ealidad del latin es, en
la Edad Media, la mejor medida del nivel intelectual. ¥ el caso es
que el latin del siglo IX no es inferior a o que serd el latin de los
hurmanistas del siglo 2XVI»™. Se ha dado pues un «renacimiento»
carolingio®. Pero, jcudl es la motivacién de esa renovacion de las
letras impulsada por Carlomagno? El propésito fue especifica-
mente religioso. Hacia ¢l afio 780, habia emprendido el trabajo de
ponerlo tode en orden en Oceidente: vida politica, econdmica y
eclesifstica; en su reforma religiosa, el objetivo fimdamental era
acabar con el desorden en todos los dmbitos: dectrina, moral, cul-
to, observancia mondstica. De entre sus iniciativas, hay dos que
dieron por resultado el renacimiento literario, las que tendian a
reorganizar la liturgia vy la vida mondstica.

En esa epoca, se habian apacigoado en Occidente las grandes
polémicas que agitaran a la Iglesia entre los siglos IV y VI: la fe
no estaba apsnas amenazada por la herejia; las pervivencias del
priscilianismo y del adopcionismo en Espafia no afectaban al con-
junto de los figles, Pero, aunque la fe no era atacada, sufria una
especie de degeneracitn; se la conocia poco y, como, sin embar-
go, se practicaba, ya que el hombre, sobre todo en las sociedades
primitivas, es religioso, degeneraba con frecuencia en supersti-

12. ), Calmatte, Le monde féodal, Paris 1934, 348,

3. Acerca de |a splicacidn de la palabra srenscimientos al pedodo camlin-
gio, se han presentado ttiles puntualizacionss por parte de I Lehmann, A, Mon-
teverdi, C. G. Maor, v otros en [ problemi della siwitd carolingia, Spoleto 1954,
309-382; textos de autores de la époce carolingia han sido recogidos por F. Heer,
Die wRenaivsances-fdeolagie im frithen Mittelalter: Miit. des Inst. T, oesterr, Ge-
schichtsforsch. 57 (1949} 30-40,
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cién y permanecis sin gran efecto sobre la vida moral de los pue-
blos. Del siglo V1 al VIII los concilios no cesaron de prohibir la
idolatria, las pricticas recomendadas por aquéllos que explotaban
la credulidad de las pentes sencillas, y 1os recuerdos que el paga-

nismo habia dejado en los espiritus. Para salvagoardar la fey la”

moral éra preciso, por tanto, sustituir todas esas practicas por el
auténtico culto de la lglesia, con las garantias doctrinales que és-
te posee; s decir, era necesario restaurar la liturgia y se pensé en
aproximarse a la liturgia romana.

Para que esto fuera posible, era necesario que los clérigos do-
minasen el latin, siendo asi que estaba dejando de hablarse e in-

cluso de comprenderse. Las lenguas romédnicas —apenas forma- |

" |

das— y las germanicas se prestaban mal para expresar el dogma
patdlico, tan evolucionado ya ¥ tan Tico en matices, vaciado sobre
unas férmulas y un vocabulario tan precizo. Pensar la doctrina
cristiana de otro modo que en latin entrafiaba entonces el peligre
de introducir en ella inexactitudes, errores incluso. Los mismos
textos litlrgicos estaban escritos en un latin muy incorrecto, cu-
ya ortografis era variable ¥ su puntuacion defectuosa, No se sabia
leer ni transcribir el latin; las copias eran tan malas que Carlo-
magno hizo destruir casi todos los manuscritos y ordend que no
s& conservaran sino los mejores. Ahora bien, también éstos —y po-
demos juzgar gracias a los pocos gue han llegado hasta nosotros—
se encuentran plagados de faltas. Para garantizar la ortodoxia y
asegurar al culto una expresion digna, se imponia una doble res-
tauracion: la de la liturgia romana, y la de la culturs literaria. Car-
lomagno puso su empefio en que copistas instruidos fueran en-
cargados de transcribir correctamente los libros litirgicos. Los
clérigos eran, con demasiada frecuencia, unos idiotae, es decir,
personas que no conocian sino la propia lengua vulgar. ;Cémo en-
tonces, si no sabfan escribir ni hablar el latin, podian entender el
Evangelio? Si Carlomagno quiso promover los estudios clésicos,
es porque debian procurar, a los pastores y a sus fieles, 1a com-
prension de las Escrituras',

14, Admenitic generalis de 789, id. MGH, Capir., I, 61-62: Epise, de litteriz
colendiy, ihid,, T4 Epirtels peneraliy, ibid., 80.
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Pablo Dideono

Los principales realizadores de ese designio fueron Pablo Dis-
cono y Aleuino. El primero era un monje de Montecasino. La cul-
tura, precisamente, se habia refugiado de manera especial en los
extremos de Ia Europa que permanecia cristiana tras la invasion
érabe, en Inglaterra v en el sur de Ttalia. Esta iltima region em el
pais de Ambrosio Autperto, «monje y tedlogos™, Pablo Didcono
tuvo un importante papel en la revision de los libros itirgicos.
Comprendemos asi que haya, también &1, comentado la gramati-
ca's, A los ejemplos clésicos citados por Donato, Carisio, Diome-
des ¥ los demdas graméticos antiguos, afiade los tomados de la Bi-
blia o de los poetas cristianos como Juvenco. Al lado de los de
Jipiter, Priamo y Otfeo, se ven figurar bajo su pluma los nombres
de Adén, dz Abrahén, de David, y el de Nuestro Sefior, que e da
ocasion para una conmovedora profesion de fe: «Jesis, ese nom-
bre de nuestro redentor, al cual ge dirige nuestra veneracion, que-
remos someterlo a la latinidads!™.

Aleuino

Alcuino se habia formado en el monasterio de York., No es se-
guro que haya sido monje, y un historiador lo ha caracterizado
muy bien escribiendo: «No se sabe si fue monje profeso o un clé-
rigo que no hizo en absoluto profesién mondstica; hay argumen-
tos en pro y en contra, mejores quizad para que se le considere co-
me un monje que de ningin mode levd una vida estrictamente
monastica, sino una wida media. Ciertamente, la estabilidad del
monje benedictino, que tan notable es en 1a vida y la obra de Be-
da, tiene menos lugar en la carrera de Alcuino, y &l mismo ha he-
cho la confesién de sus vanas tentativas por llegar ad portum sta-

15. 1 Winandy, Ambroize dutpert moine et théologien, Paris 1953,

16. Ed de A. Amelli, Montecassine 1899,

I7. wlhesus quogue nomen nobis venerabile nostr] Redamptons, quod ad la-
tinititem placet inflecteres, ihid | 10, 8,

bt d
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bilitatisn™, De hecho, se vio obligado, para cumplir su misién en
la Iglesia, a viajar mucho, Comprendié que la incorreccion en el
hablar venia de la carencia de libros y escuelas. Era preciso pues
hacer liegar manuscritos, sobre todo los de los autores clésicos, y
fundar escuelas. Poseemos una preciosa carta en que hace parti-
cipe de su plan al emperador. Para «alimentar a los alumnos con
los frutos de la sutileza gramaticalw, era necesario disponer de li-
bros escogidos, «los més eruditos de entre los producidos por la
erudicion de las escuelas. Que se hagan pues traer a Francia las
flores de Inglaterra, a fin de gue no sea ya la escuela de York un
jardin cerrado; los frutos del paraiso podran cogerse también en
la de Tours»'. Alcuino mismo compuso una gramética y un tra-
tado de ortografia, en los que tomaba sus ejemplos de los clisicos
profanos, y también de la Vulgata y de los Padres de la Iglesia®.
Organizd la escuela del palacio imperial y, més tarde, la de la aba-
dia de san Martin de Tours. Los alumnos que en ellas se formaron
estaban destinados a propagar la cultura por doquier. Destacan,
por ejemplo, en la escuela de palacio, Angilberto, futuro abad de
San Rigquier; Adalarde, gue habia de llegar a4 abad de Corbie; en
Tours, Rabano Mauro, abad de Fulda, Amalario de Metz, Adal-
berto de Ferrara. Muchos de ellos animaron después las escuelas
de sus monasterios. Bl resultado fue el esperado, y un capitulario
del afio B16 constata que, en los monasterios, los alumnos habla-
ban entre si no la lengua vulgar, sino el latin: «Usum latinitatis
potius quam rusticitatis»®,

18, W, Levison, England and the Confinent, 1533, Sobre Alcuino, sugestivas
péginas en K. B Bolger, The closicael heritage and ity benaficiaries, Cambridge
1954, 1140-117.

19, En MGH, Epist. IV, 106

20, Ed, de A Marsili, Pisz 1952, En la introduocidn, Marsili ha submyado el
carficter esencinlmente religioso de la cultira de Alouing v los carolinglos; de he-
cho, en las fuentes y los ejemploz citndos por Alcuine (ibfd , 83-85), los nutores
pRganoa ¥ cristiancs estin més o menos en ls misma proporcion; si se recuerds
que s considersba a Virgilio coma cristiang, porque se crela gue habla anuncia-
do 1o venida de Cristo en su Egloga cuarta, se puede comprender gue Alcuino ci-
I mils aulores crislianog que pagunong.

21, Standa Murbecensia, ed. de B, Albers, Consuendings monasticee, Mon-
tecassing 1907, 111, 93,
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San Benito de Aniano

Otro personaje, &éste si un auténtico monje, desempefio un pa-
pel decisivo, si no —como Alcuino— en &l remozamiento general
del ealto v de 1a cultura, si al menos en la renovacidn de la vida
monéstica: Benito de Aniano. Su papel de reformador es bien co-
nocido, Fue orientado y sostenide por una cultura de la que ha de-
jado el programa en un escrito, en el que fij6 la actitud intelectual
que habria de continuar siendo la misma en los monjes del Me-
dievo®. Describid en &] la «forma» que debe adquirir la fe para
ser precisa, arminicamente desarrollada, adulta, por asi decirlo.
Utilizando, aunque superindolos, la gramética y el razonamien-
to, debe buscar el espiritu una cierta inteligencia de Tos misterios,
con vistas a aleanzar la divina amistad; debe ¢jercitarse especial-
mente en reflexionar sobre la ensefianza dogmdtica de los «Padres
ortodoxosy. Benito de Aniano insiste en la Trinidad y sobre esa
doctring de la imagen de Dios en el hombre que tan importante
Iugar neupard en los escritns espirituales de los monjes; es el pri-
mero en esbozar ese tratado de la amistad que perfeccionardn au-
tores posteriores. Propone el ejemplo de Amonio, el maestro de
Origenes, y recomienda la lectura de san Jerdnimo y san Gregono,
esos dos monijes insignes™, ¥ de todos aquellos que han ensefiado
a buscar la sabidurfa en la renuncia y el ocio espiritual; ¢56lo un
sabroso conocimiento hace amigo de Dios; por esta sabiduria es
como se llega a ser amigo de Dios y se le obedecen. Unicamen-
te asf se conserva una fe pura y se la hace crecer hasta que se re-
vele su contenide™. Por tanto, desde el alba de los grandes siglos
monasticos, aquél al que se ha considerado en ocasiones como el
segundo fundador del monaquismo benedictino, imprime un im-
pulse decisivo a una cierta investigacion teoldgica; sin embargo,
se trata de una teologia ordenada al amor, como lo ¢stard siempre
la teologia mondstica.

22, Ler Mumimenta fidel de 8 Benoll d ‘Andane: AnalMon 1 (1948) 1-74,
23, Ihid., 62, 10-20.
24 [hid,, 63, 33-34.
25. Ibid., 64, 75-76.




Ty TR mvars

Lo SR

Tm

@ g bl |

T e e TR ST

El enlto y la cultura 67
Notgero y la poesia sacra

Para ilustrar los resultados que la renovacion carolingia llevd
consigo para la cultura mondstica, abundan los ejemplos. Piénse-
se en esa necesidad de cantar y en esa aptitud para pergefiar ver-
gos latinos a los que debemos esos innumerables poemas, lithrgi-
¢os o no, que llenan tantos voliimenes®™. Necesidad de rimar que
produjo obras maestras cuando aparecieron auténticos poetas,
como Notgero de Saint Gall. A propdsito de este autor se pregun-
ta un critico exigente, tras haber notado que sus poesias «pare-
cen haberse compuesto no muy lejos del Atican, por qué escri-
hieron Metgero y tantos otros en latin y no en su lengua materna,
en alemén. Y es asi, responde, porque el latin no les era extrafio;
lo aprendian en los gramdticos como lengua extranjera, mas lo
aprendian porque era la lengna de su patria, la Iglesia. Era la len-
oua de esa latinidad de que ellos vivian espiritualmente, de toda la
tradicion latina anterior & ellos, es decir, & la vez de Ia antigiledad
clésica y de la antigiiedad cristiana, de la Biblia y de los Padres.
Era la lengua de su religiom, su tinico medio enstiano de expre-
sidn, el linico que se adecuaba a las realidades, a las experiencias
que querian expresar’”. Notgero no versificaba para un piiblico,
fuera éste de lengua latina o alemana, sino para «su Sefiorn. Dado
que el Sefior le daba su palabra en latin, sdlo esta lengua le permi-
tia expresar ese complemento de vida, de cultura, de experiencia,
que el cristianismo aportaba. La sagrada Bseritura, los himnos de
la Iglesia, todo lo que conmovia profundamente a su alma, y lo
elevaba por encima de s{ mismo, lo recibia en latin; para traducir
tantas realidades nuevas no habia palabras més que en esa lengua.
Cuando deseaba gritar su jibilo, exhalar su entusiasmo, lo que de-
bia cantar era demasiado bello, tan sublime, que no podia ser ex-
presado sino en latin, Cantaba a la Iglesia, para la Iglesia, los mis-

26, MOH, Foetae latini aevi Karolind, £ v; 3. M. Dreves v C. Blume, dnalec-
o hymnica medii aevi, 35 v, Leipzig 1886-1922, paisim. En otros lngares se han
publicado distintos textos por B, Bischoff'y otros, por ejemplo, en Studien zur lo-
teimizehen Dichnmg des Mittelalters, Khrengabe K Strecker, Dresde 1931, passim.

27, W. van der Steinen, Noiker der Dichier und seine geistige Welt, Ban 1998,
79, B v passim; B. R. Bolgar, The clezsdcal herliage, 103.
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terios de 1a Iglesia. Siendo asi que se imprimian en su alma en la-
tin, en esa lengua habian de expresarse también, Por lo demas, en-
riquecio al usarla la latinidad que recibia de la antigua tradicién.

Esmaragdo: gramdtica cristiana y espiritualidad mondstica

Otro testimonio de la cultura mondstica provocada por la reno-
vacion carolingia nos lo proporciona Esmaragdo, abad de Saint-
Michel, hacia la primera mitad del siglo IX. Dej6 una obra de gra-
mitica en que ensefia, como en sus tratados de vida espiritual, un
medio para ganar el cielo. Gracias ante todo a la latinidad son ad-
mitidos los elegidos al conocimiento de la Trinidad; per su medio
pues deben alcanzar la eternidad®™. ¥ jcémo facilita la gramética
ir al cielo? Dando la pesibilidad de leer la Escritura v a los Padres,
se convierte en un medio de salvacién y adquiere una sublime dig-
nidad. Es un don de Dios, como lo es su propia palabra, de la que
no puede separarse, ya que le proporciona ella misma la clave, Es-
maragdo canta las alabanzas de la gramética en un poema pareci-
do al gue precede a su comentario de otro medio de salvacion, 1a
Regla de san Benito: «Encontraréis aquf esa regla durea que viene
del cielo y con la que el propio Espiritu Santo nes ha gratificado.
En ella se nos narran las grandes acciones de los patriarcas, en ella
resuena €l lirismo de los Salmos —ese pequeiio libro estd lleno de
dones sagrados—; contiene la Escritura y estd perfumado por la gra-
mética. La Escritura ensefia a buscar el reino de Dios, a despren-
derse de la tierra, a levantarse a lo alto. Promete a los bienaventy-
rados esos bienes celestiales: vivir con ¢l Sefior, habitar siempre
con Bl La gramética, por tanto, por la bondad de Dios, concede
grandes bienss a quienes la leen con esmeron™. '

La latinidad que Esmaragdo ensefia es, como la de san Boni-
facio, la de la Iglesia. El no lo disimula en absoluto, sino que, al

28, eQuin enim per notitiam latinitetis maxime ad cognitionem electi veniunt
Trinitatis, et ea duce regia gradientes itinera festinant sd supermam tenduntque bea-
titudinis patriam, necesse fuit ut totn |atinitatis complerstur oration, citado en Sma-
ragdde ef In grammaire chrdtienne: RevioyALat 4 (1948) 16,

28, Este prdlogo s= ha publicado en MGH, Poer, lat, 1, 607,
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El eulio v la cullum &0

contrario, se gloria de ello. Del mismo modo que ciertas particu-
laridades del latin profano se explican por la psicologia v las ernd-
neas creencias de los paganos, la fe cristiana ha impuesto a Ia len-
gua de Virgilio clertos enriquectmientos y una mayor flexibilidad.
Muy lejos de verse reducido a disculpar la lengua de la Iglesia, la
admira, descubre su alcance espiritual v su calidad literaria. Bl
cristianismo ha facilitado una liberacién de la lengua latina; ha
hecho posible un nuevo empleo de ciertas palabras que las reglas
no excluian, pero que tampoco usaban, no habiéndose presenta-
do la ocasion de introducirlas. Asi, se ha notado que Esmaragdo
conoce un «imperativo de profecian que el uso cldsico ignoraba,
A veces, ese empleo era incluso misterioso, y solamente la fe po-
dia dar la clave. Asimismo, en ejemplos que cita £l propic Esma-
ragdo, los sentidos de la Escritura y los Padres se agregan, legiti-
mamente, a los de la antigiiedad clasica.

Este planteamiznto no donstituia un divertimiento inatil, 8i Be-
da, Bonifacio, Aleuine, Esmaragdo y tantos otros han escrito so-
bre Donato, es para hacer frente a necesidades coneretas. Tenemos
una prucba, por ejemplo, en uno de los més vigjos manuscritos
de la gramdtica de Esmaragdo, que contiene glosas célticas que
los filélogos han estudiado por si mismas, independientemente del
texto latine a que aluden. Desde el punto de vista de 1a histona de
la cultura y de la psicologia religiosa, merecerian ser consideradas
en relacion con €1, v revelarfan sin duda las dificultades experi-
mentadas, los métodos seguidos por eierto monje cuyo dialecto
materno no era una lengua romanica, v que queria aprender el la-
ti'!. En el mismo manuserito vemos aplicadas todavia las reglas
gramaticales de Esmaragdo a lo que era su objeto primario, el cul-
to. Se trata de una senie de bendiciones y absoluciones para el ofi-
cio que se ritman conforme a las reglas de la métrica™, Es esa mis-

30. Searogde et fo grommaire chrétfenne, 15-21.

31, fhid, 22, n. 36, Las glosas asi afiadidas en los interlineados de los textos
latinas son freceentes sobre todo en [os sigios VIII-X y en las regiones del walto
afeminy; ofrece una lista W Stach, Mitteihmgen zur mittelalferlichen Glossagra-
pleie, en Liter Flovidus, Fesseheift P Lehmann, S Ottilien 1950, 12-16.

32, Bénédictions pour lex lectures de gffice de Noel, en Miscellanen G Mer-
eertl, Citth del Viaticuns 1946, 477,
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ma lengua latina, hecha de la doble herencia recibida de la anti-
giiedad clésica y de la tradicién cristiana, la gue Esmaragdo utili-
Z0 en sus escritos espintuales: su Diadema de loy monjes —cuya
¥ia real es un extracto adaptado para los laicos™— y su Comenta-
rio de la Regla™. De entre los comentarios antiguos, este tltimo es
a la vez el més rico en ideas, ¢l més documentado en cuanto a las
fuentes tradicionales, el mds preciso en materia de filologia, y el
mias bello, el que estd egerito en lengua més dgil v armoniosa, méds
apta para traducir las realidades de la vida espiritual; latin «misti-
cow ya, que anuncia el de los grandes autores monasticos de los si-
glos signientes. Como al comienzo de su gramatica, Esmaragdo
encabeza su Comentario con un poema que determina su objeto:
también aqui se trata de ganar la vida eterna, Para los monjes, el
medio para elevarse por encima de si mismos y llegar hasta los
wreinos celestialesy, es la Regla; lo dice en verso y después en pro-
sa. «Observando la Regla en toda su pureza, esperan gozar un dia
de la eterna felicidady™. E inmediatamente pone al servicio de ese
objetivo sus conocimientos gramaticales. La ortografia «obsctltan
de la primera palabra de la Regla recibe su justificacidn gramati-
cal; la wow, que es la sepunda palabra, es una interjeccidn, ete. Mis
abajo, justifica Esmaragdo un giro de san Benito,por el uso de los
maestros de escuela. Ahora bien, jqué ejemplo aporta? El de san
Gregorio Magno™. Ejerciendo asi sus tareas de gramitico sobre
cada una de las palabras de la Regla, no hace el abad de Saint-Mi-
chel mas que conformarse a una de las preseripciones del gran ca-
pitulario mondstico del afio 817: «Que los abades la escruten pa-
labra por palabra a fin de entenderla bien, y que se esfuercen en
practicarla con sus monjes»’’,

33, Smarngde ef son peuvre, Introduciion a la voie ropale. Le diadéme dey
maines, La Pierme-gni-Vire, 5. F, 3-23.

34, PL 102, 68%-932,

35, «Eius (regulag) tenentes rectidingm, setema sperant perfrul beatitudi-
new, ibid., 691,

36, Jhid, 694,

3. Capitule Aguisgranansia, |, ad. de B. Albers, Corsustudines monasticas,
I, Montecassing 1907, 114,
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Alianza de la literatura antigua cor la tradicién biblica
y patristica

Sélo han podido citarse aqui algunos ejemplos, que darfan una
idea inexacta de la renovacidn de la época carolingia, si obligaran
g pensar que ésta fue prvilegio de algunos grandes centros. Tel co-
mo han notado los historiadores, la conservacion y difusién de los
textos cldsicos no fueron en absoluto algo exclusivo de algunas
grandes abadias, como Fulda, Lorsch o Corvey; era precise que en
NUMErsos monasterios menos importantes, menos ilustres, se es-
mdiara a Virgilio, Estacio y los demés escritores antiguos, si no
siempre con agudeza, ni mediante textos numerosos y completos,
si al menos con perseverancia®™, Lo mismo ocurnid con las obras
patristicas. Se dibujaron en este vasto movimiento de renovacidn
cultural corrientes diversas segin las regiones, los periodos, las n-
fluencias ejercidas por determinado maestro de espiritu original u
organizador. Importa inicamente subrayar aqui el carfcter general
de la eultura monéstica de la época carolingia,

Puede decirse pues, que en esa culfura, todo es literatura; en
otras palabras, todo se somete a las leves del arte de escnbir, sea
en verso, sea en prosa. Todo se ensefia segin las arfes, que se inspi-
ran en unos modelos mejores, y a ellas debe conformarse toda pro-
duccidn. Un arte, en la concepeitn antigna v medieval del término,
es un conjunto de reglas precisas; la «gramaticas, por gjemplo, in-
cluye todas las que sirven para la expresidn escrita. De acuerdo con
el principio enunciado por san Agustin, y que san Isidoro transmi-
tirfa a la Edad Media, «como su nombre indica, la gramdtica es el
estudio de las letras v, por esa razon, se llama en latin literatura;
efectivamente, todo lo que, mereciendo no caer en el olvido, se
corifia a la esentura, denva de ella necesariamentes®.

Hace falta todavia ver blen de qué gramatica deriva la expre-
sidn cristiana. Cierto es que la gramidtica carolingia es reflejo de
toda 1a cultura de ese tismpo, v en ella es, en primer lugar, donde
aparece ese periodo como un renscimiento. Pero impeorta precisar,

38. P Lehmann, The Senediciine Order, 420-821,
39, Fhid | 141-143.
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por el abuso que se ha hecho de esa palabra, el sentido que pueda
revestir aqui, Antes que original y creador, el periodo carelingio es
una época en que se redescubre y asimila la herencia literaria de la
antigiiedad, sobre la que las invasiones representaron, en buen mi-
mero de regiones, una ruptura. Es, sin embargo, verdaderamente,
un «renacimienton, ya que esa nueva toma de contacto con la an-
tigliedad da un poderoso impulso al esfuerzo creador. Periodo de
transiciém —y, en ese sentido, verdadera edad media eotre 1a edad
patristica y el desarrollo literario del siglo X y siguientes—, apare-
cerd mds tarde la época carolingia como una edad luminosa tras
una época de oscunidad: «hoc tempore fuit claritas doctrinaes *°,

E! latin medieval

La cultura que resulta de ese renacimiento posee un doble te-
$Or0 que, a su vez, transmite, Se trata, por una parte, de la heren-
cia cldsica; por otra, de la cristiana, que es, inseparablemente, bi-
blica y patristica. Se resucitard la tradicion clsica, mas en un
ambiente cristiano. No s6lo no viene a las mientes Ia idea de un re-
nacimiento puramente clisico, sino que el carficter cristiano, o me-
jor, cristianizado, de la nueva latinidad, se hace tnfis y mis cons-
ciente & medida gue se desarrolla 1a cultura renovada. La norma de
un latin cristiane, vivo, evolutivo, la habian dado les Padres. San
Gregorio, entre otros, habia dicho: «Estimo del todo indigno ence-
rrar en las reglas de Donato las palabras de la verdad celestials®',
Apenas formulada por Beda, igual conviccién es claramente ex-
presada por Esmaragdo. A las ojos de todos, el legado de la anti-
ghiedad pertenece & los cristianos, que lo orientan por fin a su ver-
dadero destino, el culto de Dios en la Iglesia. '

La férmula de ese humanismo se toma con frécuencia del te-
ma de la prisionera pagana (captiva gentilis); segn el Deutero-
nommio (21, 10-13), un israelita podia desposar a una pagana apre-

40. 5. Buenaventura, citado por B, Gilson, L'esprit de fa philosophie médis-
vale, Paris 1932, 11, 194,
41, Prefacio a las Moralia e Job: MGH, Epist, 1, 1, 357,

= a |

T FE T e




]

S TITT P T = T

El eulso y la cultura 71

gada en tiempo de guerra, bajo ciertas condiciones. Y es Rabano
Mauro, por ejemplo, quien comenta: «Es lo que tenemos costum-
bre de hacer, ¥ lo que debemos hacer, cuando leemos a los poetas
paganos, cuando caen en nuestras manos los libros de la sabidu-
ria de este mundo. Si encontramos en ellos algo atil, lo converti-
mos & nuestro dogma (*ad nostrum dogima convertimus’»*. Hay
ahi una auténtica conversion, gracias a la cual retornan esos valo-
res culturales a su fin verdadero, «Pero si —afiade Rabano Mauro—
hallamos cosas superfluas, concernientes a los idolos, el amor, los
desvelos por las cosas del siglo, las eliminamosy. Asi se explica
el cardcter de ]a lengua v la literatura que resultaron del renaci-
miento carolingio ¥ expresaron su cultura, lengua y literatura
conscientemente tributarias de la tradicion clésica, pero que qui-
sieron ser religiosas y servir a fines religiosos.

Una lengua nueva aparece, especie de lengua «mixtan, que lo
es, 8 la vez, de manera deliberada. Hubo espontdnsamente un la-
tin patristico, cuando comenzaron los doctores de los primeros si-
glos a traducir en latin el mensaje de la Iglesia. Existia desde ese
preciso momento una gramatica cristiana. Acababa entonces de
forjarse ese latin eristiano medieval, que debia desarrollarse v en-
riquecerse fodavia en los siglos signientes; menos vigorosa, posi-
blemente, que la de los cldsicos y los Padres, esa lengua sencilla
y ficil, flexible v clara, musical v ritmica, era la que esos pushlos
nuevos necesitaban,

Se ha afirmado del latin cristiano, en general, que era &l de Ho-
racio «lo que Notre-Dame al Partendn»®, Con mayor razon, pue-
de verse en el latin que se escribia durante los siglos en que se
construfan [as sobrias iglesias romdnicas la continuacién, y Ia re-
novacion también, del que se hablara en el Pantedn y en las basi-
licas de la Roma de Augusto. La cultura medieval continuard divi-
dida entre las dos tendencias que corresponden a la dobie herencia
que 1a ha enriguecido desde sus orfgenes: la literatura cldsica, con-

42, De clericorum institutione, 111, 18, en PL 107, 396, Acerca de las fuentes
de este tema, J. de Ghellinck, Le mowvement théologique au X" sidele, Bruges
1548, 94.

43, R de Gourmont, Le lntin prpxtigue, Pariy 1892, 13,

—_————
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siderada como admirable y necesaria v, no obstante, peligrosa; y la
literatura patristice, bisnhechorn, legitima, y a la que algunos, em-
pero, encontrardn la necesidad de excusar, porque les parecera de
una expresion menos bella que la de los paganos. Resultard de ahi
una suerte de dualismo en la cultura medieval y en su misma len-
gua. Queda por ver cudl es la actitnd gue adoplard en esa evolu-
cion el monagquismo.
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LA DEVOCION AL CIELO

Una lireratura de la superacion

La cultura monastica de ]a Edad Media tiene does clases de
fuentes. Las unas son de cardcter literario, textos escntos, el con-
tenido de los cuales es prociso asimilar por medio de la lectura
meditativa o por el estudio, Las otras surgen de la experiencia es-
piritual. De éstas, la mas importante es la que permite a las otras
conciliarse en la armonia de una sintesis, es aquélla que hace de-
sear que llegue el término de dicha experiencia, El contenido de
la cultura mondstica puede quedar simbolizado, sintetizado, en es-
tas dos palabras: gramitica y escatologia. Se requieren, de un la-
do, las letras para acercarse a Dios y expresar lo que de El se per-
cibe; por otra parte, resulia necesario sobrepasar continuamente la
literatura, para tender a la vida eterna. Asi pues, para acabar de ca-
racterizar los componentes esenciales de la cultura monastica, y
tras haber msistido sobre el lugar que en ella ocupa la grammati-
¢ A partir de san Benito v, sobre todo, tras la reforma carolingia,
hay que hablar de su orientacién dominante, de aquello por lo que
sigue fiel a la influencia de san Gregorio: su tendencia escatold-
gica, lo que no es més que otro nombre de la compuneién.

El primero, el méis importante de los temas a que han aplicado
los monjes del Medievo el arte literario, es lo que podriamos 1la-
mar la devocidn al cielo. Esa lengue nueva gue los monjes habian
creado, la utilizaron con predileccién para traducir ese deseo de
cielo que estd de tal manera apegado al corazon de todo contem-
plativo, que se convierte en la nota caracteristica de la vida monds-
tica. Escuchemos, por ejemplo, a un testigo anonimo, que podria
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representar la opinion comin y que, no siendo monje, esta libre de
todo prejuicio, Tras haber definido en un comentario al Cantar la
«vida prictica» o «activas, afiade: «La vida tedrica, a la gue se or-
tlena este libro de la Escritura, es esa vida contemplativa, dentro de
la que no se aspira sino a las realidades celestiales, tal como la vi-
ven los monjes v los eremmtas»'. Hablar, pues, de esa aspiracidn al
cielo serd evocar la atmosfera espiritual en que se desarrolia la cul-
tura mondstica. En este punto, y fraténdose del uso que harén los
monjes de las fnentes mismas de su cultura, no se impone ya el or-
den cronolégico. Se trata, por lo demis, de datos constantes y co-
munes para todas las épocas, Una vez establecido el hecho de que
la devocion al cielo fue muy practicada en el monaguismo medie-
val, aparecerd espontdneamente, a modo de conclusién, su signifi-
cacién para la cultura y la teologia de los monjes.

Los simbolos de la elevacion

Sin duda, los hombres de la Edad Media pensaron en el infier-
no. También los monjes lo desciiben en esas «visionesy donde
proyectan las ideas & imfigenes que se forjan del mds alld. Pero sus
viajes de ultratumba, como el de Dante mds tarde, acaban casi to-
dos en el paraiso®. En sus libros de oracién, la meditacion del cie-
lo es mis frecuente que la de! infierno. No sélo existen capitulos
dedicados & este tema en sus obras de espiritualidad, sino tratados
enteros con titulos como estos; deerca del deseo del cielo®: Parm
la contemplacién y el amor de la patria celestial, que no es acce-
sible mas que a las que desprecian el mundo®; Loa de la Jerusa-

|, «Theoretice, ad quam iste liber tandirt, est contemnplative, quas solis.cae-
lestibus fucit inhiare, sicut sancti monachi faciunt et heremitaes, ms. Paris B M.
lat. 568, f. 2, recensidn A del comentasio de Anselmo de Laon; of. Le commen-
tatre au Cantigue des canfiques atiribug ¢ Ansalme de Laon: RechThAneMéd 21
(1949) 29.39,

1. Fivions monartiques d'outre-fombe; AnnlMon 5 (1953),

3. En Esmaragdo, Dindema memachorum, capitulo 25, en PL 102, 620,

4. En Psends-Alooime, De Pralmorim usy, T, 5, en PL 101, 474, Lo mismo
De vartetate librorurn sive de amore easlestiy parriae, eserite par Bmmo para o]
abad Guillermo de Gellone (m. 812), en PL 118, 875-958.
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lén celestial’; Sobre la felicidad de la patria celestial®. Bn unos
casos, estos textos constituyen exhortaciones o elevaciones en pro-
A O en VErso; en otros, aiternan versiculos de los salmos con pun-
tos de meditacion y formulas de oracién. Igual que en nuestr épo-
ca se realiza en ocasiones el ejercicio de la buena muerte, se hacia
entonces el ejercicio de Jerusalén; se reflexionaba sobre el cielo,
se sostenia uno con el deseo de llegar a él un dia, y se pedia gra-
cia para ellp. Para comprender esa psicologia mondstica, espigue-
mos entre log escritos algunos temas reveladores en que se con-
creta. La palabra «temaw es la que mejor se presta a este propdsito.
En efecto, a diferencia de la ciencia especulativa, en que se enun-
cian tesis que, inmediatamente, se demuestran, aqui se trata, mis
propiamente, de un campo cuyo tono viene marcado en gran par-
te por la expresion simbolica; se trata de hacer desear una expe-
riencia indeseriptible. Y, de igual modo que en misica o en possia
el arte consiste, sobre todo, en ejecutar «variacionesy sobre temas
simples y ricos, asi el lenguaje mondstico destaca ante todo por su
poder de evocacion. No puede ser de otra manera, va que es un
lenguaje biblico, concreto y hecho de imigenes, de esencia poéti-
ca por tanto. Pero no por de carecer cardcter abstracto, esos modos
de expresion pueden dejarse de tomar en seno.

Todos los temas utilizados tienen un origen biblico, lo que no
excluye el que se recurra, en ciertos casos, a reminiscencias litera-
rins clasicas; asi, para hablar de la felicidad del cielo, se evocard el
locus amoenus, la edad de oro, el Eliseo, cuya descripeidn por Pin-
daro vy Aristéfanes dejo huellas en el neoplatonismo de san Agustin
y, especialmente por mediacidn suya, en la literatura medieval. Sin
embargo, la inspiracion primaria viene siempre de la sagrada Fscri-
tura. Es un hecho, efectivamente, que en toda la literatura mondsti-
ca, inchiso en los escritos cuyo fin no es tratar de la beatitud del cie-

5. En Eadmese, 5. Anvelmi liber de similitudinibus, cap. 44, en PL 158, 624,

6. Eadmero ¢n PL 159, 587-606. Otros titlos y distintos escritos serén in-
dicados mas adelante. Une coleceidn de textos muy bellos y de reproducciones
de hermoses estempas medievales representando la Jerusalén celestial se en-
cuerntre en S. A, Hurlbul, The picture of the heavenly Jerusalem in the writings
af Johannes of Féeamp De contemplativa vita and in the Elizabethan Hymns,
Washington 1943.
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lo, se trata continvamente de él, Numerosos temas expresan idénti-
cas realidades bajo diversas formas. No cabe establecer entre ellos
orden 16gico alguno. Veamos culles son los principales.

Jerusalén

En primer lugar, el tema de Jerusalén. San Bernardo define al
monje como un habitante de Jerusalén —«monachus et Ierosolymi-
tax—. No se trata de que deba habitar fisicamente en la cindad en
que muriera Jesds, en el monte sobre el que se dice ha de volver,
ya que, para ¢, ese lugar estd en todas partes. Habita especial-
mente en el sitio desde donde, lejos del mundo y del pecado, se
acerca uno a Dios, y a los dngeles y santos que le rodean. El mo-
nasterio participa de la dignidad de Sién; comunica a todos sus
moradores los bienes espirituales propios de los lugares santifica-
dos por la vida del Sefior, por su Pasion y Ascensidn, que verdn su
gloricso retorno. El monte del retorno es el simbolo del misterio
mondstico. Y todo cristiano que se hace monje es como si residie-
ra siempre en ese [ugar bendito. Allf es donde puede unirse a la
verdadera Ciudad Santa. Y san Bernardo afiade: «Jerusalén desig-
na a aquéllos que levan, en este mundo, la vidareligiosa; imitan
éstos, en la medida de sus fuerzas, al precio de una vida honesta y
ordenada, las costombres de la Jerusalén celestialy?, Hablando de
uno de sus novicios, dice que ha hallado el medio de realizar la pa-
labra de san Pablo: «conversatio nostra in caelis ests (Flp 3, 20), y
agrega: «Se ha convertido no en un visitante que admira curioso la
ciudad, sino en uno de sus devotos habitantes, de sus ciudadanos
titalares; no de esta Jerusalén de la tierra, que se relaciona con el
monte Sinai, en Arabia, que estd, con todes sus hijos, en la.esela-
vitud, mas de la celestial, la que conserva la libertad, nuestra ma-
dre. Y, si queréis saberlo, se trata de Clairvaux. Alll se encuentra
una Jerusalén que se asocia con la de los cielos por toda la devo-
cion del corazén, por la imitacion de su vida y por un auténtico pa-
rentesco espiritual, Alli, ademds, estd su descanso, conforme a la

7. Sup. Cant., 55,2, en PL 183, 1045.
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promesa del Sefior, por los siglos de los siglos. Quiso habitar alli,
porque se encuentra en ella, si no ya la vision, al menos la espera,
con toda certeza, de la verdadera paz, aguélla de que se ha dicho:
La paz de Dios supera todo sentimienton®. El monasterio s pues
una Jerusalén anticipada; un lugar de espera y de deseo, de prepa-
racidn para esa ciudad santa hacia la que se mira jubilosamente,
De un discipulo de san Bernardo, el beato David de Himmerod,
que estaba siempre sonriente, ha escrito su bidgrafo: «Tenia, como
los santos, el tostro resplandeciente de alegria; teniz el rostro del
gue se dirige a Jerusalén»®.

De hecho, uno de los temas prefendos de la mistica mondstica
durante la Edad Media es la contemplacién de la gloria de que go-
za Dios y de gque hace participes a sus elegidos en la vida biena-
venturads. Esa realidad final, cuya perspectiva orienta 1a vida pre-
sente, es descrita con frecuencia bajo un simbolo, el de una ciudad,
Jerusalén. No se dice, las més de las veces, que sea celestial; in-
cluso se la llama también «la tierra de los vivoss. Lo que importa
no es el lugar en que se halla —las imigenes humanas con las que
se habla de ella no son mds que analogias—, sino la vida que alli se
lleva, es decir, la vida misma de Dios. Asi pues, todos los que par-
ticipan de Dios son a la vez ciudadanos de una misma Iglesia en el
cielo v en 1a tierra; el utipow que sirve parz evocarla no es la Jeru-
galén carnal, aquella cuyo templo era material, sine la Jerusalén es-
piritual de la que habla san Pablo a los Gélatas y de la que era tipo,
a su vez, la Jerusalén terrena. No hay més que una comunidad de
los que estén unidos a Dios: el cielo y la Iglesia. Se le da simple-
mente un nombre, el que da la Biblia a la Cindad Santa, ya sea en
las descripciones de los Profetas, ya en las del Apocalipsis.

A menudo, estan ligados al tema de Jerusalén los del Templo
y el Taberndculo. Desde Beda el Venerable hasta Pedro de Celle,
més de un autor ha eserito sobre esos simbolos de la presencia de
Dios y de la vida eternamente vivida en su morada'®,

8, Epist, 64, en PL 182, 169,
9. A, Schnsider, ¥t 8. Davidis monachi Hemmerodensis: AnnlSOrdCist
11 (1455) 35. Cf. asimismo G. Constable: RevBén 68 (1956) 146,
10, La spirituaiité de Pierre de Celle (1115-1183), Paris 1545, 33-36.
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La Ascension

[ Jerusalén de lo alto es el fin al que tiende el monje. A ella se
glevard por medio de todo lo que evoque —y realice— una ascension,
y ésta introduce a toda una serie de temas. En primer lugar, ¢l de la
Ascensidn por excelencia, la de Cristo —uno de los misterios del
Sefior sobre el que san Bernardo ha dejado mayor nimero de ser-
mores, mas incluso que sobre la Pasién''— El monje abandona el
mundo, s aparta de él como todo enstano. Se va a un desierto, con
frecuencia & un monte, con €l fin de realizar mejor el programa gque
la Iglesia ensefia a todo fiel en la fiesta de la Ascension: ¢habitar en
las regiones celestiales {in caelestibus habitemus)s. Cuando el Se-
fior desaparecid en la nube de su gloria, los apdstoles mantuvieron
fijos los ojos en el cielo. Dos dngeles les advirtieron que no lo ve-
rlan mas hasta que volviera. Pronto llegd para ellos la hora de ex-
tenderse por el mundo, sembrar el evangelio v plantar la Tglesia.
Sin embargo, los monjes conservan el privilegio de seguir mirando,
Saben que no verdn al Seflor; vivirdn, pues, en la fe, perseverarin
alli, Su cruz serd amar sin ver y mantener la mirada a pesar de to-
do; no fijar los ojos en nada fusra de Dios, invisible y presente. Su
testimonio frente al mundo seré mostrar, con su sola existencia, la
direccion hacia donde es preciso mirar. Tratardn deprecipitar, me-
diants el deseo y la plegaria, 1a consumacién del remo de Dios.

La Transfiguracidn

La Transfiguracién constituie ¢l anuncio de la Ascensién y,
por tanto, este misterio fue también objeto de meditacién. Pedro
el Venerable introdujo en Cluny y en ¢l monaquismo esa fiesta
oriental que no entrd en el calendario de la Iglesia universal tres
siglos mis tarde. Compuso su oficio, y escribié sobre ese miste-
rio un largo tratado tan bello como Ileno de doctrina®?,

11, Le mystére de [ dscension dans les sermony de 8 Bernand: ColOrdCis-
Ref 15 (1953) B1-88.

12, Pierre le Vindrable, Saint-Wandrille 1946, 326-332: La lumigre du Tha-
bor; 379-390: L'office de la Transfiguration.
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Los dngeles

Otro tema se refiere a los dngeles: una serie de similes sugiere
relaciones, puntos de semejanza entre la vida de los monjes v 1a vi-
ta angelica. Los textos son innumerables”. ;Cudl es su sentido?
i Consiste en evadirse de nuestro mundo sensible, en desencarnar-
se, en «hacer el dngel»? En absoluto. No obstante, la adoracion que
los éngeles rinden a Dios en el cielo ayuda a comprender la parte
destacada que, en la vida de los monjes, se reserva a la oracién.
Cuando se habla de vida angélica, se considera menos el ser de los
dngeles que la funcidn de alabanza a que se entregan. Se ha dicho
muy bien que ese modo de expresarse no es una «hipérbole reple-
ta de equivoces, de la que una sana teologia, amante de los térmi-
nos transparentes, debiera desconfiar_ .. Se trata, ante todo v sobre
todo, de una equivalencia segim los valores escatolégicos. Es en el
cielo donde el hombre serd “igual a los angeles’ (Le 20, 30; Mt 22,
30). Pero, puesto que estamos ya en el umbral del Reino y partici-
pamos de las arras de la vida eterna, /no es normal que sea cuali-
ficada ya la propia vida presente, segiin la fe, con referencia a la
vida angélica?", Este (ltimo tema, y todos los que le ayudan a
penszar et &l cielo, son vilidos para cualquizr eristiano, no sélo pa-
ra ¢l monje, Pero se han desarrollado més en la literatura monésti-
ca —la que los monjes escriben ¥ la que més les concierne—, porque
tenden a la perfeccion de la vida cristiana de un modo que, més
que otros, tiene un sentido escatolégico; su papel es el de recordar
a todos que en modo alguno estdn hechos para la tierra.

Elvuelo y las alas

El simbolismo del vuelo es también frecuente en los textos.
Por lo comilin, tiene como punto de partida este versiculo del sal-

13, La vie parfaite, Points de vue sur {'ezsence de la vie religieuse, Panis-Tum-
hout 1948, 19-55, capltulo 1: La we anpéligue. CT. nmbién G. Colombés, Poraivo
¥ vida angélica, Montsermat ] 958,

14. 1. C. Didier, Angélisme o perspecéives eschatologiques?: MelScR 11
(1954) 31-48.
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mo 54: «;Quién me diera alas de paloma, para volar y hallar repo-
s07». De Origenes a santa Teresa del Nino Jests, han gustado los
autores misticos de expresar a proposito de esa imagen su deseo de
Dios'. San Gregorio no fue el primero en explotar el tema'®. No
obstante, la importancia que concedid al simbolismo de la pesan-
tez v del vuelo que la remedia, contribuyd en gran manera a hacer
penetrar ese vooabulario en la literatura mondstica medieval, Se
podrian descubrir en san Bernardo, como en tantos otros antores,
gran cantidad de testimonios,

La concupiscencia de lo alto

El contraste entre lo que podriamos llamar las dos concupis-
cencias ayudd igualmente, por ejemplo, 2 un Esmaragdo a formu-
lar su deseo de la vida celestial. Se trata, en efecto, de sustituir la
concupiscencia de la care por la del espiritu. Se ha establecido un
paralelo entre ellas. El papel de 1a concupiscencia espiritual es de
reconfortar al alma fatigada por medio de la esperanza de la glo-
ria futura', Pero en lugar de insistir sobre el aspecto negativo de
la ascesis, por asi decir, sobre la contencion, esa forma de expre-
sifn pone el acento sobre ¢l lado positivo: el impulso hacia Dies,
la tendencia hacia el fin propio del hombre, que es Dios mismo
plena y eternamente posefdo.

Los llantos de alegria

Por tltimo, ¢l deseo del cielo inspira numerosos textos que
versan sobre las lagrimas, Estag liprimas de deseo, que nacen de
la compuncién amorosa, son un don del Sefior; se piden, y de ahi

15. Techunigue ef rédemption. La mystique du vol: RevMNouy, 162-164,

16. M. Walther, Pondus, dispensatio, dispositio. Berthistorfsche Untersuchun-
gen zur Frommigheir Papst Gregors dey Grossen, Luzem 1941,

17. wConcupiscentis vero spiritus mentem lassam, ne deficiat, spa futurae
glonae cormoborate, Dindema monacharum, capitulo 84, en PL 102, 684; Smarag-
de f son sewvre. Introduction a la vole rovale, Le diadéne dex maines, La Plerre-
qui-Vire, 5, £, 22,
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su sentido. En un capitulo titulado Sobre la gracia de las ldgrimas
reunit Esmaragdo testimonios tomados de la sagrada Escritura,
de 1as Vidas de los Padres, de san Gregorio. Otros desarrollaron el
tema de manera més original. Es el caso, en especial, de Juan de
Fécamp, cuya obra tendrd una gran influencia en la literatura pos-
terior, Esas «ligrimas de canidad», esas «ldgrimas suavesy, en-
gendradas por el sentimiento de fa dulzura de Dios, por el deseo
de gozar de El eternamente, van acompaiiadas de suspiros, que no
son signo de tristeza, sino de aspiracidn’®, Durante la Edad Media
ge da en el monaquismo toda una literatura de suspiria'.

La glovia del paraiso

Tras haber enunciado ripidamente los principales temas a tra-
vés de los que se ha expresado la devocion al cielo, resulta nece-
sario ilustrarlos & partir de los textos, que son numerosos y extre-
madamente bellos. Van a veces acompaiiados en los manuseritos
de imégenes piadosas de excelente calidad, que presentan plésti-
camente lo que nos describz 1a Biblia de la ciudad de lo alto; la
iconografia del deseo del cielo no es menos artistica, menos rica
en poesia, que la produccion literaria. Uno de los textos mds co-
nocidos, més a menudo copiados y editados, es ¢l poema de san
Pedro Damiin Sobre la gloria del paraiso™. Sus estrofas son de
una densidad de vocabulario, de un ritmo muasical, que dificultan
su traduccién. Se enuncia al comienzo el tema de las veinte es-
trofas siguientes: @l alma estd sedienta de la fuente de vida eter-
na; encerrada, desea ver romperse inmediatamente la prision de la
carne donde se encuentra prisionera. Su felicidad es la que ha per-
dido por el pecado; quiere recuperaria, y esa es la razin porque
gusta de contemplar su gloria; su sufrimiento actual despierta en
ella el recuerdo del paraiso perdido. Todo 1o que de méas hermoso

18, U maitre de le vie spivincelle an X1 sidele, Jean de Fécamp, Paris 1946,
ES-03: Suavitd de Ofen. Lex lormer, v paxsim.

19, Eerits spirituely de {'doole de Jean de Fécamp. IT, Ung maspirations inddi-
s Anallon 1 {1948) 108-114 (lista de manuscritos ¥ edicidn de uns moestra).

20. Rythnrus de gloria paradizi, en PL 143, 980,
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hay en la Escritura, de mis dulce a los sentidos, se evoca aqui pa-
ra dar una idea de esa total felicidad: frutos, flores, primavera, so-
leadas praderas, gloria de los santos y esplendor del Cordero, ar-
monia real entre el cuerpo y el alma, salud, juventud inagotable,
reciproco amor y conocimiento de los elegidos, inalterable concor-
dia; no falta nada que el cristiano pueda desear recibir de Dios al
entrar en su alegria. 5in embargo, esa felicidad no es en manera
alguna estitica, fijada de una vez para siempre con respecto a una
frontera que no pueda traspasar, sino que aumenta la felicidad a
medida que recibe satisfaccion y es satisfecha en la medida en que
ammnenta; deseo y posesion se van acrecentando mutuaments, sin
fin, porque Dios es inagotable y esa consideracidn es, sin lugar a
dudas, la que mejor permite representarse, en cierto moda, lo que
sea la eternidad. Lo que analizara san Gregorio de Nisa bajo el
nombre de wepéctasisy®, lo describe también san Pedro Damian:
«Siemnpre hambrientos y siempre hartos, poseen los elegidos cuan-
to desean; la saciedad no se hace jaméds fastidiosa, y el hambre que
alimenta el des2o no se hace nunca dolorosa. Deseando, se alimen-
tan sin cesar, y alimentindose, no dejan de desears®. Las alegrias
que colman los sentidos y el espiritu parecen renovarse, ya que el
Sefior se comunica mds y mis. Y termina ese I:’u"gll:fiJ poema supli-
cando entrar en el cielo. Pero la peticién expresa ocupa menos lu-
gar que la contemnplacion de la felicidad deseada, puesto que pen-
sar en las glorias del paraiso es probar que se ama lo que se espera
llegar a poseer, lo que ya se nos ofrece al darsenos el desearlo.
Otro testimonio de esa literatura del deseo es el Epitalamio al-
ternadp entre Cristo y las virgenes, que pertenece probablemen-
te a un monje de Hirsau del siglo X1, y que nos ha sido transmi-
tido por manuscritos cistercienses®. El texto estd formado por
unas ciento veintimueve dobles estrofas, que evocan la entrada de
las virgenes en =l reino de Cristo, y después la felicidad que ha-
llan alli. También en este caso el jardin del paraiso es el que pro-

21. CE 1 Danitlow, Plaronisme et théologie mystigue, Paris 1944, 309-325;
B Deseille, en DS, fase. 26-27, T85-T48.

&2, Ihid 982,

23, Ed de G. M, Dreves en Analecta pmnica mecdii gevi 50 (1907) 499-506.
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porciona todas las imagenes: flores y perfumes, hechizo para log
sentidos y el espiritu, tal es el cuadro en que se desarrollara el
amor. Se progresa en los desposorios. .. Crsto, finalmente, se re-
vela. Su gloria, que permanecia escondida, aparece a plena luz:
wjQué grande es el amor intimo que devora al alma cuando al-
canza la fe la plenitud de su ohjeto, unir a los miembros con su
verdadera cabezal». La esposa estd ataviada con todos les ador-
nos que describe el salmo 44, y esa felicidad es la de todos aque-
llos & quienes une un misme amor de Dios. Ese tiempo que no
tendri fin —wtempus mterminabiles— es un sabbar, una Pascua, un
estio; no se sufre en &l ya ni la vejez, ni la muerte, ni vicisitud al-
guna. Es un descanso que consiste en conocer a Dios tal cual es,
en verle con una mirada absolutamente pura. Es ademds una ciu-
dad, Jerusalén, orlada con todas las piedras preciosas, simbolo oa-
da una de vma virtud y del gozo que la premia —ahora es el himno
Urbs Jerusalem beata el que alimenta la imaginacién del poeta—.
Pero los cinco sentidos espirituales, plenamente satisfechos, no
son mas que un medio para hablar de la tmica verdadera felicidad,
de la sola recompensa auténtica, que es Dios mismo. Y la des-
cripeiom de esa cindad santa es ocasion para una accion de gracias
anticipada por esa gloria prometida y esperada, por esa definitiva
unidn con Cristo. Se trata de una exhortacion a la renuneia de to-
do lo que no es Dios, a la biisqueda exclusiva de Dios, de una ora-
cidn para obtener ayuda y perseverancia en esa bhisqueda oscura
obstinada: «Te buscamos, Sefior, suspirando; jelévanos a ti ti mis-
moln. Variag veces reaparece la palabra interminabilis, que carac-
teriza al mismo Hempo el jibilo celestial y el poema que lo canta.
Se une uno a la felicidad de la Virgen y los bienaventurados, se
la describe bajo simbolos siempre nueves, se practica, se empicza
a cantar &l cantico del Cordero; se da cierta duracion al canto para
sugerir una idea de la felicidad que constituye su objeto, para que
la oblenga por una reiterads oracion,

Ningiin autor ha desarrollado mejor que Juan de Fécamp el te-
ma del deseo del cielo. Puede afirmarse que toda su obra es una
aspiracion hacia Dios. Es importante, en primer lugar, porque po-
see una gran belleza; pero también porque, precisaments por eso,
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ejercid una inmensa influencia, una influencia que no resulta po-
sible medir: bajo los nombres de Casiano, de san Ambrosio, de
Alcuino, de san Anselmo, de san Bernardo, y sobre todo bajo el
titulo de Meditaciones de san Agustin, los escritos de Juan de Fé-
camp foerom los més leidos antes de que apareciera la Imitacion
de Cristo. San Bernardo habia frecuentado a Juan de Fécamp —al-
g0 que resuita evidente por las reminiscencias— y se emparentaba
con €l por el cardcter de su estilo, por la intensidad de su impul-
so mistico. Serla necesario poder citar largos extractos de dichas
elevaciones. El propio titulo de la parte mids extensa de la Con-
Jessio theologica bastard para dar una 1dea de su contenido: «Co-
mienza aqui —dice el texto- la tercera parte, en que el alma, llena
de devocidn, animads por un amor extremo & Cristo, tensa hacia
Cristo, suspirande por Cristo, deseando ver a Cristo que es su tini-
co amor, no posee dulzura ninguna, sino gemir, llorar, huir y ca-
Itarse, y descansar diciendo: *;Quién me diera alas de paloma, pa-
ra volar y hallar reposo?™ 5%,

Hemos de destacar aqui otro texto, que constituye una larga
elevacién sobre las glorias de Jerusalén®. Su autor, andnimo, es
probablemente un religioso de la abadia benedictina de Béze, a
comienzos del siglo XII; en todo caso, se trata de un discipulo de
san Gregorio y de Juan de Fécamp. Su obra se presenta como el
desbordar de un ferviente entusiasmeo, Como €] mismo dice, ha
wescuchado en su interior a Dios hablindole de si», es de aquéllos
en cuyo corazon «se desliza ya algo del rocio que viene del cie-
low. No hace una exposicidn abstracta sobre la bienaventuranza;
quiere provocar, preparar, un cierto contacto con Dios, una forma
de unién por completo espiritual, que se ve obligado a evocar por
medio de comparaciones sensibles, la vista y el tacto. Canta las
letanias del Sefior glorificado, rodeado de su corte celestial.

Los habitantes de la cindad, inseparables, son los dngeles v los
hombres, Su felicidad viene de que estén con Dios, que penetra
todo su ser, incluido el cuerpo.

24, U maftre de fa vie spivituelle, 142,
25. Une élévation sur les gloires de Jérugalem, en Mélanges J Lebreton:
RechScR 39 (1952) 326-134,
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D esa contemplacion de la Ciudad de Dios nace el deseo de es-
tar en ella, y un deseo activo, que participa a la vez de un cardcter
de espera y de tendencia, que constituye, de hecho, la Esperansa.

Los deberes de la ascesis se derivan de esa visidn mistica; el
desprendimiento no es mis que el envés del estar prendido a Cris-
to; es, desde ese momento, condicidn y prueba del amor. Todo el
que quiere volar hacia su Dios, se orienta hacia El A &l tiende sus -
brazos, ora, y sus ojos derraman ligrimas de alegria.

El texto del manuscrito no comporta division alguna, pero es,
en realidad, una especie de poema en prosa. El sabor biblico y el
brio en que reside todo el encanto de la poesia, el ritmo v 1as aso-
nancias de ese lenguaje tan musical, tan sobrio y denso a la vez,
dan & sus inflamadas estrofas un movimiento, una libertad, que
reflejan la vida interior de un hombre verdaderamente espiritual,
que participa ya de la felicidad que describe.

Una traduccién debilita necesariamente un texto de tal cali-
dad; mas, puede, por lo menos, dar una idea. He agui pues esa
plegaria admirable, tan reveladora de la actitud interior de mu-
chos otros monjes anonimos:

De la ciudad de Jerusalén y de su Rey, nos es dolee consuelo el re-
cuerdo frecuente, agradable ocasion de meditacidn, aligeramiento proci-
so de nuestra pesada carga. Dird pues brevemente alguna cosa —jojald
pueda hacerlo con utilidad!- scbre 1 eiudad de Jerusalén pam su edifica-
cién, ¥, a mayor glona de su Rey, diré yo ¥ escocharé 1o que, en mi, €] Se-
fior dice de si v su ciudad. Sea esto como una gota de aceite sobre el fuc-
go que pone Dios en vuestros corazones, de modo que, inflamada vuestra
glma a fa vex por el fuego de la caridad v el aceite del discurso, se alce
més recia, arda con mayor fervor, mas alto suba. Que deje al mundo, atra-
viese el cielo, los astros supere y alcance a Dios, v, viéndole en espiritu ¥
sméndole, respire un poco v en Bl descanse, .,

Asi pues, tal cual cree |a fe catblica v como la sagrada Escritura en-
sefia, es el Pedre ef muy alto origen de Jas cosas, 12 perfectizima beifleza
el Hijo, &l Santo Espiritu el mds feliz deleite; canss ¢l Padre del univor-
go crendo, es la luz ef Hijo para percibir |a verdad, el Espiritu la fuente
donde se debe beber 1a felicidad, Bl Padre con poder cred todo de la na-
da, sabiamente ordend ¢1 Hijo las cosss con poder creadas, el Espiritu
Santo benignamente las multiplicd. Caminantes, discipulos nos hace el
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Hijo, como a amiges desoledos el Espiritu Santo nos consuels; eo ln pa-
tra va, vencedores nos hace el Padre y nos cubre de gloria. Comprensi-
ble es para =i Ia Trinidad altisima y muy feliz, incomprensible empero
para los Angeles y los hombres, ¥ lo que aqui se cree se ve alli: cdmo uno
sea divisiblemente Treg, v treg son indivisiblemente Uno.

Establecida estd en las alturas 1a ciudad de Jerusalén. Su arquitecto es
Dios. Uno es el fundamento de esa ciudad, v es Dios. Uno es e] fundador:
Bl es, El mismo, el Altisimo quien la fundd. Uns es la vida de los que en
ella viven; una es |a Juz de los que ven; una es |a paz de los que descan-
sun; uno es el pan de los que se alimentan; una la fuente de la que todos
beben, felices sin término, Y todo ello Dios mismo e, quien Todo es en
las cosas todas, el honor, la gloria, la foerza, 1a abundancia, la paz, ¥ to-
o bien. Uno solo 8 todos basta,

Esta ciudad, s6lida v estable, permanece eternamente. Luce, por el
Padre, con una esplendente luz; por el Hijo, esplendor del Padre, se recrea
y ama; inmutahle, por el Espiritu Santo, amor de Padre e Hijo, se modi-
fica; se ilumina contemplando, uniéndose se recrea, Es, ve, sma,

Es, porque en el poder del Padre su fortaleza pone; ve, pues brilla
por la sabiduria de Dios; ama, porgue sustenta su alegria en la bondad de
Dips. Bienaventrads es esa patria goe no teme 1a adversidad, que nada
conoce sino los gozos del conocimiento plene de Dios.

Ahora, cadauno posee su vestido, mas en la octava edad, florecerdn
los ejéreitos de los justos con una doble palma. Todos sabrin. Cesari to-
da palabra, y los corazones hablardn. Los cuerpos serdn espirituales e in-
visibles, lucientes como 2l sol, extraordinariamente dgiles y ligeros, pa-
Ta cuanto se quiera poderosos.

Sera entonces el mes del mes, v del sabbat el sabbat. Seré entonces
laluz de la luna cual lo luz del sol shors, ¥ el séptuple brlla la luz del
sol, v como el 80l lucird & rostro de todo santo en el réino de su Padre.

Mo tendrd esa ciudad necesidad de la luz del sol, puesto que Dios mis-
ma, el Todopoderos, ledard Juz. El Corders es su antorcha. El Cordero
de DHos, sin mancha, al que &l Padre enviara, victima de salvacion, al
miindo, ¥ que, viviendo sin pecado, muriendo por los pecadores, robd
al mundo su pecado, los dolores apurd del infiermo ¢ hizo salir & los pri-
sioneros del lago donde el agus faltaba, triunfando ante ellos y restaurin-
dolos con El, en su reina.

Muy hermoso es su aspecto, deseable de ver, aquél a quien desean
mirar los dngeles. Rey pacifico es aquel de quien el rostro ansia Ia tierra
entera. Propiciador de los pecados, amigo de los pobres, consolador de
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tristes, guards de los menores, doctor de los sencillos, guia de peregn-
nos, de los muertos redentor, encoraginado auxilio de combatientes, ge-
neroso premiador de vencedores.

Es altar de oro en el Santo de los Santos, reelinatorio suave para los
hijos, vista agradable para [os dAngeles. Trono sublime es para 1a Trinidad
suprema, levantado por encima de todo, bendito por los siglos. Corong
de los santos, luz para {odos, para los angeles vida.

L0ué le devalveremos por todo lo goe nos da? jCodndo se nos libra-
td de este coerpo de muerte? j Cwindo se nos dard embriagemos con la
abundancin de la casa de Dios, viendo, en su huz, la luz? (Cedndo, en fin,
aparecerd Cristo, nuestra vida, ¥ estaremos en la gloria con E1? ;Cudndo
veremos en la tierra de los vives al rermunerador pizdoso, al hombre de la
paz, al habimdor del descanso, consolador de los afligidos, el que primis-
ro macid de entre los muertos, la alegria de la resurreccion, el hombre de
la derecha de Dios, aquél a quicn el Padre afitmd? Es el Hijo de Dios, en-
tre miles escogido. Oigdmosle; corramos a El, tengamos sed de El; que
loren nuestros ojos de deseo, hasta que s& nos saque de este valle de 14-
grimas y seamos puestos en el seno de Abrahiin,

Mas jqué es el seno de Abrahan? jQué tienan, qué hacen los gue én
] se hallan? ;Ouién comprenderd con su inteligencia sola, quién expli-
card con palabras, quién experimentard por la afeccion, lo que de belle-
za hay y de gloda y de honor, de susvidad v de paz en el seno de Abra-
hin? El seno de Abrahdn es el descanso del Padre. Alli, abiertamente, el
poder del Padre se revela, el esplendor del Hijo, la snavidad del Espiri-
tu, All, de festa estin los santos y saltan de jlbilo en presencia de Dies;
alli estdn las moradas {luminadas, alli deseansan lag almas de los santos,
y s& emborrachan del abundamiento de la alabanza de Dios; encuéntra-
a2 en ellos gozo y regocijo, accidn de gracias, y palabras de alabanza.
Alli, el sitio de 1z solemnidad magnificn, el reposo opulento, 1a luz mac-
ceatble, la interminable paz. Alli el grande y &l humilde, v el esclavo li-
bre de su dusfio. Al vive Lazaro, lleno otrora de Hagas & la puertas del
rico, feliz ablora sin fin en la glora del Padre. Al gozan los coros ange-
Ireos y los de los santos.

1Oh, qué ancho v gozoso es el seno de Abrahdn! (Oh, cudn lleno de
calma v secreto! jQué lleno estd de libartad y de lucidez! jOh Israsl, gué
bueno es el seno de Abrahén, no pira quienes se glorfan de & mismos,
sino para cuantos tienen un corazén recto, sobre todo para aguéllos a
quienes Elens contiene, a quienes nutre de si mismo! El ojo no ha vis-
to, oh Dios, lo que en el seno de Abrahén se prepard para los que 08 es-
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paran. El hombre ignora ese secreto, que no se manifiesta en [a tigrm a
loz que viven en medio del placer. Es ese secreto aquél que ni ojo vio, ni
oldo oyd, ¥ que no surgid en &l corazdn del hombre; es el que se prome-
tid & los gue por Cristo fielmente combaten, v el que se dio-a los vence-
dores que con Cristo reinan.

¢ Cué tenemos, pues, en comin con las cosas gue perecen; nOSOTOS,
B quienes tantas cosas en los cielos se han prometide? jDe qué gozarie-
mos en la terrs en compaiia de los pecadores, nosotros gue hemos sido
Hamados &l cortejo de la milicia celéstial? jQué son para nosotros los
placeres de la camne, para nosotros que debemos Uevar impresa la ima-
gen del cielo? ;Qué nos da la concupiscencia de los ojos, a nosotros que
deseamos ver la visidn qua agrada a los dngeles? 1Y el orgullo del mun-
do, a nosotros, a quienes se prometid la posesion del cielo?

Al puss, misntras que como todos nuestros padres, huéspedes somos
y extrafios, mientras pasan muestros dias como la sombra sobre Ia fierma y
no hay en ellos tregua, mientras recorre el munde el dngel exterminador,
la nube ciega, &l viento huracanado y el foego que envuelve, huysmos de
la sombra de Egiplo a la sombra de las alas de Dios, permanezcamos alll
hasta que la iniquidad pase, hasta que sople la brisa de 1a maiftana y de-
chinen las sombras, & fin de merecer acomodamos en el seno de Abrahdn.
Alll estdn las riquezas verdaderas, abli los tesoros de la sabiduriz, la lar-
pueza de la vida y su alegria. Alll la fuerza entera, &n que nada es debili-
dad, donde no falt el coraje, Al el saber total, en quemnada queda de ig-
norancia, donds nada del verdadero conocimicnto estd ausante, All Ia
felicidad suprema, donde nada es sdversidad, en que nada falta e Ia bon-
dad. Alli estd In completa santidad, porgue la caridad es alli completa; alli
la plena bicnaventuranza, va que alli se da la visitn perfecta de Dios. La
vision, digo, esti en el conocimiento, ¥ éste en el amor; al amor acompa-
fia la alabanza, v & ésta la seguridad que no tiene fin,

LCién nos dar alas como de paloma, para volar a través de todos
log reinos del mundo, y penetrer en el mterior del cielo austral? jQuién
pues nos conducirs a la ciudad del gran rey, para que lo gue leembs hoy
en los libros, ¥y vemos en enigmi ¥ como en un €3pejo, lo veamos enton-
ces por la faz del Digs presente, ¥ nos gocemos en ello?

jCiudad de Dios! |Cudntas cosas gloriosas no se habrén dicho de til
En ti esta la morada de los que viven en la alegria, en ti esth la oz, la vi-
da de todos. Es tu cimiento una piedra sola, una piedra angular y viva, ¥
precioss cn sumo grado, Brillasdn tus puertas con espléndidos diamantes
¥ se abririn de par en par. De piedms preciosas serfn tus muros, de gemas
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tus torres; pavimentadas de gemas, Jerugalén, estardn tus plazes v de un
oro puro que al costal transparente se parece, y se verd en ti visian de glo-
i, en t el cdntico de gozo se cantard; todos oirdn del cielo el conciertn
suave, el corn, 1a sinfonia, ¥ todos una palabra sola dirdn: | Aleluyal
jPalabra ﬁnica,Paiabm muy dulee, palabra de loores [lenal Bn ega cin-
dad viven nuestros padres v amigos muy queridos, pars rogar & Dios por
nosotros; esperan nuestrs llegada, aceleran cuanto pueden nuestrn carrera.

Levantemnos hacia ellos nuestros corazones con las manos, trascenda-
mos todo lo que pasa. Lloren nmestros ojos sin cesar por Jas alegrias pro-
metidas, Hallemos felicidad en lo que se ha cumplido va en los fieles que
combatieran por Cristo ayer, ¥ con Cristo reman hoy, Congratulémonos
en lo que con certeza se nos ha dicho: Tremos & la tierra de los vivos.

Tierra ilustre enire todas, célebre tierra que el Sefior ha bendecido,
tierra en la que manan l1a leche v [ miel, tierra® deseable con gue no
cuenta en absoluto el Israel carnal, mas por la que todo verdadero israe-
lita lucha hasta motir. Feliz la hora en que entraremos én esa tierma, en
que nos servird €] Sefior, al pasar, mientras se regocijan los dngeles 'y se
colman los santos de alegria.

Pues ese dia Dios, Dios mismo, Se manifestard a nosotros v a todos
nuestros amigos, enjugand toda lerima en los ojos de los santos, tornard
cosa grande por pequedia, gozo por 1o que fenece. Claro estd entonces pa-
4 todos todo, de todos serdn todas las cosas; se verd, entonces, claramen-
te que Dios &5 trino ¥ uno, todo en todo y por encima de todo, De jibilo
so llenard nuestro corszon en una alegria plena, ¥ nadie nos arrebatara
muestro gozo, ya que seremaos realmente lo que hoy en esperanza somos:
hijos del reino, asociados a los éngeles, herederos eternos de Dios, cobe-
rederos con Crsto, por el mismo Cristo, Sefior nuestro, que con el Padre
y el Espiritu vive y reina por los siglos de los siglos, pAmén|

Loy temas de la anticipacion: ocio, sabbat, suefv, lecho

Ciertamente, la literatura monéstica del Medievo tiene en gran
parte el cardcter de una literatura de compuncion, destinada a ali-
mentar, a hacer crecer, a comunicar, el deseo de Dios. Y ese hecho
es revelador de toda una concepeion de la cultura v de la vida mo-
nésticas. Esta se considera como un anticipo de 1a vida celestial, es
un auténtico iniciarse en la vida eterna. Todo se juzga en ella en
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fumcion de la terminacién de toda realidad; el presente no consti-
tuye més que un [merin. Esa concepeion se formula a menudo me-
diante dos temas que no podemos sino apuntar. El primero es el de
|a pregustacidn, que, una vez mas, acude al vocabulario de los sen-
tidos, v al del gusto en particular®®. Engendra ésta en el alma una
alegria, una exaltacion, una especie de embniaguez, pero una em-
briaguez en la ascesis y en la fe. Nada debe a los excitantes pura-
mente naturales; se trata de una «sobria embriaguez»™.

El segundo tema es el del ocio, puesto que anticipa el eterno
descanso. La vida mondstica, la vida en el «paraiso claustraln®, es
una vida ociosa, y asi es como frecuentemente aparece definida.
Se utilizan asf términos como ofium, quies, vacatio, sabbatum, que
se refuerzan a veces uno al otro: ofium quietis, vacatio sabbati®,
Pero hay que entenderlo bien: la realidad que expresan es tan di-
ferente del quietismo como la kesychia tradicional del «hesicas-
mox»*. El otium es el intermedio entre dos peligros: 1a otiositas y
el negotitim, que es la négacibn misma del ofium. Este constituye
la gran ocupacion del monje; es una muy ocupada holganza, nego-
tiasissimum otium, como han repetido san Bernarde y tantos otros.
El tema, como todos los demas, es de inspiracion biblica. Sin du-
da existe una tradicion clasica del orivm, pero cuando Guillermo
de Saint-Thierry, por ejemplo, toma de Séneca y Plinio la expre-
sidn otium pingue, le da un sentido totalmente nuevo™, el que in-

26. La spiritualité de Pierre da Celle, 75-81, capitulo Lo prélibation du eial)
LU'n malore de la vie spivituelle. 83 v passim,

27, Jours d'ivresse; VS (avril 19047) 576-591,

28, La wie parfaite, 161-169: Le paradis.

20, La spivitualitd de Prerre de Celle, B2-90: Otiwm quietts, También Ler
desix compilations de Thomes de Perseipne: Mediseval Studies 10 (1%48) 206-
207, 1. Winandy, Ambroise Autpert, moine ef théologien, Pars 1953, T1-82: #a-
catio yabbati ;

30. Cf. Perite Philpealie du coeur, introduccidn y notas de 1, Gouillard, Pa-
ris 1953; Lo pridre de Jésuz, por un monje oriental, Chevetogne 1959; Relatos de
un peregring ruso, Salamenca 2003, Excelentes, pero demasiado polémicos, M.
Jugie, en DTC X2, 17358, y L Hausherr, Lo méthode d'orafson hémychaste:
OChrPer 9 (1927) 101-210 [M. del T.).

31, L-M. Déchanet, Guillaume de Saint-Thierry L'fomme ef son oeuvre,
Brupes 1942, 58-65: Pingue otium. Las fuentes on Sénece las indica Déchanet,
Guillawme de Saint-Thierry, Lattre d'or, Paris 1956, 168, La palabra pingue se
asocis igealmente en Plinio & offum, 8 secessuy, para desiznar una ceonfortablen
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dicara el Eclesiastés con una fdrmula con frecuencia repetida por
los escritores mondsticos: sapientia scribae in tempore ofii®,

Al tema del ocio hay que afiadir el simbelismo del lecho, e in-
cluso de la wcamitay —{ectuluy noster floridus™-. El lecho es la
vida mondstica, el lectulus constituye Ia contemplacién™, De ahi
también todo el simbelismo del «suefio vigilanten™. El lenguaje
mistico acude constantemente a esta suerte de paradojas para evo-
car, sin agotar su contenido, realidades demasiado complejas pa-
ra que pueda encerrdrselas en definiciones abstractas. Se trata en
todo momento de coneiliar en el plano de la experiencia espiri-
tual, nociones que, en apariencia, v en el dominio de la naturale-
#a, son antindmicas.

El deseo, forma presente del amor

Esa concepeitn de la pregustacion del cielo orienta la cultura
y la teologia de los monjes, determing su misma estruciura, Sien-
do de orden escatolégico —participacion anticipada, pero todavia
imperfecta, de la visidn de Dios-, la contemplacidn consiste esen-
cialmente en un acto de fe, de esperanza y de amor. No se halla,
par tanto, al término de una actividad discursiva de la inteligen-
cia, no es el premio de una ciencia que quepa adquirir por el es-
tudio, ¥ no tiene por resultado aumentar los conocimientos espe-
culativos. Tiende a alimentar el amor bajo las formas que este
reviste en la espera de la beatitud celestial: la posesion oscura, la
posesién en el deseo. La contemplacion, en su sentido pleno,
siendo posesion en la luz, no se realizard mds que en el cielo; en
la tierra s imposible. Pero cabe obtener de Dios como un don,

holganza; en Guillermo se trata de wun reposo fecunda y pletbricos pam los gjer-
cicios de la contemplacidm; of. iid., 35

32. Eela 38, 25; en lugar de otfi, In Valgata pone vacuiratis,

33. Cant 1, 15, Thamar de Perrelpne, en PL 206, 157, 325, 361,

34, Sermon ancien sur la persévérance des moines: AnnlMon 2 (1953) 25,
135138, v 20, n. 3; sun Bernardo, Sup, Cant., 42b; Gaufredo d* Auxerre, Le -
molgnnge de Geaffioy d ‘Awcerre sur la vie cistarcienne: Analhdon 2 (1953) 178;
cf. también AnnlSOrdCist 5 (1949) 117-118.

13, Por gjempla, san Bernardo, Sup. Cant, 52.
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una anticipacién real, que es el propio deseo™, Desear el cielo es
querer a Dios y amarle con un amor que los monjes califican &
veces de impaciente’, Cuanto mas se agranda el deseo, mis des-
cansa el alma en Dios; la posesion aumenta en la proporcidn que
Io hace el deseo™. Mas, de igual modo que la entera saciedad es-
tard condicionada por la muerte, la pregustacion supone que se
muere al mundo: no hay contemplacion sin muerte mistica, sin
mortificacién®. Esa obligacion incumbe a todo cristiano; todos
los fieles deben ser invitados a desasirse del mundo para unirse a
Dios, simbolizado por el cielo. San Anselmo ~al final de ese Pros-
logion donde pretende, de acuerdo con sus mismas palabras, wele-
var su espiritu & Dios»—, se entrega a una larga contemplacion de
la felicidad de Dios y de quienes gozan de El en el cielo, como si
a eso confluyera todo su esfuerzo por comprender la fe*. Y el he-
cho es que hace de esa misma contemplacion el término de cual-
quier exhortacion moral. En una carta a Hugo el Recluso, en la que
indica el plan de un sermdn destinado a los seglares, insiste, para
acabar, en la necesidad de impulsarles a desear 2l cielo, y reenvia
a lo que habia escrito al final del Proslogion®'. De hecho, la de-

30, Contemplation el vie contemplative du Fle au XTe sidele, en DS 11,
1946-1948. ’

37. A Schneider, Fite B. Davidiz monachi Hemmerodenyis: AnalSOrd Cist
11 (1955) 39; Pedro de Celle, Epist,, 46, en PL 202, 468

38, wHopanzat anima sponst, sui desiderio inflammeta, tot delicis foens,
quot coelestibus studiis studens, tanta beati froctus ubertate se satiens, quanta
fuerit in appetitu facultnzs, andnimo mondstico del siglo XI11, editado por M. Ber-
nurds, Spacufum virginum, (Feintighelt und Seelenleban der Fraw im Hochmitte-

Alalter, Koln-Graz 1955, 193.

59, wContempletor ex’ desiderio incommutabilem et immensam unitatem
Diei, eamdemque Trinitatem Deitatis incapabilem fidef intellectn comprehendat
Ob cuius amorem, expletis gradibus ab omnd strepity rerum el appetity cotieu-
piscentizrum plienum se faciat, quoad possit viders Detm, quantum potest abihis
qui huiz sseculo morfuntur. Hune ftaque tantum quisque videt inquantum saccu-
lo meritor. Videt, inquam, per speculum et aenigmate quodemmeodo, certior guia
tucundior el species lucis incipit appareres, Pascasio Radberto, fn Martk. 3, 5, en
PL 120, 223; Contemplation i vie contemplative, DS 11, 1938-1939 v passim,

M. Prosfogion, capitules 25-26, ed. de F. S, Schmitt, 8. Anselmi apera, Scc-
knu 1938, 1, 118-122,

A1. Epist, 112, ed. citada, 1946, 111, 246; desde el principio, s2 indica ] ob-
Jeto de tnda I exhortacidn contenida en esta cartn: wunde se ad patriae caslestis
RIMOTEM Gocenderents,
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voecion del cielo no puede ser monopolio de los monjes. Estos, no
pbstante, la practicaron mas que otros, ya que su vida de claustro
distraia menos su atencidn de ese Dios que se da haciéndose de-
sear. Un anonimo mondstico del siglo XII ha expresado muy bien
de qué manera se realiza la unidn con Dios en ] deseo, como se
confimde con €l: «A todo el que quiera merecer [legar al umbral de
la vida eterna, Ding no le pide sino un santo deseo. Dicho de otro
modo, si no podemos hacer esfuerzos dignos de la eternidad, co-
rramos ya hacia ella, al menos por ¢l deseo de las realidades eter-
nas, atngue seamos tan miseros v tan lentos, Se busca alimentar-
se en la medida en que se tiene hambre, descansar en la medidz en
que se estd fatigado; de la misma manera, en virtud de un santo de-
sen, busca uno a Cristo, se une a Bl lo aman®.

42 wAd promerendum asternitatis soliom, solum guasrit Deus ab homine
samctum desiderium, id est: & Iaborare pro asternis digne non possumas, saflem per
desiderium seternorum incentes currnmus. Equidem juxin femis mensuram cibus
quneritur, juxta lassitudinem requiss; sic ex qualitate sancti desiderii Christus coli-
tur &t guneritur et Chrigtus srmatue, Speclion virginien, ed. de M. Bemnards, 193,
n. 220, Parecida formula en sin Bertando, Sermo de 5 Andres, 11, 5, en PL I83,
511. Cf. I Nicoles, 5. Serpnardo g ! desiderio df Dio: Camaldob (1953) 118-127.
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LAS LETRAS SAGRADAS

Se pueden reducir a tres las principales fuentes literarias de la
cultura mondstica: |a sagrada Escritura, la tradicidn patristica y
la literatura clasica. La liturgia, de la que se tralard més adelante,
es el medio en que se reciben la Biblia v la tradicion patristica, lo
que unifica todas las manifestaciones de la cultura monastica. Es
preciso pues, en primer lugar, hacer la tentativa de proporcionar
una introduccion al estudio de Ia exégesis mopdstica. «Tentativay e
wintroduceifing, son dos términos que se justifican por el hecho de
gue este tema ha sido peco estudiado hasta ahora. Si lo ha sido el
de las fuentes clasicas, probablemente porque estos problemas de
cultura medieval han sido abordados con mis frecuencia por me-
dievalistas que por tedlogos y patrdlogos. Es evidente que ia Edad
Media monastica en general, y san Bernardo en particular, deben
comprenderse desde el punto de vista de lo que les ha precedido,
esa tradicion patristica cuyo principal afin fue transmitir y expli-
car la Biblia, Falia adn un estudio de conjunto acerca de los co-
mentaristas monasticos medievales’, que deberd ser preparado por
trabajos monograficos de que igualmente carecemos. 51 no pode-
mos, por tanto, propaner solucicnes, al menos llamaremos la aten-
citn sobre algunos de los problemas que se plantean.

Para empezar, un realidad se nos impone: existe realmente una
literatura mondstica acerca de la Escritura y es, ademds, abun-
dante, mas abundante de lo que permiten suponer los escasos es-

L. CI. B. Smalley, The Shedy of the Bible in the Middie Agas, Oxford 1952,
72; wWe need n general study of the twelfth century monastic commentatorss,
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tudios que se le han consagrado. Para constatar este hecho posee-
mos un método elemental, el de las estadisticas. Si se aplica al vas-
to Répertoire bibligue du Moyen Age, se comprueba que, por lo
aue se refiere al periodo que se extiende del siglo IX al comienzo
del XIII, los autores mondsticos son cerca de fres veces mas nu-
merosos que los demas’, Este repertorio, sin embargo, no es com-
pleto’. Puede decirse incluso que, hasta en pleno siglo XII, son tan
numerosos los autores mondsticos, que son los que dan el tono;
después, poco & poco, se van haciendo mas muomerosos los comen-
tarios escolésticos.

Si se quiere comprender, por asi decir, desde dentro, la exége-
sis mondstica, es necesario evocar primero la génesis de la expe-
riencia de dende proceds esa exégesis. A partir de aqui podremos
obtener sus carvacteristicas,

La gramdiica, introduccidn a la Escritura

Quienes se dedican a la exégesis, presuponen que una herra-
mienta preliminar v necesaria es la gramdtica: puesto que la Es-
critura es un libro, es preciso saberlo leer, y aprender a leerlo co-
mo se aprenden a leer los demds. Es necesario hacer, en primer
Tugar, su anélisis verbal, aplicindole los mismos procedimientos
filolégicos de que hiciera uso un Esmaragdo a proposito de la Re-
gla de san Benito,

Que la gramatica se considera como «la introduccion a la sa-
grada Escrituraw, lo dice claramente 1a vida de san Hugo de Clu-
ny*. Esa aplicacion de! analisis gramatical a la Eseritura tiene por

2. F Stegmililes, Reperiorium biblicum, L-2-5, Auctores, Madrid 1930-55; yo
mismn he realizado In verificacidn para la letra A.
3. Ecrits monastigues sur la Bible awx XI-X1T sidcler: Mediaeval Studies 15

(1953) 95-106.
4. wPraclibara in hae wrbe prammatica, qua introduceretur ad divirsm altite-

dinem Scripturarumy, Fida, por Hildeberto du Mans, [, 2, en PL 158, 861. Tam-

bién a |n sagrada Escritum se aplicard o gue escobiers Mateo de Risvaulx:
eronumatica pueros sspiens prius imbuit heros | Hae iter est menti seripturas
seire volentis, edicién de A, Wilmast, Les mélanges de Mathien, préchanire de
Rievalx an début du X1 sidcle: RevBén 52 (1940) 59,
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resultado un cierto apego a la letra misma, el conceder una gran
importancia al texto y a las palabras.

En el monaquismo, no obstante, la aplicacién de la gramitica a
la Escritura se ha practicado de una manera que le es propia, pues-
to que esta ligada a las observancias fundamentales de la vida mo-
pdstica. En este ambito, el procedimiento basico es distinto del
usado en ambientes no mondsticos en que se lee la Escritura, es de-
cir, en las escuelas. Originariamente, lectio divina y sacra pagina
constituyen expresiones equivalentes. En san Jerdnimo, como en
san Benito, la lectio diving es el mismo texto que se lee, un deter-
minado pasaje, una «lecciony sacada de la Escntura. Al avanzar la
Edad Media, se reservara esta formula cada vez mds para designar
el hecho de leer, «la lectura de los Libros sagradoss. En la escue-
la, se habla mas gustosamente de la «pagina» propiamente dicha,
del texto objetivamente considerado, en tanto objeto de estudio: se
estudia la Eseritura por sl misma. En el claustro se tiene en cuenta
més bien al lector, y al hien que saca de la sagrada Bscritura. En
ambos casos se frata de una actividad wsagrada», sacra, divina; pe-
ro en cada uno de los ambientes se pone el acento sobre dos as-
pectos diversos de la misma actividad, difiere la orientacién y tam-
bién, por tanto, ¢l procedimignto usado. La lectio escoldstica tiende
hacia la quaestio vy la disputatio. Se le plantean a uno ¥ uno mismo
se plantes, a su vez, problemas, quaeri solet. La lectio monfstica
tiende hacia la meditatio v la oratio. La primera ¢sid orientada a la
ciencia, al saber; la segunda a la sabiduria v al gustar. En el mo-
nasterio, la lectio divina, esa actividad que se inicia en la gramati-
ca, desemboca en la compuncidn, en el deseo escatologico,

La lectura activa

Durante la Edad Media o hemos indicado ya—, se suele leer
pronunciando con los labios, al menos en voz baja, oyvende, por
tanto, las palabras que ven los ojos. Mas que una memoria visual
de los vocablos escritos, lo que tiene Jugar es una memoria muscu-
lar de las palabras pronunciadas, una memoria auditiva de las of-
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das. La meditatio consiste en aplicarse con atencion a este gjerci-
cio de memoria total; es, pues, inseparahle de la [ectio. Es, por asi
decir, la que inscribe el texto sagrado en el cuerpo v la inteligencia.

Ese reiterado musitar las palabras divinas es a veces evocado
por el tema de la nutricidn espiritual; se toma entonces el vocabu-
lario de 1a manducacién, de 1a digestién, y de esa especie concreta
de digestion de los rumiantes. Asi pues, se designa a veces Ia lec-
tura y la meditacidn con la locucitn, tan expresiva, de ruminatio.
Por ejemplo, Pedro el Venerable escribid para elogiar a un monje
gue oraba sin cesar: «5in descanso rumaba su boca las palabras
sagradas»®. De Juan de Gorze ha podido decirse que el murmullo
de sus labios pronunciando los salmos semejaba el zumbido de una
abeja®, Meditar es unirse estrechamente a la frase que se recita,
ponderar todas las palabras, para captar la plenitud de su significa-
do; es asimilarse el contenido de un texto mediante una especie de
masticacion, que nos torna todo su sabor; es el gustar, como dicen
san Agustin, san Gregodo, Juan de Fécamp y ofros con una xpre-
si6n intraducible, con el palatum cordis o in ore cordis’™. Toda esa
actividad constituye, necesanamente, una plegaria: 1a lectio divina
es una lectura rezada®, Asi, advertird el cisterciense Amoldo de Bo-
héries al monje todavia novicio: «Cuando lea, que busque el sabor,
no la ciencia. La sagrada Escritura es el pozo de Jacob de donde se
extrae el agua que inmediatamente se derrama por la oracion, No
gerd, pues, necesario ir al oratorio para comeanzar a orat, sino gue
en la misma lectura habrd ocasion para orar y contemplany®.

5. wOs sine requie sacm verba ruminangs, D pireendis, 1 20, en PL 189, 887.

6. «Et in morem apis Psalmos tcite murmure continug revolvenss, Juin de
Saint-Amoul, Fie de Jean de Gorze (f ¥76), n, B0, en PL 137, 280,

7. Textos en Un maftre de fo vie spivitusfle o XT sidele, Jeon de Féeamp, Pa-
ms 1946, 99, n, 3.

8. Lecture ef oraisorw: W8 (1944) 392-402; La lecture divine: LMD 5 (1946)
21-33; Lecture spivituelle ot vie myxtigue, en Un maitre de o we spirituelle, 97-
103; De g fecture & [ conlemplation, en La spiritualité de Pierra de Cellg, 99-
107; Bermard, homme de priére, en éa'ua’e.! aur saint Bernand et le fedde de ser
Ecrivr: AnnlSOrdCist @ {1953} 180-182. Sobre meditatio como sindnima de lectu-
T3, de estudia, de canto privado de log Salmes o de contemplacian, ef log textos re-
cogidos por Merténe en PL 66, 413-414; una vigja traduccion, cituda en esa anto-
logla, traduce meditari par edecir &l Salterios. CF supm, 31,

9. Speculum monachorum, 1, en PL 184, 1175.
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La reminiscencia

Esa manera de unir lectina, meditacion, plegaria, esa «oracién
meditativan, como la denomina Guillermo de Saint-Thierry, estd
prefiada de consecuéncias para la psicologia religiosa, Ocupa y
compromete a la persona entera, enraiza la Escritura, que podreé
entonces produeir sus frutos, Explica asimismo el fendmeno, tan
importante, de la reminiscencia o, dicho de otra manera, la es-
pontinea sugerencia de citas y de alusiones que se evocan unas a
otras, sin esfuerzo alguno, por el simple hecho de la semejanza
de las palabras; cada palabra hace presa, podriamos decir gue se
wenganchar a otra o a ofras, que se encadenan y constituyen la
trama de la exposicién. De ahi la dificultad de lo que hoy se lla-
ma la investigacion de las fuentes: jeitan los monjes segin viejas
versiones o con variantes? Lo mds frecusnte es que citen de me-
moria; las citas por palabras encadenadas se agrupan en su espi-
titu ¥ bajo su pluma en una especie de unidades, como las varian-
tes de un mismo tema. Se llega incluso a enconfrar este mismo
contexto muchas veces en un mismo autor y en otros; no es que
uno se refiera necesariaments a lo que ha dicho va, o cite a otro
autor gue usa la mismia serie de textos; simplemente, idénticas pa-
labras evocan parecidas citas.

La digresion

Como en los Padres, la reminiscencia produce en los autores
mondsticos toda una serie de consecuencias en el dmbito de la
composicion ljteraria. La evocacitn aciistica de vocablos, en ra-
zon de la proximidad de su sonoridad, v el sistema de asociacio-
nes que de ello resulta, relacionan a veces dos palabras semejan-
tes entre las que no existe més que un lazo casual, puramente
externo. Pero, puesto que el versiculo o pasaje que contiene esa
palabra se presenta a quien escribe, jpor qué no comentarlo? De
ahi que, a veces, s aparte uno del objetivo primero que queria
tratar. Se ha dicho de san Agustin: «compone *mal’, es decir, de
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forma distinta que nosotross'®. Lo que es cierto-en muchos auto-
res mondsticos &5 que no compaonen siempre segun un plan légico,
fijado previamente con precision. Gozan de una libertad absoluta
dentro de los limites del género literario escogido; el plan sigue un
desarrolio psicoldgico, determinado por el juego de asociaciones,
de modo que una digresion puede arrastrar consigoe otras. Asi, en
los Sermones super Cantica, a proposito de las palabras del segun-
do versiculo del Cantar de los cantares —«Tu nombre es aceite de-
rramadow—, habld Bermardo largamente de los perfumes de la es-
posa, demorindose después en el elogio de'la humildad. ; Es que se
habra perdido? En modo alguno. Se da cuenta de que se habia ale-
jado del Cantar, mas no le pesa. Vuelve de nuevo al versiculo del
que habia partido. He ahi, a mayor abundamiento, que el salmo 75
proclama «que el nombre de Dios es grande en Israels. Bernardo
aprovecha para introducir un discurso sobre la Sinagoga v la Igle-
sia, consagrando a ello un sermdn entero. En el siguiente, entona
las alabanzas del nombre de Jesis v, a propésito de los personajes
del Antiguo Testamento que habian llevado este nombre, se extien-
de sobre los Profetas v los compara al baston que remite Eliseo al
hijo de la Sunamita, antes de ir a resucitarle. Renaciendo a la vida,
bosteza el mifio siete veces; de ahi, tras una larga introduceion so-
bre el sentido de las alegorias en el Antiguo Testamento, elabora
Bernardo un sermdn acerca de las siete fases de la conversin, y
éstas, 8 su vez, le llevan a pensar en los dones del Espiritu Santo,
nueva direccion a la que se deja llevar pustosamente. Eso hace vol-
VEr poco a poco su pensamiento al sepundo versiculo del Cantar.
Esta senie de digresiones ha ocupado seis largos sermones!!.

Imaginacion biblica

Otro dato importante explicado por la rumia y la reminiscencia
es el poder imaginativo de los hombres de la Edad Media. Exube-
rante, alcanza, sin embargo, esta facultad entre ellos un vigor y

10. H. 1. Marrow, Saint Jugustin et fa fin de le cultune anttiue, Paris 1938, 47.
1. Sup. Cant., Serm., 12-17.



S ——

Lax letras sagroday i

una precision que nosotros a duras penas podemos concebir. Esta-
meos habituados a ver imégenes quietas o en movimiento, apenas
las miramos con una ojeada distraida. Gustamos de las ideas abs-
tractas, Perezosa, nuesira imaginacién no nos permite apenas mAs
que sofiar. En cambio, la imaginacidn era vigorosa y muy activa en
los hombres del Medievo. Permitia representarse, «hacer presen-
tesn & los seres, verlos con todos los detalles que los textos apor-
tan —colores y dimensiones de las cosas, vestidos, actitudes, ac-
¢iones de los personajes, escendrio complejo en el que éstos se
mugvern-. Se gustaba de describirlos v, podriamos decir, de crear-
los, dando un muy vivo relieve a imdgenes y sentimientos. Las pa-
labras del texto sagrade no dejaban de producir una fuerte impre-
sion en el espintu; las palabras biblicas no se gastaban, jamds se
convertian en aigo rutinaric. La Escritura, que se solia comparar
con un rio, con un poze, era un agua siempre fresca. Los espiri-
tuales de entonces dconsejan que se renuncie a las imdgenes car-
nales, pero es para sustituirlas por una imagmacion sagrada; esa
gantificacion de [a imaginacion hace que se sujeten a las minucias
del texto, ¥ no s6lo a las ideas que éste contenga'®. Esa potencia
imaginativa tiene grandes consecuencias en el campo de la icono-
grafia y también en el de la expresion literaria. La memona, ple-
namente formada por la Biblia, enteramente nutrida de vocablos
hiblicos y de las imagenes que éstos evocan, hace que uno se ex-
prese con un vocabulario biblico. Las reminiscencias no son citas,
elementos de frases que se tomen de oiro, sino palabras del que las
emplea; le pertenecen, ni siquiera tene conciencia de debérselas a
una fuente, Y el hecho es que ese vocabulario biblico posee un do-
ble cardeter. En primer lugar, es a menudo de esencia poética: tie-
ne con frecuencia mas valor por su poder de evocacion que por su
claridad o su precisidn, sugiere mas que dice. En segundo lugar, y
Jjustamente por ello, es mis idoneo para expresar la experiencia es-
piritual enteramente iluminada por una luz misteriosa, imposible
de analizar. Ademas, a falta de precisidm, estd dotado de una gran
riqueza de contenide. Vamos a verlo con un ejemplo.

12 Lo spirituaiité de Pierre de Celle, 52-381 Lo lanpage myotigue; 59-6%: La
podsie bibiligue.
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Vocabulario: virtudes biblicas

En la literatora mondstica, el estudio de las virtudes no Hene
fuente méds importante que Ia Biblia misma. Asi, en la Biblia, los
nombres de las virtudes adquieren un sesgo que no tienen mas
que en ella. El temor, con bastante frecuencia, no s otra coza que
la propia caridad; no se parece ¢n nada al espanto, al miedo, Exis-
te una nocién biblica del temor de Dios que no es en absoluto el
miedo de Dios o el horror & un castigo. Esa palabra es un hebrais-
mo biblico; s2 usa en un sentido por completo diferents del que le
dan los autores profanos. Ese amoroso temor es mas bien reve-
rencia, respeto, Se acompafia de la confianza, enpendra la paz,
corre parejas con la earidad y con el deseo del cielo. Lo que la Bi-
blia llama el «temor de Dios» es como una manera de designar la
caridad bajo un aspecto en cierto modo negativo: el {inico temor
verdadero es el de perder la presencia del Dios amado, de quien
se quiere gozar eternamente. Asi entendido, el temor es, como la
caridad, la raiz de todas las virtudes: «lnitinm sapientiae timor
Domini». Esa concepcion singularmente rica del temor de Dios
procede del Antiguo Testamento, y se reasume en el NMueve. San
Benito se inspira en &l para hablar de la humildad, cuyo primer
grado consiste en el temor de Dios, es decir, en el sentimiento de
la presencia de Dios. Todos los autores monésticos estin en linea
con gsa tradieidn. La doetrina que aconsejan no s a base de con-
ceptos abstractos o inventados a priori; todas sus nociones les
vienen de la Escritura. Desde ese punto de vista, todas las virtu-
des son sindnimas; 1ldmeselas temor o prudencia, tienen el mis-
mo origen v el mismo fin, todas ellas son un don de Dios, tienden
a la vida eterna y engendran su deseo. Para los antiguos no es ne-
cesario precisar el objeto de cada una, La vida cristiana es una y,
cuando se han distmguido las diversas virtudes, se ve uno obliga-
do a decir que estén relacionadas y que se condicionan unas a
otras. Como en la Escritura, todo esta dicho sobre cada una de las
virtudes y no se las distingue mds que porque la Biblia, en el cur-
s0 deuna larga historia y bajo diversas circunstancias, ha emplea-
do diversas palabras para hablar de la misma vida moral. La uni-
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dad nace de un orden superior al de la logica, el de la realidad so-
brenatural, g:raﬂi&s a la cual todas las virtudes vienen de Dios y
conducen a EI".

El fenémeno de la reminiscencia resulta rico en consecuencias
en el campo exegético. Porque clertamente existe una exégesis mo-
nastica'® que es, en gran parts, una exépesis por teminiscencia,
aproximandose de este modo a la exégesis rabinica, que consiste en
explicar un versiculo por otro en el aparsce la misma palabra de
nuevo. Desde ese punto de vista, no es tan difgrente, como a veces
se ha creido, de cierto procedimiento exegético de hoy, consistente
en hacer un uso continuo de la concordancia. Y es que, gracias ala
masticacion medieval de las palabras, se llega a conocer la Biblia
de memona. Puede asl encontrarse espontineaments un texto o un
vocablo que corresponda a la situacidn que en cada texto se descri-
be, y explique cada una de las palabras. Se convierte uno en una es-
pecie de concordancia viviente, una biblioteca vive, tomando ese
término en el sentido en que designa a la Biblia. El Medievo mo-
nastico hace poco uso de la concordancia escrita; el librs jusgo de
asociacion, de aproximaciones y comparaciones, basta a la exége-
sis. En la escoléstica, por el contrario, se hace un uso constante de
dichas distinctiones donde, en orden alfabético, se sittan al lado
de cada palabra las referencias a todos los textos que la emplean'”,
Estas concordancias escritas permiten suplir, de modo hibresco, ar-
tificial, el fendmeno espontinen de la reminiscencia.

13, Smaragde ef son eeuwvre. Infroduction a la voig ropale. Le diodéme des
moines, La Pierre-qui-Vire, 8. £, 14-16: Fertur bibliquer.

14, Contra la opinién de algonos, se ha afirmado ese hecho & propdsito de
san Bernardo, por gjemplo, por E. Kleinedam, Wissen, Wisrenschafl, Theologie
bei Bernhard von Clairvaux, Leipzig 1955, 144, oo 129,

[5. Cierto,es que una coleccion de ese género, editada por A Wilmarf, Lin
réperioire d ‘exdgdce composé en Angleterve vers e débint de XITT siécle, en Mé-
morial Lagrange, Paris 1940, 307-335, es monasticn, pero tandfa. Segin B W,
Hunt, Nates en the Distinctioney monasticoe ef morafer, cn Liber Floridis. Fest-
schrift Lelimann, St Ottilien 1950, 355-362, quizds es de un cisterciense. Las
demids colecciones conocidas perfenecen, como muy pranto, ol final del siglo
XIL A. Wilmart ha escrito ol final de su Note rur les plis anciens recusils de dis-
tinctions bibligues, ihid., 335-346, que es0s «répertoires plphabétiques, faits pour
I"éude ou bien approprits 4 1"action pastorale.. ., domindrent le X111 sitcle et ne
cessérent pas, pour la plupart, d'#we copiés au cours des doux ibcles sutvanisy.



108 L fuentes de lo cultura mondstica

La exégesis por concordancia

Sin embargo, no toda la exégesis monfstica se explica, ¢n ab-
soluto, por reminiscancias que podriamos llamar automdticas. No
se rehiisa recurrir a clertos instrumentos de trabajo, a ciertos k-
bros, asimilados a su vez de tal mode que puede recurrirse a ellos
de memoria. Dichos instrumentos de wwabajo los constituyen esa
egpecie de repertorios Iéxicos en que se da el significado de las
palabras, significacidn total ¥ no solamente filologica. Unos son
las colecciones de nomina sacra. San Jerénimo, seguido por Isi-
doro y numerosos campiladores, habia explicado la etimologia de
los nombres de lugares y personas biblicos's, Ademds, ciertss eti-
mologias se imponian, asimismo, por reminiscencia, cuando la so-
noridad de un vocablo bastaba para evocar otro'?. Asi, la interpre-
tacifin de nombres no podia ser arbitraria, dejada a la inventiva de
cada comentarista; existia, en ese campo, una tradicion de la que
no cabia apartarse y que, por otro lado, remontaba al propio Anti-
guo Testamento,

El recurso a los naturalistas

r

Oitra fuente de interpretacién la constitulan los escritos de na-
turalistas antiguos que habian expuesto Ia significacion de los ani-
males, las piedras, las plantas, los colores. Se recurria asi a los bes-
tiarios y a los lapidarios o, simplemente, a lo que de los antiguos
naturalistas habia pasado a los eseritos de Isidoro v Beda. Cuando
se lee a un autor medieval, se estd tentado de creer que inventa sus
alegorias. Mas, cuando se comparan varios de ellos, se constata
que estdn de acuerdo en detalles que hoy nos parecen fantasiosos.
En realidad, dependen, como en el caso de las etimologias, des una
tradicidn literaria que ellos creyeron cientifica. Asi, por ejemplo,

16. Edicién de F. de Logarde, Onomastics sacem, Gottingen 1870,

17. E. Baron, Higonis de Sancto Victore epitome Dindimi in Philosophiam;
Traditio 13 (1955} 136, hace a ese propdsito juiciozas puntualizaciones v ofrece
algunes ejemplos.
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Lay latvay sagrados g

gl «nardow es una hierba desconocida en el occidente medieval,
pero los comentaristas dan todos idéntica descripeion, le atribuyen
lag mismas cualidades y le confieren, en términos muy similares,
igual significacién espiritual, Testimonian todos una interpreta-
cién tradicional y uninime. El més honrado de todos s a la vez €l
mis genial: san Bernardo dice que se fia, en ese punto, de la com-
petencia de los que han estudiado las plantas. Y, de hecho, todos
los elementos en que se funda la interpretacién sobre el narda los
ha proporcionado Plinio en su Historia natural®,

Lo mismo puede decirse en lo referente a los colores que los
Libros sagrados atribuyen a las piedras preciosas y a los metales
gue adornan el vestido del sumo sacerdote, a los tejidos de que
estin hechas las cortinas del tabernaculo. De todos modos, en to-
dos estos casos la interpretacion se apoya sobre datos objetivos.
En el punto de partida se encuentra siempre una constatacion, que
puede estar ligada al sentido obvio de los vocablos: asi, el oro,
que es el mis precioso de los metales, designard los bienes mayo-
res, que serdn, segin el contexto, la sabiduria, la fe, 0 Dios mis-
mo. A veces, es un pasaje de la Escritura el que da 13 auténtica in-
terpretacién de una palabra: por ejemplo, las palabras divinas se
asimilan, en un versiculo del salmo 11, a la plata®; se les aplica-
réan, pues, las cualidades de la plata, especialmente ese ballo que
constituye toda su belleza. Alpuna vez, el simbolismo se funda
igualmente, en propiedades naturales. Hay que ¢xaminar dos ca-
508 & ese respecto; o bien el simbolismo es tan sencillo que se im-
pone a toda la tradicitn —el jacinto, por ejemplo, es azul (los na-
turalistas antiguos, citados por Beda, han registrado el hecha),
mas ese color es el del cielo; el jacinto designaré por consiguien-
te el camino del cielo—; o bien dicho simbolismo es complejo,
prestindose entonces a diversas posibilidades. Tratdndose, por
ejemplo, de la tela escarlata que ha sido tefiida dos veces (cocous

18. Ftudes sur saint Bernord, 118, 1. 1: 8 los testimonios alll citados pueden
afiadirse el de un monje andnimo de Clairvaux que redactt e Fida de sania Ma-
ria Muagdalena, XV, en PL 112, 1456 C (sobre el autor, of V. Saxer, en M-
ges 8 Bernard, Dijon 1953, 408-421); el de Hugo de Fouilioy, De bestils et aliis
rebug, IV, 12, en BL 177, 153; ¥ olros.

19, wEloquia Domini, eloquia cast: prgentum jgne examinatum. &,
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bistinctus), podréd fundarse la interprefacion ya sobre el color del
tejido, que es el de la sangre, ya sobre el hecho de haber sido tefii-
do dos veces —en cuyo caso, serd preciso pensar en los dos man-
damientos mseparables del amor a Dios y al préjimo—, sea, final-
mente, sobre la combinacion del color v del hecho de la doble
tintura, evocandose entonces las pasiones del cuerpo y del alma.
Todas estas interpretaciones pueden parecer descabelladas en una
época en que el simbolismo de los colores y las piedras preciosas
no se cultiva casi sino por los poetas. Pero para los antiguos te-
nian un fundamento en la realidad, Es, pues, normal que se las en-
cuentre, apenas con ligeras variantes, en todos los comentarios pa-
tristicos y medievales. Muchas de ellas, por lo demnés, habian sido
propuestas ya, al menos sumariaments, por Origenes®,

No faltaron en &l Medieva mondstico ciertos representantes de
lo que llamariamos exégesis cientifica. Un Herveo de Bourg-
Dieu, entre los monjes negros, un Nicolds Maniacoria, entre los
cistercienses, quisieron poner remedio a determinadas incorrec-
ciones e inexacttudes del texto lating®. Pero la mayoria, ignoran-
tes del griego v del hebreo, y fiindose de la autoridad de san Je-
ronnmo, tomaban el texto tal cual. La Vulgata fundamenta toda su
experiencia biblica, y casi todos sus comentarios surgian de esa
experiencia, v estaban destinados a provocarla. ‘No surgian con
ocasidn de una ensefianza escolar, sino que se escribieron para
responder a necesidades espirituales de cardcter personal, las del
propio autor, y las de su piblico, es decir, de un lector o de una

20. Podrian ilustrarse estys constatuciones por el sndlisis del De rabernacu-
lo Maysi de Pedro de Celle, editado en La spiritualité de Pierre de Celle, 147-
167, de sus fuentes ¥ sus paralelos en otros aulores. Compdrense, por gjemplo,
Arnaldo de Bonmeval, De VT verlis Domind, en PL 189, 1719, 1724, v Padro de
Celle, De tabernaculo Maysi, en PL 202, 1050 A; De tabernaculo, edicién de J
Leclercq, Lo spiitualiié de Plerre de Celle, Parls 1946, 163, 9 5., con Origenes,
In Exed., IX, 3, e, de Baehrens, 240; Isidoro, Etim., 18, 41, 1927; Quest. @
Num., en PL 83, 349, 25; Beda, De tabern., 1, 3, en PL 91, 399D 10, 2, 425-428;
In Expd.; 27, en PL. 91,324 B,

2}, G. Morin, U eritiqus en Murgie au XIT siecle. Le traite inddit d ' Hervé
du Bourg-Diey o De corractione guorimedam Jectioname: RevBéy 19 (1907) 36-
{5]1; f_:‘} \'3-’5?;:. DPreyx préfaces an Prautier dues d Nicolas Maniacoria; RevBén 65
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gomunidad®. Para ilustrar esa experiencia, que ha constituido la
préctica de todos, pueden leerse los tratados en que algunos han
hablado de ello explicitamente. Dos de los mds caracteristicos son
¢l de Pedro de Celle® y el de Guillermo Firmat™, A prop6sito de
la sagrada Escritura v del modo de leerla, evocan casi todos log
ternas que, a partir de Origenes y Gregorio Magno, animaban la
literatura espiritual y alimentaban el deseo del cieio. No siendo de
los mis grandes, tales autores permiten asistir a la experiencia bi-
blica del comin de los monjes. Un san Bernardo no ha inventado
nada en ¢l campo de log modos de pensar y las formas de expre-
sibn. Porque posefa genio, ha tenide ideas nuevas, mas en un am-
biente y de acuerdo con una psicologia de la que participaba con
todo el conjunto y todo el pasado del monaquismo; y no cabria
comprender, sin ese contexto vivo, su estilo ni su influencia.

La Biblia, espefo del alma

Las constataciones que anteceden permiten deducir los carac-
teres de Ja exépesis mondstica, Puede decirse que es, alavez e in-
separablemente, mistica y literal. Literal, debido a la importancia
que se atribuye a las palabras, porque se les aplica la gramitica,
porque se tiene de ellas una memoria auditiva, memoria que da
lugar y posibilita las reminiscencias; porque existen obras de re-
ferencia que explican los vocablos, Dicha exégesis interpreta la
Bseritura por 1a Escritura, a Ietva por la letra misma. Pero tam-
bién es mistica, porgque la Escritura no se concibe solamente co-
mo fuente de conocimiento, de informacién cientifica, sino que
es, ante todo, un medio de salvacion y proporciona la «eiencia de
la salvacidny —salutaris scientia—"_ 'Y esto es vilido para toda la

22, He dado indicacicnes sobre Io que distingue Is literatura mondstics de la
literaturn escolistica aoerca de le Biblie, & proposito de C, Spicg, Esquisse d 'u-
ne histaive de 'exdgdse latine au Mopen Age: BulTh (1942-1945) 59-67.

23, De afflictione et lectione, en La spiritualité de Pierre de Celle, 231-239,

24. Exhortatio ad ameren elaustl ef desiderium lectionis divinze: Analhion
2 (1953) 28-44. :

25, En la Exhortatio de Guillermo Firmat, 332,
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Eseritura. Cada uno de los vocablos que contiene es una palabra
que Dios dirige a cada lector para su salvacion; todo tiene, por
consiguiente, un valor parsonal, actual, para la vida presente, pe-
ro con vistas a la vida eterna. En ella se encuerntran a la vez ver-
dades que han de ser creidas y preceptos que deben ser practica-
flos. Seglin una comparacion que los monjes medievales deben a
san Agustin, tnbutario a su vez de Platén, la sagrada Escritura es
un espejo: uno puede ver en ella la imagen que deberia reprodu-
cir; leyéndola, puede uno compararse con lo que deberia ser y, @
partir de ahi, tratar de adquirir lo que falta al refrato para que sea
en todo conforme al modelo™.

Valor religlose del Antiguo Testamento

De esa concepeidn gsencial v Gnicamente religiosa de la Escri-
tura, se deduce, entre otras consecuencias, la importancia dada al
Antiguo Testamento. 51 fue comentado con mis frecuencia que 2l
Nuevo, s porque se tenian sobre sus mutuas relaciones ideas pre-
cisas y fecundas®. Existe entre ellos, efectivamente, una tal conti-
nuidad, que no pueden comprenderse el uno sin el otro. Es preci-
s0, por tanto, estudiar los dos, no separadamente, sino siempre
conjuntamente. Estd claro que muchos hechos, ideas v expresio-
nes, que se hallan en los escritos neoleslamentarios, no pueden sat
estudiados sin tener en coenta sus antecedentes del Antipuo Tes-
tamento. Mo obstante, es igualmente cierto que el Antigno Testa-
mento no puede leerse ni explicarse sin una constante referencia al
Nuevo, como si constituyera un documento histérico relativo a un
pasado clausurado ya definitivamente, v que ha encarnado por si
solo toda su significacién. Se trata en la Biblia de todo el misterio
de la salvacitn, de lo que Dios es, de lo que hace por el hombre,

28. Un maiire de la vie spirituslle qu X7 sidcle, Joon de Féoamp, Paris 1946,
56-60: La Bible; miroir de U'dme; La spiritualité de Pierre de Celle, 67. Otros
textos hen sido reunidos por R. Bradley, Backgrowids of the title Specudum in the
mediggval literature; Speouhumn 29 (1954) 100-115.

1. Lexégese médidvale de |'Ancien Testament, en L'Ancien Testament af les
chrétiens, Paris 1951, 1 68-182

T S I s g T T e e Pt il e s £ i




T

e
15 =
1 =
N
P
1

T

T T aaor e e L e o]

Lox lefros sagrdas 113

desde los origenes hasta el fin del munde. El Hijo de Dios hecho
carne estd en el centro de toda esa gran obra de la creacidén y san-
tificacién del mundo. Es en relacién a Cristo como todo 1o que ha
precedido a su venida en el tiempo, todo 1o que la ha acompafiado,
todo 1o que la ha seguido, debe ser entendido y situarse. Ese prin-
cipio recibe aplicaciones multiples y diversas, mas la idea genera-
dora de toda exégesis en Ja Edad Media es ese cardcter evolutivo
de toda la historia sagrada- la concepcidn de la Iglesia como un
cluerpo en crecimiento, y ese cuerpo es el Cristo total.

Para la Edad Media, como para la patristica, el conjunio del
Antiguo y ¢l Nuevo Testamento narra la misma historia del mis-
mo pueblo de Dios: la historia que cuenta el Antiguo Testamento
no es la de Israel, es ya la de la Iglesia, de la que Israel es un co-
mienzo. Asi es como la Edad Media considera el Antiguo y el
MNuevo Testamento: no como dos conjuntos de «librosw», sine co-
mo dos periodos, dos atiemposs, que se corresponden uno & ofro,
El iempo de la ley (fempus Tegis), v el tiempo de la pracia (tem-
pus gratiae), son las etapas de una misma salvacion, y cada uno

de ellos incluye, ademés de los textos escriturarios, el conjunto de

realidades de las que estos textos nos hablan,

Entre el Antiguo y el Nuevo Testamento hay progreso, no en
virtud de una sucesidn, sino gracias a un desarrollo gue destaca lo
uperfecton sobre lo wimperfecton. La primera etapa de la histona
de la salvacitn tiende hacia la segunda, no s6lo porque la prepara,
sino porque la contieng ya, aungue de manera imperfecta, inacaba-
da. El Muevo Testamento acaba el Antipuo; pero éste comenzaba el
MNuevo: &l Verbo de Dios estaba ya actuando antes de la Encarma-
cién, Todo el Antiguo Testamento participaba de la redencién, que
es claramente revelada en el Nuevo, v la inanguraba realmente. Es
signo y figura del Nuevo, porque es su propia imagen. Lo que es
perfecto da a lo imperfecto su forma, su valor y su eficacia. El An-
tiguo Testamento s una anticipacién tipica del Nusvo porque par-
ticipa de la obra que en éste se realiza.

En consecuencia, el Nuevo Testamento es la norma a tenor de
la cual hay que interpretar el Antiguo, que no puede explicarse sin
relacién con aquél, como si el Nuevo no existiera. Por otra parte,
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el Nuevo Testamento se comprende mucho mejor si uno recuerda
al que le precede: la figura contenia la verdad escondiéndola, y la
verdad, a su vez, revela la figura v le da sn sentido; una vez reve-
lada, la figura ilumina, por su parte, la verdad. No es imitil volver
a las figuras, ya qus son un medio para ver y apreciar mejor lo
que es5 la verdad misma, Asi pues, el estudio del Antipuo Testa-
mento como un documento histérice, como fuente para «la histo-
nia del pueblo hebrsow, es extrafia a la Edad Media. Los textos del
Antiguo Testamento deben tener un sentido figurativo y, en oca-
siones, no poseen otro; revisten a veces un doble sentido, histdri-
co y figurativo, a veces solo el figurativo, jamés un sentido me-
ramente histdrico.

Tales textos pueden servir siempre para hablar de las més ele-
vadas realidades del Nuevo. Ruperto de Deutz, en su tratado De
las abras del Espiritu Santo, habla primero de las que fueron rea-
lizadas bajo 1z antigua Alianza; pero cuando llega a los tiempos
de la Nueva, sigue tomando sus textos del Antiguo Testamento.
Por ejemplo, cuando Cristo se dirige al Padre lo hace con las pala-
bras que Job usaba para hablar con Dios. Lo que interesa a Ruper-
to no es la historieidad de Job, en quien ve el simbolo del hombre
ante Dios v, en primer lugar, del hombre perfecto. Job es el Cris-
to, el justo, que expresa su pensamiento sobre la redencion. Lo que
se pide, por tanto, al Antiguo Testamento, son luces sobre proble-
mas religiosos, no sobre enigmas histdricos, ni siquiera de histo-
ria de las religiones.

Pueden ilustrarse estas consideraciones mediante un ejemplo
tomadd del tratado de Balduino de Ford, cisterciense de fines del
siglo X1I, Sobie el sacramento del altar®™. Escribiendo sobre la
Eucaristia, Balduino parte del hecho de la Cena; pero, para expli-
carla, forma una cadena de textos tomados en gran parte del Anti-
guo Testamento, y que él va comentando sucesivamente. Lo que
ocurre en el altar es la cumbre, el resumen, la wrecapitulacidns, de
lo que ha ocurrido en todos los altares que han elevado los hom-

28. En PL 204, 641-774. CFf le introduceidn a Io raduceidn francesa del De
Facraments altariz de Balduino de Ford, Paris 1963, 4546
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bres desde la creacion, de todo lo que Dios ha hecho por ellos y
continta haciendo; la continuidad de los tiempos no es mis que
una pedagogia divina, en que, progresivamente, la humanidad re-
cibe su educacién para participar en la misa. El Génesis nos habla
de Melquisedec, en el acto de ofrecer el pan y el vino; més tarde,
el Salmo 109 dice del Mesias que serd sacerdote segin el orden de
Melquisedec; Jesis, realizando la profecia, consagra el pan y el vi-
no; ¥ la Epistola a los Hebreos interpreta certeramente el tipo y su
cumplimiento. El sacrificio eucaristico es, por tanto, la «perfec-
cidm», o sea, el acabamiento de todo lo que lo precedia; la realidad
de la salvacion se da enteramente, bajo diferentes formas, en cada
una de sus fases; la exdgesis trata de comprander cada una de esas
fazes a la luz de todas las demds, de forma inseparable. La Cena
eucaristica fue insertada en la celebracion de la Pascua judia; en
ella precisamente culmina el culto de la antigua Ahanza; es el cen-

tro ¥ ¢l nudo de la historia. Mo puede comprendérsela sin referir-

s¢ al Antiguo Testamento. La ensefianza biblica se nos da en for-

ma histdrica: el dogma es revelado en el curso de los afios v a
través de los hechos. El tratado de Balduino sigue precisamente
ese desarrollo. Comporta como dos vertientes: la primera se re-
monta desde l& Creacion hasta la Cena del Jusves Santo; la segun-
da vuelve sobre las figuras del Antiguo Testamento y provecta so-
bre ellas ]a luz de Cristo, Desde la Cena, que estd en s cumbre, el
exegeta puede lanzar una mirada panorimica sobre todo el pasado
del pueblo hebreo, sobre toda la historia antigua de la Iglesia.

Pero el Antiguo Testamento posee todavia otro valor. En él se
considera no s6lo el pasado de la Iglesia, sino su porvenir; el poe-
blo de Dios estd todavia, en relacién con la Parusia, en un estado de
imperfeccion, de inacabamiento, parecido a la sitvacidn en que se
encontraba, en relacidn con la Encarnacion, antes de la venida del
Mesias, Las dos fases ya realizadas de 1a historia sagrada preparan
una tercera, Varias trilopias sirven para expresar esta gradacion:
pragparatio-reparvatio-consummatio; figura-gratia-gloria®. En la

29, L'exdgese médidvale de | 'dncien Testament, 179; E. Kleinedam, Figsen,
Wissenschafl, Theologie bel Barnhard von Clatrvane, 44-43,
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presente situacion de la Iglesia, 1a realidad de Ia salvacion se ha da-
do ya plenamente, pero no se ha manifestado aim del todo, no se ha
dado mas que a través de los sacramentos. Por tanto, la condicion
de log cristianos tiene alge en comin con la de los justos de [a an-
tigua Alianza: todos deben tener fe en la revelacion por venir. La
historia del pueblo elegido es, por tanto, instructiva para nosotros,
v la interpretacion espiritual del Antiguo Testamento es un indicio
de lo que serd la vision; alimenta en nosotros el deseo escatologi-
co; nutre, al misme tiempo que la fe, la esperanza y el amor.

Alimenta el deseo escatoldgico

Debido precisamente al cardeter profético del Antiguo Testa-
mento, ¢5 el deseo quizd el sentimiento mds frecuentemente re-
flejado; desen de la tierra prometida o deseo del Meslas, gue los
monjes de la Edad Media interpretan espontineaments como de-
seo del cielo, y de Jesis contemplado en su misma gloria®.

Asl pues, se nos lleva continuamente a la escatologia. La gran-
deza de esa exégesis estd en poner a plena oz Ia unidad de Ia Es-
critura; consiste en que s una exépgesis relipiosa, mistica. Mas su
debilidad estd en lo que cabria llamzr, por paradéjico que pueda
parecer, un exceso de literalismo. La Ley v el Evangelio son como
dos interlocutores de un mismo didlogo, se completan y se expli-
can mutnamente, aprobando cada uno y confirmando el testimo-
nio del otro. A cada texto del Antiguo Testamento responde siem-
pre uno del Nuevo, que 5 como su eco, Y para percibirlo, no es en
modo alguno necesario recurrir a dificiles procesos; hace falta (ni-
camente estar atento a la similitud de las palabras, de las frases,
de las ideas, y trasladar al Antiguo Testamento lo que quieren decir
las expresiones del Nueve. Uno se fija, por tanto, en las palabras,
relaciona los lugares paralelos, agota el sentido de cada una de las
expresiones, y aclara Jas unas por las otras (ya se ha visto como la
Biblia misma constituye el comentario de la Biblia). Precisamen-
te, a causa de este fijarse en las palabras, por las razones ya men-

30, Saint Bermard myxtigue, 1948, 140-141.
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cionadas, el Medievo, en vez de dedicarse a aplicar la concepeidn
tradicional de 1a armonia entre los dos Testamentos a los grandes
temas religiosos, a los grandes desarrollos historicos, la ha aplica-
do también a textos particulares, de modo que se ha visto llevado
sl a establecer alpuna vez entre dos textos un nexo puramente ar-
tificial. Lo que sigue siendo valido en una tal exégesis no son las
explicaciones de detalle; es una concepcion general del caracter
esencialmente religioso, soterioldgico, de la sagrada Escritura, una
concepcion profimda del cardcter evelutive de la Escritura, del An-
tiguo Testamento a la escatologia

El Cantar de los Cantares

Para completar estas breves indicaciones acerca de |a exégesis
mondstica, conviene recordar el libro que fue mads leido y comen-
tado en los claustros medievales. Se trata de un libro del Antiguo
Testamento: ¢l Cantar de los Cantares, Esta aficion a su lecturs
v a la de sus comentarios estd atestiguada en los calilogos de lag
bibliotecas mondsticas. Bastard con citar dos ejemplos, En Cluny,
en tiempos de Pedro el Venerable, se poseian quince comentarios
del Cantar, entre los cuales tres ejemplares de Origenes y dos de
san Gregorio™, Igualmente, entre los cerca de setenta manuscritos
gue se lian conservado de Orval, haoy al menos siete comentarios
del Cantar, es decir, una décima parte del total de los libros™. Des-
de tiempos de san Benito, Casiodore habia formado un corpus de
comentarios del Cantar, incluidos los de Origenes™. Mis tarde, Al-
cuino, elogiando este libro biblico, ve en &l un antidoto a las frivo-
lidades de Virgilio; ese cntico es, para €1, el que ensena los verda-
deros mandamientos, los que conducen a la vida eterna®. No es

31, L. Delisle, Inventaire dep manuscrity de la Bibiiothéque nationale, Fonds
de Chiny, Paris 1884, 340364

32, Analbion 1 (1948} 208,

33. P Courcelle, Les letires grecques en Oceident de Macrobe 8 Cassiodo-
re, Paris 1943, 364-367.

34, wlMaee tiki vers eanunt vilse praseepta perennis; Auribus ille (Vimgilius)
tuiz male frivola falza sonabite, en MOH, Poet. lot. aewi karol,, 1, 239,
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casualidad, pues, que la obra maestra de Ia literatura mondstica me-
dieval sea un comentario del Cantar: en los sermones que le consa-
grara, san Bernardo de Clairvaux dio simplemente expresién genial
a una tendencia, 2 un amor que era comim a todos. Esos comenta-
rios del Cantar, y en especial los de san Bernardo, han sido leidos
en el siglo X1 en los monasterios de todas las observancias®,
Fara apreciar rectamente la forma en que estaban concebidos,
hay que compararla con la manera en que ha comentado el Cantar
la escolastica™, Sin duda, la historia de la interpretacidn del Can-
tar dentro del monaquismo de 1a Edad Media estd por estudiar, pe-
ro podemos discernir ciertas diferencias entre ambas orientacio-
nes”’. Bl comentario escoldstico es en cierfo modo colectivo: se
habla en &l, sobze todo, de las relaciones de Dios con toda la Igle-
sia; se insiste sobre la revelacidn de la verdad divina, de 1a que el
hombre debe apropiarse por la fe y el conocimiento de los miste-
1i0s, sobre la presencia de Dios en el mundo por la Encarnacitn,
El comentario monéstico tiene por objeto, mas bien, las relaciones
de Dios con cada alma, la presencia de Cristo en ella, la union es-
piritual que entre ambos se realiza por la caridad, El comentario
del Cantar es, espacialmente entre los cistercienses, el equivalen-
te de un tratado del amor de Dios. El comentario escoldstico nos
da, en un estilo claro, generalmente conciso, una doctrina que se
dirige a la inteligencia; el comentario mondstico se dirige al ser
entern; tiende, mds que a instruir, a conmover; estd a menudo es-
crito en un estilo ferviente, que traduce el ritmo interior que quie-
re comunicar el autor a sus lectores. El comentario escoldstico es
casi siempre completo: explica hasta el fin la «letray del texto sa-
grado: el mondstico es con frecuencia inacabado: san Bernardo, en

35. Le penre lintéraire dex Sermones in Cantics, en Erudes sur saint Bernerd,
121-122; Recherchey sur les Sermons sur les contiques de saimt Bernard, I, L lit-
térature provogude par les Sermons sur lex Canfigues: RevBén 66 (1954) 208-
222, Poémey sur le Cantigue des eantiguer: RevBén 64 (1952) 290-291.

386. Le commentaire du Cantigue des cantiques atiribué a Anselme de Laon;
RechThanMed 21 (1949) 20-39,

37. Le commentaire de Gilbert de Stanford sur le Cantigue des cantigues. 1,
Le genre: AnniMon | (1948) 205-200; Ecrits monastigses sur la Bible, 98-100: 11,
Commentaires dy Cantigue des cantigues.
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ochenta y seis sermones redactados en el curso de dieciocho afios,
llegd imicamente al principio del capitulo tercero. Y eso se conci-
be fAcilmente. ya que, cuando el hombre espiritual ha dicho lo que
experimenta, lo que piensa del amar de Dios —y puede hacerlo con
pcasion de un pequefio niimero de versiculos—, tiene derecho a de-
jar descansar su pluma.

£Qué sentido tiene el interés de los monjes de la Edad Media
por ¢l Cantar de los Cantares? Vale Ia pena hacerse esta pregunta,
ya que en la mente de algunos historiadores esta presente una de-
terminada respuesta. Para ellos, ese diflogo entre el esposo v laes-
posa responde & lo que hoy se llama la psicologia de las profundi-
dades. Mas, de hecho, lo que sabemos del deseo escatolégico de
lps medios consagrados a la vida de oracion, basta para explicar su
apego al Cantar de los Cantares. Lo que vieron en €l es, sobre {o-
do, la expresion de este deseo. El Cantar ey el poema de esa bils-
queda que constituye todo el programa de la vida mondstica: guae-
rere Dewm, una blisqueda que no acabard sino en la eternidad, pero
que recibe ya su real satisfaccién en una posesién oscura, y ésta
hace crecer el deseo, que es aqui abajo la forma misma gque revis-
te el amor, El Cantar es un didlogo del esposo y la esposa, que se
buscan, que se llaman, se acercan uno a otro, y se ven separados
cuando creen estar proximos a unirse definitivamente. San Grego-
rio dio expresion perfecta de esa alternativa de mtimidad y aleja-
miento en sus Moralia in Job—ya que ha hablado del Cantar inclu-
so fuera del comentario que le consagré— «El esposo se esconde
cuando se le busca, para que, no encontrandole, le busque la es-
posa con un renovado ardor; ¥ la esposa se demora en su bilsgue-
da, a fin de que esa morosidad aumente su capacidad de Dios, v
encuentre un dia mds plenamente lo que buscaban®™. San Bernar-
do se expresd con frecuencia en el mismo sentide™, v todo el Ser-
min 84 acerca del Cantar —uno de los tltimos textos que escribid—,
versa todavia sobre ese tema, que serd asimismo el del Cantico es-
piritual de san Juan de la Cruz.

33. Moy in Job, 5, 6, en PL 75, 783, Cf tambifn el comisnzo del comenta-
rio de san Gregone &l Cantar, an PL 79, 478,
39. Por gjemplo, én Sup, Cant,, 74, 2-4, en PL 183, 1139-1141.
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El Cantar de los Cantares es un texto contemplativo, theoricus
sermo, como diré san Bernardo. No tiene caricter pastoral, no en-
sefia moral, no prescribe en absoluto algo que hacer, preceptos
que observar, no administra tampoco consejos de prudencia. Sin
embargo, ese lenguaje ardiente, ese diflogo admirativo, estaba de
acuerdo, mas que cualguier otro libro de la sagrada Escritura, con
la contemplacidn amorosa y desinteresada. Se comprende qué Or-
genes lo haya comentado dos veces, que san Gregorio, san Ber-
nardo, y tantos otros, lo hayan escogido con preferencia a otros li-
bros del Antiguo y del Nuevo Testamento®. Y el hecho es que lo
propio de la contemplacion es alimentar el deseo de la vida celes-
tial. Cuando Juan el Gramético compone un comentario al Cantar
para lz condesa Matilde, ya en la dedicatoria le desea «la gracia de
la contemplaciony. E inmediatamente define el libro que va a ex-
plicar; «El Cantar de los Cantares es una doctrina de la contempla-
citm»*!. A continuacién afiade: «El que esti poseido de la dulzura
de la contemplacidn, entra va a formar parte de la vida celestialn®=,
Mis adelante, los maestros de Ja escolistica explicarin preferante-
mente los libros sapienciales. «Escrutardn la sabiduria de Salomon
en los Proverbios y el Eclesidsticon®. Los monjes, por su parte, se
sienten vinculados al cantico de amor. Un comentarista andnimo
de 1a Regla de san Benito ve en el Cantar el complemento de la re-
gla monastica; es, dice €1, la regla del amor.

40, En cuanto a la interpretaciin madoldgica del Cantar, =i, bajo la influen-
cie de ls liturgis, se halla en forma de alusiones en Jos sermones, es rarmmenle
practicada dentro del monaquismo en forma de comentarios seguidos, a excep-
¢idn del de Ruperto de Deule; en particular, esté sosonte de los comentarios cis-
teroionses. Cf. I Boumer, Die marfanische Devitiang des Hoken Liedes in der. Frith-
schefastil. ZKTh (1954) 419425,

4], Ed. B. Bischaff, Der Canticumbommentar des Johannes von Montua, en
Lebenskrifte in der abendlindizchen Gelstesgeschichte (Fest-gobe W Goetz),
Muarburg 1948, 37

42, wCantica cantivorim, qui est doctrina contemplationis, .. Inm vitae cag-
lestis particeps efficitur, qui contemplationis dulcedine capitur e efus suavissi-
mo guste saginaturs, ibid,

43, B, Smalley, Some thirteench-cenfiry commentaries on the Sapiential Books:
Dominican Studies (1950) 264.
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San Benito y el monaguismo oriental antiguo. Constante recurse
de los monjes medievales a los Padres

La cultura monéstica medieval se basa en la Biblia latina. Mas
la Biblia es inseparable de los que la han comentado, es decir, los
Padres, con frecuencia designados simplemente como los expasi-
tores, ya que, incluso en aquellos de sus escritos que no son pro-
piamente comentarios, no han hecho mis que explicar la sagrada
Escritura. Ademds, ¢l monaquismo estd orientado hacia la patris-
tica de forma mury especial, en razdén de su texto fundacional y de
sus origenes. En efecto, por una parte, la Regla de san Benito es
ella misma un documento patristico; supone, evoca, todo un am-
biente espiritual antiguo. Por otra, san Benito prescribe |a lectura
en &l oficio divino de expositiones hechas por aquellos que deno-
mina Padres (eapitulo 9); en su dltimo capitulo, invita de nuevo a
sus monjes a leer a los Padres —esta palabra se repite en ese capi-
tulo hasta cuatro veces, ¥ designa especialmente a los Padres del
monaguismo—. Y el caso es que son orientales, lo que trae consi-
20 una nueva consecuencia: el monaquismo benedictino no se
siente atraldo solamente hacia las fuentes patristicas en general,
sino, particularmente, hacia las fuentes orientales.

Esto debe subrayarse insistentemente, ya que san Benito no
quiso en absoluto romper con la antigua tradicion monastica, que
es en gran parte oriental'. Por el contrario, en la vida de san Beni-

I. Cf. la puntualizacion firme y precisa de . Winandy, Lo spiritualité béné-
dictine, en J. Gautier (ed.), La spiritualicd catholigue, Paris 1953, 14-18.
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to, tal como nos la cuenta san Gregorio, en el espiritu de su Regla,
en las lecturas que recomienda y las observancias por él prescritas,
todo trasluce una fidelidad y continuidad hacia el antigno mona-
quismo. No se trata de que san Benito sea «un onental perdido en
Occidenten. Es un latino, pero tiene un gran respeto a esa tradicidn
oriental, «que es para &l monaquismo lo que la tradicion apostoli-
ca para la Iglesian’, Més alin, experimenta, en cierto modo —lo que
se adiving a través de determinadas alusiones que encentramos en
la Regla—la nostalgia del monaquismo antiguo.

No es, pues, serprendente que en todas las épocas grandes del
monagquismo occidental se haya querido renovar esa tradicién au-
téntica. En la épaca carolingia, Benito de Aniano concede un lugar
considerable a las reglas orientales en su Codex regularum. Mis
adelante, siempre han tenido conciencia clara los monjes de lo que
debian al monaquismo antiguo. Un ejemplo revelador lo propor-
ciona un manuscrito italiano del siglo X1, Inmediatamente después
del texto de la Kegla de san Benito, se adjunta una lista de cuantos
han «instituidon la vida monéstica. De un total de veintiséis Padres
del monaquismo enumerados, solamente cuatro son latinos®. Y en-
tre ellos se encuentra san Jeronimo, que a menudo era considera-
do como oriental®. De hecho, las observancias mondsticas v 1os
textos que las inspiraran deben mucho a Onente y a los escritos
que lo daban a conocer: Apotegmas y Vidas de los Padres, Confe-
rencias de Casiano, Reglas de san Basilio. Todo en la vida bene-
dictina se establece segiin ideas, pricticas v, en ocasiones, palabras
procedentes de los monjes de la antigiiedad, que vinculan a cada
generacion con los origenes del monaguismo, Y cada renovacion
de 1a vida benedictina se hace por referencia a estos mismos ori-
genes. En los inicios de la que debia ser la orden cisterciense, por
ejemplo, Orderico Vital, no sin cierta razon, atribuye a Roberto de
Molesme estas palabras: «Leed las acciones de los santos Antonio,

2, Ibid., 18,
3, Texto en Saint Antoine dans [o rraditdon monastique médidvale, en Anfo-
niug Maghius eremita, Roma 1856, 246,
4 ulllam orientalinm ecclesisrom lampadem Hysronimums, escribe, por
ejemplo, Ruperto de Deuts, Epise, ad Lisselinom, en PL 170, 667.
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Macario, Pacomio. .. Nosotros no caminamos va sobre las huellas
de nuestros Padres, los monjes egipcios, de aguéllos que han vivi-
do en Tierra Santa o en Ja Tebaidan®. Asi pues, en toda época sien-
ten log manjes la atraccién de fa «luz que viene de Orientey, de
donde saben han recibido las concepeiones y los nsos sohre los
que se funda su forma de vida. ¥ Guillermo de Saint Thierry ex-
presa un voto del gue todos participan, cuando desea a los desti-
natarios de su Epistola ad frafres de Monte Def wel que implanten
en 1as tinieblas de Occidente y en los frios de la Galia la luz de
Oriente y el primitivo fervor de la vida religiosa de Egipton®.

La que conocen de los Padres griegos

Es cierto que los monjes volvian sus mirddas hacia la época
patristica v, especialmente, hacia el antigno Oriente. Pero jqué
conocian de é17 ;Qué podian recibir del mismo? No tuvieron de
la era patristica un conocimiento meramente libresco, sino que,
ademas, y en primer lugar, poseysron un cierto conocimisnto por
medio de una de comunidn viva, por una suerte de experiencia y
connaturaleza, De dicha época, el monaquismo ha recibido y cus-
todiado fielmente, con mayor exclusivismo que los ambientes no
monésticos, cuatro tipos de bienes: textos, modelos, ideas v te-
mas, ¥ un vocabulario. Estos elementos, por lo demas, se distin-
guen aqui para una mayor claridad de la exposicion, puesto que
son en realidad inseparables unos de otros,

En cuanto a los textos, todavia siguen siendo necesarios mu-
chos trabajos de acercamiento, para que puedn llegarse a una vi-
sion de conjunto y a conclusiones precisas. Pueden registrarse ya,
sin embargo, algunos hechos relativos a los escritos de los Padres
griegos, v, después, de los Padres latinos, Acerca de los primeros,
algunas constataciones de carficter general se ilustrardn en segui-
da a partir de la tradicion latina de Evagrio y de Origenes.

5. Hire eccles., 111, VIIL, en PL 183, 636,
&, whrientale lumen et antiguum illem in religione Aegyptium fervorem te-
nebris ocorduis et gallicants frigoribos mferentibuss, en PL 184, 309,
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En su conocimiento de los Padres griegos, los monjes foeron
enteramente tributarios de los traductorss de la época patristica,
Mientras el periodo en que Casiodoro hacia trabajar a su escuela de
traductores era atlin una época bilingiie, la Edad Media en su con-
junto, especialmente hacia fines del siglo XTI, ignord el griege”. En
el siglo XII, algunos monjes latinos tomaren la iniciativa de hacer
traducir textos griegos en cuanto tuvieron esa posibilidad. Mas ya
una parte censiderable de la herencia patristica recibida de los grie-
gos estaba traducida; fue transmitida y conservada, como todo lo
que quedaba de la cultura antigua, sobre todo en Ttalia e Inglaterra.
En ¢l poema en que entona la alabanza de la lglesia de York, Al-
cuno dice «que se encontrardn en ella vestigios de los Padres, to-
do lo que haya dado el Lacio al mundo romano; y los dones todos
que aportara la luminosa Grecia a los latinos»?, y cita, a titulo de
ejemplo, a san Atanasio, san Basilio y san Juan Crisdstomo.

Poseemos un trabajo 1itil sobre la transmision medieval de la
patristica griega’, Sin embarga, queda todavia mucho por hacer'™
Al menos, esa obra da ya una solida documentacion v orientacio-
nes seguras. Permite, en primer lugar, establecer la lista de los Pa-
dres griegos cuyos textos nos han llegado en manuseritos o bien
son atestiguados por antiguos catilogos de bibliotecas o coleccio-
nes y florilegios diversos. Esa lista alfabética es larga: de Ada-
mancio a Timoteo de Alejandria v a los Ferba semiorwm, se retinen
unos cugrenta y tres nombres. $i se examing el material recogido
por esa minuclosa investigacion, se imponen dos constataciones.
La primera concierne a la procedencia de los textos conservados:
la parte mas considerable de los manuscritos que nos los transmi-
ten son de origen mondstico, Bate es el caso, particularmente, de

7. B, Bischoff, Das griechische Element fn der abenldndischen Bildng des
Mittelalters: Bymantinische Zeitschrift (1951) 27-535.

8. alllic invenies vetermm vestigia patrum / Quidguid habet pro se Latio
Romanus in orbe / Graeeia vel quidquid transmisit clara Latiniss, en MO, Fo-
ef, lat. asw kared, |, 203-204; las primeras palabras son reminiscencia de Ovidio,
Art. am,, 1, 91 alllic invenies quod ames.. .»,

9. A, Siegmund, Die mer!feﬁm%rﬁergra'xhhchen chriztlichen Literatur
in der lateinischan Kirche bis suem swtiliten Jahekundert, Minchen 1549,

10. B. Altiner, Der Stand dey patrologischen Wissenschaft, en Miscellanea
G, Mercati, lNﬁl, L, 519.
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los textos mas importantes. Acerca de este punto, cabe medir el
impaortantisimo papel jugado por esos grandes centros culturales
gue fueron monasterios como Corbie, Fleury, Fulda, Gorze, Lob-
bes, v tantos otros. Muchos de ellos se repartian a lo largo del va-
lle del Rin medio, alrededor del lago de Constanza, de Bobhio, v,
sobre todo, en el norte de Francia v en la Bélgica actual, regién
que estuvo muy poblada de monasterios'!,

La segunda constatacion se refiere al cardcter de los textos
conservados. Los mds frecuentemente traducidos v los mis ex-
tendidos son, por asi decir, los mas mondsticos, aguellos en que
se hablz de 0 a monjes. Son, por un lado, los textos ascéticos: Ba-
silio, Efrén, Criséstomo; por otro, los comentarios biblicos': Cri-
sostomo, Hesiquio ¥, sobre todo, Origenes —que es, de todos los
antipuos autores griegos, vy en todos los dmbitos, el mids Ieido- A
esns eseritos se afiaden los textos histdricos de Sozomeno, Buse-
bio ¥ Josefo, En el otro extremo, los menos frecuentemente co-
prados ¥, por tanto, los menos leidos, son los textos de controver-
sia contra los arrianos y otros herejes. Ademds, es preciso notar la
ausencia casi completa, en la tradicion monéstica, del Pseudo-
Dionisio, traducide por Scoto Erigena, v del que la escoldstica ha-
ria sus delicias. Estd claramente demostrado que este texto no tu-
vo la menor influencia hasta el siglo X117, Es algo que puede
verificarse en autores como Ruperto de Deutz' y san Bernardo'™:
las raras alusiones de cardeter dionisiano que se han podido ob-
servar en éste'S, parecen realmente venirle de segunda mano, aca-
so simplemente por medio de Hugo de San Victor, que habia co-
mentado La jerarguia celestinl; de todos modos, son muy tenues.

1L A Siegmund, Die Ubertiaferumg der griechizehen christlichen Litevatur,
278.

12. P Chevallier, Demps { ‘Aréopagite, en DE TI1, 320.

13, O, Roussean, Lo Bibfe e ler Péres: Bible et vie chrétienne 14 (1956) 19-
22, ha mostrado que el Medieve cooidental vie a los Padres sobre todo como co-
mentarigiag de la Biblia.

14, 1. Beumer, Rugerd von Deutz und seine F¥ermitthungstheologie:. Munoh-
ThZ 4 (1953} 267, n. 60.

15, E. Boissard, La doctrine des angey chez Sgint Bernard, en Saint Bernard
fhdclogien: AnalSOrdCise & (1953) 115-134.

16, A, Fracheboud, Demys I'drdopagite, en DS 111, 330
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Es posible que el Pseudo-Dionisio haya parecido a los monjes —y
al mismo Bemnardo, que no podia ignorarlo— demasiado abstrac-
to, especulativo, es decir, demasiado poco biblico.

En todo caso, como resulta de las constataciones precedentes,
es evidente que se deseaban escritos titiles para la vida mondstica:
an toda época, con vistas a lecturas privadas o plblicas, las del
refectorio o cualguier otra, se han transmitido y conservado tex-
tos como Jas Reglas de san Basilio, las exhortaciones de Efrén, las
sentencias de Evagrio, las Filae Patrum, las homilias, las cartas y
los tratados de san Juan Crisdstomo. No son de ningin modo sa-
bios escritos de controversia los que figuraban en las «cadenass
exeoéticas’”. Todos ellos son Gtiles, no para 1a lucha contra 1a he-
rejia, sino para la vida de los monjes. Ademss, en las épocas de re-
forma monéstica o de renovacion, se ha atribuido mas rmportan-
via & determinados lextos en particular. Asi, Benito de Aniano
hace figurar en su Codex regularum a san Basilio y san Pacomio,
y en su Concordia regularum proporciona numeresos paralelos
orientales a la Regla de san Benito. Cuando en el siglo X, tras las
imvasiones normandas, se reconstruye Jumidges, se hace copiar a
Origenes, Casiano y san Basilio'®. Mas tarde, cuando, después de
un acto de pillaje, se restaura el monasterio, se transcriben los co-
mentarios de Origenes’,

En suma, en el monagquisme occidental del Medievo no se po-
seyeron los suficientes textos orientales como para conocer verda-
deramente el conjunto de la teologia griega™; pero se quiso tener,
v de hecho se poseyd, todo lo que se referfa a la vida religiosa, to-
do 1o gue podia resultarle 1til, todo Io que transmitia las concep-
ciones y |as pricticas del monagquismo antiguo, Realmente, lo que
se ha recogido de la antipfiedad griega responde al voto de Gui-
llermo de Saint Thierry: restayrar el antiguo ferver de la vida reli-
giosa de los egipcios,

10, A, Sicgronnd, Die Oberlieferung, 169,

18, G. MortierMarchand, Lo bibliothéque de Jumiéges ou Moyen dge, en
Jumigges. Congrés seientifigue du XTIT centenaire, Ronen 1955, 601.

19. Thid,, 611.

20. A, Siegmund, Die Uherfieferung, 280.
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Asi, se discierne en los escritos espiritnales y tealdgicos de los
monjes un cierto acuerdo espontineo con el pensamiento griego de
la antigiiedad. En un Ruperto de Deutz, un Isasc de Stella, como
también en ofros, se adivina todo un trasfondo arcaico v onental,
cuvo contenido es dificil de precisar®. Indudablemente, muchas de
esas infiltraciones vinieron de Fildn por intermedio de san Ambro-
sio. Por lo demis, en todos lados y en todas las épocas, por media-
citn de Casiano, se recibian palabras e ideas venidas de Clemente
de Alejandria y de san Ireneo™. Sin embargo, muchos elementos se
deben a Oripenes, bien directaments, bien a través de Evagnio.

Lay sentencias de Evagrio

La historia medieval de las Sentencias de Evagrio para los
monjes nos permite asistir a la vida de un texto®, Efectivamente,
esas sentencias han pasado en latin por muchos estados sucesivos,
Una primera y muy vieja version es extremadamente literal <los
vocablos se trasladan a veces por medio de simples transeripeio-
nes fonéticas, tales como aceidia, dogmata, eremus—; es da tal ma-
nera literal que ha permitido reencontrar un vocablo griero igno-
rado hasta aqui por los léxicos™. Una segunda version, asimismo
muy antigua, mejora la latinidad de la primera; es atestiguada por
MANUSCIitos que se réparten en tres grupos, correspondientes a su
vez a tres zonas geograficas, y cuyo arquetipo respectivo s& cono-
ce; todo ocurre como si en el momento en que, en una determi-
nada regitn, se supiera que un monasterio poseia un determinado
texto, los otros monasterios se apresuraran a hacerlo copiar, Asis-

21. I Beumer, Rupert von Deuty und seing Yermittlupgstheolopie: Munch-
ThZ 4 (1953) 263-264; E. Mersch, Le corps mystigue du Christ, Etudes da théo-
logte Ristorigus, Louviin 1933, 11, 146,

22. M. Olphe-Gaillard: Ram 16 (1935) 273-278, 289-298. Mas, en Beds,
Hom. 3 (Corpus ehristionorum, 1933, 15, 17-1%), no queds justificadn Ja referen-
cia a [reneo por ninguna reminiscencis textonl que sea real.

23. L'ancienne version latine des senfences o Evagre pour lex maines: Sorip-
torium (1951) 195-213.

24, M. Mihmolt, Zu der neven Ubersetzung des Manchyspiagels des Eva-
griug; Vigilise christianae (1954) 101-103.
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timos asi, por ejemplo, al camino recorrido por Evagrio a través de
toda la Austria del siglo X1, a partir de un mismo gjemplar. Igeal-
mente, en el siglo X, un ejemplar de la abadia de Silos se copia, en
la misma época, en el monasterio de Valvanera, que no esta oy
lejos. Esa segunda version ha pasado en forma de extractos, mas
o menos elaborados, a florilegios como ¢l Liber scintillarum o un
Liber deflorationum de la abadia de Clairvaux. Se ha dado, en fin,
una edicidn compuesta, hecha de elementos tomados de las dos
precedentes, que se halla en un manuscrito de la abadia de Monte
Vergine. Pueden hacerse asimismo constataciones parecidas refe-
rentes a otros textos, reglas mondsticas antiouas en particular,

Se ejercia, pues, una gran libertad respecto a las fuentes mis
respetables, a las mds altas autoridades; en compilaciones hechas
con un fin practico, no literario o cientifico, era habitual transfor-
mar, adaptar, glosar los documentos que debian servir como regla
de vide. Bajo una forma asi elaborada, siempre mejorada, suelen
llegar a nosotros los textos mondsticos de la antighedad. Adn mis,
los manuseritos de esas diversas versiones de un mismo texto ofre-
cen variantes que no siempre son errores de los copistas; tal diver-
gencia, aun entre testimonios de una misma tradicion, prueba el
caracter cambiante —y vivo— de esos viejos textos monasticos, Por
ejemplo, no s6lo ha sido por dos veces rehecha 18 traduccidn de las
seniencias para las monfes, sino que en Ja trascripeidn de cada una
de ellas se han permitido los copistas cierta libertad, suprimiendo
tal o cual parte de Iz frase que no entendian, o modificando ciertos
giros, El texto sobre el que trabajaban no s [¢s presentaba como
definitivamente fijado, sino como vivo y cambiante.

CUrigenes, doctor biblico

Ewagrio transmitia ideas v temas arigenistas, pero también hu-
bo un conocimiento directo de Origenes™. Si se leen las introduc-
clones a los diferentes volimenes de la edicion critica del Orige-

25: Origéne au XIT sidely: Irtnikon 24 (1951) 425-439: Nouveaus: iémoins
sur Origéne au XIT sidcle: Mediseval Studies 15 (1953} 104-106. Para a) siglo IX,
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nes lating, puede advertirse que casi todos los manuscritos son de
origen mondstico, y que |a mayoria datan de los siglos IX y XI1L
Otros indicios permiten constatar que en cada época y en cada
medio en que se dio una renovacion monastica, se asiste asimis-
mo a un revivir de Origenes. Es cierto en la reforma carolingia; es
més claro adn, v, en todo caso, mas ficil de advertir, con respee-
to & la renovacion mondstica del siglo X11

Casi siempre; cuando es posible examinar una biblioteca del
siglo X1I que ha permanecido homogénea, o reconstruir su fondo
con ayuda de catdlogos antiguos 0 modernos, se comprueba que
Origenes estd representado al menos por un manuserito, o que se
verifica especialmente cuando se trata de bibliotecas mondsticas,
En las biblintecas de las iglesias catedrales, Origenes no esté re-
presentado tan frecuentemente.

Asi es como, de la misma manera que la renovacién origenis-
ta del siglo IX coincidia con la monastica ligada al nombre de san
Benito de Amiano, la del siglo X1I comecide con la vinculada al de
san Bernardo. Cabe preguntarse inclusoe 81 no se deberd —parcial-
menle al menos—a la influenecia de san Bernardo, Poseemos la lis-
ta de los manuscritos que éste habia adquirido para la biblioteca
de Clairvaux. 5S¢ ve figurar en la misma, bajo ¢l titulo de Libri
Origenis, ocho manuscritos, lo cual es, para la época, un nimero
considerable. Contienen no solo los comentarios sobre el Antipuo
y el Nuevo Testamento, sino también el Pertarchon, y la misma
Apologia de Origenes por Pdnfilo™. Andloga observacion se im-
pone acerca de la abadia cisterciense de Signy: se conservan seis
grandes volimenes de obras de Origenes provenientes de ese mo-
nasterio®. Asimismo, en el catdlogo de Pontigny, en el siglo XTI,
aparecen todos los comentarios biblicos de Origenes, v en par-
ticular dos ejemplares con su comentario al Cantar de los can-
tares™, Su presencia en los catilogos de Cluny por la misma épo-

pueden sfiadirse a los testimonios citados en ol primero de estos estudios los qua
indica A. Landgraf: Theologische Revue 51 (1955} 348-340,

26, A, Wilmart, L'ancienne bibliothégue de Clairvenz: ColOrdCistRef 11
(1949) 117-118.

27, Ma. Charleville 107,

28. Cutal. gén. des mss. des bibl publ. de Fronce, serie in4 ", [, Paris 1849, 707s.
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ca prueba, por lo demas, que el interés por Origenes no era mo-
nopolio de los cistercienses™,

Estd probado, por otra parte, que san Bernardo se inspird di-
rectamente —y més de una vez— en el texto de Origenes™. No co-
nocid solamente los temas origenistas gue transmitieron los Padres
latinos o las compilaciones medievales. Un contemporineo de san
Bernardo, Pedro Bérenger, pudo acusarle de haber plagiado el
comentario de Origenes al Cantar, para escribir sus Sermoneys in
Cantica™, Esta acusacion es injusta, puesto que san Bernardo pro-
dujo una obra orginal. Sin embarge, la concepeidn que se tiene
del Cantar y de su comentario esta proxima a la de Origenss. Los
grandes obispos de la era patristica —san Ambrosio, sen Gregornio
de Nisa— habfan dado al Cantar una explicacion en que ocupaban
un logar importante las preocupaciones pastoraies; 8 menudo, se
trataba en ellos de los sacramentos de la iniciacion cristiana®™. Ori-
genes, por su parte, habia dado al Cantar una interpretacién menos
mistagdpica, mas psicoldgica. En ese mismo plano se colocan san
Bernardo y los comentaristas mondsticos del siglo XII; su predica-
cidn no g2 la de los pastores, sino la de los monjes v, ademas, 1a ini-
ciacidn se da en su tiempo a los nifios, no 4 log adultos, Asimismeo,
su psicologia, el tipo de su imaginacion, estin de acuerdo con la
exégesis de Origenes: de una y otra parte, necesidades espirituales
antlogas se satisfacen por medios semejantes. Diesde este punto de
vista, los comentarios biblicos de Origenes emparentaban con Ja li-
teratura monastica; respondian a esa necesidad de inferioridad que
era especialmente senlida en los ambientes monasticos.

Y no carece de mérito esa fidelidad a Origenes, ya que se sabia
todo lo mal que de & habia hablado san Jerénimo; se sabia que le
eran atribuidos errores sobre determinados puntos. No obstante, se

28, L, Delisle, fmventaives des manuserits de la Bibltothégue nationale, Fonds
de Cluni, Pariz 1884, 340-351.

30. 1. Daniélow, Saint Bernard et les Péres grecs, en Saint Bernard théelo-
gien, 45-31; Ph. Delheye, La conselence morale dans la dectrine de Saint Ber-
nard, ibid,, 219-222; e ibid,, passim (cf, el ndics).

31, Apologeticus pro dbaslards, en PL 178, 1863,

3 HE?T.TJ. Danitlow, Excharisie of Cantigue des canfiguer: Irénikon 23 (19500
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experimentaba un irresistible atractivo por el conjunto de su obra,
y en especial por sus comentarios biblicos. Para darse el derecho a
ceder, para librar de ese complejo de desconfianza la conciencia de
sus lectores, se hacia preceder con frecuencia el texto de Origenes
con frases en que el propio san Jerdnime lo elogiaba, o con poemas
diversos que garantizaban su ortodoxia®. Un curioso testimonio
nos revela la preocupacidn que se tenia no solo por la ortodoxdia de
la doctrina de Origenes, sino por su salvacién personal. La monja
Isabel de Schonan (T1164) explica que, en el curso de una vision,
una nechebuena preguntd a la Virgen acerca de ello a instigacion
de su hermano, el benedictine Egberto de Schonau:

Segin el consejo que rectbiera de mi hermano, que en ese mismo mo-
mento celebraba el oficio en casa, me dirigf a ella en estos ttrminos; «Se-
fiora mia, os lo ruego, dignaos revelarme algo acerca de ese gran doctor
de la Iglesin, Origenes, que en tantos lugares de sus obras ha cantado de
forma tan magnifica voesiras alabanzas, ;Se ha salvado, o no? Ya que la
Iglesia catilica lo condena a causa de las numerosas herejias goe en sus
escritos se encuentrans. A lo que me respondid con estas palabras: oF|
designio del Sefior no es el de que os sean reveladas muchas cosas sobre
ese punio. Sabed solamente que el error de Origenes no procedis de ma-
la voluntad, sino de! excesivo fervor con que se lanzaba en las profundi-
dades de las Escrituras, que amaba, ¥ en los misterios divinos, que quiso
esorutar con exceso. Asf pues, no es grave la pena que sufre, Y, 8 causa de
la gloria que en sus escritos me ha tdbutado, &s iluminado con una luz
particular en cada una de las fiesias en que se hace memoriz de mi, En
cuanto o lo que le legara en = dltimo dig, es algo que no se os debe re-
veelar, gino que ha de quedar oculto entre los divines secretosn™,

Un texto como este dice mucho sobre la psicologia del medio
en que fue eserito. Bajo &l nombre de Origenes se lefan en el oficio
divino, en monasterios de diversas observaneias, sermonss, no to-

13. Varios de esos textos se publican en Origéne auw XIT sigcle; Irénikon 24
(1951) 433-436,

34, Texto latine en F W, E. Roth, Die Fizionen der HL Elisabeth und die
Sehrifien der Aebfen Ekbert wnd Emecha von Schanou, Brimn 1884, 62-63, El re-
lato es atestiguado de maners cierta por 1a tradicitn manuserita de las visiones de
Izabel, segin K. Kaster, Day Fisfondre Peek Elisabeths von Schdnain: Archiv filr
mittslrheinische Kirchengeschichte (1933 106,
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dos de &, y de los que algunos eran en alabanza de la Virgen. Pero
se leian también, va privadamente, ya en capitulo o en el refectorio,
los comentarios que habia escrito sobre esa Escritura que «amabas.
Aungue las sospechas sobre ¢l permanecian, no impedian, sin em-
bargo, su lectura, yva que lo que se le pedia era manos una doetring
gue una mentalidad y, sobre todo, una forma de interpretar la sa-
grada Escritura. Se admiraba a Origenes en razon de lo que de €l se
conocia, o sea, en especial, de sus comentarios biblicos; son éstos
los que casi siempre encontramos citados. Origenes era considera-
do, antes que nada, como un doctor biblico; es, por asf decir, el pri-
mero de los grandes comentaristas mondsticos de la Escritura, y se
le amaba porque se amaba la Biblia, v €l la habia interpretado con
la misma psicologia, con la misma tendencia contemplativa, para
responder a las mismas necesidades de los menjes de la Edad Me-
dia. Se le ha amado & causa de su sentido religioso, del sentido «es-
piritual» que habia sabido dar a la Escritura™,

Estudios sobre 1a historia medieval de san Basilio v otros Padres
griegos autorizarian sin duda interesantes conclusiones. De ciertos
textos se sabe por qué vias fueron transmitidos. Asi, en el siglo X1,
en Hungria, monjes latinos entraron en contacto con monjes orlen-
tales; uno de ellos, Cerbano, tradujo los Capita de caritaie de Ma-
ximo el Confesor; su versidn, dedicada al abad benedictino Diavid
de Pannonhalms (1131-1150), fue traida por Gerhoh de Reichers-
berg a Parfs, donde la utilizé Pedro Lombardo, infroduciéndolos en
sus Sentencias y, por ahi, en la escolastica™. Basta este ejemplo pa-
ra mostrar como los monjes medievales de Occidente experimen-
taron una verdadera atraccion por todo 1o que venia de Oriente, Co-
nocieron sus escritos en Ia medida en que les era posible™,

35 W, Seston, Remargues s le vile de la pensée d”Origéae dons ler origi-
mey du manachisme: RevHistRel (1933) 197-213, no trat mis que del mona-
quismo griental, ¥ inicamente &n sus comienzos, pero hece noter que los prinoi-
pales txmas de g literntura mondstica de Oriente g2 encontraban ya desarrollados
en COrigenes; asi pues, incluse por ese camine podia unirse al Oriente antigoo el
monnguigmo occidental del Medieva,

36, Origene au XIT sidcle: Irknikon 24 (1951},

37, Acerea de las implicaciones scuménicas de ese carficter tradicional de 1s
culturs mondstics, of. Médigvisme of tnionisme; Irénikon 19 (1946) 6-23,
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Los padres latinos. Lo gue se debe a san Agustin y a san Jerdnime

La herencia que el Medievo monéstico recibit de la patristica
Iating es muy vasta. Efectivamente, casi todos los textos fusron
transmitidos. Algunas lagunas y la rareza de los testimonios de
ciertos escritos, como los de Tertuliane, se explican quizd por el
cuidado que se tenia de no leer mas que los Padres wortodoxoss. Y,
lo que s mis, en Io que se ha conservado, no se ha concedido a to-
dos igual importancia. Seria ttil estudiar con precisidn lo que la
tradicion medieval debe a cada uno de los Padres latinos. De san
Ambrosio gustan los tratados sobre el Antigno Testamento, que
tanto deben al alegorismo de Filn. A san Jerdnimo se recurria pa-
ra la interpretacion filoldgica de la saprada Escrtura, pero parece
haber ejercido especial influencia por medio de sus cartas, que se
consideraban modélicas en el arts de escribir v, 2 la vez, una fuen-
te de la que se tomaban ideas acerca de la ascesis mondstica™, San
Agustin ejercid un influjo capital en la formacidn del «estilo mo-
nisticon: a través, sobre todo, de sus Sermones y de las Confesio-
nes, habia ofrecido ¢l modelo de una prosa artistica, en que se ha-
bian puesto todos los procedimientos de la antigua prosa nmada al
servicio de un entosiasmo cristiano. Gustaban mucho sus comen-
tarios biblicos, distintos de los de Origenes, pero igualmente ale-
goricos. Algunos de sus tratados teologicos no son citados muy a
menudo, pero eran apreciades. Por ejemplo, cuando ¢l abad Jerg-
nimo de Pomposa, en el siglo X1, redacta el mventario de la biblio-
teca de ese monasterio, no adopta un orden alfabético, sino el que
corresponde a la importancia de los diversos autores. Pone en pri-
mer lugar a san Agustin, del que habia reunido todo lo que pudo
encontrar; de lo restante, redactd una lista, segin las Retractatio-
nes, a fin de poderse procurar los textos a medida que taviera oca-
sidn®. Del mismo modo, figuraban en gran proporeidn los tratados
de san Agustin al lado de sus otras obras en las biblictecas de

38, Saint Jérome, doctmir de 1'agoése, en Mélanges M. Viller: Rev. d'rscét,
et de myst 25 {1949} 143-145. Sobre san Jerdnimo &n el Medievo, hibliografia
én M. Bernards, Speculum virgimem, 1953, 24-25,

39. G. Mercati, Gpeve minorf, Citia del Viticano 1937, L 373,
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Sant-Aubin de Angers®, de Nonantola®!, v de numerosos monas-
terios benedictinos. También gozd de un gran prestigio en el pri-
mer Citeaux®. Lo que de su obra se copiaba mis frecuentemente
no eran, sin embargp, los libros de controversia, sino, mis bien, sus
tratados pastorales, sus sermones, sus cartas y sus comentarios bi-
blicos; esa proporcitn puede observarse ya en la biblioteca de Be-
da el Venarshle®, y parece haberse mantenido de modo general.

Sobre los Padres latinos hay que decir lo mismo que sobre los
griegos: lo que el monaquismo les ha pedido es, antes que nada,
lo que servia para su propia vida; asl, de un mismo autor, un san
Agustin por ejemplo, ¥ en una misma época, se hace un uso dis-
tinto en dos ambientes diferentes. Mientras que en las Confesio-
nes los escoldsticos apreciaban un arsenal de pruebas metafisicas,
los maestros del monaquismo no se quedaban sino con el testimo-
nio de un mistico™. Separaban la esencia de la confesidn agusti-
niana de todos los desarrollos filoséficos que, en las Confesiones,
Ia envuelven con un capa, muy preciosa también, pero extrafia a la
plegaria de Agustin, La polémica sobre los maniqueos o los ngo-
platdnicos habia perdido, para los monjes medievales, toda actua-
lidad; por tanto, légicamente, no se entretenfan en ello. A través
de san Gregorio, Juan de Fécamp y las generaciones de monjes
gue vivieron de sus escritos, se habia decantado, por asi decir, el
agustinismo. La forma bajo la que sedujo a los escolisticos del si-
glo X111 era bien distinta de la que le habian dado los grandes es-
pirituales de 1a edad mondstica.

Por lo demds, como las sentencias de Evagrio y las reglas an-
tiguas, no cesaba la vitalidad de los textos patristicos latinos —no

40. L. W, Jones, The Library of St Aubin s af Angery in the XIth cent., en
Clazgical and madineval gtudies in honor of B. K. Rond, New York 1038, 143-161.

41. 1. Ruysschaert, Ley manurcrity de 'abbaye de Nonantola, Cittd del Va-
ticano 1956, 20-23.

42, 1. de Ghellinck, Une ddition ou une collection médidvale der opera om-
nig de 8, Augnsting en Liber Fioridus, Fesivchrift P Lelmmann, 1950, 72, Sobre
san Aguntin en Clairvaux y Liessies, of. Seriptorium (1952) 52

43. M. L, W, Laistner, The Library of the Venerabie Bede, en Bede. His life,
titnes and writings, Oxford 1935, 263,

44. LUn maitre dy la vie spirftuelle au XT siécle, Jean de Fécamp, Paris 1946,
63-68: 8. Augwatin er 8, Grégoire.
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se los utilizaba como documentos muertos—; a reserva de adaptar-
los, se los insertaba, en cada medio y en cada época, en un con-
texto vivo en que continuaban siendo actuales. Un ejemplo de ese
proceder lo ofrece una larga oracién sobre los vieios y las virtudes,
en la que se aprecian los ennquecimientos sucesivos que reciben
los textos, desde Casiano a Juan de Fécamp, pasando por san Gre-
gorio Magno, Ambrosio Autperto, Alcuino y Halitgario®.

San Antonio en el Medievo

Con los textos, a través de ellos, mas también por medio de una
radicién viva, recibit el Medievo mondstico todavia otros tesoros
de la edad patristica. Se trataba en primer lugar de modelos: todos
es08 preceptoresy de la vida monacal, que gran, casi todos, orien-
tales, y particularmente los primercs, El mas grande fue san Anto-
nio, «el padre de los monjes». Seguia siendo, realmente, el padre
de todos los monjes, de modo que, en todas las épocas y ambien-
tes del Medievo cccidental, se consideraban como sus verdaderos
hijos; en todas partes se reivindicd su patronazgo, a veces incluso
unos contra otros*. En cada renovacién mondstica se evoca al an-
tiguo Egipto —se quiere hacer revivir Egipto, instaurar un nusvo
Egipto—; v se recurre a san Antonio, a sus ejemplos, a sus escritos,
Ello se verifica en la época carolingia, mas tarde en Montecasino,
en Chiny, en Camaldoli, en el siglo XII en Citeaux, en Tiron, en
Inglaterra y también en Francia e Italia. En todas las controversias
entre monjes, cuando se oponen cluniacenses y cistercienses, por
ejemplo, cada uno de los partidos apela a san Antonio, y puede ha-
cerlo legitimamente, va que lo que se recuerda de sus escritos no
son los ataques contra los arrianos, prestados por san Atanasio; lo
que de su vida se recuerda no son nt las circunstancias histricas,
ni el detalle de las tentaciones y las imaginaciones diabélicas de
que la adornara su bidgrafo; son los temas espirituales, las ense-

45, La priére au sifet des vices ef des veriur, AnglMon 2 (1953) 3-17,
46. 8 Antoine dang la traditton monastique médidvale, et Antoniuy Magrus
eremita, Roma 1956, 229-247,
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flanzas que valen para todos los monjes, sea cual sea su observan-
cia. San Antonio representa para todos un ideal, cuya caracteristi-
ca es que puede concretarse de formas diversas. La vida de Anto-
nio no es, por tanto, para los monjes medievales, simplements un
texto histdrico, una fuente de informacién acerca de un pasado
muerto de manera definitiva; es, al conirario, un texto vivo, un me-
dic de formacién para la vida mondstica,

Vocabulario patristico: atheoriay

El Medievo mondstico recibid también de |a edad patristica tér-
minos y temas, todo un vocabulario, cuya significacion no se com-
prende en absoluto si se desconoce su fuente, Con las palabras, ha
congervado fielmente las pricticas e ideas que designan. Es bueno
saberlo, para respetar toda su riqueza de contenido. Cuando, por
gjemplo, Pedro el Venerable escribe acerca de Mateo de Albano,
prior por entonces de Cluny: «Non relinquebat partem aliquam
theoriae intactam»*’, no hay que traducir, como se ha hecho: «No
habia en la teoria un splo punto que olvidaray. No se trata aguf de
ningin modo de una teoria de la vida mondstics; se trata de 1a ora-
cidn en el sentido més pleno de la palabra, con toda su base de
mortificacidn —todo el contexto lo indica— Por tanto, seria mejor
traducir: «No se apartaba un instante de la contemplacidns, o in-
cluso, «Practicaba la ascesis y la oracidén continuass, Del mismo
modo, cuando san Bernardo llama al Cantar de los cantares theo-
ricus yermo, no quiere de ninguna manera hablar de un «discur-
s0 tedricow en el sentido moderno de la palabra; sugiere, mds bien,
la idea de un texto eminentemente wcontemplativon, que expre-
sa la oracion y lleva a la contemplacion®. -

La persistencia medieval de la palabra theoria estd, sin embar-
go, abundantemente atestiguada™. La bios theoreticds de los anti-

&7, De mivaculiz, 11, B, en PL 189,
48. Cierto editor de 1extos medievales, ante 1o leccion spiritualibuy thegriis
e tedos sus monuscritos, al o somprendarla, he decidido carregir por thearicis,

i1 ;LL Gougnud, La theoria dans lo spivitualitd médidvale: Ram 3 (1522)
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cuos fildsofos griegos v de los neoplaténicos habia pasado, modi-
ficado su sentido, adaptada al régimen cristiano, a la terminologia
de la mistica cristiana antigua. Mucho contnbuyd Casiano a trans-
mitir esa expresidn y esa idea a Occidente, donde la palabra theo-
ria va acompafiada con frecuencia de adjetivos que prueban gue se
ve en ella una participacidm, una anticipacion, de la contemplacidn
celestial, theoria caelextis o theoria divina. Da entrada a log térmi-
nos theoricus y theoreticus en expresiones como theorica myste-
ria, theorica studia, que no deben traducirse por westudios tedri-
cosy, sino por «el amor de 1a oracidny. Herrada de Landsberg, por
ejemplo, une todas estas nociones cuando, en su Jardin de delicias,
da el siguiente consgjo: «Descansando sin cesar en |2 divina teoria,
despreciando el polvo de esta tierra, corred hacia el cielo, donde
podéis ver al Esposo, que ahora estd escondido»™.

Asimismo, las genuflexiones e inclinaciones repetidas que se
practicaban en Cluny en tiempos de Pedro el Venerable®, consti-
tuian ese ejercicio de ascética y oracidn que los padres del desier-
to habia conocido bajo el nombre de ametaniasy. El término me-
tania se halla alguna vez en los textos medievales para designar
una inclinecién ante €l altar™, o la satisfaccitn que se cumplia de
rodillas después de ciertas faltas™. Esa palabra no reviste entonces
¢l mismo valor que en el Nuevo Testamento, sino el sentido deri-
vado, restringido, que recibiera del anfiguo monaquismo, También
el habito mondstico se nombraba a menudo con el término griego
tradicional de schema™. Y los vocablos theologia, theologus, guar-
daban, en un Juan de Fécamp v en otros, todo su antiguo sabor, y
carecian del matiz especuolativo que recibirin en Occidente a par-
tir de Abelardo®.

50, Citado por L. Gougaud, (hid, 390,

51. Stwtwia, 53, en PL 18%, 1040,

52, wFacit ente altare metanonams, dice Bernardo de Chuny, Fatuy discipli-
na mignarticn, ed. de M. Herrgott, Paris 1726, T, 264.

53, aMetanoels quee quotidiano nsu in capitals fiunt et quae vulgo venine
nominanttre, Pedro el Venernble, Stateda, 4, en PL 189, 1027, Otros gjemplos en
du Cange, sub voce.

54, Por ejemplo, Orderico Vital, Hist. ecclés., ed. de A. e Prévost, Paris 1838
1855, 11, 420.

55, Un maitee de la vie spivituells au X1 siécle, Jean de Fécamg, 76-74.
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Fhilosophia

Otro término griego cuya antigua significacién se conserva es
el de philosophia. Los Padres griegos habian, en efecto, definido
la vida de los monjes como «la filosofia segin Criston y «la dni-
ca filosofia verdaderaw, o incluso simplemente como «la filoso-
fian. Designando este término el discernimiento practico del valor
de lag cosas y de la vanidad del mundo, al que es preciso remun-
ciar, se aplica a aquellos cuya vida entera manifiesta esa renuncia.
Asimismo, philosophia designa, tanto en el Medievo mondstico
como en la antigiiedad, no una teoria 0 manera de conocer, sino
una sabiduria vivida, una manera de vivir segin la razdn®,. Mas; el
hecho es que hay dos formas de vivir segin Ia razon. O bien se vi-
ve segin la sabiduria de este mundo, tal como la ensefiaron los fi-
l6sofos paganos —philosophia saecularis 0 mundialis—, o bien se
vive segin la sabiduria cristiana, que no es de este mundo, sino del
siglo futuro —philosephia caelestis, spiritualis, o diving—. El filo-
sofo por excelencia, v 1a propia filosofia, es Cristo: «ipsa philoso-
phia Christuss®, | fue la misma sabiduria de Dios encarnada v la
Virgen Maria, en quien se cumplié este misterio de encarmagidn,
es llamada «la filosofia de los cristinnoss; éstos deben aprender de
ella: «philosophari in Maria»*. Los que anunciaron al Sefior Jestis
o transmitieron su mensaje, son los fildsofos a quicnes los cristia-
nos obedecen: se habla, por ejemplo, de «David, fildsofon y de la
«philosophia Pauliy,

Pero este cristianismo integral, esta manera de vivir enteramen-
te consagrada o Dios, esta comversatio caelestis, se realiza de hecho
en la vida monéstica. Esta es la mzdn por la que los legisladores v
los modelos del monaquismo son considerados como maestros én
filosofia, Loy claustros son escuelas de filosofia, «gimnasioss don-
de se aprende la «filosofia de san Beniton™. Se alaba a san Bernar-

36. Pour Ikistoire de Iexpression ephilasophie chrétiennay: MelScR 9 (1952)
220-236,

57. H. Rochats, fpea phiforophia Cheiviis: Medbaeval Studies 13 (1951) 244z,

38, Maria christianoram philosophia: MelScR 14 (1936) 103-106,

59, Briino de Querfurt, Vita §. Adalbersi, 27, en MGH 55, TV, 609; Pedro de
Celle, Epist,, 75, en PL 202, 522,
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do por haber formado a los monjes de Clamrvaux en las «disciplinas
de la filosofia celesten™. Por su parte, Addn de Perseigne declara
entregasse a la «filosofia cisterciensen®'. Lievar la vida mondstica
es simplemente «filosofarsy -Du Cange no da a 1a palabra philoss-
phart otra equivalencia que ésta: monachum agere—. Este verbo
philosophari se aplica tanto a Jos cenobitas que viven en el monas-
terio, como & los solitarios de los eremitorios. En la literatura mo-
nistica, hasta bien entrado el siglo XTI, la expresién christiana phi-
Ipsophia, cuando se emplea sin méds comentario ni especificacion,
designa muy frecuentemente la propia vida mondstica.

Disciplina

Muy préximo a la palabra philosophia esta el término disci-
plina. También éste ha conservado, durante los siglos mondsticos,
todo su antiguo valor®, Deriva de discipulus, que, en la lengua
clésica, reviste primitivamente el sentido general de ensefianza;
pronto designa la materia ensefiada, mds tarde la manera de ense-
fiar, la educacitn por tanto, la formacion como paideia. Se apli-
co especialmente a la vida militar, a la vida familiar, a Ta vida po-
litica. En todos estos dmbitos, se carga el acento sobre realidades
de orden social, colectivo. En los primeros siglos de 1a Iglesia se
salvapuarda ese sentido: en los escritos de los Padres, las versio-
nes biblicas, la liturgia, las reglas mondsticas, Se enriquecid con
nuevas acepeiones, que mantienen siempre, sin embargo, el sen-
tido primario de pedagogia. La Repla de san Benito comienza con
estas palabras caracteristicas: «Ausculta, o fili, praecepta magis-
tri». Los monjes son «discipulos a quienes conviene escuchary, el
monasterio g5 «una escuela del servicio del Sefiom®, expresion
que evoca a la vez la ensefianza escolar y la vida militar.

60, Exord magn, Cisr., en PL 185, 437,

61. Epist., 6, en PL 211, 588,

63. Diveipfing, on DS 110, 1291-1302.

63. Capitulo 1Tl v Prilogo 45. Cf C. Mohrmann, Lo langue de Sainf Benait,
en In edicidn de ln Regla & cargo de B Schmitz, Maredsous 1955, 28-33; B. Steid-
le. Dominici schola servitii; Benbdon (1952) 3597-406,
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Durante la Edad Media, en los ambientes mondsticos, la pala-
bra sigue viva v, si bien su significado siguid evolucionando, man-
tuvo siempre la perspectiva original. En el siglo X1, escribici Pe-
dro de Celle un tratado De disciplina claustrali sobre el modo de
wivir eristianamente en un claustro. Define y explica las palabras
gue van ligadas desde €l principio a la nocidn de disciplina (magis-
ter Jesus, cathedra, schola)®. San Bernardo habla del «magisterio
de la disciplina celestial» que Cristo ha aportado a los hombres®,
v Guerrico de Igny dice a sus hermanos cistercienses: «Felices vo-
sotros, hermanos mios, que os habéis comprometido con la disci-
plina de la sabiduria, que os habéis inscrito en la escuela de la fi-
losofia cristianan®™, La palabra evoca todo su viejo contenido —la
disciplina spiritualis o caelestis es lo que aprende el Ferbi discipu-
{us bajo el magisterio del Verbo-; en este contexto se inscriben con
toda naturalidad los términos del vocabulario escolar y militar (eru-
dire, verbera, exercert), a los que se aplican los versiculos biblicos
en que aparece la palabra discipling®. El hecho es que, desde prin-
cipios del siglo X111, la palabra discipding cesa de enriquecerse con
nuevos y precisos significados en el campo de la espiritualidad. Si-
gue evolucionando en el dmbito filosdfico de la escoldstica™, mas
entre los autorss ascéticos no reviste mis que un sentido empobre-
cido: designa la forma de comportarse bien v el buen porte. Sélo
la tradicion mondstica conservd todo el valor que le habla dado la
edad pairistica, en continuidad con la antigliedad cldsica.

Via regia

Fmalmente, un tltimo ejempls relacinado con el vocabulario
es la via regia®, En el origen de ese tema, se encuentra, corho en

&4, EnPL 202, 1097-1146,

65. Sup. Cant, 27, 7.

66, Sermo in fest. § Bened 4, en PL 185, 101.

67. Epizt,, 20, en PL 211, 652-653.

68, M. 0. Chenu, Notes de lexicopraphie médiduale, Divcipling: RevicPh-
Th 20 (1936) 686-692.

69. La vole ropale: SVS | (1948) 339-352,
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el de casi todos, una formula biblica: la que aparece en Niimeros
20, 17, Se cuenta alli que, durante las peregrinaciones del pueblo
hebreo en el desierto de Fardn, después de haber sido curados los
hijos de Israel de las mordeduras de las serpientes a la vista de la
serpients de bronce, fueron obligados a emprender ima expedicitn
contra Sehon, rey de los amorreos, en las siguienles circunstan-
cias: wlsrael —dice el texto sagrado— envid un embajador a Sehén,
rey de Amorr (Amurru), para decirle: *Suplico me sea permitido
atravesar tu pais. No nos desviaremos ni a los campos, ni a las vi-
fias, no beberemos del agua de los pozos; caminaremos por el ca-
muno real hasta que hayamos atravesado vuestras tierras'». Sehin
rehiisa, e incluso se decide al ataque. Es vencido, e Isreel se apo-
dera de su reino.

Tal es la letra del texto sagrado. Plantea un problema de inter-
pretacién histérica. jQué quiere decir exactamente la expresion
weamino reals? Esas palabras sefialan una via pablica, por opogi-
cidn & un camino particular, pero también un camino derecho y di-
recto, a diferencia de los senderos, que son mas o menos iortapsos.
La expresion «camino reals, entendida en este sentido, correspon-
de a una nocién ¥ a una bmagen precisas, muy corrientes en gl
nmumdo antiguo, v especialmente en Egipto. La nocidn que agqui se
supone es la de las rutas del estado, que conducen, todas y sin ro-
deos, hacia la capital del reino; no llevan a las poblaciones cerca
de las cuales pasan; no comportan |a menor desviacion; son cd-
maodas, sin peligro; llevan de manera segura a su desting. Cons-
truidas generalmente en basalto, son mantenidas a cargo del sobe-
rano o dal estado, v constituyen &l orgullo de un imperio, al tismpo
que aseguran su prosperidad.

Se comprende que los escritores del helenismo egipeio, desde
Filén a Clemente de Alejandria, hayan recurrido con toda natura-
lidad a esta comparacitn para desenbir 1a ascensién del alma, Las
principales verdades que se ponian asi a la luz eran que el hombre
debe caminar, no hacia una persona privada, sino hacia un gran
rey, el gran Rey, es decir, Dios, que espera al hombre al término
del viaje; v, por ofra parte, que todas las demds rutas son sinuosas,
largas, y peligrosas y, por consiguiente, hay que evitarlas, Este te-
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ma, cristianizado, fire largamente desarrollado por Origenes, que
interpretd todas las circunstancias y el nombre de los persona-
jes que aparecen en el texto de Niimeros™; después, por Casiano,
dentro de un contexto que sirve de fuente a san Benito™. A través
de ellos pasé al Medievo monastico. Rabano Mauro resume a Ori-
genes, otros aplican el tema a diversas situaciones. El camino real
e convierte en una metifora de la vida monastica. Puesto que con-
siste en evitar las desviaciones a derecha e izquierda, varia la apli-
cacidn seaiin el destinatario y sus circunstancias, aungue el tema se
mantiene en lo esencial. En un antiguo sermén acerca de la perse-
verancia de los monjes, por ejemplo, el simbolismo es aplicado a
lo que es propio de la vida claustral, su cardcter contemplativo, pa-
ra el monje, la tentacion de Ia que debe guardarse es 1a de ejerci-
terse en los trabajos de la vida activa™,

Los abades, que se encargan de conducir a los monjes, deben
ser, pues, los primeros en comprometerse con el camino real: su
vida personal debe evitar todas las desviaciones, ¥ su modo de go-
bernar a los hombres debe mantenerse a igual distancia ds todos
los excesos. Esmaragdo, en su comentario de la Regla de san Be-
nito, recomienda al abad la moderacién en todas sus providencias:
que no sea demasiado exigente, ni demasiado condescendiente
con las debilidades humanas; que haga observar los preceptos y no
pida ni més ni menos™. Solo asi serd verdaderamente e jefe de su
cjército de monjes, ya que ese combate cristiano ~del gue tanto le
gustaba hablar a san Benito y al gue, come mostrd Origenes, uno
se habia comprometido en el bautismo— no se practica aislado; se
combate en comiin y bajo el mando de un jefe. Asi es como se lee
a veces, en el elogio de un abad, «gue en tiempos de ese excelente
general, avanzaban por el camino real los soldados de Criston™,
P'ara san Bernardo, el camino real que no se desvia a derecha e iz-

70. Jn Num., 12,2, ed. de Baehrens, 106,
Tl. Conlar,, XXIV 6. 24:26, ed. de Polichenig, CSEL XTI, 700-704.

J T2, Sermon anefen sur lo persévérance des moines: AnalhMon 2 (1053) 24,
19.123,

T3. PL 102, 730,

74, Por gjample, en la Mide de san Ansegiso, abad de Fontenells en el siglo
IX; capitulo 5, en PL 108, 737.
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quierda es aquel por el que caminan todos los que, deseando evi-
tar los rodeos, 1as voeltas, las causas de disipacién que lleva con-
sigo el apego a los bienes temporales, venden lo que poseen para
no amar més que a Dios™.

Pero, tras los grandes siglos monasticos, el tema del camino
real pierde su significacion precisa, ya que se utiliza sin referen-
cia a 5u origen biblico y a su interpretacion patristica. De hecho,
el uso del tema del camino real por los Padres y en el monaquis-
mo es caracieristico de la exdégesis tradicional. El fundamento de
todo este simbolismo se toma, como casi siempre, de la Biblia, v,
dentro de la Biblia, del Antiguo Testamento, La interpretacion
constante de la tradicion sigue fiel a los datos histéricos del sen-
tido literal; mas, a partir de ahi, se alza la alegoria. ;Cémo se Ile-
ga a esto? (Es a fuerza de fantasia? En absoluto. Todos los auto-
res ponen la filologia al servicio de la tipologia, ¥ para que exista
un «tipos, es preciso que se hayan cumplido dos condiciones: pri-
mero, que la historia suponga una cierta prefiguracion de una rea-
lidad espiritual en el orden de la gjemplandad; al mismo tiempo,
v necesariamente, que acquélla haya preparado en forma efectiva
esa realidad cristiana de la que era sombra, causalidad que estd en
el orden de la eficiencia.

Y es un hecho que toda la historia del pueblo hebreo v, en espe-
cinl, su peregrinacion, simhaolizaban la marcha de la Iglesia hacia la
Jerusalén celestial, que es la verdadera tierra de promision, y que,
con toda certeza, preparaba el advenimiento de Cristo v, por consi-
guiente, de la Iglesia. Desde ese punto de vista, toda la historia de
Isracl es la imagen de la vida toda de la Iglesia. ; En qué medida,
sin embargo, corresponde cada uno de los acontecimizntos de esa
historia a una actividad concreta de la Iglesia y de sus miembros?
i5e ve uno reducido, para saberlo, a conjeturarlo, o adivinarlo ca-
da cual a su gusto? El ejemplo del camino real nos muestra que no
es asi; se acude, para discernir ¢l sentido espiritual del texto, a dos
fuentes de informacién: primero, los conceptos ordinarios, cuyo
contenido es de orden puramente natural, y que utiliza el texto sa-

75, De difig. Deo, 21.
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grado, en este caso, la nocion de ruta estatal, que ilumina la letra
misma del relato de Numeros. Se recurre después a la etimologia
de los nombres, y esto responde a una conviceion de los anfiguos
v de la Edad Media, a saber, que el nombre expresa la esencia de
una persona o cosa; por lo demés, la etimologia esté establecida por
los grameiticos con una precision que se estima suficiente para po-
derse fiar. Sobre estos datos histéricos y filologicos, se puede cons-
truir la interpretacidn de un texto del Antiguo Testamento a la luz
del Nuevo™. Esa luz viene de los textos evangélicos, donde se em-
plean las mismas palabras del texto que se quiere explicar; por
gjemplo, Cristo ha dicho: «Yo soy el Camino» y «Yo soy €l Rey»n.
Asimismo, viene esa luz de todo el conjunto de realidades de que
vive la Iglesia: los sacramentos, la fe, las practicas cristianas.

Asi procedieron los Padres griegos, y el Medievo adopta su
manera de hacer; aprueba y recibe gustosamente los resultados.
Pero aplica también el método tradi¢ional. Wo contento con trans-
mitir el depdsito de la antigliedad, lo enriquece todavia con nue-
vos desarrollos. Se da una continuidad, pero también un progreso.
Dentro de las normas establecidas gracias a estos procedimientos,
se desarrolla una gran variedad. La unanimidad de los autores pro-
cede de su comiin dependencia de 1a Biblia, v su originalidad re-
sulta del hecho de que la analogia de base es susceptible de apli-
caciones varias; el camino real ¢s para todos el camino recto, pero
la rectitud puede entenderse de diversas maneras segun que las
desviaciones entre las que progresa sean de tal o cual naturaleza,
v segin gue el texto del Nugvo Testamento que se relaciona con el
Antiguo explique tal o cual aspecto de la vida de Cristo y de la
Iglesia. La caridad, la obediencia, la castidad, la fidelidad a los de-
beres de la vida mondstica, &l buen gobierno de una comunidad,
son otras tantas formas de practicar la rectitud. Se da, por tanto, en
esa tradicidn exegética, no uniformidad, sino unidad, fidelidad a

6. Bin aludirlo expresamente, roza agqul continuamente el autor la nocidn de
asensus plenions, Para una excelent informacion al respecto, y para valorar rec-
tamente la licitud de la exégesis monastica medieval ¥ sw uso del asentido espi-
rituale, cf. el completizimo v espléndido estudio de P Benoit, La pléninude de
sens des Livres Sainis: Revue Biblique 67 (1960) 161-196 [N. del T.).
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las fuentes, y libertad de espiritu. Los autores mondsticos podian
adaptar las formulas heredadas de la antigiiedad a determinadas
exigencias de su observancia; no tenfan por qué innovar.

Prolongacion de la época patristica en la Edad Media mondstica

De la ojeada que acabamos de dar a las fuentes patristicas de la
cultura mondstica medieval, se desprenden dos conclusiones. En
primer lugar, que hay una real continuidad entre la era patiistica v
los siglos mondsticos del Medievo, entre la cultura patristica y la
cultura mondstica medieval. Esta tltima conocié y amo los escri-
tos patristicos, cuya calidad literaria se apreciaba —es el campo de
la gramdtica—, cuyo sentido religioso respondia al deseo de Dios
que alimentz la vida mondstica —es el campo de la escatologia— Y
ese conocimiento de los Padres no es Gnicamente un conocimien-
to libresco, limitado a la sola erudicidn. Es preciso conocer el pa-
pel que desempefia, dentro de la continmdad que unz el monaguis-
mo occidental al pasado de la Iglesia entera, lo que puede llamarse
la tradicién viva. Se afirma con frecuentia que €l monaquismo ha
mantenido la tradicién copiando, leyendo, explicando la obra de
los Padres, lo cual es exacto; mas lo hizo también viviendo aque-
llo que los libros contenfan. He ahi un procedimiento de transmi-
sion que podriamos denormunar experimental. En pleno siglo X1,
en medio de la efervescencia de la teologia escolastica, cuando los
espiritus corrian el riesgo de perderse en problemas accesorios, las
abadias continuaban siendo como los conservatorios de las gran-
des ideas cristianas, gracias 4 la prictica del culto v a la lectura asi-
dua de los Padres de la lglesia. En lo que a la tradicion monastica
propiamente dicha se refiere, puede decirse que de Tabenne a Ca-
maldoli, & Cluny y a Citeaux, de san Antonio a san Pedro Damian
o & Pedro el Venerable, no ha habido interrupeidon; ha habido evo-
luci6n, pero sin ruptura. Y esa continuidad se ha expresado en una
lengua profundamente marcada por la de los Padres™,

7. B. Schmeidler, Fom patristischen Stil in der Literatur, besonders fn der
Ceschichtsschreibung des Mintelalters, en Geschichtliche Studien, Albert Howck
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Y el hecho es —y esta es la segunda conclusién—, que esa conti-
nuidad es la que da a la cultura monéstica medieval su cardcter es-
pecifico; es una cultura patristica, se trata de la prolongacién de la
cultura patristica en ofra edad, en una civilizacion distinta. Desde
este punto de vista, parece que se puede distinguir, del siglo VIIT al
X1, en Occidente, como dos medievos™.

El Medievo mondstico, aun siendo profundamente occidental,
profundamente latino, estd, al parecer, mas cerca de Oriente que
ese otro Medievo, el escolfistico, que florece por la misma época
v sobre el mismo suelo que aquél. No se trata en absoluto de ne-
gar aqui que la escolastica represente una legitima evolucion y un
evidente progrego para el pensamiento cristiano, sino de consta-
tar esa coexistencia de ambos medievos. Y la cultura que se de-
sarrofila en el Medievo mondstico es diferente de la que lo hace en
los ambientes escolares. Aquél es esencialmente patristico, por-
que estd del todo penetrado de las fuentes antiguas y, bajo su in-
fluencia, centrado en las grandes realidades que estin en el mis-
mo corazon del cristianismo, de las que vive el cnistianismo, no
disperso hacia los problemas a veces secundarios que ge discuten
en las escuelas. Es sobre todo a base de interpretacion biblica, y
de una interpretacion semejante a la de los Padres, fundada, como
la siya, en la reminiscencia, la espontinea evocacion de los tex-
tos tomados de la propia Escriturs, con todas las consscusncias
que entrafia ese proceder, singularmente la alegoria.

San Bernardo, el aultimo de lox Padress

Todo esto no quiera decir que el Medievo mondstico no sea
medieval, o que no haya afiadido nada 4 la cultura patristica. Los
monjes han aportado a esa asimilacién del pasado de la Iglesia
los rasgos psicelogicos propios de su tiempo. Pero los fundamen-

Festschrift, 1916, 25.33, ha insistido especialmente sobre log Lemns, log loci, pa-
tristicos; deseaba ver estudiados los eserltos medievales desde este punto de vis-
tu, mas su llamadn no ha sido apenns escechads;

T8, Médidvizme er unionisme; Irénikon 19 (1946) 6-23.
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tos, las fuentes, la atmosfera peneral en que se desenvolvia su cul-
tura, eran patristicas. Prolongando la cultura patristica en una épo-
ca distinta de la de los Padres, han dado origen a una cultura nue-
va, original, mas tradicional, profundamente enraizada en la de los
primeros siglos del cristianismo. Asi, un san Bernardo, siendo co-
mo era testigo de la «nueva sensibilidady de los siglos XI y XII™*
y, como se ha escrito, «el primero de los grandes prosistas fran-
cesesn™, ha sido igualmente «el tltimo de los Padress, tal como
proclamara, de acuerdo con los humanistas de los siglos XVIy
KVII, el papa Pio XII: «Ultimus inter patres, sed primis certe non
impars*. El hecho es que san Bernardo constituye, por ello, el
simbolo de todo un mundo espintual, de toda una literatura que es
Ia prolongacidn de la era patristica. G. Meorin percibid con mucha
exactitud que 1a era patristica durd hasta el siglo XTI, cuando de-
cla de un autor anénimo de esa centuria, que era el representante
de «la literatura patristica en su decadencian™. Esta Gltima palabra
sefiala el término final de una época. No hay en ella matiz peyora-
tivo alguno, ya que san Bernardo no es, en ese periodo, inferior a
los entigues Padres («primis certe non impars ). O, Roussean lo ha
afirmado con claridad: con algunas nuevas aportaciones, con al-
gunos empobrecimientos también, pero en general con fidelidad,
el monaguismo ha transmitido los vatores de la era patristica a la
Iglesia medieval™,

No lo hizo en absoluto por veleidades arqueolbgicas, por de-
vocidn al pasado comeo tal, va que, de una parte, ese recurso a las
fuentes de la cultura antigna no era glgo artificial, forzado; era li-
bre y espontdneo. En muchos casos incluso, no se hizo conscien-
te més que en las circunstancias que enfrentaron a los monjes con

79, Soint Bernard et fo devotion médigvale emvers Marie: Ram 30 (1954) 375.

80, C. Mohrmann, Le style de 8. Bernand, en Sar Berngrd, Milnno 1954, 170,

#1, O, Rousseau, Saind Bermard le dernier des Péres, 305-306, en Saine Ber-
nare théclogien, 300-308, Poede sfiadirse & los textos =1l citados el que se re-

ce en Recherchey sur lex Sermony sur les Confiquey de Saint Bernard: Rev-

Bén 66 (19543 222 n. 1.

82. Le sermon atitvitntd & wl’abbé de Clafrvauxy: RovBén 39 (1927) 305,
Acerce de este sermdn, of, RevBeén 67 (1955) 308.

83, O, Rousseaw, Sgint Barnard lo dernier des Péres, 303-306.
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la cultura escoldstica. Por ofra parte, €l pasado no se consideraba
de ninguna manera como superado, sino méds bien como una rea-
lidad viva que seguiz animando el presente. Ponerse de acuerdo
con él era una reaccion espontinea y, por decirlo asi, vital, de los
ambientes mondsticos. Era su misma vida, ya que estaba orienta-
da a la contemplacidn de los grandes misterios de la salvacién,
del todo penetrada por un intenso deseo de Dios, que alimentaba
en ellos la necesidad de reenconirar, a través de las fuentes litera-
rias y mds alla del ¢antiguo fervory, la fuente misma de su vida
cristiana, de atarse lo mis posible a los origenes del cristianismo,
a la edad apostdlica, a la persona del Sefior, Por fidelidad a su vo-
cacidn fue como los monjes mantuvieron, durante el periodo es-
coldstico, el egpiritu de los Padres.
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LOS ESTUDIOS LIBERALES

Testimonios contradictorios acerca de los autores cldsicor

La tercera de las fuentes importantes de la cultura mondstica
medieval es Ia cultura cldsica, y esta Gltima palabra tiene aqui un
sentido que hard falta precisar, pero que, segiin una acepcion muy
general, puede aplicarse a los valores culturales de la antigiiedad
profana. En el orden de Jas fuentes, se sitia en iltimo lngar des-
de el punto de vista del valor gue se le atribuye. No obstante, es
necesario estudiarla: primero, porque constituye una fuente; des-
pucs, porque plantea un problema a los medievalistas y. a veces, a
sus lectores v 8 los de los textos mondsticos de la Edad Media.
Nace este problema de la diversidad de los juicios emitidos por los
historiadores de la literatura medieval, diversidad que se estable-
ce sobre dos puntos. Por una parte, sobre €l mismo conocimiento
que tuvieron los monjes medievales de la antigiiedad cldsica: se-
giin unos, estaban penetrados de ella; para otros, no poseian més
que un conocimiento superficial (no conocian sino algunos luga-
res comunes, especie de proverbios o de citas buenas parz todo.
Por otra parte, los historiadores estan divididos en cuanto a la es-
timacién que los monjes tenfan de los autores clisicos: segun
unos, los fenian en gran aprecio, encontraban en ellos a sus maes-
tros ¥ & sus modelos predilectos; segiin otros, no sentfan por ellos
més que aversion,

{De dinde procede esta divergencia de opiniones? En primer
lugar, de la dificuliad que tenemos para conocer qué pensaban [os
hombres del Medievo, puesto que apenas hablaron de si mismos
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y de lo que hacian; estaban vivos, se contentaron con existir y
obrar, sin decirnes por que. Sus tiempos no eran, como los nues-
tros, una época en que se escribian libros acerca de lag tendencias
contemporaneas. Esas tendencias existian, se manifestaban en los
hechos, y nosotros recogernos sus frutos'. Algunos de estos datos
nos permiten de hecho proponer, al menos, los problemas psico-
légicos para los que tuvieron que hallar solucidn.

La misma complejidad del problema acentia la dificuitad, ya
que hellamos en lag fuentes testimonios contradictorios, o al menos
eso parecen. Por un lado, es innegable que los monjes medievales
conocen los clasicos y los utilizan. Por otro, a menudo hablan mal
de ellos ¥ desaconsejan su lectura. Asi, por ejemplo, Aleuino, re-
prochando a un monje amigo suyo el amar demasiado a Virgilio, lo
hace citando unos versos de Ia Eneida’, y sus propios escritos estan
repletos de reminiscencias virgilianas. Y san Bernardo, para re-
primir la ciencia vana, invocara la autoridad de Persio®. Tales con-
tradicciones parecen justificar la férmula feliz segin la cual Virgi-
lic y los otros poelas eran wel entusiasmo de unos, el escindalo ds
otros ¥ la ocupacidn de todos»®, Asi pues, las opiniones divergen-
tes de los historiadores se fundan sobre constataciones parciales,
cada una de las cuales reposa sobre una parte de los textos v de los
hechos, mientras que en la realidad se dan dos tendencias y dos ac-
titudes en apariencia antindmicas, pero que se hallan coneiliadas, a
saber: el uso de los cldsicos y Ia desconfianza que inspiran,

4 Como resolver este problema? El objetivo no es juzgar el Me-
dievo mondstico; para hacerlo equitativamente, seria preciso hallar
una norma absolota con la que poder compararlo, una especie de
edad de oro que represente la perfeccion; mas jexiste tal edad? Se

1. Mumerosos hechos han sido reunidos, con una sbundante bibliografla, por
F. Schmite, Histaire de ['Crdre de Saint Bepolt, Meredsous 1942, 11, 52-703; B, de
Bruyne, Etrredes d 'esthétique médicvale, Bruges 1946, es igunlmente rico en ideas
reerca de varios de los problemns aqul abordados (versitn cast : Exfudios de estéd-
tica imedieval, Madrid 1938).

2, MGH, Epist, VI, 1% cita Aen, IV, 657, Bl apsrato de fuentes, en la edi-
cién de MGH de los poemas y cartas de Aleuino, muestrs cudn o menudo usa re-
miniscencias virgilinnas.

3. Sup. Cami,, 36, 3, en PL 183, 968; cita Persio, Sat, 1, 27.

4. J. Pérez de Urbe), Historia de la Orden benadicting, Madrid 1941, 145,
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trata mas bien de constatar los hechos objetivamente y de com-
prenderios. Para ello, el mejor método es examinar sucesivamen-
te el origen de la cultura clisica de los monjes v, después, sus re-
sultados. Esa investigacién nos lleva tanto & san Bernardo v a los
cistercienses como a la tradicién benedictina anterior. Gilson, con
frase que habia de hacerse célebre, dijo de san Bernardo y de los
cistercienses que habian «renunciado a todo, menos al arte de es-
cribir biens, Y el hecho es que el arte de escribir s un arte que se
aprende. ;Podemos entrever como? jPor qué, segin qué métodos,
leyeron los monjes a los clésicos? ;A cudles, y en qué medida?

Lectura de los cldsicos en las escuelas

Podemos diferenciar dos cuestiones acerca de la génesis de la
cultura eldgica del monaguismo en la Edad Media: jcudndo, es
deeir, en que momento de su vida, leyeron los monjes a esos au-
tores?; y Jsegin qué métoda?

Algunos monjes leyeron a los clésicos, més o menos, a lo lar-
go de su propia vida mondstica. Pero todos, o cast todos, los fre- «
cuentaron en la escuela, durante su juventud, la edad de la memo-
ria facil, La verdad es que en las escuelas clausirales se estudian
los autores clasicos como en las demds, y atin mis que en las otras,
como tendremos ocasion de comprobar, Contamos con dos tipos
de pruebas. En primer lugar, la misma existencia de log manuseri-
tos clasicos llegados hasta nosotros. Si se leen las introducciones
de fas ediciones criticas en colecciones como las de Budé o Teub-
ner, se comprueba que la mayoria de fos testimonios utilizados son
de procedencia mondstica. En la época del Renacimiento del siglo
XV, los humanistas atnbuyeron un gran valor a esos testimonios.
Posesmos, sin embargo, ung prusba todavia mas explicita, que va-
le incluso para los manuseritos que no se han conservado: los ca-
tilogos de las bibliotecas medievales. En ellos los autores clisicos
aparecen citados sn gran nimero, y esta nueva fuente aporta una
primera precision, Esos auctores figuran, por lo comiin, en el ca-

5, E. Gilson, La théologle mystigue de Saint Bernard, Paris 1934, 81-82.
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tdlogo de la escuela claustral, no en el de la comunidad. Forman
parte no de los libri divini, sino de los libri liberales, o incluso sae-
culares; también, mas a menudo, scholastici. Son libros de escue-
la, libros de texto ¥, realmente, en el senfido aqui considerado, li-
bros «cldsicosy. Con menos frecuencia aparecen citados en los
catilogos de las abadias cistercienses, ya que €stas no poseian es-
cuelas®, mas los «autores» no estin por ello menos presentes en
gus escritos: los cistercienses los habian frecuentado, sin duda, an-
tes de entrar en el monasterio. Indudablemente, hay que {omar en
cuenta también la evolucidn que suftiera ¢l monaquismao en el cur-
so de su larea historin medieval, e introducir las distinciones nece-
sarias. En la época merovingia, en muchas regiones, se aprendia la
grammatica inicamente al contacto con ¢l salterio, de una mane-
ra muy rudimeniaria; pero, muy pronto, en la Inglaterra de los si-
glos VII v VI, los autores cldsicos voelven a hallar toda su im-
portancia, v, & partir del renacimiento pedagdgico de los siglos
VIO y IX, no habian de perderla ya: se les considerara como los
buenos modelos en que debe aprenderse el latin.

;. Cuiles son estos auctores? No son ya solo los wcldsicos» en el
sentido que da hoy a Ia palabra la historia literaria, es decir, Ios au-
tores del siglo de oro de la latinidad, ya que a éstos se han unido es-
critores posteriores considerados igualmente como autoridades en
materia de latinidad: poetas profancs como Lucano, Estacio, Per-
sio y otros; poetas cristianos como Juvenco vy Sedulio; praméticos,
en fin, como Quintiliano y Donato. Se ha notado también que, si
cabe hablar de un chumanismo del siglo X1ls; no pusde pensarse
en un «clasicismo del siglo X1I»". En resumen, los scholastic! son
todos aquellos que, en la antigiiedad, pueden servir de guias para
expresarse bien, lo cual es €l primer paso para pensar bien. Se les

6. wle pueriy litteras discerdibus. Nallus poerom doceatur lifterss intra mo-
nagterium vel in locis monasterdi, nigi gi€ monachus vel receptus in probatione no-
¥itiug, guibus tempore lectionis divcere licet, Bt notandum guia nulliom nist post
guintum decimum setatis suse annum in probatione nobis ponere lcets, en Su-
per instituta peneraliy capitelf apud Cistereium, XL, ed. C, Moschitzka: AnalS-
OrdCist 6 {19503 37,

1. E. Curtivg, Evropdivehe Literatur wnd lateinisches Mittelolier, Berna 1954,
63 (versifin cast.; Literatwe eurppea v Edad Media laina, Madrid 1999),
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afiaden asimismo filoscfos, especialmente en los medios en que
se da mas lugar a la dialéctica que al monaquismo. Varios de los
maestros en la lengua, como Séneca y Cicerdn, lo son, por lo de-
més, al mismo tiempo, en la reflexion. Segiin los tiempos y los am-
bientes, bajo la influencia de ese o aquel masstrescuela, se ha pre-
ferido & uno u ofro autor, y ciertos historiadores de la literatura
medieval han hablado de una aetas ovidiana, horatiana, virgilia-
na®; pero conviene no simplificar demasiado, de modo que hoy se
huye de las clasificaciones excesivamente rigidas®.

Los futuros maonjes se aprovechaban todos de esa pedagogia ba-
sada en los autores; pero cada escolar sacaba por su parte mas o
menos fruto, ¥ fos maestros cumplian todos mis o menos bien. Por
oira parte, la palabra escuela reviste, en el Medievo, un sentido més
amplio que el que se le da con frecuencia en nuestros dias, Las es-
cuelas de entonces eran, sin duda, lugares en que se impartia a los
jovenes de toda clase y condicion la ensefianza elemental, v 1a su-
perior después; el programa del frivium y del guadrivium compor-
taba diversos grados de lecciones, es decir, de clases y curSos, El
maestro, sin embargo, era mas que un profesor; sabla distinpuir a
los alumnos mejor dotados y més estudiosos, y formarlos con un
cuidado especial. Este sistema de seleceidn y especializacidn per-
miftia que surgieran algunos hombres de personalidad excepcional,
que gjercian a su vez sobre el medio de que habian salido v sobre
algunos discipulos escogidos una influencia enriquecedora. Sabe-
mos, por ejemplo, que Amonio (Aimon) fue asi formado por Ab-
bén en Fleury. De igual forma, en |z segunda mitad del siglo X1,
Alberico de Montecasino dedica una parte de su Breviarium de die-
famine a dos de sus discipulos, Gunfrido y Guido, que, tras sus es-
tudios elementzles, desean afrontar las dificultades de la redaccidn,
mstruirse ad pugnam compositionum, De hecho, Guido se conver-
tird en continuador del cronista casinense Ledn de Ostia'®,

8. L. Tranbe, Fardasungan tnd Abhandiungen, 11, Milnchen 1911, 113,
9, P Renucci, ['eventure de | humanisne européen an Mayen Aze ((EXTV
zigcles), Clermiont-Ferrand 1953, 114, n. 147,
10. M. Inpuanez-H, M. Willard, Alberici Casinenzis Flores Rhetoricl, Man-
tecessing 1938, 14,
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El waccessus ad auctoress

(Como se han estudiado los autores cldsicos? ; Por qué cami-
nos penetraron en la psicologia mondstica medieval? Principal-
mente por tres vias: la introduceion a los mismes; el compendio
o explicacion de textos; . por Gltimo, 1a copia. No se abordaba a
los autores sin preparacidn. Se introducia a ellos mediante noti-
cias previas sobre cada uno, lo que se llamaba accessus ad auc-
fores. Subsisten algunos testimonios de ese género que datan del
siglo XII, pero que proceden de una tradicién mds antigua. Han
sido estudiados los problemas de historia literaria, de fosntes, y
de psicologia, que suscitan los accessus'!, e incluso se han edita-
do algunos de ellos. Uno de ellos és una compilacién anonima®,
atestiguado en tres manuscritos, dos de los cuales proceden de la
ahadia benedictina de Tegernsee. Otro a5 obra de Conrado, mon-
je de aquella abadia de Hirsau que, bajo el abad Guillertmo, adop-
tara en 1079 la reforma cluniacense'”. Conrado, discipulo de Gui-
llermo, fue masstrescuela de ese monasterio, y escnbid con vistas
8 la ensefianza un Didloge acerca de los autores, on que se dan
las noticias sobre el accessuy en forma de didlogo entre un maes-
tro ¥ su alumno. El accessus es una nota de historia literaria que
aborda, para cada autor, los siguientes extremos: vida, titulo de la
obra, intencidn del eseritor, asunto del libro, utihdad de su conte-
nido y, finalmente, se pregunta en qué parte de la filosofia hay
que situarlo. Este plan se toma de las Categorias de Aristiteles a
traves de Boecio. Dentro de la escolistica, se ha aplicado asimis-
mo a la sagrada Escritura; es, mas o menos, el método que sigue
Pedro Lombardo ¢n ¢l prologo de su comentario a san Pablo!®,
Mas la intencién profunda que anima a esos textos es patristica.
San Jerénimo, que no siguid el plan del aecessur en sus pralogos
a los diversos libros biblicos, les habia dado su orientacién al for-

11. A. Quain, The medineval acrespuy ad avctores: Traditio 3 (1945) 215-264,

12. R.B. C. Huoygens, Aceassus ad auetores, 1954,

13. B.B. C. Hoygens, Convad de Hirsau, Dinlogus super auctores, Bruxe
lleg 1955,

14, Cf, supra, 19.
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mular y aplicar las dos proposiciones que fundamentan toda esta
literatura, a saber, el optimismo en cuanto a los autores profanos,
v la necesidad de dar de ellos una interpretacion alegérica.

Prefuicio optimista

El eptimismo consiste en pensar que todo lo que de verdade-
ro 52 ha dicho, ds bueno o, simplements, de hermoso, incluso por
parte de los papanos, pertenece a los cristianos. Conforme a este
prineipio, cit6 san Jerénimo a los auctores, alabo sus cualidades,
compard las formas estilisticas de los profetas con las hipérboles
v los apdstrofes de Yirgilio, notd con complacencia que Salomdn
recomienda el estudio de la filosofia, que san Pablo cita versos de
Epiménides, de Menandro y de Aratos. San Agustin, del mismo
modo, resalta que los autores sagrados utilizaron de los mismos
procedimientos que los autores profanos de la antigiiedad". To-
dos los valores de la literaturs pagana son comparados por los Pa-
dres v por los autores medievales con aquellos tesoros que los he-
breos pudieron llevarse consigo al salir de Egipto'®. El accessus
v el comentario de los autores constituyen, pues, una verdadera
toma de posicion, sitian los escritos profanos en el rango de aue-
tores authentici, de quienes es propio el no poder estar en el error,
ni contradecirse, ni engafiar. De ese modo, se esfuerzan por des-
cubrir en cada uno de ellos la buena intencidn.

Interpretacién alegdrica

Ese prejuicio optimista conlleva un determinado método de
interpretacion de los clisicos, el alegorismo. Puesto que los auto-
res no han dicho méas que cosas buenas, ¥ con buena intencion, es

15. E. B Curtiug, Ewvepdische Literatur, 50,

16, Sobre ese tema de la spofiatio depypiiorum v sus fuentes, of. A, Chunin,
The mediceval accessuy ad auciores, 223-224, Otro tome usada en el mizmo sen-
tido ez el de captive gentilis (of. supra, 72). Acerca de les fuentes de uno y otro
tema, J. de Ghellinck, Le motvemens théologiue au XTI sidele, 71948, 94-53,
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necesario, para hallarlas en sus textos, analizarlos y explicarlos; es
lo que se denomina exponere reverenter o, sencillamente, expone-
re. Se les aplicara, por consiguiente, idénticos procedimientos ale-
poricos que al Antigno Testamento, y se procederd a una transpo-
sicion cristiana de los textos profanos.

El accessus ad auctores anénimo contiene 29 parigrafos, re-
lativos a 19 autores. El hecho es que 10 de aquéllos —es decir, mds
de un tercie de la obra— se consagran a las diversas obras de Ovi-
dio. Este autor es presentado constantemente como un moralista:
ibonorum morum est instructor, malorum vero extirpators; «Su
intencién es recomendar el amor y el matrimonio legitimon'’. En-
sefia la castidad, el wamor juston'®, siendo ¢sa la razdn de que ha-
ya sufride persecucitn'®, Tales juicios le hubieran, ciertamente,
sorprendido a é] mismo. Mas ;no se creia acaso que habia muer-
to cristiana? Se crefa, 4 cansa del tratado De vetula, a &) atribui-
do, y que, segiin cierta leyenda, se habia hallado sobre su tumba,
que hacia el final de su vida se habia hecho cristiane y habia en-
sefiado los misterios del Sefior, v 1a vida y asuncion de la santisi-
ma Virgen™. A causa de Ja églopa TV se invocaba a Virgilio como
testigo de la venida del Cristo: su segundo advenimiento glorio-
so al fin del mundo, o su primera vemda por la Encarnacion, como
dice Lorenzo de Durham® . Horacio, asimismo, era presentado con
més frecuencia como moralista (ethicus) que como pagano (ethni-
eus)™. e reconocia comuinments que dichos autores eran paga-

17. Ed. Huypens, I5.

18, fbid,, 27.

19, Jhid , 2% 1 Enpgels, Etnedes sur I'Ovida moralisg, Groningam 1945, estu-
dia textos de los siglas XIT v XTV, pero afrece una amplin bbliografin sobre el
Owidio medieval

20, wAd ultimum ponit fidem suam, trctans egregissime de incarngtone le-
su Christi, &t de passione, de resurrections, de ascensione, ef de vita B. Marias
Wirginis et de assumptione eluge, prefacio medieval eltado por Quain, The me-
digeval accessus ad auctores, 222-223, Sobre el De vetule del Pseudo-Ovidio, of
Lehmann, Prendp-antike Literatur des Mittelalters, Berin-Leipag 1927, 1353

21. Se 1 cile, junto con otros ejemplos, en E 1 E. Raby, Some netes on Fir-
gil, mainly in Englivh authars, in the Middle Ager: Stodi medievali (1932) 3685,

23, Cf. M-I Chenu, Horaoe cher ley théologiens; RevScPhTh 19 (19335)
#62-465, y H. Silvestre, Lex citations et réminiscences elassigues dany Cosiivee
de Rupert de Deute: RevHistEe 46 (1950) 172-173.
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nos; a los monjes medievales les importaba, sin embargo, sobre to-
do, utilizarlos como enshanos.

Conrado de Hirsau, después de algunos predmbulos acerca de
los géneros literarios y sobre el objeto del accessus, comienza ha-
blando de Donato, y después de Catén, pues no le cuesta en abso-
luto alabar al censor que admirara san Jerénimo. Cuando llega a
Cicerdn, estudia especialmente su De amicitia, del que aprecia no
solo la doctrina moral del tratado, sino los argumentos que sirven
para exponerla, proximos a los que se encuentran en las santas
Escrituras: la amistad y las virtudes que la garantizan conducen al
supremo Bien®, Se felicita a Boecio por haber ensefiado «la ale-
gria de la gracia divina y la esperanza de la eterna recompensan™.
Lucano, tanto en sus escritos como en su vida privada, no ha da-
do sino gjermnplos de virtud™. Horacio da ocasion para una expo-
sicidn de principios: «Yo te explicaré —dice Conrado a su disefpu-
lo— de qué manera la leche de que se nutren los poetas puede
converlirse para ti en un alimento s6lido, es decir, en una lechura
més elevada, Para los que buscan la sabiduria, debe considerarse
la ciencia del siglo en tal forma que, si se hallan en ella consejos
de virtud comtn, que pusden llevar a una sabiduria més alta, no
se los rechace en manera alguna, antes bien debe aplicarse el es-
piritu 2 encontrar en ellos lo que buscan®. Ovidio conocid a Dios,
aunque sin servirle’. Lo que de bueno dice, lo ha recibido del
Creador de todos los hombres, Asimismo, los escritores sagrados
no han evitado tomar elementos de los paganoes: San Pablo se ins-
pira en Menandro y cita a Epiménides; y la Regla de san Benito
toma de Terencio el Ne quid nimis, «que fue aplaudido cuandos lo
recitd Caliope en el teatron. Agustin y Jeronimo utilizaron am-
pliamente el testimonio de los paganos™, En especial, san Jeréni-
mo es tanto mds célebre entre los doctores de la Iglesia, cuanto
mids ha bebido en las letras del mundo. Entre otros, alabé al poe-

23, Dinlogus super aucfores, ed. de Huygens, 39,
24, Thid, 45
25, Ibid., A7,
26, Thid, 49.
27, Ibid, 51.
28, fhid,, 53.
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ta Homero®*, Persio, finalmente, tuvo el gran mérito de denuneiar
los vicios de los romanos™.

Hacia el final de su Didlogo, resume Conrado de Hirsau los
consejos que ha dado respecto a los autores: «Nada hay mas ven-
turogo en este mumdo que alimentarse de la palabra divina»; €l al-
ma que cree, que espera el descanso fras el trabajo, esconde en &i
misma, 8 lo largo del camino de su peregrinacidn, la palabra de
Dios como «el depdsito de su esperanzas, y, por esta razon, se
acerca ya a la patrie. Por eso, es preciso dedicarse constanternente
a las disciplinas filosficas, o sea, a aquallas que consisten en au-
ténticas realidades y no sdlo en palabras; ellas inducen al despre-
cio de lo que pasa y al amor de la eternidad, ensefian a «caminar
seglin el espintus, a oponerse a las exigencias de la carne; ineul-
can el amor de Dios, el culto de lo invisible, el odio del munde, ¢l
perseverante gusto por la verdad, la aversion hacia el error. «So-
mos Ilamados en la libertadw, dice san Pablo; sirvamos, pues, a
nuestro Rey por los estudios liberales®, El orientar las artes hacia
el conocimiento de Dios €5 algo que depende de nosotros™, La li-
teratura de este mundo puede adormar nuestra alma, nuestro est-
lo, si sabemos ordenarla al culto divine™.

Es dificil juzgar esta literatura de los accessus. No podemos
pasar sin plantear esta pregunta: jhasta que punto eran sinceros los
autores de accessus & inocentes sus lectores? Pero los hombres del
Medievo no parecen haberse interrogado al respecto. Una vez ad-
mitido que todo lo que es bueno viene de Dios ~y ese presupues-
to no procede de una pueril candidez, sino de una exacta vision
tealogica—, se sigue normalmente la consecuencia de que podia
uno entregarse a la interpretacidn alegdrica de los textos, o condi-
citn de no hacer de ninguna manera pura historia literaria. A dife-
rencia de lo que hoy se practica, esos textos no s¢ estudiaban (ini-
camente como testigos del pasado, como documentos muertos, Se

29, [bid, 54,
30. Ibid, 55,
31, Jhid., 58.
32. hid,, 59.
33, Ihid, 65.
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buscaba aleanzar un objetivo préctico, formar jévenes cristianos,
futuros monjes, «introducirless en la sagrada Escritura, orientar-
les hacia el cielo por el camino de la grammatica. Y, evidentemen-
te, ponerlos en contacto con los mejores modelos seria desarrollar
a la vez susentido estético, su delicadeza literara v su sentido mo-
ral. Para llegar a ello, se utilizaron medios de cardcter prictico, no
cientifico, es decir, se interpretd. Ciertamente, no faltan en los es-
critos de los Padres v de los monjes medievales declaraciones con-
denando la inmoralidad de ciertos textos; los de Ovidio, por gjem-
plo, s& sabia que eran peligrosos. Pero desde el momento que se
habia decidido estudiarlos, se buscaba hacerlos aceptables. No ha-
bia dificultad en cuanto a lo que de verdad habfa dicho; en cuan-
to a lo demas, habia que ponerlo de acverdo con la sagrada Escri-
tura para salvar el prestigio de su autoridad.

El resultado de esa pedasogia fue la iberacidn de la conciencia
de masstros y diselpulos en relacidn con los autores paganos, ¥ po-
sibilitar en todos el entusiasmo v la admiracidn, permitiendo asi-
mismpo un vivo contacto con la literaturs antipua, Apenas podemos
hoy formarnos una idea del uso vivo, por asi decir, que de ella sg
hacia. Owvidio, Virgilio, Horaeio, pertenecen a esos hombres como
en propiedad; no constituian un bien ajeno al que se hace referen-
eig, al que se cita reverencialmente. Se reconocia el derecho de su-
jetarlos & los usos, a las reales necesidades de una cultura viva. Se
citaba con plena libertad a cada uno de esos autores, wmas o me-
nosy de memoria, e incluso sin referencia; lo importante no era lo
gue dijera ¥ hubiera querido decir, lo que hubiera podido decir en
su tiermpo y su medio, sino lo que en él se hallaba cuando se eraun
cristiano de los siglos X o XIL Se pedia a esos textos paganos una
cordura que se hallaba siempre porque ya se la poseia en si mismo,
y que ellos ilustraban. Seguian alentando en sus lectores, alimen-
tando su deseo de saber, sus aspiracionss morales. A traves del mé-
todo del accessus se habia puesto a los autores de la antigtiedad al
alcance y al servicio de hombres que vivian en un mundo entera-
mente diverso del suyo, pero que no se resignaban a tener de ellos
un conocimiento meramente libresco v erudito. Realmente, como
decia Rabano Mauro, se les habia «convertidos al cristianismo.
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La glosa

Otro elemento del método de iniciacion a los cldsicos lo cons-
tituia el comentano. Muchos de estos textos cldsicos nos llegan, en
los manuscritos, rodeados de escolios, glosas marginales y, espe-
cialmente, interlineales, que explican las voces y frases™. El ac-
pessus era una introduccion general a cada autor v a cada obra. La
glosa consiste en una explicacidn particular de cada vocablo de su
texto, Conrado de Hirsau la definid, en términos lomados de las
Etimologias de san Isidoro, como un procedimiento que consiste
en aclarar una palabra con otra®. Buscar y hallar de ese modo un
equivalente para cada una de las palabras, exipe que no solamente
se adquiera una idea general de la obra mediante una lectura su-
perficial, sino entregarse a un estudio atento y minucioso de todos
los detalles. Ese saber superior que se pide a los textos solo puede
obtenerse gracias a {a grammatica. Sin duda no se ha practicatlo
ege procedimiento en todas partes, ni siempre de igual manera y en
la misma proporeion; sin émbargo, estd atestiguado por manuscri-
tos de todas las épocas y, por tanto, se trataba de algo constants.

El camentario oral .

A la glosa, comentario escrito, se afiadia el comentario oral,
que se recibia del maestro junto al que se aprendia a «leer, es de-
cir, no a saberse las letras del alfabeto —que era objeto de la ense-
fianza elemental—, sino a comprender las paldbras, a conocer las
reglas que determinaban su empleo y a aleanzar el significado de
Ins frazes. Lo que se llamaba legere ab aliguo consistia en «leer
cony un maestro en gramética, escuchar su lectura y explicacion

34. Puede uno hacerse ura idea de cdmo son esins plosas en las phginas de
menuscritos de Virgtiio de los siglos X o X1I qus han sido reprodoeidss por B, A,
Lowe, Firgil in South fealy. Focsiniles of eight manuseripty of Firgi! in Bereven-
fan Seript: Studi medizvali (1932) 43-51.

35, wilosa gracoe, latine lingua dicinur, cum unius verbi rem uno verbo ma-
nifestamusy, ed. de Huygens, 19, En otro lugar se desarmolle ¢ ilustra esa defini-
cién por medio de gjemplos: Le «De grammaticas de Fugues de Saint-Ficlor
ArchHistDoctLitMAg 14 (1943-1945) 299,
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de los textos, recibir sus «leccionesy». De hecho, sus explicaciones
orales no stlo alcanzaban, como la glosa escrita, al sentido de los
vocablos, sino a sus formas gramaticales. Ensefiaba a «declinars,
o-sea, a enunciar las formas ¢derivadasy de cada palabra suscepti-
ble de distintas flexiones segiin los diferentes casos, mimeros, mo-
dos ¥ tiempos. La declinatio, tal como los antiguos la enfendian,
implicaba a la vez lo que hoy se llama «declinacidn» y «conjuga-
ciony*®, Poseemos un testimonio muy explicito acerca del empleo

e ese procedimiento. San Anselmo, prior de Bec, escribid duran-
te su estancia en Canterbury a uno de sus monjes*:

Me entero de que recibes las lecciones de Amoldo. Si es cierto, me
alegro. Como habrés podido notar, he deseado siempre verte hacer pro-
gresos, ¥ lo deseo ahora més que nuneer, He sabido tambidn que sobresa-
les en las declinaciones, cuando —lo sabes ya— a mi me ha costado siem-
pre mucho declinar con los nifios, ¥ tengo conciencia de que has hecho
conmigo, en esa ciencia, menos progresos de los que debieras. Te dirijo,

_por tanto, como a mi hijo mas querido, este consejo, este ruego, esta or-
.+ den incluso: todo lo que con él, o de otro modo, puedsas leer, esfutrzate
en declinario cuidadosamente. Y no tengas la mas minima vergienza de
estudiar asf —pungue pienses que no e es Necesano—, como 8 no estuvie-
ras sino en los comienzos, y& que, con &, consolidas en ti, al escucharlas,
las cosas que sabes, de moedo que las recuerdes con mayor seguridad; v,
bajo su ensefanza, si incides en algln error, puedes corregirlo, v apren-
der lo que 1gnoras,

5i nada te lee, y 280 es @ causa de una negligencia de tu parte, me
apeno por ello. Qudero que eso se lleve a eabo, ¥ que 1 te emplees todo
lo & fondo que te sea posible, especialmeante enlo que a Virgilio ¥ otros
autores que conmigo no has leide se refiere, a excepritn de aquellos en

- I se encuentre alpuna obseenidad. Si, por algin impedimento, no pue-
des recibir suslle.-:ﬂiunes, esfodrzate al menos an declinar como te he di-
che, completamente, del principio al fin, con la mayor atencitn, & las ho-
ras que puedas, los mas posibles de los libros que has leido. Muestra
ignalments a ese mismo &migo, que me s muy caro, esta carta, donde,
al tiempo que te ruego le prestes todo tu afecto, le pido también proshe

36, Textoz en Thesauruy linguoe lotinoz, sub voce 4Declinares; H. 1. Mar-
rou, Histaire de Déducation dans antiquité, 1948, 372-379,
37. Epizt. 64, od. F, 8. Schmiit, & Anselmi opera, I11, 1946, 180-181,




162 . Lax firentes de le culturo mondstica

que puedo fiarme de su verdadern amistad, y declaro que lo que &] haga
por i, es como si 1o hictera por mi propio corazdn. Hace tiermpo que te-
nemos la perfecta sepuridad de nuestra amistad reciproca; yo nols olvi-
daré jamais, séale grato a é] recordaria.

Transmitele nuestros saludos con todo el respeto que te sea posible,
agi como al prior, a Gondolfo v o los demas padres y hermanos que es-
tin contigo. Con Dios, hijo mio muy guetido; v, sobre todo, no despre-
cies el consejo de quien te ama con todo su afecto paternal,

Ese método preciso, practicado con tales maestros y en una at-
mosiera semejante, podia dar sorprendentes resultados entre las
personas dotadas; fijaba para siempre en la memoria del alumno
1a letra del texto estudiado, y le hacia adquirir un asiduo contacto
con el lenguaje bello. Aprendia asi no sélo a leer a los antiguos,
sino 4 escribir bien. En estas condiciones, cabe medir la verosi-
militud del testimonio que aporta ] bidgrafo de Suger «A causa
de su memoria tenaz, no podia olvidar a los poetas antiguos, has-
ta el punto de que nos recitaba de memoria veintenas, a veces in-
cluso treintenas, de versos de Horacio en los que =& contenia algo
Gtil»*®, Un estilista como san Bernardo salio de esa oscura escue-
la de Saint-Vorles de la que nada sabemos. Ignoramos asimismo
los nombres de quienes ensefiaron a escribir a Juan de Fécamp, a
Pedro el Venerable, y a tantos otres grandes escritores. Al menos,
conocemos los métodos habitualmente empleados que, por tanto,
ellos tuvieron gue practicar; éstos explican en parie su estilo y de-

- jan-entrever algin detalle de su psicologia.

i —_r—

La copia

Finalmente, para que hubiera textos y glosas, era preciso que
hubiera, no sélo escolésticos y escolares, sino también scriptoria.
La palabra evoca a todas aquellas personas implicadas en la fabri-
cacion de los libros: jefes de taller, copistas, correctores, rubrica-

38, Guillermo de Saint-Denis, Fie de Suger, en PL 136, 1194; Suger: Cont- ~

mient fuf consirait Saint-Dents, Paris 1945,
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dores, pintores e iluminadores, y encuademadores. Varios monjes
tomaban parte en la confeccion de cada libro. La copia era una au-
téntica forma de ascesis, Descifrar, en un manuserito a veces mal
conservado, un texto largo ¥ con frecuencia mal escnoto, reprodu-
cirlo con exactitud, constitufa un trabajo noble, sin duda, pero do-
ro ¥y mertorio. Los escribientes medievales no dejaron de explicér-
noslo: todo el cuerpo estd en tensidn hacia el esfuerzo de los dedos,
la atencidn debe ser precisa y constante. Se trataba de un trabajo
marual e intelectual a la vez. La caligrafia era un arte dificil. Perp
no s tratd inicamente de recopiar. Era preciso proceder, para ca-
dauno de los textos transcritos, a un minucioso trabajo de revision,
correccion, cotejo y critica. Era preciso buscar los mejores ejem-
plares, y organizar para ello entre los distintos monasterios tode un
servicio de préstamo e intercambio de manuscritos.

Dictar un libro —decia Abbén de Fleury—, era, ignal que rezar
o ayunar, un remedio para las malas pasiones. Se dedicaba a san
Benito o se transcnibia en su honor a Horacio y Virgilio lo mismo
que & Esmaragdo o colecciones candnicas. Una vez acabado el 1i-
bro, el ofrecimiento que de &l se hacia a Dios tenia a veces el ca-
rdcter de una especie de liturgia; «Suscipe, Sancta Trinitas, obla-
tionem huius codicis...», se lee, por ejemplo, encabezando un
Flavio Josefo de Stavelot del sigle X1, El tenor de Ia oracidn evo-
ca al patrén del lugar, san Remaclo, en honor del cual se dedica a
Dios el volumen, después a los dos monjes que, aungue pecado-
res, han preparado el pergamino y llevado a cabo Ia copia y, fi-
nalmente, a aquéllos que habrin de leer el libro o lo conservarin;
para todos constituird el medio para recibir la bendicidn de la mi-
sericordia divina y de alcanzar la vida eterna®.

Se tenia en gran estima un trabajo tan penoso, no solo, ni si-
quiera principalmente, como gjercicio ascéfico, 5Ino porque &y,
para €l monje, el mejor medio de ejercer cierto apostolado dentro
de la Iglesia. Eran tema literario tradicional tanto el elogio del es-
criba como 1a loa del apostolado de la pluma; se encuentra en to-

359. Texto en C. Gaspar-F. Lyna, Les principoue mas, d peinture de la bililio-
thague royele de Belpique, Paris 1937, 1, 67.
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das las épocas. Lo habia desarrollado ya Casiodore™. Alcuino lo
reproduce en un poema que servia de inscripcion en la entrada del
seriptorium de Fulda*'. Lo recordd Pedro el Venerable cuando ha-
blé del solitario que ocupa con este trabajo los ocios de su vida
claustral. «;No puede coger el arado? Que tome la pluma. Es de
mads utilidad. Esparcird la semilla de la palabra divina en los sur-
cos por €l trazados en el pergamino, .. Predicara sin abrir la boea;
gin romper el silencio, hard resonar en los pidos de las naciones
las ensefianzas del Sefior; sin abandonar la clavsura, recorrerd
mares y tierras»®, El bienaventurado Gosuino, abad de Anchin
durante la segunda mitad del siglo X1, transcribi6 lodo este pa-
saje en su tratado Aeerca de la instruceidn de los novicios .Y, en
pleno siglo XIV, también se inspiraba en ¢l el encabezamiento del
-catidlogo de 1a biblioteca de la abadia cisterciense de Ter Doest:
«Ya que los monjes no pueden predicar de viva voz la palabra de
Dios, higanlo con sus manos. Los libros que transcribimos son
otros tantos embajadores de la verdada™.

Y el hecho 25 que ese trabajo tan estimadoe fijaba en la memo-
ria de los copistas y correctores —no s6lo ya en la de los nifios- los
textos que, asi como sus glosas, con tanto celo y paciencia s¢ co-
piaban. Cabe preguntarse, desde luego, por lo que pasaria por la
imaginacidn de los monjes que lentamente transcribian el Ars ama-
toria de Ovidio o las comedias de Terencio. Los aceessus han apor-
tado una respuesta parcial. Quada una parte de misterio que vale la
pena respetar. Por lo menos, todo ese trabajo contribuia a mantener
en todos la estima de esos textos que tanto habian costado. Un ma-
nuscrito —10 lo olvidemos— representaba entonces todo un capital:

40, fnstir, 1, 30, ed. de Mynors, 75,

41, wFodere quam vites melius est scribere Hbross, MGH, Foed ot oo bar,
L, 320; of. E Milksn, Handbuch der Bibliothefswissenschart, IIL 1, Wieshaden
1955 355,

42, Epist., 1, 20, en PL 189, 98, en que g desarrolla el tema; texto citada in-
legramente en Pisrre {e Féndrable, 268,

43, Dew traités sur lo formation des jevunes mofney: Bam 33 {1957) 387309,

44, Ed de A, de Poorter, en Caotologue des manuserics de la Bibliothique
Publique de la ville de Bruges, Gembloux-Paris 1534, 10, Un texto de Guigo «l
Certujo es igualments eitado por L. Gougaud, Muta prosdicatioc RevBén 42
(1930) 170, Cf. asimisma Mateo de Riclvanlx: RevBén 52 {1940) 78,
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se precisaba un rebafio de ovejas para disponer del pergamino ne-
cesario para hacer copiar a Séneca o Cicerdn. Y, para procurarse los
cueros v pieles que exigia la encuadernacién de estos volimenes,
las abadias poseian va sea derechos de caza de animales salvajes
—clervos, gamos, jabalies—, va bosques en que pudiera encontrérse-
los*. Aun a ese precio, se ha quendo poseer por encima de todo,
entre otros textos, los de los clésicos, con el fin de estudiarlos. Han
sido estudiadoes, sin duda alguna, por su belleza, ya que estos tex-
tos eran, a los ojos de todos, los mejores modelos para el latin.
Aunque existia sobre ellos toda una literatura cristiana, no era su-
ficiente: hubo que ir & las fuentes de la cultura cldsica,

Desconfianza y admiracion

Los frutos de esa formacidn clasica fueron numerosos. El on-
gen de esa cultura nos ayuda a discernir como juzgaron los mon-
jes a los cldsicos, y qué uso hicieron de ellos. Parece que, pese al
prejuicio optimista y al método alegdrico, la mayoria, una vez
adultos, han permanecido divididos entre dos sentimientos: una
cierta desconfianza hacia los clisicos, y una auténtica admiracion.
Desconfianza por lo que tales obras ofrecian a veces de obsceno
o por lo gue transmitian de mitologia pagana; y admiracion por
textos radeados de un enorme prestigio: prestigio de todo lo anti-
guo, prestipio también por todo lo que en ellos se ha descubierto
y amado en los afios de la juventud, incluso si eso fue a costa de
una ruda disciplina. La tentacidn —y el punto sobre ¢l que la asce-
sis debia ejercer su dominio— estaba en que Virgilio vencisra al
Espiritu Santo en la estima del monje, a causa de su perfeccidn
formal. El peligro estabz en que pareciers mas brillante la belleza
de las ideas, de las imigenes, de los sentimientos humanos, y de
las palabras por medio de las cuales se expresaban, que el encan-
to del todo interior, sobrenatural, espiritual, del Evangelio. Por esa

45, B. van Regemarter, La relivre des manuserits & Clatrmarais aux XIT et
XTI sideies: Seriptorium (1951) 99-100; of. . W, Clark, The Care of Book, Cam-
bridge 1901,
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razon, bastantes autores se veian, tal como habian hecho ya san
Jer6nimo y san Agustin, constrefiidos a excusar a la sagrada Es-
critura por haber sido redactada en un estilo tan «humilde»: su be-
lleza es enteramente interior. La ascesis estaba en establecer una
jerarquia, un equilibrio, entre las diversas fuentes de la cultura.
Habia en ello, para muchos, un verdadero caso de conciencia, mis
o menos repetido y mds o menos facil de resolver. Asi se explican,
en cierta medidz, las declaraciones a veces contradictorias que se
encueniran en algunos autores a propdsito de los clisicos. Les e,
por lo demas, tanto méas ficil decir mal de ellos alguna vez, cuan-
to gue los habian asimilado suficientemente en su juventud para
recordarlos y citarlos, aunque no los frecuentaran més. Sepin el
Costumario de Bernardo de Cluny, el signo que servia para desig-
nar una obra escolar compuesta por un eseritor pagano resultaba
valido para todo libro; pero, ademas, uno se tocaba la oreja con el
dedo para hacer pensar en €l perro que se rasca la oreja, puesto
que —dice el texto— se puede justificadamente comparar un infiel a
un perro™. A pesar de lo cual, podia un monje recibir en el mismo
monasterio de Cluny, como libro de Cusaresma, una obra de Tito Li-
vio™; v, en aquella abadia de Hirsau en que se adoptaba el mismo
signo®, el maestrescuela Conrado ensefiaba a sus alumnos a juz-
gar con admiracidn & estos autores.
Enrigue de Pomposa parece haber formulado y resuelto - co-
ma lo habrian hecho, sin duda, muchos otros—, el conflicto acer-
_ca de los autores cldsicos que ocupaba el dnimo de los monjes.
Tras haber redactado un largo inventario de los manuscritos reu-

46, #Pro signa libr scholaris, quem aliquis paganus composuit, pracmisso
signo generali libr, adde ut surem ewm digito tangas, sicut eanis cum pede pru-
riens golet, quia non immerito infidelis tal antmentt comperaturs, Ordo Clnia-
censis per Bermardum, 1, 17, ed. de M. Herrgotl, Vet dizcipling monaatioa, Pa-
11§ 1726, 172,

47. A. Wilmart, Le couvent et la biblisthéque de Cluny vers le miliet du XT
siécle: Revue Mabillon 11 (1921) 94, n. 34.

48, wPro signo b sacculurds, quem (ete... ut supra) comparatur; quod
etinrm est signum caniss, S Wilkelmi Constitutiones Hirsaugiensis, 1, 21, ed. ML
Herrgott, ibid., 397, Cf. G. van Rijnberk, Le langage par signer chez les moines,

Amsterdam 1954, 84. El propio Pablo Discono, quien uss en sus poemas tan am-

pliamente de los poetas pagancs, escribe acerca de ellos (Fermus Pauli, en MGH,
Foet. lat, 1, 49): «Poting sed istos comparabo eanibugy,
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nidos por Jerénimo, su abad, descubre en su amor por los libros
un simbelo de su actitud interior™: «jAdmirable clemencia de
Dios para con los suyoes! Hace tan ferviente su fe, que, hambrien-
ta, se alimenta sin hartarse jamas; sedienta, bebe sin dejar de te-
ner sed. Igualmente, su deseo de procurarse libros no admitia me-
dida algunax.Y como reunia también autores paganos, el redactor
del catilogo se anticipa a la objecidn de los posibles detractores:
¢por qué ha queride «mezclar a la divina verdad y a las piginas
de los Libros Sagrados los textos de los paganos, llenos de erro-
res y fibulas?y», «Hay que responder —decia~, con las palabras del
Apostol: En casa de un personaje poderoso, no existen sdlo vasos
de ore y plata, sino también vasos fragiles (cf. 2 Tim 2, 20). Ha
pbrado asi para que cada uno, segin su celo y mérito, tuviera con
qué gozarse y ejercitar su propia inteligencia. Porque, jacaso no
dice la Verdad misma: en la casa de mi Padre hay muchas mora-
das? (ef. In 14, 2). Alll serd feliz cada uno en la medida en que
sea santificado. De igual modo, los escritos de los paganos, si se
los entiende con pureza de intencidn, edifican; pues, jqué otra
leceitn nos dan sino la de que el fasto del mundo es nada? Por
eso, prosigue el Apdstol: Todo concurre para bien de los que
aman a Dios (Rom 8, 28)s.

[nterés por la arqueclogia

AOué uso se hizo de los clisicos? Se observa su influencia en
todos los émbitos de la cultura mondstica, en las obras de arte de
los monjes, en sus escritos, en su propia personalidad.

La arqueclogia suscitaba en los monjes idéntico interés que en
las personas cultivadas™; se ponia el mismo cuidado en el estudio
de los monumentos artisticos de la antigiiedad que en el analisis

49, Bd. de G. Mercati, (fpere minori, 1, 383.

50, Numerosos hechos renne J, Adhémar, Les inffuences antiques dans [art
au Moyen .{qefmn;m’:, London 1937; E B. Ross, A study of Twelfth-Cenlury in-
terest fn the antfguities af Rome, en Medizeval and historiographical essays in
homor af £ W, Thomyon, Chicago 1938, 502-321, ha mostrado que el inferés per
los ruinas estd Hgado el que suscitaban los textos.
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gramatical de los textos literarios clésicos. Los medios usados pa-
ra conocer el arte antigue eran los mismos de que disponemos en
nuestros dias; viajes, excavaciones, museos —con la diferencia de
que entonces habian desaparecido menos obras maestras-. Se po-
dian emprender largos desplazamientos para ir a ver ruinas, que
excitaban una admiracién cuyo eco nos transmite mas de un cro-
nista; algunas de ellas solamente nos son conocidas por su testi-
monio. Los peregrinos y curiosos se sentian especialmente atrai-
dos, como hoy, por Roma e [talia, mas también por las villas de
Provenza y por todas aquéllas en que subsistian vestigios de la ar-
guitectura galoromana. Se iba mucho a Rdvena para contemplar
los mosaicos; y las cruzadas daban ocasién para ver los monu-
mentos de Constantinopla y de Siria y para oir hablar de ellos,
Cuando, con ocasion de shondar unos cimientes o de reparar un
enlosado, se descubria alpuna piedra grabada, sarcofagos u obje-
tos antiguos cualesquiera, se apresuraban a retirarlos y a descifrar
sus inscripeiones. Acudian los arquedlogos para examinarlo todo
de cerca; los eruditos no vacilaban en proceder seglin sus medios
a Ja autopsia de los caddveres descubiertos, para observar si aca-
30 cierlo rastro de herida no facilitaria el reconocimiento de un
héroe del que hablara Virgilio. En los «tesoros» se conservaban
colecciones de vasos griegos, de estelas, monedas, marfiles, inci-
siones, bajorrelieves, bronces, terracotas, Todo lo gue se remon-
taba a la antigiiedad griega y romana gozaba del prestigio que se
-concede a la belleza, y al recuerdo de una civilizacion que se sa-
bia tan grande. .
No se experimentaba el mas minimo escriipulo en poner todas
estas obras de arte al servicio del cristianismo. San Gregorio
Magno habia aconsejado a los primeros monjes misioneros de In-
glaterra que no destruyeran los templos paganos si estaban bella-
mente construidos, sino que los pusieran al servicio del verdade-
ro Dios, Se continué obrando de la misma maneta. Se hicieron
relicarios de las urnas funerarias; altares con los sarcofagos; las
estatuas de los emperadores no podian representar mas que a los
santos; los consules se convirtieron en obispos; Livia se transfor-
mi en la reina de Saba; se reconocid a los dngeles en las victorias
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aladas. No se temia mezclar & los temas iconogrificos proporcio-
nados por los Bestiarios cristianos, tributarios ellos mismos de la
Biblia, todos aquellos animales maravillosos —centauros, sirenas,
sdtiros— que podian observarse en los monumentos antiguos, y
que figuran ahora en los capiteles de Fleury, de Vézelay y tantas
otras abadias. Se esculpian antiguas fabulas v escenas mitologi-
cas sobre las columnas de los claustros, v se ha sefialado «la sin-
gularidad, la audacia incluso de esa representacion de los dioses
del paganismo en el interior del claustro de una abadia, en el pro-
pio lugar destinado a la meditacion y al dltimo suefio de los mon-
jes; los hombres del siglo XVII no osarian llegar a tanton™.

Es a un abad, probablemente san Hugo de Cluny, a quien Ful-
co de Beawvais dirigid un poema cuando fue descubierta en Meausx
una cabeza antigna™. A propdsito de todo esto, se ha notado que
subsiste «un contraste entre el interés que ponian estos letrados en
las producciones artisticas de la antigiiedad, v el espirito cristiano
con que aplaudian la destruccién de los templos y estatuas que sus-
citaban su admiracion,.. El sentido estético v el sentimiento reli-
gioso han debido a veces de chocar entre &, v el triunfo del segun-
o no se ha conseguido siempre sin luchan™,

Influencia de los textos clasicas: citas, reminiscencias, imitaciones

El arte mismo del libro es amplinmente tributario de los tex-
tos cldsicos; los artifices se han inspirado en las Metamorfosis de
Ovidio para iluminar ciertos manuscritos; en otros, la representa-
cifin de los animales debe mucho a los Bestiarios tradicionales, a
ese Physiologus, cuya influencia fue tan grande, por ejemplo, en
la escuela cisterciense. Se pintan animales, reales o fantasticos,
tal como €l los describe, en los manuscritos de san Esteban Har-
ding, es decir, en el primer Citeaux, en los que hizo iluminar san

51. 1. Adhénzar, Ler influences antigues, 265,

52, A.Boutemy y F. Vercauteren, Fouleoie de Seauvais et [intérét pour ar-
chéolagie antique au XT ef au XIT ridels: Latomus 1 (1937) 173-186.

33. Thid., 186, n. 3.
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Bernardo hacia el fin de su vida, en muchos otros més tardios, y,
en fin, en todas las épocas™.

La influencia de los autores cldsicos es alin mds manifiesta en
los escritos de los monjes. En ese campo, se observa la realiza-
cion de posibilidades diversas. Existen casos de imitacion cons-
ciente. Asi, en el siglo X, Ia monja Rosvita compone comedias a
la manera de Terencio, para apartar —dice ella misma— a sus her-
manas de leer demasiado al propio Terencio™. Aunque las expre-
siones que torna de este autor edmico, incluso fuera de su contex-
to obsceno que no pueden dejar de evocar, ia hacen ruborizarse,
como ella misma confiesa®. Todavia en &l siglo X, un monje de
Micy, Letaldo, redacta un delicioso poema comico en hexdmetros
virgilianos®”; y ciertos cronistas imitaron a Salustio.

Importancia de los femas literarios

Se dan igualmente casos de cita consciente o de consciente
adaptacion ds textos clasicos. Muchos autores, como s&n Bernar-
do, citan a veces, aungue raramente, &lgtin verso antipuo®, Pero los
habia que usaban profusamente de los autores clasicos. Gullermo
de Saint-Denis, en su Didlogo apologético se inspira en las Fidas
de los emperadores de Suetonio, y en varios otros textos™; A, Wil-
mart ha desoubierio oo sse egerito de una treintena de pipinas, mis
de setenta citas de veinficineo obras distintas de doce autores cli-

P, Lﬂﬂﬂ‘lﬂurﬂ de fa Bible de Morimond; Seriptorium (1936) 123-321;3
Mnrstxu, The English Cisterciany and the Bestiary: Bulletin of the .TD.l:l.I:L Ryla.nds
library (1956) 146-170.

55. Hrosmiitae in sex comopedias suas pragfafio, en PL 137, 971-972; of. E.
Franceschini, Rosrvite di Gandersleim, Milano 1944,

36. fhid, Cf. E. Franceschini, ! featro postearclingia, en fprnbfamr comu
dell'Europa posi-caralingie, Spoleto 1955, 306.

37, 1 Bommes, Line fettre du X sidele. ntroduction ou poéme de Létald; Rew.
Mabillon 33 (1943) 2347,

38, Urge un estudio en profundidad de las citas v reminiscenciss clisicas de
san Bernardo; entre tanto, of, las juiciosas observaciones de E. Franceschini en
Acvam (1954) 572-573, a propdaito del libro Beyrnard de Clairvaws, Parls 1953,

59, A. Wilmart, Le Diglogue apologétique du meine Guillasime, biographe
de Suger: Rev, Mabillon 32 (1942) 80-118.
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sicos. Guillermo de Saint-Thierry, sin citarlo siempre, bebe abun-
dantemente en quien é| llama Seneca noster®™. Elredo de Rievaulx
hace una transposicitn cristiana del De amicitia de Ciceron®. To-
mas de Perseigne, en fin, no teme insertar en su comentario al Can-
tar numerosas citas cldsicas, cada una de varios versos; a partir del
prefacio, cita tres veces a Virgilio y una a Ovidio™. Sera preciso
preparar para todos los autores, como se ha hecho para Ruperto de
Deutz, un mmueioso —y juicioso— inventario de las reminiscencias
clisicas®. Se comprenderfa entonces el uso que cada uno de ellos
hace, pues se da en este campo una variedad extrema. Unos, como
Suger, parecen jugar con las citas; otros, como Orderico Vital, las
introducen sin gracia, cual formularios escolares™.

El caso mds frecuente es aquel en que, sin imitar, sin citar ex-
presamente, se toman de los autores clasicos expresiones, modos
de proceder que se recuerdan en virtud del fenbmeno de la remi-
niscencia, que la educacion recibida desde la juventud hace posi-
ble y facil. Tales recuerdos clsicos aparecen con més 0 menos
abundancia segun los autores, pero se encuentran en todos, inclu-
so en los misticos mis elevados, como Juan de Fécamp y san Ber-
nardo, Dos formas presentan estos plagios implicitos v, sin duda,
aveces inconscientes, Unas veces se trata de alusiones, de juegos
de palabras o clausulas ritmicas, tan naturalmente insertos en el
estilo propio de cada autor, que resultan dificiles de descubrir; se
los usa, se los asimila, con una tal facilidad y libertad que hacen di-
fieultoso identificar la fuente. En otras ocasiones, son temas o pro-

&0. X M. Déchanet, Seneca nosier: Des letives d Lucilius & la lettre aue fréres
du Mowi-Diew, en Mélanges J de Ghellinck, 1951, 753-T67,

61. P Delhaye, Dewr adaptations du De amicitia de Cledran au X7 siécle;
RechThAnMad 20 (1948) 304-331.

62, PL 206, 17. Sobre ln autenticidad: Ley dewcr compilations de Thomas de
Perzeigne; Mediaeval Studies 67 (1948) 204-208; se indican los poetas mis fre-
cugntements citados en p. 206: Ovidlo, Lucano, Homero, Tuvenal, Estudia las fuen-
tes B, Griesser, Dlchterzitaten in des Thomas Clsterciensly Kommentar sum Hohen-
lied: Cistercienser Chronik (1938) 11-14, 118-122; (1939) 73-80.

63, H. Silvestrs, Ler citations ef réminiscences clarsigues dans 'oeuvre de
Ruperi de Deuixs: RevHistEe 47 (1050) 140-174. Este autor ha realizade un estu-
dio similar de la Fiig Eracli de Raniero de Saint-Laurent, ibid, 46 {1945) 65-86.

64, H. Welter, Ordericuy Fitaliy. Ein Beitrag zur Kluniazensisehen Geschichis-
schreibung, 1953, 225,
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cedimientos literarios, esos loef communes, esos colores rhetorici
que, en Occidente, pertenecen a la tradicion literania de todos los
tiempos® y que con tanta frecuencia se hallan en todos los autores.
Es preciso tenerlo en cuenta cuando se lee a los autores mondsticos
medievales. No hay que olvidar que, entre ellos, casi todo puede
convertirse en tema literario, incluso las protestas de modestia, in-
cluso el desprecio de la literatura y el elogio de la rusticidad.
No es que se deba, por lo general, poner en duda su sinceridad;
pero no siempre resulta ficil distinguir en sus declaraciones lo
que es espontineo de lo que es mis o menos obligado, impuesto
por las leyes dal estilo o por un determinado género literario. Para
ellos, someterse a las leyes del arte es una forma de lealtad como
cualquier otra; aceptar sus exigencias es una manera de ser since-
ro para con ese arte. Como habia oeurrido con san Ambrosio cuan-
do murié su hermano Sitiro®, san Bernardo no estimé que nega-
ba la sinceridad cuando compuso el elogio fiinebre de su hermano
Gerardo en la forma clésica de un panegirico”. En ambos casos,
Ios sentimientos realmente experimentados exigian una expresion
tanto més literaria cuanto mds intensos. El panegirico de Gerardo
es un sermdn de san Bernardo sobre el Cantar, cuya tradicion tex-
tual permite comprobar que es uno de sus textos més trabajados.
El abad de Clairvaux puso en ¢l todo su arte, porque ponia en él
también todo su afecto™. Con igual amor, compondid Gilberto de
Hoyland el panegirico de san Elredo®. Uno de los pocos adversa-
rios de san Bernardo, Pedro Bérenger, le reprochd la imitacién de
modelos antiguos al componer ¢l elogio de su hermane; citd a Sa-
crates, Platon, Cicerdn, san Jerénimo, san Ambrosio™. Evidente-
mente, san Bernardo no los ignoraba, pero dio también pruebas de
la mas genial libertad cuando tenia que utilizarlos. Sin embargo,

63. E. R Curtios, Europditeche Literatur; L. Arhusow, Colores rhetorici, Git-
tingen 1948,

66, Do excessu fratris yui Sateri, 1, I, en PL 16, 1289-1316.,

67. Sup. Cant., 26,

68. Recherches sur les Sermons sur ley Cantiques de Saint Bernard: RevBén
67 (1955) B0,

69. Serm., 41, 47, en PL 184, 216-218.
0. Apalogeticus pro Petro Abaelards, en FL 178, 1306,
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no se le ocurrid, para traducir un dolor real, un sufrimiento intimo,
apartarse de una tradicion literaria que era, a su vez, una realidad.

El arte (t€xvn) implica el recurso a medios & instrumentos que
no son precisamente los de la naturaleza en su pura espontaneidad,
Hoy dia, uno se esfuerza en disimmlar esa parte convencional ba-
jo las apariencias de una sinceridad a veces artificiosa en extremo.
En las épocas clisicas, uno no se ruborizaba por el recurso al arti-
ficio, sobre el que no se engafiaban ni lectores ni autor. De ahi, sin
duda, que no exista en la literatura antigua el «diarion, tan abun-
dante en nuestra época; este género literario, en que se juzga que
uno escribe para si pensamientos intimos —que no se escribirian si
no hubieran de ser lefdos—, se habria considerado entoncas como
proclive a la mis falsa sinceridad. Por el contrario, la ficcibn lite-
raria era un medio artistico para expresar la verdad. Podia serlo tan-
to mas cuanto que, con bastanie frecuencia, era inclngo Inconscien-
te; los artificios se han hecho espontineos. Ciertamente, eran fruto
del estudio, pero tan s6lo durante los afios de juventud, y gracias al
contacto con la gramética y los autores clsicos. Mas adelante, se
utilizarian sin necesidad de una rebusca demasiado manifiesta. Por
lo demads, todo lector estaba lo suficientemente advertido de ello
para no extrafiarse. Los antiguos reconocian con mis facilidad que
nosotros que la «composicidny de cualguier obra de arte llevaba
consipo una parte de ficcién. San Gregorio habia declarado que
ufingirs y «wcomponers son palabras sindnimas™,

Sentido de la naturaleza

Semejante cardcter literario —y ficticio, en el sentido indicado—
de los escritos medievales, comprendidos los de los autores mo-
nfisticos, se hace evidente a propésito del «sentido de la naturale-
zaw. Lo que hoy esta expresion designa resulta extrafic para los
hombres del Medievo, Salvo excepciones, no ebservan en absolu-
to la naturaleza por si misma, para admirarla tal cual es; la ven a

71. &Fingers numgue componere dicimus; unde et compositores luti fignlos
voeamuse, it Evang., 23, 1, en FL 76, 1282; ef. Thes. ling. lat; sub voce wfingos.
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través de los recuerdos literarios procedentes de la Biblia, de los
Padres o de los autores cldsicos. Podria esto demostrarse con tex-
tos de Juan de Fécamp™, Pedro el Venerable™, san Bernardo™ o
Otén de Freising™. Las descripciones de la Jerusalén celestial pro-
porcionan asimismo una prueba més™, Cuando san Bernardo ha-
biz del «libro de la naturalezan™ y de todo lo que puede aprender-
st «a la sombra de los drbolesws, no piensa en la belleza del cuadro,
sino en la fatiga que requiere la roturacidn, en la oracidn, en la re-
flexidn, en la ascesis que el trabajo del campo favorece™.

Desde luego, esos hombres admiran Ia naturaleza, alaban «la
belleza de un lugars, del que se dicen a veces «complacidosy. Un
fundador de monasterio escoge el emplazamiento a causa de su
amenidad, loef iucimditatern; un ermitafio prefiere, para refirarse
a el, «un hermoso bosquen. Mas su admiracién no va, como nos
ocurre a4 nosoiros, hacia lo pintoresco, vy la amenidad que ellos
aprecian es mas bien'de cardcter moral que material. Un hermo-
so bosque es, por encima de todo, un bosque propicio para la vi-
da solitaria; un «Beaulieu»™ no es mds que un lugar colonizado™,
Y como la escatologia no pierde jaméds sus derechos, todo jardin
en que se encuentren las delicias espirituales evoca el paraiso; ese
lugar aparece descrito con las mismas iméigenes exuberantes con
que se ha pintado en la Biblia el jardin de la Esposa; o el del pri-

72, Un maitre de la vie spiriiuelle ou XT sidcle, 4749,
T3, Plerre le Vénérable, 23-24,
4. B Zinc, Die Naturbetrachiung des bl Bernhard: Amima 1 (1953) 30-51.
© 735 L. Asbusow, Liturgie und Gerchichizschreibung, 1951, 32-33,
T6. Cf. supra, capitale 4. Otros textes en E. Faye Wilson, Pastoral and Epi-
“thalamium in-Latin Literatire: Speculurn 23 (1948) 35-37. '
TT. Etudes sur saint Bernord, 184, m, 2.
T8. E. Gilsan, Sub umbris arborem: Mediasval Stadies 14 (1952) 149-151.
El contraste entre los evalles umbriose y calmos, amades de los cistercienses, 'y
lug ciudades, simboliza 2 diferencis que sxiste entre el trabajo manual y «las es-
ouelas de lechuguinoes (uscurrarum scholise), en el poema sndnimo De Maurn
et Zoilo, versos T3-86, ed. de T. Wrlght, The Jatin prems commanly atiribued fo
Waaltar Maps, London 1841, 245, Cf. también In imagen reproducida bajo ] tiu-
lo de Llne peinture der originey cirtercienser; AnalSOrdCist 12 (1956) 305,
79. Entrecomillado del orginal. Literalmente, bello hagar, sitio. Mo hay equi-
valenie exacto en castellano [N, del T.].
o Ezﬂ;j Tewtos en L. Zoepl, Dax Heiligendeben im 10, Jahrhundert, Leigzig 1908,
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mer Adan®. El claustro se describe como un «verdadero paraisos,
y de su dignidad participan las tierras que lo rodean. La naturale-
za desnuda, no embellecida por el trabajo y el arte, provoca entre
los hombres cultos cierto horror; les asustan los abismos y las
cumbres que a nosotros nos encanta contemplar®™, Un espacio sal-
vaje, que no esté santificado por la oracidn y la ascética, y que no
sirva de marco a vida espiritnal alguna, se halla como en estado
de pecado original. Mas, coando se ha ordenado y colonizado, re-
viste la mis alta significacion. Asi, dice Guillermo de Malmes-
bury, hablando del contraste entre las tierras roturadas por los man-
jes de Thomey y los incultos parajes que las rodeaban:

Entre marismas salvajes en que se entrelazan los drboles formando
un brefial inextricable, llama la atencidn por su fertilidad el verdor de um
valle; no detiene el paso del caminante el menor obstdenlo, Minguns par-
cela de terreno se ha dejado en barbecho. Crecen aqui los drboles fruta-
les,; alla serpentean las vides o se levantan sobre sus emparrados. El cul-
tive rivaliza en ese lugar con la naturaleza, aquél hace surgir lo gue ésta
olvidd, jQué decir de la belleza de los edificios cuyos cimientos se le-
vantan inquebrantdbles sobre las ciénagas?

Eza soledad insigne se les ha concedido a los monjes para que tunto
mds se lipuen a las realidades superiores cuanto mis desligados estin de
las de In vida mortal. .. Verdaderamente, esa 1518 s la mansion de la cas-
tidad, 1a residencia de la honestidad, 1o escuels de los que aman fa divi-
na Sabiduria, En fin, s# da agul unn imegen del parniso, que hace pen-
sar va en el mismo cislo®,

Contemplar a los animales y sus costumbres denota a veces un
cierto sentido de observacion™. Las alegorias del Bestiario vienen,
por su parte, a mezclarse con frecuencia a las cosas vistas. En la
naturaleza todo es simbolico. Los simbolos vienen ya sea de la tra-

81. Textos en Lo wie parfaite, 166-168; Le paradls.

82 Plarve la Vénernble, 23,

83. De gestis pontificum Angliae, 1V, ea PL 179, 1612-1613.

B4, E. Farul, Les conditions péndrales de la production liteéraire en Europe
oocidentale pendant lex I ar X pigcfex, en { problemi comuni dell ' Eurapa postca-
rolingia, Spaleto 1955, 288-289, ha recordado que &l influjo de Fedro se afiade al
de! Plysiologus, pero que 1a Eebasie saptiv, eprototipo del famoso Roman de Re-
narts, aperece &n ol sigho X en el monasterio de Saint-Evre an Lorene
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dicién biblica y patristica, ya de la tracdhcion clisica. Mas todos po- P o
seen una resonancia moral, que se hace especialmente evidente en
la admirable toponimia cisterciense: los nombres simbélicos de
casi todos los monasterios antiguos evocan la claridad, la paz, la
alegria®, Nombres de lugares, que en principio no eran més que
lps de un rio o de un terrateniente, se transforman para expresar
una realidad espiritual: el ¢mont d*Angils se convierte en la mon-
tafia de los dngeles, «Mons angelorumy, Engelberg®. No se admi-
ra un paisaje a la luz de luna, pero se ve en él el simbolo de los
mas altos misterios®’, Igualmente, en obras como el Hormus deli-
cigrum, 0 en un curioso tratado dirigido a un monje en ciernes,
monachelius, se ensefian todas las virtudes al hablar de las flores
que adornan un jardin por completo espiritual®. ¥ el hecho es gue
la significacion que se presta a flores y ffutos descansa menos so-
bre su belleza, que sobre su estructura orgdnica y sus propiedades.
Sin duda, muchos monjes occidentales no tenfan la mis minima
oportunidad de conocer la mandrigora®, el nardo™ o el granado®;
pero, incluso las plantas que podian contemplar, las veian a través
de las descripciones que de ellas habian dado los autores.
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Otra consecuencia de la formacion cldsica de los monjes me-
dievales es lo que podria llamarse la exageracion literaria, que
ocupa un lugar considerable en las obras de los antiguos. Es nor-

AN G

25, A. Dimier, Clarté, paix, joie, Les beaux noms dey monartéres de Clteaux
an France, 1944,

86. La vie perfaite, 46-47.

87. Symboligue chrétienne de la hne, en Lunaires, Carte du cfel. Cahiers de
poésie, Paris 1947, 133-148,

BE. Deur apuscules sur fa formation des feunes moines: Tam 33 (1957) 392,

BY. Por ejemplo, Tomds de Perseigne, In Cant,, V1, en PL 206, 749; fuentes en
Plindo ¥ los Padres indicados por Hicronyows Lavretus, Sifva allegoriorum, Lyon
1622, sub voce. Sobre la mandripara, H. Rahner, Die seelenkeilende Bhime. 11,
Muandragore, die ewige Menschenwurzel: Eranos Jahrbuch (1945) 202-239,

80, Cf. supra, 108.

91. Acerca dn su stmbolismo, cf. Les dewr compilations de Thomas de Per
seigne: Mediaeval Studies 67 [1948) 207,
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mal, porque esos hombres son, por decirlo asi, gprimitivos letra-
dos». Primitivos —sin que [a palabra tenga aqui el menorenatiz pe-
yorativo—, piensan una sola cosa a la vez, pero, en ese caso, la pisn-
san y experimentan intensamente. No son en absoluto de esos seres
complejos, en quienes cada una de las reacciones psicologicas se
interfiere inmediatamente con otra que Ia templa y la modifica.
Hombres de Dios como san Bernardo y Pedro el Venerable pueden,
a distancia de pocos dias, expresar en sus cartas sentimientos que
cambian de medio a medio, el afecto mayor y la més viva indigna-
citn, Ia més violenta incluso. En cada ocasidn, manifiestan lo que
en realidad expenmentan acerca de determinado asunto; y pueden
hacerlo sin contradecirse, sin que haya cambiado lo més minimao
su actitud general hacia el mismo corresponsal. Se ha notado con
frecuencia el hecho de que, durante las cruzadas, 1os mismos hom-
bres que se entregaban por la mafiana a las mayores muestras de
bratalidad, hacian por la tarde una animada mamnifestacién de ver-
dadero arrepentimiento, de piedad, de ferviente amor de Dios™.
Esos contrastes se hacen patentes, durante la Edad Media, en la vi-
da de los seglares™. Pera no faltan tampoco, en sus propias pro-
porciones, en la de los clérigos ¥ monjes™. Incluso entre los mds

refinados de ellos, los més hechos al dominio de sus instintos, sub-

siste un algo de esa simplicidad que da a sus actitudes interiores

clerto cardeoter directo y absoluto; a cada nueva situacin, s¢ mani-

fiesta su alma entera y de una sola pieza.

Y el caso es que se trate de letrados, que hablan como tales;
ponen todo su talento, toda su cultura clisica, toda su imagina-
cion biblica, todo el vocabulario que los profetas y el Apocalipsis
les prestan, al servicio de reacciones simples. Armados de tal
suerts, no se resisten al gozo de escribir una bella pdgina, de im-
presionar con hermosas formulas, Puede uno explicarse entonces,
por ejemplo, el tono de la famosa carta de san Bernardo a su pri-
mo Roberto, de la que a nadie se le ocurrird tomar a la letra todos
y cada uno de los asertos. En ciertos casos, como ocurre con las

92. R. Grousset, L'spopde dex erotrades, Pards 1939, 45,
93, Pigrre le Vénérable, 31-37: Le vral Moyen Age.
04, Ihid , 37-40: Contrasies monastigues.
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invectivas de san Bernardo contra el Injo de los prelados en sus
iratados ¥ sermones, una comparacidn con los datos mas precisos
de las cartas del propio Bernardo, ha permitido constatar que 1a
violencia y el comin de los reproches no corresponden a ung si-
tuacion real®. Lo que de hechop expresan es el vehemente celo
que devora a Bernardo por la reforma de la Iglesia, y nada mas.
Hse porcidn que a la exageracion se concede, es de gran impor-
tanecia igualmente para comprender a un san Pedro Damidn. Los
mds santos son los que mas exageran, porque precisamente ellos
poseen &l celo mds ardiente, uno se atreveria a decir mas violen-
to, en ¢l sentide en que dice el Evangelio que los violentos arre-
batan el reino de Dios.

En la Apologia de san Bernardo, se describe con E‘-’ldﬂl‘ltﬂ ro-
nia la comida de los clunincenses. Se contempla al monje negro
vérselas y desearselas para acabar con tantos platos diversos; ce-
sa al fin la lucha a falta de combatientes, y ¢l monje, agotado, cae
en su cama para hacer la digestion™, Verdadera obra maestra del
genero satirico, uno piensa en aguella spiztola de Horacio en la
que habria de inspirarse, por su parte, Boileau. De la misma vena
es el cuadro que trazara Pedro el Venerable de los cluniacenses
amantes de las camnes. Dirigiéndose a los priores de la orden, pa-
ra inculcarles el amor a la abstinencia, compara‘a esos monjes
con aves de rapifia, osos, o lobos, que se arrojan sobre su presa®.
Exageraciones literarias o fuertes imdgenes ilustran los hechos
constatados, se ponen ficciones al servicio de ideas genuinas. Los
antiguos sabian descubrir, a través de esos pintorescos detalles,
mds o menos ficticios, la 1dea subyacente. Asimismo, san Ber-
nardo y Pedro el Venerable, en su intercambio de corresponden-
cia a propdsito de sus respectivas observancias, tratan acerca de
hechos, no de detalles de expresion. Exageran asi tanto en &l elo-

93. E. Vecandard, Fie de saint Bernard, Paris 1895, 1, 210-211; A. Fliche, en
Histoire péndral de I'Eglive, X, Paris 1948, 142-143, La parte que de exagera-
eltn hay en la «Reformrhetoriks, de la gue los hechos conocidos impiden que
uno se engaie, ha sido seffalada por J. Stennon, Cluny ef Saint-Trond ou XIT
stdele, en Anciens papr et arsemblées o ‘dtats, VI, Louvain 1955, 65.

96. Apolagia, 20-22, en PL 182, 910-911,

97. Epist., V1, 15, on PL 189, 422
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gio como en la invectiva. Pedro el Venerable llegd a justificar ¢
mismo lo gue habia de excesivo en [as alabanzas que dirigia: te-
nian el objeto de agradar, de expresar lo intenso de su amistad, de
obrar la caridad™, La exageracion literaria es, por tanto; solo un
medio, mas un medio licito —exagerar no es, en tales casos, lo
mismo gue mentir—; es simplemente emplear 1a hipérbole para
hacer mas evidente lo que quiers expresarss.

Sin embargo, en la medida en que los escritores monasticos se
cugntan entre los espirituales, y estin muy lejos de la literatura
propiamente dicha, la afectacion se hace menos de notar en ellos.
Al fin, el arte espiritual de escribir consiste en conocer bien la
gramdtica, aceptar sus exigencias, someterse a ellas —aunque sin
darles demasiada importancia— y, en resumen, permanecer a pe-
sar de todo soberanamente libre, que s lo habitual en los mds
grandes de entre ellos. La literatura no debe, por eso mismo, des-
conocerse. Entre los hombres de Dios, el gusto por la invectiva, o
las declaraciones de amor v afecto, estin al nivel del fervor, 2 me-
dida de la indignacidn por el pecado, de su enfusiasmo por la obra
de Dios. La parte que agui ocupa el deseo de Dios es mayar gue
la de la gramética,

Admitamos —se dird tal vez— que los monjes medievales de-
bieran a su formacion clisica temas artisticos, recuerdos, v pro-
cedimientos literarios, mas todo esto, jno era acaso mds que un
arsenal de imAgenes y citas que podian servir de adomo, como ar-
gumentos o medios de expresion, pero que no afectaba en abso-
luto profundamente a log espinitus? O, por el contrano, ;frecuen-
tar los clsicos ejercid una influencia notable sobre lapsicologia
profunda y sobre 1a personalidad de los monjes medievales? Bse
problema es, ni mds ni menos, el del humanismo mondstico. Se
trata de #lgo bastante delicado y que es preciso, en primer lugar,
plantear acertadamente. La cuestidn, en efecto, es &sta: jdeben
los monjes a la tradicion cldsica valores propiamente humanos,
capaces de enriguecer, no s6lo su estilo y su haber intelectual, si-
no también su propio ger en lo que Hene de més profundo?

98. Carmina, en PL 189, 1005,
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Podriamos responder mediante una distincién. Si el humanis-
mo consiste en estudiar los clisicos por sl mismos, en centrar el
interés en el tipo antiguo de humanidad de que son testimonio, los
monjes medievales no son de ningin modo humanistas. Pero si el
humanismo radica en estudiar los cldsicos por el bien del propio
lector, para permitirle enriquecer su personalidad, son humanistas
de una pieza. Se ha dicho va que se proponian un objetivo utilita-
rio, interesado, que era, cabalmente, la propia formacion. Pero, de
hecho, ;qué recibieron con ello? Tomaron de los autores clisicos
lo que de mejor en ellos habia. A su contacto, al igual que todos
los que, en cualguier época, estudian humanidades, afinaron sus
facultades humanas.

Les deben, en primer lugar, un cierto gusto por lo bello, lo que
aparece en la eleccion de los textos antiguos que los monjes con-
servaron, v en la calidad de los textos que en tal escuela escribie-
ron. En efecto, la propercion de los manuscritos existentes en sus
bibliotecas nos indica segiin qué criterio se juzpd a los autores y
por qué razon se los leyd v frecuentd, v ese criterio es precisa-
mente su belleza misma, Porque se poseia el gusto de 1o bello, se
prefinio, segin las épocas, a Virgilio u Ovidio, a Horacio o Cice-
rion, a los eseritores menores. :

L.os monjes medievales no eran anticuarios, mJbihHﬂﬁlns, ni
menos atn tenfan mentalidad de coleccionistas; simplemente bus-
caban la propia utilidad. No eran pedantes, ni estetas, pero vivian
intensamente. Por una parte, la liturgia desarrollaba en ellos el
gusto de lo bello y, por otra, la ascesis y la clatsura les prohibian
los placeres sensibles, groseros o refinados; amaron, pues, ¢l bien
hablar, los bellos versos, '

Ciertamente, no conservaron texto alguno que no les encanta-
ra por su belleza. Si leyeron y copiaron a Ovidio, es porque sus
versos son admirables. Sacaron alguna que otra vez lecciones mo-
rales de esos autores, pero, gracias a Dios, no s¢ velan reducidos

a tener que selicitirselas, Deseaban los goces del espiritu; no de-
secharon, pues, los que en aquéllos se les ofrectan. 8i transcribie-
ron los textos de los clasicos, es simplemente porque los amaban.
Amaron los autores del pasado, no porque pertenecieran a ese pa-

2222222997797 2000218
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sado, sino porque eran bellos, de una belleza que degafia los si-
glos. Su cultura fue siempre inactual y, por es0 precisamente, fue
siempre influyente.

La frecuentacién de estos modelos escogidos explica en los
monjes una necesidad intensa de expresion literaria, que se mani-
festarla en numerozas produccionss, Sin duda, tales textos son de
una calidad inigualada. Més numerosos de lo que se cree, muchos
de ellos permanecen inéditos. Algunos de los autores de segunda
fila nos dejaron sus nombres, por lo demés perfectamente olvida-
dos; otros escritos son andnimos. Todos esos textos suponen maes-
tros, una tradicion; suponen un piblico culto, capaz de apreciarlos,
y para &1 se han copiado. Son, por fin, reveladores del nivel cultu-
ral medio de los ambientes mondsticos.

Necesidad de rimar

Tal sentido de la expresidn literaria explica, en particular, una
cierta necesidad de rimar o de versificar, necesidad que cabe no-
tar en todas las épocas y todos los dmbitos. En el siglo IX, un Pa-
blo Difcono se disculpa al modo lirico: «Las musas huyen la vi-
da austera, y rehusan habitar &l recinto de los claustros»™. Se ha
gustado siempre de eelebrar en verso la vida claustral y el miste-
tio cristiano. San Oddn de Cluny escribid, para promover el ideal
mondstico, un largo poema de 5.600 hexdmetros virgilianos'™,
Un anénimo inglés, para defender la tradicion benedictina contra
los ataques del maestro Teobaldo de Etampes, afiade a su res-
puesta en prosa una invectiva en verso', Otros parafrasearon en

99, wAngustae vitee fugiunt consortie Musee, / Claustrorum septis nec ha-

bitare volunts, 8 Adalhertn de Corhie, MGH, Poet. lar. asd kar, 1, 43,

100, Ed. de E. Swobada, |900; extractos en L'iddal monastigue de Soint Odon
d ‘aprés ses oeuvres, en A Cluny. Congrés scientlfigue, Dijon 1930, 227-230. En
Cluny también, en tiempos de Pedro el Veperable, Ranl Tortario dedics uno de sus
muimerosos poemis &l elogio del monasterio, ed. de M. B, Doyle y [ M. Schullian,
fodulfi Tostarii carming, Rome 1933, 448-453. Sobre clerto poeta clunincense,
Pedro de Poitiers, cf. Plerre le Fénérable, 267 y pessim.

101. Uln débai sur le sacevdooe des moines an XI ridcle: AnalMon 4 (1957)
8-118 {en colaboracitn con R Foreville),
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verso la Biblia entera™, 0 algunos de sus libros'™. O bien canta-
ron en verso el recuerdo de sus hermanos difuntos'™, o las cir-
cunstancias de su propia vida. Asi, en la abadia de Hautmont, en
Hainaut, todo copista afiadia 2l manuserito que acababa de termi-
nar al menos un poema en que se indicaban las circunstancias de
su trabajo'™. Esos poemas, animados con frecuencia de un autén-
tico lirlsmo, contienen a veces muty hermosos versos.

Tanto en Citeaux como en los otros monasterios surge [a nece-
sidad de rimar. A finales del siglo XII, un capitulo general prohibe
que se ceda a ella'™. Con todo, un Tomés de Froidmont contard en
verso la vida de Margarita de Jerusalén, aunque la hard preceder de
un larpo prilogo en prosa en que explica por qué solamente esa
parte estd en prosa'™. Y, a comienzos del siglo XIII, un monje de
Clairvaux, Iterio de Vassy, compone, precisamente en verso, una
larpa pieza sobre la vida del monje y la vanidad de los versos'™:

Mi la métrica, ni los versas son remedios para el alma,

Seon los verdaderos remedios piedad, Mgrimas y buenas obras.
Salmodian los moenjes; [qué vessifiquen otros!

Reservado estd el corazin del monje a 1o slabanza divina:
Abandona log versos y medita la gloria de Cristo.

102, Par ejemplo, el Hypognosticon de Lorenzo de Durham, extractos del
auil ha publicado J. Reine, Dialogi Leurentii Dunelmensis, Durhum 1880, £2-71.

103, A. Booterny, Frogmenty d une oewvre perdue de Sigebert de Gemblogix:
Latomus (1938) 196-220; Sipeberto adapta en ellos Ia descripeidn de ln creacidn
que ofrecen les Metamarfosiz de Ovidio. :

104, Documents sur {a mort des moines. JF Eplaphes ef podmes divers: Rev,
Mabillon 46 (1856) 70-81.

105. Les manuscrits de 'abbaye d " Hautmont: Seriptorium (1953) 59-67; Un
nowvean manuserit d ' Hawtmont, ibid_, 107-105.

104, whlonachi qui rythmos fecerint ad domos alias mittantor, non reditur
nisi per generaie Capimluma, ed. de . M. Canivez, Statuta Capit. gen. Ord. Cixt,,
I, 1833, 232, ad &on, 1199, 0. 1. .

107. En Textes ef manescrils clsterclens ¢ la Bibliothégue Faticane: AnalOmnd-
Cigt 15 (1959) 82-83. Otfrog ejemplos cistercienses: 1. H. Mazley, The collection of
medigeval latin verses tn Mz Cottan Tirg D, XXTV: Mediom Aevum (1942) 145
(poemas de un monje de Rufford en ¢} siplo XI); A, Wilmart, Les Mélanees e
Mathieu préchanive de Rigvauly au début du XTI sidele: RevBén 52 (19400 15-84.
A diferencia de Iterio de Vessy, Mateo de Rievaulx no tiene mis que desdén por
sus propios versos {ivd, 68, 15): «Haee metra, mi fili, 1 noli pendere vilin.

108, Les divertissements poétigues d ‘Tier de Vazs: AnalSOrdCist 12 {1956)
296-304, Bélo se traducirdn aqui algunos extractos.
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jAsf sus palabras honren al Sefior y las acciones suyas!

Mo es de ningian modo 1a facundia lo que une a los seres celestialas,
Un pulcro lenguaje no Heva s la cima de la felicidad,

Que se comsigue solo con abundancia de buenas acciones,

Aparta de ti los atractivos y las flores

De la literaturs mundana. .

Mo pueden simo desagradar sus goces al que busca 1a perfeceidn. ..
31 quieres hacerte atil, da a los monjes buen ejemplo

Y no pruebes & sedocirlos con adornos literarios.

Mzs vale la vida religiosa que toda literaturs,

Yo mismo, 51 fuera un auténtico monje, loraria por mis pecados.
Lo propio del monje es lorar, no hacer versos,

El humor cisterciense. El arte mondstico

Un rasgo psicolégico que los monjes deben a la literatura cldsi-
ca es clerto sentido del humor. Las demas fuentes de su cultura es-
tin lienas de gravedad; explican su seriedad profunda. Mas la ite-
ratura explica quizds, al menos en parte, la jovialidad, la ironda
incluso, con las que han expresado en ocasiones su pensamiento.
Ese humor aparece a menudo en las obras de arte mondsticas. Por
no citar mis que un ejemplo, podemos tomarlo de Ia escusla cister-
ciense, Como en los manuscritos de Cluny v otras abadias bene-
cictinaz, se encuentran en los de Citeaux, en sus origenes y en lo-
das las épocas, las mis caprichosas quimeras. Y el caso es que esos
animales fantisticos no s6lo no son necesarios en absoluto en bi-
blias o libros litdrgicos, sino que no todos poseen una significacion
simbdlica o edificante. Evidentemente, los iluminadores no han
buscado més que divertir, mostraindonos esos animales de los que
uno devora la cola del otro. Dado que los estatutos prohibian la po-
sesion de animales, puesto que «incitan a la vanidad»'®, se las re-
presenté en las iniciales de los textos''", Esos inocentes dibujos

109, aQuod animalia vitlum levitatis ministranta non nutrienturs, Swpdr
Institta penevalis capituli gpud Clstercium, XX, ed. de C. Noschitzkn: Anals-
OredCist 6 (1950) 26, ef. ibid., ¢, 5, 2324, Elredo da Rievaulx, Speculm cariia-
tix, 11, 24, en PL 195, 572, mmbién se declars contra los mismos animales, .

110, Les peinfures de {a Bible de Morimond: Scriptorium (1956) 289-310.
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constituyen la parte de la fantasia en una vida en que la austendad
no exclufa la poesia y los juegos de la imaginacidn. El humor su-
pone una cualidad en el hombre espiritual; supone el desprendi-
miento, la ligereza —en el sentido gregoriano de la palabra-, la ale-
gria, el arranque facil,

Ese mismo humor aparece en muchas de las producciones lite-
rarias. En el siglo IX, los poemas «suavemente satiricos» de un Pa-
blo Didcono nos dan idea de las recreaciones en las escuelas mo-
nésticas'", En el siglo X, en una auténtica «fantasia de letradon, ;
presta un Letaldo sentimientos épicos a insignificantes personajes, 3
al precio de todo un cuadro de reminiscencias clésicas, lomadas es-
pecialments de Virgilio, aungue también de Ovidio, Lucano, Esta-
cio ¥ Clandiano'™, San Bernardo sabfa divertir cuando inventaba,
en su diaria predicacién familiar, pardbolas e historias, como aqué-
lla en que compara al monje & un comerciante'™. Sus oyentes re-
conocian a su palabrd ese cardcter placentero: «Quam jucunde!»'™,
Mas no desdefié tampoco la ironia en sus obras publicadas, inclu-
50 en Ias més solemnes, como la Consideracidn, que escribiera al

&
L
final de su vida y dedicé al Papa. Los cuadros que en ella traza de i
los prelados mis altos son, sin duda, mas divertidos que exactos. | s
Ya en su primer tratado, Sobre los grados de humildad, los doce re- |
e
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tratos a Ia manera de Teofrasto, que ocupan la segunda parte, estin
llenos de agudeza, de graciosos detalles, vistos por alguien gue sa-
be mirar en derredor suyo, ¥ que estin animados de una sorpren-
dente inspiracidn. Galland de Rigny le dedicd sus curiosas obras,
el Libro de los proverbios y el Libro de las pardbolas, en que las
"~ mis elevadas ensefianzas se dan con sencillez, y con un estilo &
menudo picante!'V, Y Bureardo de Bellevaux, amigo del santo, es-

dtkhisdaliadg o pi

111, F Ermini, La poesio enigmaristice e faceta 3 Paolp Digeene: Medio o8]
Evo latino {1938) 137-140. e
112. 1. Bonnes, U letiré du X sidefe: Rev. Mabillon 24 (1934) 2348, —— |~
113, Erudey sur saint Bernard, 143-147, 79-80 ¥ passim, @ P
114, Saint Bernard et la dévotion javeire, e Saint Bermard homme o 'Egli-— s
se, La Pierre qui Vire 1953, 237-247, Bernhard von Clairvoux, Die Botechaft der —— —ing-—
Freude, Einsiedeln 21954, 30-13. ' “j
115, Les Paraboles de Galland de Rigny: AnalMon 1 {15948) 167-180; 1. Cha-
tillan, Galland de Rigny, Libellur Proverbioran: RevMoyALzt 9 (1953) 1-152.
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cribe en un tono de broma y edificante a la vez una larga dpologia
de las barbas, dando en ella rienda suelta a su imaginacion bibli-
ca. En la tal «barbilogian, como &l la llama, define en dos ocasio- |
nes la manera correcta de reir, la risa gozosa, «cum jucunditatay,
que honra a la sabiduria porque nace del entusiasmo que ésta pro-
voca, a diferencia de la nsa vana, «cum jocositates, que no engen-
dra sino estupidez'"®. Todo le sirve de ocasidn para un pensamien-
to gozoso, «jucunda consideration; asi, ¢l capitulo Acerca de la
diferencia entre la navaja barbera y el forceps tomados en sentido
moral s una invitacién llena de humor a la renuncia que ensefia-
ron el Sefior y los Apbstoles: vivir alejado del mundo, pobre en es-
piritu y en verdad, desprendido de todo lo superfluo’”. Muchos
monjes andnimos y escritores modestos se han acercado igual-
mente a realidades diversas de su vida religiosa, con una amenidad
que en nada mermaba la gravedad de su vida y ensefianzas. Existe
un epigrama andnimo, probablemente cisterciense, que en su gé-
nero 25 una verdadera obra maestra de concision y alegre grave-
dad, Cinco versos bastan para formular I opinidn de coatro perso-
najes sobre el monje que se adormece en el oficio nocturno;

Dice el abad: Hijo mio, inclina la cabeza al Gloria Patri.
Dice el diablo: Mo se inclinard antes de haber roto sus ligaduras,
Responde el abad: Sefior, para que no perezes esta oveja, librala de
sus ligaduras v de su enemigo.
Declara Dios: Libero al cautive, mas a 6 toca castigar al negligente.
Concluye el monge: Antes me dejaria cortar 12 cabeza, que volver-
- mie & dormir™,

Finalmente, los monjes de la Edad Media no podian entrar en
contacto con la tradicidn clisica sin aprovecharse de toda la sabi-
duria y verdad que habia acumulado. En ella encontraron multitud

116, E. Ph. Goldschmidt, Burchardus de Bellevaux, Apologia de barbis,
Cambridge 1955, serm. I1I, capitulos § v 39, 38y 77.

117, Ihid, germ. 10T, eapitulo 27, 85.

118. Como testigo de ese humor cisterciense acerca del que podria escribir-
s un bello estudio, puede citarse todavie el diflogo que presenté hajo el titulo
Texter sur saint Bernard et Gilbert de la Porrde; Mediaeval Stodies 14 (1952)
111-128, y que ha sido identificadn como perteneciente o Evernrdo de Y prds por
M. M. Haring: Mediaeval Studies 17 (1955) 143-172.
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de versos o de formulas —que ellos convirtieron en proverbios— en
los que los antignos habian concretado experiencias humanas, al-
gunas de ellas provechosas'"”, En dicha tradicién descubrian ejem-
plos de auténtica grandeza, y no vacilaron en inspirarse en ellos, si
bien trasponiéndolos al plano de la virtud cristiana, lo que hacian
de un modo espontineo,

Un cluniacense, para defender ¢l ideal de vida trazado por san
Benito, cita a Fedro, Terencio, Plauto, Estacio, Virgilio, Juvenal,
Persio, Cicerdn v al historiador Josefo; en su pluma se mezclan los
recuerdos que hen dejado en & las sitiras v las comedias con los de
los Padres del desierto, san Basilio, san Jerdnimo, san Efrén, san
Gregorio y Casiano', ;No es ello indicio de que no amaba sélo la
belleza de los textos clisicos, sino también so contenido?

Otro ejemplo exquisito de Ia misma actitud lo encontramos en
el Didlogo de Guillermo de Saint-Denis. Suger habia sido un
hombre de personalidad muy acusada; era dificil sustituirle en la
direccion de su monasterio o, simplemente, sucederle. A su muer-
te, los monjes de Saint-Denis, casi por unanimidad, eligieron a
Oddn de Deuil para que ocupara la sede abacial, pero enseguida
gse dieron cuenfa de que no posefa las cualidades a las que Suger
los habia acostumbrado, y algunos se lamentaron de ello. El mon-
je Guillermo, que habia sido confidente y secretanio de Suger, -
formado de las criticas de que era objeto su sucesor, resolvio de-
fenderle de sus detractores, v logrd hacerlo con mucha delicadeza
en forma de un'largo didlogo. En el curso de una conversacion en-
tre un personaje ficticio, llamado Gaufredo, y él mismo, Guiller-
mo asume ¢l ingrato papel de acusador, lo cual da ocasitn a su
humildad para convencerse de que no tenia razén y cambiar asi
de parecer; este procedimiento le evita también el tener que car-

119, Las fuentes clisicas de muchos proverbios han sido sefinladas por W,
Herazus, Zu Werners Sammlung lateinischen Sprichwérier des Minelalters, en
Stuedien gur lateinischen Dicktung des Mittelalters, Ekvengabe K. Srecker, Dras-
de 1931, 84-86.

120. A Wilmart, Une riposte de [ 'anclen monachisme au manifeste de Saint
Berpard: RevBén 46 (1934) 296-344.

121, A Wilman, Le dislogue apologétigue du maine Guilloume: Rev. Ma-
hillon 32 (1942) 80-118, 2
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gar sobre otro el desairado papel de denunciar los errores de go-
bierno del abad del monasterio. El mismo Guillermo insinda con
gran franqueza esos reproches v, al mismo tiempo, explota con ex-
quisita delicadeza todos los recursos de la sabiduria antigua y del
espinitu evangélico para rehabilitar a su superior,

El humanismo

Ademas de las citas de la sagrada Escritura, de Ia Regla de san
Benito, de la litargia y de los Padres, recurre también a los auto-
res clasicos: a filésofos, como Platon, Socrates, Ciceron y sobre
todo Séneca, cuyas cartas v tratados diversos son ampliamente
aprovechados; a historiadores, como Valerio Maximo, Justino y
especialments Suetonio, que en sus vidas de Jos emperadores Au-
gusto, Tiberio, Domiciano y Vespasiano suministraba ideas sobre
el gobierno y ejemplos de virtud privada, Esta leccidn de moral
estd constantements esmaltada por el recurso a los poetas, como
Horacio, Macrobio, Terencio, Lucano v, sobre todo, Ovidio. To-
do esto sin pedanteria alguna. Guillermo no hace ostentacion de
su enorme erudicion y, como tantos otros escritores de su tiempo,
apenas da referencias. No lo hace para mostrar lo que sabe, le
basta que sea verdad lo gue dice y que esté bien dicho. A los an-
tores profanos de la antigliedad clisica debe una filosofia précti-
ca llena de buen sentido, de inspiracién estoica; su principal en-
sefianza es una leccion de desprendimiento de las riquezas. Los
dos monjes del Didlogo se entretienen en la biisqueda de «la vida
felizn, como lo habian hecho tantos sabios de Grecia y de Roma.
Esta afelicidad» reside en la contemplacidn; la soledad y el silen-
cio habian sido recomendados por Séneca y por Cicerdn como
condiciones para la paz del alma y el goce del saber. Las pres-
cripciones ascéticas heredadas de la tradicidén mondstica, lejos de
contradecir esta concepeidn, la confirman. Guillermo alaba agui
el ocio del hombre entregado al estudio en términos tomados de
Cicerén y de Séneca, pero que un cristiano y un monje tenfa ne-
cesariamente que suscribir. La felicidad es también el premio de
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la constancia en la adversidad y la contradiccion. Las criticas que
sufre Odon de Deuil adquieren, a este respecto, un valor sublime,
pues le dan ocasion de practicar esas virtudes de que tantos ejem-
plos nos han dejado los grandes hombres de la antigiiedad. Gui-
llermo evoca la paciencia y la firmeza de Caton, 1a clemencia de
César, ¥ propone a un abad como modelos de gobierno a Augus-
to, al divino Tito, y a otros emperadores romanos. La antigiiedad
estd envuelta en un prestigio que Guillermo no disimula: los ejem-
plos que aquella nos brinda son los que €l mas admira; las cuali-
dades humanas que aquella ofrece a nuestras miradas sirven a la
edificacidn. (Cudnto valora las virtudes naturales! No puede leer
a Suetonio con indiferencia, y esa lectura espiritual le hace siem-
pre bien. Las acciones y palabras de Vespasiano resultan particu-
larmente admirables. Demetrio, Catdn y Atalo ¢l estoico abundan
en excelentes consejos. Con Séneca, Guillermo toma la defensa de
Epicure contra Horacjo, pues no fue tan sensual como a veces se
afirma. Las guerras de Jerjes ayudan a comprender las de Luis VI
de Francia, v la eleccién ds un rey de la India, cantada por Plinio,
es el ideal de una eleccion abacial.

Toda esta cultura estd al servicio de una caridad exigente. Gui-
llermo ama a su abad, ¥ se esfoerza por hacer estimar sus actos ¥
gu gobierno. Sin pretender sermonear, predica con gracia en un es-
tile vivo y agradable. Excusa las faltas de Odon, pero empieza por
enumerarlas, sin temor a exponer las quejas que se formulan con-
tra €1 No podemos menos de reconocer que tal procedimiento, en

_un texfo dingido al mismo Oddn, supone una sdlida humldad

en el autor. .. y en el destinatario. Tal era Ia libertad de lenguaje de
es0s hombres virtuosos y delicados. Podian decirselo todo, siem-
pre que fuera con gracia. Tan s6lo importaba hacerse el bien mu-
tuamente, Y para conseguirlo, cada uno acudia a donde podia en-
contrarlo. Entre los paganos, Guillermo ha descubierto buenos
consejos y ejemplos imitables, y se los muestra a su lector. Pero no
ha excluido, ni mucho menos, los tesoros de la tradicién eristiana.
La Biblia le es familiar, jy como la conoce! La moral que expone
es mucho mas elevada que la de los estoicos. La adversidad no es
s6lo para los cristianos una ocasién de afirmar su personalidad, de
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dominar su deseo de venganza, de ser superior a los enemigos que
nos critican, $ino que, por encima de todo eso, es una ocasion de
imitar a Jesucristo y, a ejemplo de los santos que fueron persegui-
dos, tener parte en los méritos de su Pasion y contnbuir eficaz-
mente a |a salvacion de este mundo. Guillermo recuerda aqui, en
términos conmovedores, las calumnias que tuvo que padecer Cris-
to, ¥ evoca los crimenes que no ha mucho se atribuyeron & san Ber-
nardo y al mismo Suger, 8i habla de la «fortuna» que acompafia a
(doén desde el comienzo de su abadiato en todas sus empresas, sa-
be que su verdadero nombre es Providencia, v que la «felicidady
que alaba en su abad, al igual que su celo religioso, es una gracia
y un efecto de la proteccién divina,

En este paso continuo del vocabulario profano, que Guillermo
ha adoptado, al de la Escritura, no hay nada de artificial ni afec-
tado. Estos recursos a la antigliedad no son un juego escolar, ni
tampoco son simples recuerdos y modos de expresion. Guillermo
de Saint-Denis admira en los antiguos sus maneras de pensar y de
vivir. ;Podia un monje llevar mis lejos el humanismo que imitan-
do asi las virtudes de los paganos?

Los literatos del Renacimiento del siglo XVT no siempre han
practicado en el mismo grado esa forma de fidelidad a sus mode-
los. Era necesario que la vida de los miembros de la Iglesia se
aprovechara de cuanto hay de bello, de verdadero y bueno en el
pasado de la humanidad. Consentir que los paganos embellecie-
ran asi nuestra vida y nos hicieran bien, jno era proporcionarles
el medio de sobrevivir en nosotros en la luz de Crista?

Para los cristianos, el humanismo integral consiste en hacer
crecer en el hombre la influencia de Aquél que es el inico «hom-
bre perfectox, Cristo, el Hijo de Dios, que ha de volver un dia en
su gloria, Este humanismo escatolégico no excluye el humanismo
histdrico, que pide a los testigos del pasado lecciones capaces de
contribuir al desarrollo armbnico del hombre. Los monjes de la
Edad Media han demostrado que se los puede conciliar'®,

122, A pesar de lo gue snuncia ¢l titulo, no se teata de humeanismo en el es-
tudio biogrifico muy documentado de N. Scivoletto, Angilberto abate di & Ri-
quier el !'whumanitase carolingla: Giornale italiano di filologia (1952) 289-313.
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En el momento de concluir estas consideraciones sobre las
fuentes de la cultura mondstica, convendria matzar un poco lo que
tienen de elemental, No hay que minimizar, ni exagerar, 1a influen-
cia de la tradicion cldsica sobre la cultura mondstica de la Edad
Media. Tampoco hay que simplificar, ni generalizar. Los monjes
han tenido en cada época, de los siglos VIIT al XTI, 1a educacién
cue se daba a los nifios en las escuelas de su tiempo. Ahora bien,
ésta se apoyé, pricticamente en todo tiempo y lugar, en la cultura
clisica. Los monjes no tenian por qué rechazar ni promover esa
cultura, que asimilaron de modo diverso, pero que todos acogieron.
Por eso, distinguir un «monaquismo de culton («Kultmonchtums),
como seria el de Cluny, el de Fleury y el de otros monasterios de
Francia, de un «monaquismo de culmuras («Kunlturmonchiums),
propio de los paises del imperio, so pretextio de que, a partir del si-
glo X1, Cluny no queria tener dentro del monasterio méds que una
escuela interior'®, seria hacer un ultraje a la historia. No hay que
insistir aqui en la fragilidad de tales distinciones'™.

Para evitar que se atribuya a las fuentes cldsicas una influen-
cia demasiado grande o demasiado pequefia entre los componen-
tes de la cultura mondstica, es necesario volverlas a situar en el
conjunto de las fuentes de las que se alimenta esta cultura, de la
que no son oi el tnico elemento, i el mis importante, pero sf uno
de los componentes reales que, junio a otros, ha contribuido al
desarrollo de una cultura homogénea'®. Su fundamento era cris-
tiano, apoyado en la sagrada Escritura, tanto lo que habia apare-
cido en el campo del pensamiento y de la imaginacion, como én
el de la expresion verbal; la lengua del monagquismo es, ante to-
dio, una lengua biblica, toda ella modelada por la Vulgata. La cul-
turd mondstica estd fundamentada también en la patristica, como

123. 8. Hilpisch, Grinther und day Mdnchtum sefner Zelf, en 1000 Jokee St
Giinther, Festrehrift zum Jahre 1955, K8ln 1955, 57-61

124, alYiese Thess ist nicht mehrzu halteny, escribe H. Walter, Orricus Fi-
saliy, Ein Beitrag zur Muriasensischen Geschichisschretbung, Wissbaden 1935, 5.

L25, ¥ a-t-il une cultuere monastigue?, en Il monachesive nell 'alto medioeve
e la formazione de la civilta occidensale; Spoletn 1957, G09-622; Cluny fict-if an-
nemi dz la culture?; Rev. Mabillon 47 (1957); igualmente H. Rupp, Dentrche, e
ligidiwe Dichtunger dex 11, und 12, Jahrhunderts, Freiburg i, Br. 1938, 284-204,
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ha quedado de manifiesto en los temas de la reflexion, en el mé-
todo alegdrico de 1a exégesis, en el vocabulario v, mas adn, en el
westilow general de las obras literarias. Mas esta cultura, funda-
mentalmente cristiana, se aprovecha, en el terreno de la expre-
sidn, lo mismo que en el de la vida interior, de las experiencias
humanas de la antigiiedad pero tan sélo de las mas bellas, salvo
cuando es ella misma la que Ja embellece. Tal mezela de influen-
cias diversas ha dado lugar a una cultura original, que no es pura
y simplemente ni la cultura de la edad patristica, ni tampoco una
cultura neocldsica, a la manera de la de ciertos humanistas de los
siglos XV y XVL La dosis de esos componentes ha variado ge-
giin los &mbitos y los individuos pero, en su conjunto, confiere a
la cultura mondstica su cardcter especifico més v mis acusado
a medida que se progresa hacia el siglo XII Lo mismo que el mo-
naquismo antiguo habia dado nacimiento & un vocabulario y a un
lenguaje'®, lo mismo ocurre en el monaquismo medieval; v, en
la medida en que sigue fiel al monaguismo antiguo, conserva su
lenguaje, pero lo enriquece con elementos tomados de la tradi-
ciém clasica. Esta entra cada vez més en la trama tejida por la Bi-
blia y los Padres, y todos esos hiles se mezclan intimamente en la
nueva sensibilidad de los hombres de la Edad Media. De ello re-
sulta una variedad de trazados que crece continuamente, aungue
siempre sobre un fondo comiin, que es el matiz propio del mona-
quismo. Bl periodo carolingio habia sido una especie de retorno
libresco a las fuentes antiguas; en los siglos X1 y XII la cultura se
hace mas personal, s¢ hace incluso creadora de obras originales,
gin que haya desaparecido la herencia carolingia que, por el con-
trario, es asimilada.

Esta cultura queda, sin embargo, profundamente marcada por
la literatura; es mas literaria que especulativa. Este rasgo distingue
al hunanismo mondstico del de la escoldstica'™, que, aungue sea
diferente, no es menos legitimo. En las escuelas, una de las artes 13-

126. L. Th. A, Lorié, Spivitual terminology in the latin translations of the Fi-
ta Anionii, Utrecht-Nimega 1954, en capecial 164-171: Monrastic latin and pri-
mitive Wesigrn monasticism

127. L'hmanisme bénddietin du PIIT au XT7 stdefe: AnalMon 1 (1948) 120,
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berales, la dialéctica, tiende a prevalecer sobre las otras, con detn-
mento de la gramatica, de la misica, y de la retdrica, Se tiene ma-
yor empefio en lograr un pensamiento claro que una expresidn ar-
tistica, v esta preccupacion se refleja en la lengua, que contrasta
con la del monaquismo. La lengua escoléstica, despojada de ador-
nos, abstracta, acepta palabras que nacen de cierta jerga poco esté-
tica, aunque sean exactas. En estas condiciones, se ha dicho que
«el lenguaje de los oradores v de los poetas cede al paso al de los
metafisicos y los logicos... Tal pdgina de Abelardo parece salida
de la pluma 4gil de uno de nuestros racionalistas clisicos, frente a
los impetus fogosos, aunque muy trabajados de san Bernardon'®,
En lugar de asimilar, como hacen los monjes, la herencia tradicio-
nal, y de volverse espontineamente hacia el pasado, en los medios
escolares se orientan hacia la isqueda de cuestiones y de solucio-
nes nuevas. Estin més atentos a la clanidad que a la expeniencia y
al misterio, y a esa claridad se llega mediante «distincioness. Mo es
que los monjes tengan el monopolio de la gramatfica, como tampo-
ca lo tienen los escoldsticos de la dialéctica; pero, de una y otra
parte, s& pone el acento en disciplinas diferentes.

Ademds, la cultura mondstica se distingue, por todo lo que de-
be a las fuentes propiamente cristianas —biblicas y patristicas—, de
otro humanismo también contemporaneo: el de los puros litera-
tos, como Hildeberto, Marbodio, Pedro de Blois, v el de los clé-
rigos mundanos, por no mencionar a los goliardos'*. Estos esti-
listas caen facilmente en el preciosismo; sus artificios de lenguije
no estan puestos, muy a menudo, al servicio ni de un mensaje es-

piritual, ni de una ensefianza eristiana. A veces, sin embargo, pro-

ducen también obras maestras. Uno de los mejores representan-
tes de este humanismo clisico es Juan de Salisbury, tan lleno de
Petronio, de Horacio —a quien «se refiere constantementes'**— y
de otros autores profanos. No perteneciendo ni a la escolastica ni

128. M. Hubert, Aspects du latin philosophigee aux XIT of 307 sideley; Rev,
des études latines 27 (1549) 227-231. .

129, Sobre estos autares, of, por gjemplo B, de Broyne, Etudes d 'ssthétiqus
midicvale, Bruges 1946, 11, 160-163.

130, AH. Tompson, Classical echoes in mediarval authors: History (1948) 38.
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Loy estudior liberales 193

al monaguismo, este observador, que contaba con amigos entre
los escoldsticos y los monjes, ha percibido claramente todo aque-
llo que los distinguia y ha sabido conservar su estima por san Ber-
nardo lo mismo que por Gilberto de la Porrée"'. Sus cartas ape-
nas han tenido difusidn, tal vez debido a gue sus manuseritos son
muy poco numernsos, pero son muy bellas, lo mismo que otros
escritos del mismo género'™,

El estilo mondstico

El estilo monéstico se halla a igual distancia del decir claro y
sin belleza de las «wcuestionesy escoldsticas, v del estilo neoclisico
de esos humanigtas. San Bernardo ha sabido realizar perfectamen-
te la sintesis de todos los elementos transmitidos por la tradicion
cultural de Occidente, pero dando predominio a los datos cristia-
nos'™®, La misma conclusién se desprende de un andlisis minucio-
so del estilo de Orderico Vital'™. En este sentido, y a propdsito de
los representantes mis tipicos de la cultura monéstica —Juan de Fé-
camp, Orderico Vital, san Bernardo y otros—, se puede hablar de un
westilo mondsticon. La herencia literaria de toda la antigiiedad pro-
fana y patristica se encuenira en él, no tanto en forma de imitacion
o de remminiscencias de los autores antiguos, como en una cieria re-
sonancia gue acusa una familiaridad con sus procedimientos li-
terarios adquirida a su eomtacto. Muchas de las niquezas de la tra-
dicién cldsica habian sido transmitidas ya y asimiladas por los
escritos de los Padres. Pensemos, por ejemplo, en todo 1o que el De
officiis de san Ambrosio o las cartas de san Jerdnimo debian a Ci-

131. Historio pontificalis, copltulos 9-11, ed. de B L. Poale, Oxford 1927,
229: Saint Bernard et la théologie monastigue du XIT sidcle, en Saint Bernard
théologien, 17.

132, Cf. The letters of Jokn of Salisbury, 1, ed. de W. L. Millot-H. E. Butler-
C. N. L. Brooke, London 1955, IVTI-LXI.

133, €. Mohrmann, Le duslisme de fa latinité médidvale. Rev. des & [atines 29
(1952) 344-347 (texto reimpreso en Latin vidgaire, Latin des clirdtiens, Laiin mé-
didval, Paris 1955, S0-53: B_ R Balgar, The classical haritage and itr benaflelares,
Cambridge 1954, 117, ha sefinlado que ese dualismo ha existido desde el siglo X

134. H. Wolter, Ordericus Vitalis, 1955.
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cerdn, Era una manera, a Ja vez, de pensar y de expresarse. Asi, la
lectio divina completaba armoniosamente la gramética aprendida
en la escuele. Y cuando se escribia, la téenica literaria no tenda na-
da de escolar, el procedimiento salia espontaneamente y, por lo
mismo, apenas discernible. De ahi que la gramética no fuera un
obsticulo para el deseo escatoldgico; la literatura no era una pan-
talla entre el alma y su Dios, sino que quedaba superada. Con ello
se lograba el fin pretendido por los estudios liberales, Los autores
mis peligrosos se veian asi «convertidosy dentro del espiritu mis-
mo del literato; aprendidos en otro tiempo y olvidados, hasta in-
cluso abjurados, continuaban presentes en el trasfondo del alma.
Los humanistas mondsticos no estin divididos entre ambas cultu-
ras, como lo estardn los del Renacimiento'. No son tampoco par-
cialmente paganos. Son Unicamente cristianos v, en este sentido,
estdn en posesién de la sancta simplicitas.

125, Por cjemplo, Un fumaniste ermite, Le Bx Pl Giusrinioni (1476-1528),
Roma 1951, 17-40, capitulo primero: Le stoivien,
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LOS GENEROS LITERARIOS

En la Edad Media, como en la antigiiedad, no se escribe sin
wcomponer», 5¢ dispone la materia estilistica en cierto orden,
conforméndose a unas maneras de escribir ¥ a unos géneros de
composicién con exigencias propias. Sin duda, es dificil precisar
la nocidn de «género literarion, porgue rara vez es formulada de
modo tedrico, pero es un hecho que los géneros existen. Al co-
mienzo de un escrito se suele determinar a qué género pertenece-
rd, si serd, por ejemplo, un sermdn, una carta, un opisculo, o una
glozal. Algunos de esos géneros han sido codificados, sobre todo
los sermones, a partir de la segunda mitad de siglo XII, fuera de
los medios monasticos, en las arfes praedicandi. La obra de Gui-
berto de Nogent (T 1124), Sobre la manera de hacer un sermon, no
trata especialmente de la predicacién, sino de 1a parte de exhor-
tacidn moral que debe comportar toda explicacion de la Escritu-
ra’, Aunque las cartas son ya objeto de prescripciones en las ar-
tes dictandi o dictaming, las de los monjes son escasas y breves,
Los diversos péneros de composicién, aun antes de haber sido co-
dificados, fusron diferenciados v brevemente definidos por Isi-
doro de Sevilla en términos que repetird después Conrado de Hir-
saw’, En la tradicidn cldsica v patristica ha quedado testimonio de
algunos géneros literarios, vy esos son los que practican los mon-

jes. Vamos a indicar sus caracteres generales y a detenernos des-

|. Recherches sur lex Sarmons sur les cantigues de saint Berpard: RevBén
&7 (1955) BO-B1.

2. Liber quo ording sermo fleri debeat, en PL 156, 21-52.

3. Dialogus super auctores, ed, de B, B, C. Huyghens, Bruxelles 1955, 17-18.



198 - Log frutoy de In cultura mondstica

pués en los de uso mas frecuente entre los monjes, Estos prefie-
ren los géneros que podriamos llamar concretos. A diferencia de
los escolasticos, cuyo inlerds se difge a la guaestio, a la disputa-
tio, v & la lectiv, concebida como una ocasion de presentar gues-
tiones, a los monjes les gustan los escritos #n los que se trate de
hechos y de experiencias mas que de 1deas y que, en lugar de ser
la ensefianza de un maestro & un plblico universal y andnimo, es-
tén dirigidos a un destinatario concreto, a un ptblico determina-
do y conocido por el autor. Por este motivo, cualquiera que sea la
forma que revistan, los escritos mondsticos van geéneralmente pre-
cedidos de una carta dedicatoria, y los tratados mismos se pre-
sentan frecuentemente como cartas desarrolladas. Los monjes
cultivan de buena gana géneros como la carta, el didlogo, v la his-
toria en todas sus formas, desde las cronicas breves v los relatos
de hechos particulares, hasta los largos anales®.

También abundan en Ia literatura monéstica los géneros de ca-
ricter pagtoral. Son muy numerosos los sermones, v hasta los mis-
mos comentarios no se desarrollan en forma de una explicacion
seguida e ininterrumpida del texto, ni estédn egeritos en el tono im-
personal de una investigacidn extrafia a toda preocupacién edi-
ficante, sino que adoptan la forma del sermén; son exhortaciones
més que explicaciones. Esta preocupacion de orden practico y mo-
ral hace gue géneros muy empleados por la tradicidn clisica que-
den excluidos: son aquellos considerados indtiles, como lag come-
dins, los cuentos, v los poemas satiricos”, Este cardcter wedificanten
de la literatura mondstica se pone también de manifiesto al compa-

4. En los dilogos intervienen personajes ficticios, n excepoion de slgunos res-
les, ef. La véture vad suecurrendumy d ‘aprés le moine Rooul; AnalMon 3 {1555)
158-165; C. H. Talbot, Aslred of Rievirule, De anima, Londres 1952,

5. G, Cohen, La comédie fatine en Framce au XIT sidcle |, Parls 1931, 30000X,
escribe que las comediag editadas en este volumen proceden de las gescuslas mo-
necilese; usi, como reconoce en ofre parte (of, XXV, sus autores perienecen i
las airculos docentes de la segunda mitad del siglo X11. La redeocitn de Ia Fisio-
riz septem saplentium del cisterciense Juan de Haote-Seille, & principios del siglo
XM (ed, de A. Hilka, Heidelberg 1913), &5 de un monje descontento, coma dice
&l mismao en el prefacio (of., sobre este escrito, E. K. Rand, The Mediaeval Fireil:
Studi Medisvali [1932] 437). Estu especie de-adivinanzas pedagdgicas, que reci-
ben el nombre d joca monachorim y que revisten & menudo la forma de un did-
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rar la mayor parte de los poemas mondsticos con muchos de los
que han escrito clérigos mundancs, descosos de distraer y divertir,
& veces incluso a cualquier precio. Los escritos mondsticos estin
orientados a 1a prictica de la vida eristiana.

Ulna literatura de silencio

Otra de sus caracteristicas es la de ser, muy a menudo, inter-
cambios enfre monjes, es decir, hombres que tienen el silencio co-
mo una de sus principales obligaciones. Fan madurado esos escr-
tos en la escuela del silencio: «silentium loquendi magisterst, y
estan destinados a fomentarlo. Esta literatura de silencio es, pues,
de estilo escrito mucho més que oral. Esto la distingue también de
la escoldstica, pues ¢l instrumento bésico de las escuelas antiguas
v medievales era el diflogo, el intercambio entre maestro y disci-
pulos, la rueda de preguntas y respuestas. En las escuelas se habla
mucho, se «disputay, el trabajo es esencialmente oral, «en gran par-
te improvisadon’. i se escnbe, es generalmente despuds de haber
hablado; se anota lo que se ha dicho 1 oido, y segin se ha refenido.
En el monasterio, por el contrario, se escribe porque no se habla, se
escribe para no hablar, La produecidn tiene, pues, un cardcter mas
trabajado, mas literario. Hay tiempo para expresarse en verso. Si se
componen discurses, sermones, son @ menudo obras de «etonca
escritas; esos sermones que no han sido improvisados, y que no lo
seran nunca, constituiran el objeto de una lectora pablica o priva-
da, en alta voz en uno y otro caso. Los antiguos habian cultivado la
retdrica por razdn de su eficacia en la vida pablica; los autores cla-
sicos habian hecho uso de ella sobre todo en la politica; los orado-
res cristianos —que eran obispos o hablaban en su nombre— la em-
plearon para instruir a los fieles. Los monjes, en un ambiente en ¢l

Ingo entre Epicteto ¥ ¢l emperador Adrisno, versan en su mayor parte sobre o Bi-
blix; cf. la ed. de W. Suchier, Dar mittellateinische Gespriich Adrian und Eplstitus
nebat verwandten Testen (Joca monachorum), Tiibingen 1955

6. Pedro Damidn, D= perfecta monachi informatione, 4, en PL 145, T24.

7. M. Hubert, dspects du latin philosophigtee auoc XTT et ATIT stdeles: Rov. des
ét. latines 27 (1949) 217,
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que reina el silencio, contindan cultivando los mismos géneros por
los recursos literarios gue ofrecen. Asi, se aplica el arte de hablar a
la redaccion de cartas o de sermones. No por eso estén desprovis-
tos de una retérica auténtica, la que daban a conocer los autores cld-
sicos v después los Padres, cuyo influjo ellod mismos habian reci-
bido®. No hay duda de que los monjes la estudiaban rara vez de
manera tedrica. Es sobre todo en la escolistica donde, bajo la in-
fluencia de la l6gica de Aristoteles, se llegd a hacer retorica espe-
culativa, lo mismo que se hacia gramética especulativa®. En este te-
rreno, también la lectio diving fue la escuela de los monjes.

En fin, los géneros literarios monésticos estin marcados por
una cierta fijeza; del siglo VIII al XII no han evolucionado apenas.
También por este rasgo los medios monfsticos s¢ revelan conser-
vadores, fieles a ln antigua tradicion de los clisicos y de los Padres.
En las escuelas, por el contrario, los géneros no dejan de evolucio-
nar y de diversificarse: la questio dard lugar a la questio disputata,
a la guaestiuncula, al articulo y al guodlibet; la lectio se duplica en
una reportatio; y cada uno de estos géneros, como el sermén mis-
mo, obedecerd a un plan cada yvez mas concrelo y a una técnica que
s¢ va haciendo mAs v mis complicada. La literatura monsstica, en

‘cambio, conserva siempre la misma libertad, la misma falta de
complejidad; su divisa sigue siendo la sancta simplicitas.

Tratemos ahora de caracterizar con mis detalle los géneros li-
terarios que los monjes han cultivado con frecuencia: la historia,

—el-sermon; la carta y el florilegio.

La historia

A los monjes les ha gustado mucho la historia, y por eso han
practicado este género mas que otro-tipo de autores; incluso, po-
dria decirse, que en exclusiva, Es este un hecho que han constata-

8. B. Mac Keon, Rbetoricism in the Middle Ages: Speculum 17 (1942) 1-8.

9. Un traité De fallaciis in theologia: Rey, du Moyen Age lotin 1 (1945) 43-
46; M. D, Chenn, Grammaire et J’héa!agie anex XIT et XTI seecles: ArchHistDoot-
LithoyA (1936) 5-28.

"'*ﬂLﬂ‘r#ﬁﬁwu*m:- Fh et S e
]

ek
1

ik
|




v

Err g g

TS PN e

| B

b b - " i i =) s -

A AT

Loz péneras literarios 201

do los estudiosos de la literatura medieval, y por el cual el mona-
quisme, una vez mas, s distingus de la escoldstica: «En Francia,
ninguno de los maestros de las escuelas de Chartres, de Poitiers,
de Tours, de Reims, de Ladn o de Paris, a pesar del renombre de su
ensefianza, se ha preocupado de la obra histérican'®. También en
Inglaterra los historiadores son casi todos monjes, y algunos mo-
nasterios, como Bury y Saint-Albans, han tenido, durante genera-
ciones sucesivas, verdaderas escuelas de historiadores. Es cierto
que algunos textos hagiogréficos han sido redactados algunas ve-
ces por seculares, miembros del clero de las iglesias que querian
glonificar a sus santos. También es revelador que, por ejemplo, la
iglesia de Mans Ie haya encargado 2l monje Letaldo que redactara

la leyenda de san Julidn. Tal interés por Ia historia parece, incluso,

estar en proporcitn con el fervor mondstico. En Cluny y en otros

lugares relacionados con €l, una serie de historidgrafos unen a san

Odon con Raul Glaber y Orderico Vital, pasando por los cronistas
de Fleury y de Flavigny ',

La orden cisterciense no anda a la zaga en este punto. Oton de
Freising, Helinando de Froidmont, Guntero de Paris, Raul de Co-
geshall y Alberico de Trois-Fontaines rivalizan con muchos auto-
res de crénicas andnimas'. En Dinamarca se funda, en 1161, un
monasterio que tendré como una de sus tareas el escribir los ana-
les del reino'. El interés por la historia no se manifiesta tnica-
mente en los escritos de los monjes, sino también en sus lecturas.
Solamente en un afio, del que conocemos las lecturas de los mon-
jes de Cluny durante la cuaresma, sabemos que seis miembros de
la comunidad, de 64, récibleron para leer obras de historin: Jose-
fo, Orosio, la erénica de Beda y hasta Tito Livio™.

10. 1 de Ghellinck, L essor de fa litrénature latine au XIT sidele IT, Brunelles-
Paris 1946, 90,

11. Lista de historiadores benedictings en Alemania, en E Zoepfl, Die Grund -
legiung der deutschen Kultur duyrch die SBenadiftiner: MunehThe 4 (1953) 242

12. Cf. 1. M. Canivez, Citeaux (Orden), ean DHGE 12 (1953) 714,

12, Ut in eo virl eruditione pragstantes nlerentur, qui regni annales resgue
postaronim memoria dignas canis guotannis mendarents, citado por 1 M. Cani-
vez, Clreanx, 915.

14, A Wiltmast, Le comvent et fo bibliothéque de Cluny vers le millen du X7
sidele Rev, Mabillon 17 (1921) 113-114.
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¢ Cémo explicar el interés de los monjes por la historia? Dos ra-
zones pueden apuntarse, La primera es que el género histérico exis-
tia desde la antigiiedad cldsica v habia dejade modelos que se ha-
bian estudiado en el periodo escolar y que, més tarde, servirdan de
fuente de inspiraciton. La pramdtica era el arte de winterpretar 4 los
poetas vy a los historiadoress'. A Ja lectura de los analistas de la an-
tigliedad se afiadia la de historiadores como Sozomeno, cronistas
como Isidoro y biblidgrafos como Jerénimo v Genadio’®. Ruperto
de Deutz decia de Salustio que era «el mis grande de los histori6-
grafos, como Vargilio lo era de los poetas y Cicerdn de los orado-
res»'", Y Guillermo de Poitiers alaba a Orderico Vital por haber
«imitado a Salustion'®. Tito Livio ha tenido también imitadores'®.

La segunda razén de ese gusto por la historia es la tendencia
conservadora, que es, por decirlo asi, congénita al monaguismo.
En virtod de ella se volvia hacia la tradicion v se tenia el cuidado
de preservar las aportaciones del presente. Muchos monjes histo-
riadores han confesado, en los prélogos de sus crémicas, ese amor
al pasado y el deseo que los movia a fijarlo por escrito para que
ne cayera en el olvido y pudieran sacarse de él todas las lecciones
que contenfa para el futuro, Orderico Vital, por ejemplo, ha con-
tado de cudn buena gana «leian sus hermanos las acciones de sus
antepasadosy, Se exhortaban los unos a los otros a escribir su re-
lato, pero como era un trabajo pesado, wopus arduumy, ninguno

15 wScientia mterpretandi poetas et historicoss, De cleroorum institutione
I, 18, en PL 107, 395, Cf. supra, 32,

16 A Viscardi, La coltura momantonala nef sec. XEXTT, en Dipufasions df sfo-
ria paivia per [z antiche provincie Modenesd, serie VIIL, v. 5, Modena 1933, 3495,

17, fn Muath., 5, en PL 168, 1424,

18. H. Walter, Orderiour Fitaliz, Ein Bettrag nur Kluniazensisohen Ge:rcl'nr:hts—
It.‘h.rzﬂzmg Wmmm 1955, 200, n. 197,

1% L. Sorrento, The Ll‘vfa dal Media Eve al Rinascimento, en Med.remﬁa,
Brescia 1944, 410-412; G. Billanovich, Lamperto di Hersfeld e Tito Livio, Pado-
va 1945, 47, he podido hablar del «Tito Livio religioson goe ha congervado la
Edad Media monéstica; también ha mostrado cdmo Lamberto de Hersfeld apli-
o a la historia de un monasterio las formulas empleadss por Tito Livio pam ha-
blar de la historda politica v militar de Roma, 33 v passim, A su vez, Teodorico
de Saint-Trond (F 1107), pars exaltar as virtudes de Landrada de Minster-Bil-
e, toma como modelo el retrato que Tito Livio esbozd de Anibal, todo esto «sin
caer jamis en el ridiculon (ibid,, 39).
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ge atrevia a emprenderlo™. Pedro el Venerable ha cartado, con
més entusiasmo que ningin otro, las alabanzas de la historia, y ha
elogiado a los historiadores que transmiten a las generaciones fu-
turas lo que la suya ha vivido:

Yo ma entristezeo, en-efecto, mis de Jo que muchos, tal vez, crean;
gl, ¥ me irrito, por el letargo de un gran mimero de hombres que, distin-
guidos por su clencia, su amor & las letras ¥ su elocusncia, tenen, sin
embargo, la pereza de no poner por escrito, para los que vendrin después
de ellos, las obras maravillosas que el Omnipotente realiza muy & menu-
do en diversos puntos de la Herra para afirmar su Iglesia, Era una cos-
tumbre antigua, no s6lo entre los primeros padres de la fe cristiana, sino
también entre los gentiles, consignar por escrito todas las obras que se
realizaban, buenas o malas; pero nuestros contempordnens, de los gos
yo hablo, menos celosos que esos crishianos ¥ €508 paganos, dejan, en su
negligencia, que se extinga ls memoria de todo lo que sucede en su tiem-
po ¥ que tan G4l podria ser a los que vengan deteis de ellos. El salmista
inspirado dice a Diog: «Que todas fus obras e alaben, Sefior!y (Sal 144,
10), s decir, que seas alabado por todag tus obrag, pero jebmo serd Dios
alabado por unas obres que quedan ignoradas?, Jebmo serdn conocidag
por aquellos que no las vieron si no se les cuentan?, jcdéme podréin gue-
dar en la memornia de 1as edades que se algjarin de la nuestra y la reems
plazaran, 5i nic 58 las esctibe? Todas las obras, busnas o malas, gie 58 hid-
cen en €] mundo por voluntad o permisidn de Dios deben servir para
gloria y edificacidn de la Iglesia, pero si los hombres las ignoran, joé-
mo ¢ontiibuirdn & plorificar a Dios o a edificar a la Ipglesia? Esta apatia,
que se cierra en un silencio estéril. ha legado a tal punto que tado To que
s ha hecho desde hace cuatrocientos o quinientos afios, sea en [a Igle-
sia de Dios, sea en los reinos de 1a cristiandad, es poco menos que igno-
rado por nosotros, como por todo el mundo. Se ve, en efecto, una dife-
remcia tan grande entre nuestra época v las que la precedieron, que todo
lo que se remonta a quinientos o mil afios atrds nos es perfectaments co-
nocide, misntras que no ¢abemos nada de los hechos que siguen a ese
tiempon, ¥ hasta de los que han pasado en nuestros diss, Por eso, tenemos
una multitud de historias antiguas, de documentos eclesidsticos, de li-
bros de mucha doctring, que encierran los preceptos v ejemplas de los
Padres y, en cambio, de los hechos que han sucedido en épocas préximas
a la nuestra, podria asegurar que no poseemos un solo libro que trate de
ellos, Los antiguos historiadores, lenos de ardor pam busear todo ague-
llo de lo que podian sacar algin partide, tomaban de las naciones mis

20, H. Wolter, Ordericus Firalis, 195.
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alejadas y de idiomas extrafios o que esos pueblos y esas lenguas podian
praporcionar que fuera digno de interds y que pudiera aportar algiin pro-
vecho & la humanidad. Los egipcios s¢ entregaban con ardor-al estudio
de la lengua y de las ciencias de los griegos; los griegos, a la lengua v a
las ctencias de los latinos; éstos, & la lengua v a las ciencias de los grie-
gos, de log hebreos y de muchos otros pueblos ¥, lo gue en ellas deseo-
brian que sobresaliera por su utilidad, lo volgarizaban por medio de es-
critos diversos y de traducciones de toda especie. Los que en nuesiros
dias cultivan Ia lengua lating obran de un modo muy diferents. Mo solo no
g preocupan o absoluto de [o que &3 extrafio a su patria, sing que tam-
poco se digoan & dar & conoeer, por medio de Ia eseritura o de la palabra,
lo que sucede & dos pasos de ellos®.

Finalidad edificante

Este texto es muy revelador de la concepeidn que los monjes
tenian de la historiiy explica el modo como escribian, Se pueden
distinguir sus obras segilin que cuenten en ellas la historia gene-
ral o la vida de los santos. Estos dos géneros presentan caracte-
res comunes. No hay duda de que en ambas categorias, sobre to-
do en la primera, se esti lejos de la uniformidad. El estilo y el
método varian de un historiador a otro, lo misme que varian en-
tre los diferentes poetas o entre los tedlogos. Pero dentro de esta
diversidad, aparecen dos rasgos comunes a todos los historidgra-
fos. El primero es el que podriamos llamar cariicter edificante de
esa literatura, por ¢l cual se emparenta con el género pastoral.
«Edificantes tiene aqui un sentido parecido al que tenia en san

Pablo. Se trata de «construirs la Iglesia, Cuerpo de Cristo. Aho-

ra bien, esta historiografia es edificante por su fin, por sus proce-
dimientos v hasta por su objeto. Su fin no es puramente cientifi-
co 0 intelectual, como si el conocimiento del pasado constituyera
un fin en sf mismo, gino de carficter prictico, esto es, instruir pa-
ra hacer bien, y ello de dos maneras: primero, alabando a Dios;
se escribe para la gloria de Dios, con vistas a incitar al lector a
alabar al Sefior. Orderico Vital no tiene reparo en proclamarlo

21. De miraculis, prélogo, en PL 189, 907-909.
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muchas veces, Hay que «cantars la historia como un himno en
honor de Aquél que ha creado el mundo y lo gobierna con justi-
cia®. Ademds, se quiere proponer ¢jemplos a imitar, si son bue-
nos, v a evitar, si son malos. Orderico prevé que sus lectores ho-
jeardn un dia su texto atentamente para encontrar en él Iecciones
titiles a sus contempordneos™, 5i los monjes se preocupan poco
del progreso del pensamiento especulativo, no se desinteresan en
absoluto de la posteridad.

Historia y liturgia

El fin determina la manera de presentar los hechos. Para inci-
tar a la virtud v a la alabanza a Dios es necesario, después de ha-
ber constatado los hechos, interpretarios de alguna forma; es ne-
cesario, sobre todo, replantearios en un vasto confextn, pues la
historia particular se inscribe siempre en la historia de la salva-
cidn. Los acontecimientos estan dirigidos por Dios, qus quiers la
galvacion de los elegides. Los monjes ponen al servicio de esta
conviceion ese sentido de la Iglesia que les da la lectura de los Pa-
dres v la celebracion de la liturgia. Se sienten solidarios de |a co-
munion universal; los santos, cuyo culto celebran, son para ellos
unos amigos con los que mantienen una verdadera familiaridad y
cuyos ejemplos se conservan vivos. También les es muy natural el
pensamiento de los dngeles. Los temas de la liturgia impregnan
toda una concepcidn de lo que sucede en el tiempo. Asi, los es-
critos histdricos de Otdn de Freising estdn dominados por grandes
perspectivas teoldgicas: el misterio de la Epifania, en el que Cris-
to aparece como sacerdote y rey, €l sentido de la escatologia, la
evocacion de la Jerusalén celeste y del juicio final. En todas esas
perspectivas ocupa un lugar preminente el vocabulario del marti-
rologio®. Y &5 que, a partir de acontecimientos concretos, se tria-

22, wAL lpudem Creatoris et omnium rorom st Gubernatoris chronogra-
phis pangenda ests: este texto y olros son citados por FL Walter, Orderious Fita-
iz, 73 ¥ notas.

23, fhid., 204, n, 56.

24, L, Asbusow, Litwrgie und (eschichisehreibung fm Mirtelaleer, Bonn 1951
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ta siempre de servir a la Iglesia, de profundizar en el misterio da
la vocacion cristigna, de discernir como la salvacidn de la huma-
nidad se va realizando en la trama del tiempo. Las referencias a
la historia sagrada, especialmente a los relatos del Antigno Tes-
tamento, son, por consiguiente, frecuentes y legitimas. ;No de-
signa, en primer lugar, la palabra historia el pasaje de Ia Biblia
que se lee en el oficio, en un clima de oracién? Todo relato es
concebido, mas o menos, de acuerdo con este modelo, v esta im-
pronta biblica, patristica y litirgica, discernible tanto en las ideas
como en el vocabulario, permite hablar de una historiografia «mo-
ndsticaw, es decir, de una manera mondstica de escribir la historia®.
Por lo demids, los autores clisicos, como Cicerdn, «se habian for-
mado una idea muy libre sobre la manera de contar la historian®,
¥ tampoco sobre este punto tenian que renegar de ellos los monjes
de la Edad Media.

En fin, la historia eoncebida asi, como una ensefianza religio-
sa, tiene como objeto Jos hechos religiosos mismos, mds que los
hechos politicos o econdmices. Los fenémenos econdmicos —ma-
las cosechas, hambres, alza de precios- son evocados a propdsito
de la caridad de los hombres virtuosos. Los aconiecimientos po-
liticos son considerados desde ef punto de vista de sus incidencias
religiosas y, sobre todo, de las relaciones entre los principes v la
autoridad de la lglesia. En cambio, los monjes conceden mucha
atencion a las manifestaciones de la vida litirgica: procesiones,
traslados de reliquias, dedicacitn de iglesias, y coronacidn de re-
yes y emperadores, Suger compuso un oplisculo entero para rela-
tarla construceitn y dedicacion de Saint-Denis. Y muchos otros
destinan en sus crinicas una gran parte a tales acontecimientos,
como si fuvieran repercusion en la Iglesia universal y merecieran
que se conservara siempre su recuerdo. Los monjes han contado
mAs ceremonias que batallas.

25. P, Lehmann, Mittelalterliche Biichertitel, Sitzungsb, der Bayer-Akud. der
Wiss,, Philos -Hist, K1, 3 {1953) 20-24,

26, H. Wolter, Ordaricus Piralis, 71.

27, H. L. Mikoleteky, Stnn und drt der Hetligung im frithen Mittelalter: Mitt.
des Instit. £ oestery, Geschichtaforsch, (1949) 105
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Sentido critico y credulidad

El hecho de que al compener sus historias tuvieran los monjes
el proposito de que sirvieran para edificagitn, no quiere decir que
descuidaran el sentido critico. Precisamente, el segundo cardcter
de la historiografia mondstica es el de ser cientifica. Es indudable
gue no hay que pedir a los hombres de la Edad Media que aplica-
ran nuestros métodos criticos. Tambien éstos han variado sepin
los iempos v los entornos. Desde el renacimiento carolingio, las
artes liberales eran la base de la historiografia. Pero los historia-
dores y su medio podian sentirse méas o menos inclinados a dar fe
de lo maravilloso. Tal vez porque la sensibilidad, aun en el cam-
po de la devocion, ha ganado terreno, la credulidad es mayor en
el siglo XIIT que en el XI*, La evolucidn tiene lugar no como du-
rante los tiempos modemnos en el sentido del escepticisme, simo en
el sentido de la fe. Sin embargo, en todas las épocas monjes histo-
riadores han dado pruebas de espiritu cientifico. En pleno siplo X,
Letaldo de Micy tira por tierra la leyenda —«para bien de 1a reli-
gidny, como &l dice— seglin la cual san Julidn, confemporéneo de
los Apbstoles, habia sido enviado por san Clemente a ln Galia,
donde habia fundado la iglesia de Mans. Su demostracién encon-
trard resistencia por espacio de diez siglos, hasta nuestros dias™.
Respecto a la verificacion de los hechos, sienta excelentes princi-
piog, como expresa en las signientes palabras: «He omitido cosas
gue me parecen menos probables, pero lo que he sabido por el tes-
timonio veridico de algunos antiguos, he creido que no debia pa-
sarlo en silencio, convencido de que, si los milagros son raros hoy,
hay en la Iglesia muchos cristianos que no son inferiores, por el
mérito de su vida, a los obradores de milagross'. Més tarde, Gui-
berto de Nogent, en un tratado Sobre los santos y sus religuias®,

28. El hecho ha sido comprobado, por ejemple, pam la digcests de Ligja, por
H. Silvestre, Renier de Saint-Lourent gt {e déclin dey Seolas légeolies au X7
sigcle, en Annales di Congrés archéologique ef historigue de Tmenal, 1949, 122,

29, 1. P Bonnes, Un leitrd du X sidele. Introduction au poéme de Létald: Rev,
Mmbillon 33 (1943) 29-33: L'historien ot I'derfvain, 24, nota 2.

30, Vita 5 Juliani, epistole dedicatoria, 4, en PL 137, 784,

A1, P sancts el eorum pignoribus, 1, 1, en PL.156, 615.
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escribe contra el culto dado prematuramente a ciertas personas,
gue hacen milagros o se cree que los hacen™; protesta contra ague-
llos que veneran falsas reliquias, en especial contra los monjes de
Saint-Médard, que pretendian poseer un diente del Sefior™, y pone
en guardia contra lo maravilloso que da pie para sospechar de su
autenticidad™. Por su parte, Orderico Vital despliega un método ri-
guroso en la blisquedsa e interpretacidn de los documentos origing-
les; después de haber citado una serie de fuentes, hace esta decla-
racion: «He querido insertar estos textos aqui para que los lectores
busguen con empefio tales documentos, pues encierran una gran
sabiduria v, sin embargo, se encuentran con dificultad»®®. Todavia
en ol siplo X11, Gosceling de Saint-Bertin rehace wen un estilo nue-
voy ¥ con mas espiritu critico, las vidas de los santos anglosajo-
nes’s. Se separa deliberadamente de la manera de obrar de quienes
lo ignoran todo acerca del personaje del que tienen que hablar y le
aplican lugares comunes, cuando no inventan el relato de pies a ca-
beza'. Para evitar este inconveniente, s¢ remite a las viejas crdni-
cas, escritas en inglés antiguo, y a testimonios veridicos™.

El sentido eritico no pierde siquiera sus derechos cuando los
monjes inventan. Pues hay en sus escritos —digdmoslo con toda
claridad y lamentindolo sinceramente— casos de pura y simple in-
vencion y hasta de falsificacion. No hay que exagerar su propor-
cidn, pues no toda la historiografia mondstica, ni mucho menos,
consiste en producir documentos falsos y leyendas, Pero tales ca-
sos existen, Asi, en San Millin se pone a todos los documentos una
fecha anterior; en Montecasino, Pedro Didcono escribe 1a historia
A 5U mAanera; en ‘Saint Laurent de LIE]E. se transformian los hechos

3Z. Este eg el tema del libro | del misme tratedo, en PL 156, 607- E-3EJ

33. Libro 10, ibid., 6459-666.

34, Libro 1, 11, 5, i'b.fl‘f 620 ¥ paszim. CE G, Monod, De la methode hizto-
rigue chez Gu:‘-beﬂdeﬂpgen.r. Paris 1904.

15, Hist, eecler [T, 161, citado por H. Wolter, Ordericus Fiealiz, 204, n. 71,

36. C.H. Talbot, The liber Confortatorites of Goscelin of Saint Bertin: Anal-
Mon 3 (1955) 11-12: Goscelin ax Hr;g-!agmp.ﬁur.

37, ulescit adeo recens seriptor, omni probamento desertus, quid gius vita

terris ignots astrust, nisi qued illi communes aliorum sa-m:tm'l.nn virtutes ngge-
rat, citndo en i, 17, n. 83

38, mm;m.rw 17-18
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y los textos; y en Cister se interpola el relato auténtico de los ori-
penes de la orden. Hay, a veces, excusas para tales procedimientos,
Sin duda, a cubierto de las leyendas o de las historias falsas, se han
defendido simplemente, en clertos casos, intersses materiales®™.
Otras veces se pretendia acreditar reliquias dudosas". Pero a me-
nudo se ha tenido presente también la edificacién de los fieles, o
bien se ha querido proteger al monasterio contra las incursiones de
los sefiores del contorno, hombres dvidos de raplfia que se asusta-
ban cuando se trataba de profanar un lugar santificado por los mi-
lagros o por el paso de un santo. Decir que 1a iglesia de Einsiedeln
o de Saint-Denis habia sido consagrada por Cristo en persona, era
imponer el respeto por esas iglesias y sus bienes. Pero hasta en
es0s casos los monjes prevelan a veces las objeciones de la critica
y acumulaban precauciones y refutaciones anticipadas. Asi sucede,
por ejemplo, con los relatos elaborados en Saint-Denis durante el
siglo XI". Hay que reconocer que no se trata solamente de menti-
ras hibiles. Por eso, ha sido necesario en algunos casos esperar &
que la sagacidad de un erudito moederno desembrollara esos enre-
dos en los que se mezela lo verdadero vy lo falso®,

Vidas de santos: temas hagiogrdficos

Entre las formas histoniogrificas se encuentra la hagiografia,
que aplica sus métodos a un eampo particular. Requiere tambien
el gusto por lo verdadero, esto es, el sentido critico, aungue el fin
principal es de cardicter edificante. A veces, es incluso el dnico al

39, B. de Gaiflier, Les prvendications de biens dans guelgues documanty fa-
plopraphiguesr du X7 sidcle; AnalBal 51 (1932) 123-138, cite sobre todo unos
ejemplos sacados de |a literatura mandstica, Otro gjemplo es suministrade por M
Huyphebaert: Sacris Erndie (1955) 165,

40, Asi ha sucedido con los relatos sobre el hallazgo del diente del Sefior en
Saint-Médard, of. B. de Gaiffier, La source latine du miracle Dou yatnet dent Noz-
tre Seigneur, en Neuphilologiche Mittethmgen (Helsinkd) 54 (1953) 195-201.

41. La conséeration lgendaire de la basilique de Saint-Denis at la guestion
des indulgences. Rev, Mabillon 33 (1943) 74-84.

42, H. Silvestre, Le Chranicon 5, Laurentii Leodiensis dit de Rupert de Dewlr,
Lovain 1952
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que se apunta, pues la finalidad de |2 vida de un santo no es siem-
pre, como creemos espontineamente, contar la historia de su vida.
Se frata de la existencia, no de un personaje cualquiera —aungue
hubiera desempefiado un papel en la vida politica—, sino de un cris-
tiano que ha llegado a la santidad. Lo que interesa no son tanto las
circunstancias de su existencia como las virtudes que esas circuns-
tancias le dieron ocasion de practicar. E] padre Delehaye ha afir-
mado que lo que define el documento hagiografico no es serel re-
lato de una vida, sino el fin de edificacitn que se le asigna®™. Este
fin, generalmente declarado en el prélogo, determina el plan, los
procedimientos de composicién —digresiones laudatorias o doetri-
nales—, v el estilo mismo: temas y reminiscencias,

Las vidas de santos son de diversas clases™. A veces, sobre to-
do cuando estén en verso, no son més que ejercicios escolares™,
FPero lo mas habitual es que estén escritas con vistas al culto, o
hien para promover la veneracién de un santo, o para suministrar
textos de lectura (legenda) durante el oficio divino. Estas leccio-
nes, estas leyendas, son recogidas en un volumen llamado legen-

darfum®, La liturgia no presenta un programa tedrico de vida cris-

I tiana, sino gue ilusira la ensefianza del Sefior con ejemplos, con
aguellos precisamente que necesita Ia psicologia de cada genera-
cidn. En estas leyendas aparsce méas claraments que en cualguier
otra parte el doble fin del relato histérico, que es no sdlo instroir
¥ exhortar con la evogacion de las grandes acciongs cristianas, si-
_no también plorificar a Dios en el acto mismo del culto en el que
| serd leido el texto. Por eso, hay casos en que no se retiene de toda

43, P. Delehaye, Les [épender hagiopraphigues, Bruxelles 1927, 2,

44, W. Lampen, Mittelalterliche Heiligenlegende und die lateinische Philo-
logie des Mittelalters, en Liber Floridus. Festschrift P Lehmanr, 1950, 122 Al-
gunos gjemplos estin tomados de I litermtura mondsticn en las pAginas juiciosas
que he consagrado a la historia de ls hagiografia, desde finales de |a época pa-
tristica hosta el siglo XI1, R. Aigrain, Lhagiographie, Paris 1953, 305312,

45. Con estas vidas métricas puaden relacionarse las levendas en forma de
drama que Rosvita campane, en el siglo X, sobre algunos santos; of. E. Frances-
chini, ! featro post-carolingfo, en [ problemi comuni dell'Evrapa postcarlingia,
Spoleto 1955, 307,

46. B. de Guiffier, L'hagiographe et son public au X7 siécle, en Miscellanea
L van der Exsen, 1947, 135-166.

]

sy

[l

i i

I

:

-noqgecinaioﬂtQQQQQQﬂiﬂiiiiilﬂ

1114t



Loz génarox literarios 241

una vida mas que los hechos aptos para edificar, o aquellos dignos
de ser proclamados en el oficio divino sin prolongarlo desmesura-
damemnte'’, El deseo de alabar a Dios en sus santos lleva a [a exa-
geracion; todo se hace admirable, y el relato se convierte en pane-
girico. Asimismo, el deseo de instruir, a propdsito de las acciones
de los santos, lleva a ver en ellas lo que significan, a costa de vio-
lentar los hechos en el afin de interpretarlos™, pues se aprovecha
la historia de personajes reales y ejemplos concretos para exponer
algunas 1deas. Asf, por ejemplo, en las vidas de los obispos se ha-
ce gustosamente |a exposicion de una cierta manera de concebir la
funcién episcopal, y las relaciones de la Iglesia con el poder tem-
poral. El obispo es principe del Rey de los cielos v, por eso, la ac-
titud que &l adopte en los conflictos entre el sacerdocio y el impe-
rio, da ocasin para juzgar a los personajes comprometidos en
ellos®. En las vidas de los abades se destaca la concepcion de la
vida mondstica y de la dignidad abacial®. Y en las de los principes
se considera, sobre todo, lo que fue edificante, «imitables, o pro-
pio para manifestar el poder de Diog™.

La hagiografia se distingus de la biografia, género practicado
desde 1a antigiiedad. Asi, en la obra de Plutarco se contaba la vida
—virtupsa o no- de un individuo ¥ se presentaba, con todo su con-

47. aCompendiose magis guam complo sermone aliguanta discerpers, ut in
vigiliis vidalicet sollemmnitatis ipsivs hebeent fideles populi... ut possing in lau-
dibus omnipatentis Ded efusdemoue pretiosi martyris [argius devolusgue vacd-
rew, prilogo de Ledn de Ostia a su De origine B, Clementiy, ed. de B Meyvaert y
P. Davos: AnnlBol 74 (1955) 417,

48, Un gjemplo curioso secado del Hbro 1T de la Fitg prima de san Bernar-

do es citido por AL de Meyer v 1. M. de Sroet: RevHistEc 49 (1953) 190-193.

49, 0. Kihler, Das 8ild des geistliichen Fiirsten in den Viten deg 10, 11, und
12, Jahrhunderss, Berlin 1935,

50, San Gregorio, ensu vida de san Benito co el libro 12 de los Didlogos, ha-
bia dade un modelo de este género; ha sido estudiade desde este punio de vista
en 1n memoria de A. Sapin, Le moine d ‘aprés fey Dialogues de saint Grégoire
{e Grand, Grenoble 1953, Después, B. Stoidle, Homo Del Antanius, Zum Bild dey
aMammes Gottesy im alten Monchaem, en Antontus Magrets Evemita, Roma 1958,
149-195, ha mostrcdo que muchos de los temas utilizados por sén Gregorio s& en-
contreban va en 1a mis antigua litemburn monastice, sobre todo en 1a Fita dnfond.

51. H. Baumann, Die Historiogrmpliie des Mittelalters als Ouwelle fiir die Idoen-
geschichte des Kaningstums: Historische Zeitschrift 187 (1953) 458-472, wHeili-
gengesehichie und Profanhistories.



212 . Las frutos de la cultura mondstica

junto de hechos contingentes, como el resultado de las circunstan-
cias, del ambiente y del destino™. La leyenda hagiogrifica propo-
ne un programa moral, una idea religiosa, sin dar importancia al
individuo come tal, al recuerdo que ha dejado en el pasado, v que
recogera la historia. A través de sus ejemplos se fija solamente en
el ideal que ha perseguido, pues al santo se le considera, ante to-
do, como un modelo, como una personalidad eristiana que debe
ser imitada. Hoy nos gusta que un relato hagiografico sea, en pn-
mer lugar, una biografia. La Edad Media no tenia esta exigencia,
y en su perspectiva los hechos menos edificantes debian ser silen-
ciados o transformados. Si-alguno no habia dejado bellos ejemplos
o habia dejado pocos, valia més que su vida no fuera escrita. Por
esta razon, sin duda, hay tan pocas biografias medievales.

Pero para que todos los ejemplos fueran buenos, jno sentirfan
la tentacién de inventarlos? No se teme afiadir a los milagros rea-
les, o que se tiene por tales, hechos maravillosos, cuoya autentici-
dad no se habria parantizado sin duda con Ia misma certeza, La
confianza que se tenia en la intercesidn de un santo, v que-se que-
ria propagar, llevaba a admitir ficilmente curaciones o visio-
nes, dando crédite a testimonios insuficientemeante contrastados.
Y es que los milagros auténticos parecian dar derecho a imaginar
otros, que gquedaban garantizados por los primeres. Lo mismo su-
cedia con sus actos de virtud: los que eran conocides como cier-
tos autorizaban a interpretar las demds acciones de la manera mas
edificante, y hasta a reconstruir, cuando se ignoraba, lo que tales

~ acciones hubieran podido ser. Lo que se contaba no respondfa

siempre a hechos pasados, sino que era principalmente un medio
de proponer a todos unos protectores a los que podian invocar, y
unos modelos a imitar. Ademas, lo que habia sucedido en los si-
glos VI y VI, se reproducird mds tarde, s decir, la necesidad de
poseer una leyenda para el oficio condujo, en ciertos lugares, a
componer una Fifa de la gque muchos elementos estaban tomados
de otros textos o simplemente inventados®.

52. W, Lampern, Mistelalterliche Heiligeniepende, 127,

53. B. de Guiffier, La lecture des actes der muartyrs dans la priére linrgigue
en Occident, AnalBol 73 (1954) 161. '
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Como los recursos de la imaginacidn humena son limitados,
se acudia a temas hagiograficos. Entre los presagios que anuncia-
ban el nacimignto y las apariciones postumas, se situaba toda una
serie de acciones, de palabtas v de milagros, que podian aplicar-
se indistintamente a una leyenda o a otra. No se tenia que ir a bus-
carlos muy lejos, pues la tradicidn ofrecia numerosos modelos;
las vidas de Antonio v de Hilaridn, la Historia monachorum, los
Didglogos de san Gregorio, la vida de san Martin redactada por
Sulpicio Severo, y escritos de Gregorio de Tours. La vida de san
Wilibrordo, por Alcuino, estaba también muy extendida, y servia
de modelo™. A veces se habian leido y estudiado esos textos en la
escuela y, por eso, euando se tenfa que componer en el mismo gé-
nero, la refersncia a ellos surgla espontinsamente, En la restau-
racidn carolingia, los monasterios que renacian tenian necesidad
de que se contaran los grandes hechos de sus fundadores, pero
durante el periodo precedente, poco cultivado, no se habian pues-
to por escrito log testimonios necésarios. Forzoso era inventar, ¢s-
coger, ¥ hasta falsificar, confesando que su fin era excitar a los
contemporineos y a la posteridad a que imitaran los buenos ejem-
plos atribuidos a los santos de otro tiempo. Si este modo de pro-
ceder nos hace dudar de la veracidad de unos autores, cuya «pie-
dad, no obstante, brilla en cada linea»n™, su lealtad es indudable;
no se propomnian contar historias veridicas, sino proponer una doe-
trina moral, la cual es siempre verdadera.

Es indudable que algunos desconfiaban de los temas hagiogra-
ficos. Hemos visto ya lo que pensaba de ellos Goscelino de Saint-
Bertin®, También Letaldo los denuneia: «En las actas-de nuestro
santo se descubren muchas cosas que habian sido dichas ya, ca-
si en los mismos términes, de san Clemente, san Dionisio, y san
Fursy»®'. «Es necesario escribir con mucha reverencia y seriedad
lo que serd leido en presencin de la Verdad, pues de no ser asi, en

34, W, Lampen, Mittefaiterficke Heilfigenlepende, 122,

55. B, Krusch, La falriffcation dey vies de saints burgondes, en Mélanges 1
fover, Paris 1893, 38,

56. CF. supra, 208, nota 37,

57. PL 137, T85.
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lugar de aplacar a Dios, lo que se conseguiria seria irritarle; na-
da le agrada tanto como la verdad. Pero hay quienes, deseosos de
exaltar a los santos, ofenden Ia verdad, como si se pudiera contri-
buir por medio de la mentira a la gloria de unos santos que, si hu-
bieran mentido, no habrian llegado jamds a la santidad. Hay que
decir con verdad lo que la Verdad hace; si se atribuye un milagro a
uno de nuestros Padres, no es un hombre el que lo ha hecho, sino
Dios que es el que obra en v por los hombres lo que quieres™.

No todos tenian los esenipulos de Letaldo, de modo que se
puede reprochar a los hagidgrafos medievales cierta monotonia.
Sin embargo, esos temas no eran siempre simples trazos edifi-
cantes; podian ser reminiscencia de la literatura clisica, como el
simholismo de la'Y, wletra de PitAgorasy®, o una férmula teoldei-
ca, como la idea de la regio dissimilitudinis, que san Bernardo ha-
bia desarrollade muchas veces, y que fue utilizada en Clairvaux
en un Vida de santa Maria Magdalena®.

Ademads, el género evolucionaba de una época a otra. Como
consecuencia de la devocion a las eliquias, los milagros habian si-
do considerados durante mucho tiempo como manifestaciones del
poder personal del santo, pero, poco a poco, fueron apareciendo

mis bien gomo destinados a acreditar la reputacién de los justos, o
a volver al buen camino a los pecadores®. Se conservd siempre la
estima por los fendmenos extraordinarios, pero se insistié cada vez
mds en los criterios seguros de la santidad, especialmente en la hu-
mildad, Desde este punto de vista, las leyendas hagiogréaficas si-
guen siendo una fuente importante, demasiado poco explotada; si

-nos dan a conocer pocas cosas de la historia de los santos —que no

era éste, como hemos visto, sino un fin parcial de los autores—, nos

58, Thid, 781-782 '

59. A, Dimier, La lettre de Ppthagore ef lex hagiographes médigva: Le
Moyen Age 60 (1954) 405-418. -

60, V. Spxer, La o Ve de Sminte Marie Madeleines attribuée au Preudo-Rhida-
ban Mawr, cewvre claravallienne du XTI sidcle, en Mélanges saint Bermard, Di-
ion 1954, 40B-421, y La crypte et les sarcophages de Saint-Maximin dans la Hi-
térature Jnﬁneduﬂumﬁﬁ: La Provence historigue 5(1955), 203.

61. 5. Roisin, Réfexions sir fa culture intellectusile en nor abbayes cister-
clenney mddigvales, en Miscellansa hixtorica in honoram L. van del Exren, Bro-
zelles 1947, 247,
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informan abundantemente sobre los ambientes en los que fueron
escritas, sobre la idea que reinaba en ellos acerca de la vocacitn
monéstica y la santidad, y sobre la vida que hacian.

Vidas de santos, de otro estilo, eran compuestas con el propo-
gito mis 0 menos consciente de preparar su canonizacion, sobre to-
do a partir de la segunda mitad del siglo XI1. Anteriormente, algu-
nas de ellas suponian ya obtenida la canonizacién o su equivalente,
es decir, ratificaban el culto y le daban su expresidn, Tal parece ha-
ber sido el caso de la vida de san Odilén, que Hugo de Cluny en-
cargo a san Pedro Damidn, aunque va existian otras. Pero, a veces,
el relato estaba destinado a obtener de un obispo el reconocimien-
to del culto, la welevacidnyg de las religuias del santo, o la procla-
macidn de su santidad por el papa, es decir, su canonizacion, El
texto se presentaba entonces segin el plan requerido tradicional-
mente en unza informacion de este género, que debia versar sobre
la vida, virtudes y milagros del santo, v también sobre sus escritos,
si los habia dejado. Tal es el caso de la Primerg vida de san Ber-
nardo, y de algunos otros textos del mismo género™. Otras veces se
reunian, en vida misma de un menje virtizoso, los testiimonics de
los que lo rodeaban, para conservar su recuerdo exacto, Parece que
apenas se hayan considerado los honores de los altares para sim-
ples monjes laicos, como Cristidn de Ia Limosna, que no habia de-
sempefiado ningin cargo importante en su Orden ni en la Iglesia®™,
Pero se recogieron los elementos de wn menologio que se realizd
en compilaciones como el Gran exordio, y el Libro de los milagros
de Cesireo de Heisterbach. Lo matavilloso ocupa en elles el lugar
mas destacado, y s muy importante todavia en la hagiografia cis-
terciense del siglo XI5, A través de estos relatos, & menudo en-
cantadores, en los que la imaginacidn se ha otorgado mas derechos
de los que hubiéramos deseado, podemos captar al vive muchos
detalles reales, y entrever no pocas ideas verdaderas.

62, Saint Bevnaed docteur: ColOrdCistRef 16 (1954) 284,

61, Le texie comple! de la vie de Chrisitan de 'duméne: AnalBol 72 (1953)
Z1-5Z.

4. P Roisin, L'hagiogrmphia cirtercienne dans le diocése de Lidge au X1
sidele, Louvam 1947, Deberis estudiarge también otras regiones y ofros periodos.
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Es necesario, por tanto, saber leer los textos hagiogrificos de la
Edad Media. ;Eran victimas sus autores de los temas que escoglan?
i5e dejaban engafiar y pretendian engafiar? Puesto que algunos de
ellos reconocian que valia mds prescindir de tales invenciones, que
habia que ser critico y no crédulo, jpor qué todos, o muchos de
ellos, no habrian podido compartir el mismo escepticismo? Ha ha-
bido en ellos error o ilugion colectiva? ;O es que se trataba més
bien de un género literario, cuyas leyes hay que conocer y com-
prender? San [sidoro habis distingnido dos especies en el género
narrativo: la historia v las fabulae®™. Ahora bien, en numerosas co-
lecciones se hallan yuxtapuestas cronicas puramente historicas y
wvisionesy claramente legendarias. Se han mezclado esos textos,
cuyo cardeter diferente se conocia bien, porque tenian en comiin la
ventaja de ser instructivos para la vida. Todo lo narrativo no era, co-
mo tampoco lo es en nuestros dias, necesariamente «histricon, en
el sentido que damos hoy a esta palabra. En los relatos del pasado,
hay que distmguir 1o qué es fruto de la ciencia histdrica, v Io que se
debe al deseo de exhortar. Los antiguos se han dado cuenta antes
gue nosotros de esta distineion, pero algunos han utilizado, para
edificacidn, medios que nosofros preferimos evitar. No pediremos
a su8 coméntarios biblicos el mismo género de exposicion que a fas
obras del padre Laprange, sino otros que, en su orden, Henen tam-
bién su valor. Asi, no hay que buscar en las vidas antiguas de san-
tos las noticias criticas que hoy se exigen en este tipo de escritos.
Los Analecta Bolgndiana se ajustan a un género literario; y-las wi-
tae sanctorum a otro, En ellas debemos buscar, més gue hechos, la
idea que se formaban de la vida mondstica y de la sanfidad, y que
ilustraron con temas no historicos. Hay que abordarlas de acuerdo
con lo que se llama el método de la «historia de las formasy (Form-
geschichie), pues esos texios nos reyelan, tanio como las acciones
de los personajes de que fratan, algo de sus autores, de los lectores
que las han amado v, en una palabra, de todo un ambiente, e

Los valores a los que se da importancia varian segio el Hem-
po. Cuando nosotros admiramos, por ejemplo, un palacio del Re-

65. Etym., 1, 40-41.
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nacimisnio, no criticamos su incomodidad. Comprobamos que es
una obra artistica, y admitimos que los hombres de ese tiempo ha-
yan concebido la vida cotidiana de un modo distinto que nosotros.
De la misma manera, los hombres de la Edad Media tenfan mds
interés por las ideas permanentes v universales que por los hechos
particulares y efimeros. Es necesario, para comprenderlos, adop-
tar su punto de vista. Resultard asf que la leyenda, en cierto senti-
do, es mas verdadera que Ia historia, pues nos transmite otro as-
pecto de la inica verdad, el que pertenece al ideal més bien que a
sus realizaciones pasajeras®™,

La predicacion mondstica

El sermon es, en la literatura monastica, el género mas culti-
vado, v lo es por dos mofivos; uno patristico, pues asf lo ha ilus-
trado toda la tradicion homilética antigua; el otro es mondstico,
de cardcter esencialmente pastoral, Pero se distingue de los ser-
mones de la patristica y de los pronunciados por los clérigos en la
Edad Media para laicos o, lo mas frecuente, para otros clérigos,
en que constituyen un elemento de la observancia mondstica. Las
antiguas recopilaciones de costumbres monfsticas atestiguan la
existencia de una forma de predicacion especificamente monds-
tica, Cualquiera que fuera el momento de la jornada reservado pa-
ra el sermén, no faltaba nunca, ¥ sabemos cdmo-en las grandes
abadias, y en los monasterios que adoptaban sus costumbres, se
realizaba ese rito, a la vez solemme y familiar, detalles estos que
explican el género literario que adoptaba la mayor parte de las ve-
ces la conferencia espiritzal, esto es, el de un comentario,

En Cluny, en Farfa y en ofras abadias también, el ¢sermdny te-
nia lugar dos veces al dia y en dos lugares diferentes: la primera
vez, por la mafiana, en ¢l claustro, antes del trabajo manual —el ser-
mon solia versar entonces sobre el libro que se leia en el refecto-

66, En el miamo sentide, P Landsberg, Lo Mayen ;fge &t nows, citedo por L
M. Oesterreicher, en Siete fildeofor encuentran a Cristo, Madrid 1961, 273, y una
hermosa pAgina de W, von der Steinen: Historische Zeitschrift (1931) 256.
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rio—; y por la tarde, al final del trabajo, y en el lngar mismo donde
se habla trabajado, por ejemplo debajo de un drbel, o en cualquier
otro sitio en el que todos pudieran sentarse en torno al superior.
Esa conversaciim o colacion tenia & menudo por tema un texto de
Ia Escritura o de la Regla, o de algiln escrito patristico. En todo ca-
50, el lector designado —un monje o un nifio— pone primero el pa-
saje que va a leer ante los ojos del superior para que éste pueda
preparar su comentano; después lee dos o tres versiculos, hasta que
el superior lo detiene con el Ti autem, después de lo cual, el supe-
rior o aquel a quien ha rogado que lo haga, explica la lectura™,

La predicacidn era, pues, una institucién, y foe muy practica-
da. No es evidente que haya sido ejercida siempre por ¢l abad, al
menos nada de ello se trasluce en la mayor parte de los textos. Se
conocen ejemplos de sermones pronunciados, y redactados des-
pués, por simples religiosos, como Julidn de Vézelay o Guillermo
de Merlehaut, quien dedicaba su coleccién a un personaje, que
parece ser el abad de su monasterio®. No hay en ello irregulari-
dad alguna, pues los usos preveian que asi fuera.

3in embargo, no todes los sermones que se pronunciaron fue-
ron después escritos, ni todos los que se escribieron habfan sido

" pronunciadas, Hay que distinguir, en efecto, diferentes clases de
sermones, Unos se nos han transmitido aislados, otros en coleccio-
nes. Los primeros son raros, pues hay pocos autores de los que no
tengamos mas que un sermon. La mayor parte nes ha [egado

forma de colecciones hechas, ya por el mismo autor, va por ns
oyentes v sus discipulos. Julidn de Vézelay, al dedicar su coleccidn

" su abad, le dice: «A peticién de muchos, me ha obligado viestra
caridad a revisar primero y a reunir después en un cuerpo o libro
los breves sermones que habia pronunciado en capitulo y que ha-
bia escrito; me los habian quitado y se hallaban dispersos»®. En

67, Rechencher sur o‘anciens sermons monastigues: Rev, Mabillon- 36
(1946) 1-12,

68. Prédicateurs bénédictine aux X1 et XT sideles: Rev. Mzbillon 33 (1943)
4871,
60. M. M. Lebreton, Les sermons de Julien de Vizelay: AnalMon 3 (1955)

118, Férmulas parecidas en Guerrico de Igny, en Exordium magnum Cist.d. 3;
c. 8, en PL 185, 1059.
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este caso, como en muchos ofros, es el autor mismo el que redacta
primeramente, y después revisa y recoge los textos aislados que, al
difundirse, habian escapado 2 su contrel. En otros casos, los oyen-
tes escriben los sermones, sin saberlo, a veces, el que los prediea,
o mcluso después de su muerte. Tal cosa hicieron los discipulos de
Odon de Morimond™. Esto nos orienta hacia la principal distin-
cion que hay que hacer entre los sermones mondsticos: los que han
sido pronunciados, y los que no lo han sido.

En la realidad, los sermones pronunciados fueron los més nu-
merosos; en la literatura, son sin duda los més raros, pues no habfa
ni sistema de estenografia, ni sistema de abreviaturas que permi-
tieran fijar las palabras en el momento en que se escuchaban™. Po-
demos, sin embargo, entrever lo que era la predicacién oral segin
dos clases de textos. Los unos tienen la forma de redacciones bas-
tante desarrolladas, a veces largas; por ejemplo, poseemos algunos
sermones de san Bernardo «contadosy por oyentes™, Son muy re-
veladores. Ciertos aspectos ~y de los mas importantes— de la psi-
cologia de sun Bernardo nos son conocidos sdlo por textos de este
género. [gualmente, los sermones de un abad de Admont, a media-
dos del siglo X1, han sido recogidos, sin saberlo él, por una mon-
ja v, cosa rara en aquella época, con bastante exactitud™,

Las sentencias

Sin embargo, el caso mis frecuente es aquel en el que los ser-
mones pronunciados nos llegan en forma de sententine o, a veces,
de sententiolae, como dicen los manuscritos, Son textos breves
que dan un resumen o simplemente un plan eserito, ya por el au-
tor mismo antes o después del sermoén, ya, lo mas frecusnte, por
unos oyentes, durante el sermdn o después de él. Esos textos cons-
tituyen lo gue se suele llamar excepciones, palabra que en esie ca-

0. Etudey sur saint Bernard, 81,

71, [hid., 34-37,

T2, hid,, 45-83,

73, R. Bauverrefss, St Georgen fm Schworzwald: Studien und Mitteilungen
sur Geschichie des Bapediltiner-Ordens und seiner Zweize 52 (1934) 50,
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s0 no designa extractos, sino textos «cogidosy al vuelo (excipere),
o, mis frecuentemente, senfenfiae en un sentido propio del voca-
bulario mondstico. En la escoldstica, la sententia es el texto mis-
me que se discute o el resultado de la quaestio y de la disputatio,
es decir, la determinatio del maestro, En la tradicidn mondstica, la
senfentia, en su primer sentido, es también el texto que se comen-
ta; asi, se lee en manuscritos cistercienses, frente a pasajes de la
Regla que, a propdsito del oficio divino, no consisten més que en
enumeraciones de salmos, esta indicacion: Haec senfentia non ex-
ponitur™. Pero muy promto, v segiin una acepeitn muy general, la
sententia se convierte en esa exposicion misma, resumida. Como
se trata de «planes» de sermones, ds esas exhortaciones que son,
en cierta maners, meditaciones en voz alta, esos restimenes son
generalmente claros. Muchos adoptan la forma de una divizion nu-
mérica; «l.a comunidad tiene dos muros, uno interior v otro exte-
rior... Tres son log bienes que conservan [a unidad: la paciencia, la
humildad v la candad. ..”™ Hay tres especies de penitencia... Cua-
tro cosas dan la verdadera humildad. .. » 7, :
Hay asi dos advientos, dos amores, dos estimulos, dos pies de
Dios, tres grados en la obediencia, tres clases de caballos y de lu-
ces, cuatro amimales, cuatro panes, cuatro impedimentos para la
confesién, etcétera. La imaginaci6n, dentro de estos cuadros, era
disciplinada. Citarernos un ejemplo que demostrara la sencillez y
el sentido de observacion que ponia cada dia Bernardo en sus co-
mentarios a la Regla. A proposito del primer capitulo decia:

_ Entodo monasterio s encuentran las cuatro especies de monjes enu-

meradas por san Benito. Primero, los cenobitas, sometidos a la obedien-
cia segiin la regla comiin del monasterio y, por consiguiente, con vida
comin, Después, los anacoretss. Son aquellos de quienes se dice en el i-
bro de Job wque se han construido soledadess (Job 3, 14); viviendo en
comunidad, vacan a la contemplacién en particular. Vienen después los
girdvagos espirituales; su inconstancia log lleva de la lectura a la oia-

T4, Mamserity cistercieny 4 fo Bibliothégue Vatfioane: AralSOrdCist 15 (1955)
B2-83.

75, PL 183, 753, n. 26; 754, n. 32,

T6. PL 184, 1145, n. 71; 1146, n. 88,
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cidin, ¥ de la oracidn al trabajo, impidiéndoles la inconstancia en el es-
fusrzo vy la falta de perssverancia en la oracidn, sacar el fruto que pre-
tenden. Dominados por la scedia, piensan que vale mds hacer ya esto, ya
aquello; lo empiezan todo y no acaban nada. Finalmente, los sarabaitas.
Mo amdndose mis que a sf mismos, no persiguiendo més que sos pro-
pics intereses, van en grupos de dos, tres o cuatro, forjando opiniones y
observancias contrarias a la regla comin del monasterio, suseitando ca-
marillas ¥ cismas, no cesando de poner 1a turbacitn en el rebafio del Se-
fior por la terquedad son que defienden su yo y sus particularismos™.

Este modo de enumerar los diferentes «puntoss del sermdn
facilitaba su retencidn en la memoria al autor que iba a hablar; si
los puntos estaban escritos de antemano, al oyente que debia to-
mar nota de ellos; y, si se escribian después, para todos los que
quisieran méas tarde refexionar sobre ellos, dindoles «puntos de
meditaciony.

Las colecciones de sentencias de esta clase son abundantes v
a veces hasta voluminosas. Todas las sentencias de una misma co-
leccién suelen pertenecer a un mismo autor. Las de san Bernardo,
por gjemplo, estin mezcladas con sermones larpos™, o recogidas
en series separadas™. Otras sentencias de una misma coleccion
son, a veces, de predicadores diferentes; hay, por lo demds, entre
ellas, sentencias de Origenes, de Casiano vy de los Padres, 5 de-
cir, resiimenes dispuestos en forma de «puntos» de pasajes que se
habian leido de ellos. Muchas de esas calecciones son andnimas;
representan la sabiduria mondstica conin, la de la mayoria de los
monjes; y son, sin duda, las que nos dan una idea mas fiel de las
charlas que tenian lugar diariamenie en innumerables abadias, en
las que los abades no disponian de esos oradores excepeionales
cuyos discursos hubieran merecido ser publicados®™. En todas es-
tas sentencias domina una finalidad eminentemente prictica. En
ellas se puede apreciar el buen sentido monastico, esponténeo, sin

71, Inédity bevmarding danr un my. §'Orval: AnalMon 1 (1948) 151,

T8, Thid., 142-160; Inddits bernarding dans un ms. d Engelberg: Rov, Ma-
billen 37 (1947) 1-16.

T79. PL 183, 747-758; 184, 1135-1156.

80. Anciennes sentences monagtigues: ColOrdCistRel 14 (1952) 117-124,
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solemnidad, transmitido a través de un minimo de literatura. Esas
sententiae del monagquismo medieval recuerdan muy de cerca los
verba seniorum del monagquismo antiguo, se parecen a ellos y
gon, de hechn, su continuacidn.

De esos sermones, que apenas se han sujetado a las leyes de la
escritura, se distinguen claramente los que se redactaron sin haber
sido pronunciados, al menos en la forma en que han llegado hasta
nosotros. También aqui hay que distinguir dos clases. La primera
es 1a de los sermones que no tienen ninguna relacion con una pre-
dicacion real. Fueron compuestos para ser enviados a modo de
carta, o para ser insertados en una carta®. Asi, un monje dinge a
una abadesa una exhortacion que ella podrd pronunciar ante sus
monjas, o bien san Anselmo redacta, por encargo de un recluso, un
sermon que éste podrd recitar en presencia de los fieles que ven-
gan & visitarle. A veces también, entre los mismos monjes, una pi-
de a otro un sermoén: normalmente no se le niega, pues al mismo
tiemnpo que se le presta un servicio, se exhorta uno a si mismo pre-
dicando al ofro. Los escritos de esta clase se reducen, bajo cierto
punto de vista, al género epistolar, Pero son, a pesar de todo, ser-
mones, ajustados a este género literario, en todo semejanteas a los
sermones de la segunda clase, pues también ellos son sermones
escritos. Podrian tener relacidon con una predicacidn real, pero, en
la forma en que se han conservado, son sermaones literarios.

Se COnocen sermones escritos para ser leidos en una comuni-
dad, y esto ya desde el siglo VIIT®™, A menudo estin destinados «
un publico mas numerose, y entonces tienen un cardeter doctrinal
mas marcado. Si en las sentencias se encuentra la ensefianza co-
tidiana y familiar de los abades, en los sermones literarios hay
que buscar teclogia. El hecho, sin embargo, de que san Berparda,
por ¢jemplo, haya dado la mayor parte de su ensefianza en forma
de sermones, no excluye que haya propuesto en ellos una teolo-
gla; se ha expresado como monje tedlogo que se dirige a monjes,

81, Texter ef mas. cisterciens dans diverses bibliothdgquer: AnalS0rdCist 11
(1956) 292,

82. P David, Recueil de confSrencer monastigues irfandaises du VIIT pideles

RevBén 49 (1937) 62-89.
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y NO como maestro que resuelve cuestiones en presencia de sus
alumnos. El cardeter «escriton de los sermones aparece en el he-
cho de que forman generalmente colecciones, a veces litirgicas,
Lo misme que, dentro del clero, un Mauricio de Sully y otros, han
redactado sermones, que podrdn predicar los sacerdotes a sus fie-
les, asi en los monasterios se componen sermones destinados a
ser leidos privada o publicamente en el capitulo o en el refectorio.
Un ejemplo lo tenemos en esas cuatro homilias de san Bernardo
sobre el Missus est, que son una de las obras maestras de la elo-
cuencia cristiana, y se estaria tentado a decir que lo son incluso de
la «cdtedra cristianaw, s no empezaran con esas palabras tan ca-
racterfsticas: «Scribere me aliquid et devotio iubet. .. »®. Bs pre-
cisamente por estar temporalmente separado de la vida comuin
por razones de salud, por lo que Bernardo quiere aprovechar ese
descanso para hablar de la Virgen, logui videlicet: no pudiendo
predicar, hablard por escrito. El resultado serd lo que llama &
mismo «un opiisculon compuesto de sermones, del que han exis-
tido probablemente dos ediciones sucesivas, no conteniendo la
primeéra mas que una parte de los tres primeros,

Ohras colecciones de sermones constituyen comentarios bibhi-
cos. Es el caso de los Sermones sobre el Cantar de los Cantares de
san Bernardo™, Este larpo escrito doctrinal nos ha llegado en una
forma que no se corresponde con un texto dirigido & una asambles
de monjes. Mientras la mayaria de los temas son mondsticos en su
tono, otros claramente no lo son, por ejemplo, las invectivas con-
tra la ambicion de los prelados. Dos de esos sermones son una res-
puesta concreta a una consulta doctrinal llegada de lejos. San Ber-
nardoe refula en ellos punto por punto a los herejes de Renania,
denunciados por Eberuino de Steinfeld®, siendo asi que muy cer-
ca habia herejes tan peligrosos de los cuales no dice nada. Esto no
quiere decir que san Bernardo no haya predicadoe sobre el Cantar;

£3. PL 183, 55.

84, Recherches sur les Sermons sur ley Cantigues de saint Bernand, 111, Les
rermons sus les cantigues ont-ily 8t prononcés?: RevBén 67 (1953) 71-89; IV
Leg étapey de [a rédaction: RevBén 67 (1935) 228-258.

85. Serm., 65-66.
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lo ha hecho y a menudo, pero no es en los Sermones sobre el Can-
tar donde mejor se manifiesta su predicacion, Tampoco es en ese
Comentario breve, cuyo estilo es gl de un resumen de sermones
reales, mientras que los Sermones sobre el Cantar son un desarro-
llo de ellos™. Igualmente, cuando Gilberto de Hoyland emprendid
la continuacién del comentario incompleto de san Bernardo sobre
el Cantar de los Cantares, empez0 por utilizar, volviéndolos a es-
cribir de nuevo, unos sermones que habia compuesto ya para unas
monjas, redactando después los siguientes expresamente, pero sin
relacidn con una predicacion real™.

Dictar: una retorica de la escritura

Entre 1os sermones pronunciados y 1os sermones redactados
que nos transmiten las ediciones hay, pues, un intermediario, la
eseritura. Més aiin, hay, a veces, dos, porque los sermones no fue-
ron siempre redactados por su propio autor. En el caso de san
Bermnardo, por ejemplo, hay que distinguir los que ha compuesto
&1 mismo en su totalidad, y los que han compuesto sus gnotarioss,
y que después fueron sometidos més o menos a su control, Mu-
chas series de «sermones bernardinos» nacen ast de lo que podria
llamarse «la escuela de san Bernardos, obras de discipulos que
han trabajado en vida de Bernardo o después de su muerte. Esos

_textos nos transmiten su ensefianza, pero su eshilo solo aparece en
cierta medida; se encuentra en ellos su pensamiento, pero no su
manera de expresarse™, ) -

Algunos de los notarios de Bernardo, por lo demas, le han
imitado tan bien que, tarde o temprano, han legado a confundir-

86. Le commentaire bref du Cantique atiribué & saint Bernard, en Etudes
sur saint Bernard, 105-124; . Hourlier, Guilloume de Saint-Thierry at la Brevis
contmentatio in Cantica; AnslS0rdCist 12 (1956) 105-114.

87. La premidre rédaction dex Sermons in Cantica de Gilbert de Hoyland:
RevBén 64 (1952) 289-290. ;

B8, Lew Sermong synodaux altvibeeds 4 saint Rermard: RevBén 65 (1953) 202-

309; Sermons de 'école de yaint Bernard dans un ms, o Hawterive: AnalSOrdCist
11 (1955) 3.26.
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se sus escritos con los del modelo®. Esta intérvencién de los no-
tarios explica también que algunos sermones nos hayan llegado en
dos 0 més redacciones diferentes™. Para comprenderlo, hay que
geordarse de la significacion medieval de la palabra dicfare: no
queria decir wdictars, en el sentido que le damos hoy v que era
también el de la época patristica®!, sino que significaba componer,
redactar, escribir una obra literaria. Se eseribia frecuentemente, lo
mismo que se leia, en alta voz; el autor se dictaba, pues, a si mis-
mo Jo que escribia, se lo iba pronunciando a medida gue su mano
iba trazando los signos gréficos. Segiin una expresitn de Aleuino,
la lengua dictaba a la mano™. «Dictar» podia asi designar las eta-
pas sucesivas de la redaccién®™. Lo primero era fijar sobre unas ta-
blillas de cera el primer esbozo de un escrito; se relefa después, se
corregia, y sdlo entonces se wmarcabay la redaccion definitiva, ya
fuera por el autor mismo, ya, lo mas frecuente, por un motarios
de oficio, quien la volvia a copiar o la cogia al dictado.

Dictare es, pues, obra del autor mismo; él es el dictator, el
creador, el poeta v, como se dice todavia en alemdn, gl {éDiGh—
ters™. Por eso, dictator es, a veces, sinénimo de versificador®™. El
copista es el que wmarca», el notarius, el que pone por escrito la
obra del autor®, Se comprende que la palabra dictamen, que de-
signaria cada vez mis, a partir de la segunda mitad del siglo XII,
el arte de escribir carias, haya sido aplicada primero al arte de

89, Leg collections de rermaons de Nicolas de Clairvaoc: RevBeén 68 (1956).

80. Sur la genéve des sermons de saint Bernard, en Etudes sur saint Ber-
nared, 45-83; Saini Bernord of ses secréiaives: RevBén 64 (195Z) 208-229.

91. E. Dekkers, Ley eutographey des Péres Lating, en Colligere fragmenta.
Festzelrift Alban Dold, Beuron 1952, 127-139,

02, wCir non movebis Hnguam ad dictandum, manim ad seribendumTs, Spist.
191, MGH, Epist, kar. aevi, 11, 319, &,

93. E. Lesne, Histoire de la propriéié ecclésiastigue en France, IV, Les
livres, scriptoria et bibliothégues, Lille 1938, 354,

94, Sohre la evolucidn semintica que ha conducido 2 esta evolucion, el A
Erneut, Dictare, ediciers, allem, «Dichtens: RevBtLat 29 (1951) 155-161.

95, Por ejemplo, en el toxto editado por A, Boutemy, Notice sur le recueil
poétique du ms. Cotton Vitellius A X1 du British Museum: Latomus (1937) 313,

06, Etudes sur saint Bernard, 34-36 v 226. Bastari sfiadir aqui, a timlo de
cjemplo, el distico del ms. 18 de Engelberg: «Hic Augnstini est opus ac Froeuui-
ni: / Alter dictavit, alter scribendo notavits,
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componer una obra literaria cualquiera. El Breviarium de dicta-
mine 0 Dictaminum radii de Alberico de Montecasino lleva igual-
mente el titulo de Flores rheforici, e ilustra con ejemplos tomados
de san Agustin, de Boecio v, sobre todo, de los autores clésicos,
las figurae verborum et sententiorum, llamadas tambien proprie-
tates o colores rhetoricl, es decir, todas las reglas y todos los pro-
cedimientos que pueden servir para «adornam un escrito”’, Son
esas reglas las que se aplican en todos los géneros literarios, in-
cluido el sermémn.

Tales constataciones presentan un problema, el mas grave de
los planteados por la literatura mondstica, 8i todos esos sermones
son escritos, y 1o son de acuerdo con unas leyes, si todo en ellos
es literatura, jqué queda de espontineo, de vivo, de sincero? jHay
que renunciar a leerlos? No. Sdlo se necesita saberlos leer. Cuan-
do se consiente, como ha hecho el autor, con las exigencias de la
retorica, ésta no hace mas que aumentar su belleza. Y la belleza
aparece en el dominic mismo, en la soberana libertad con que los
mejores predicadores mondsticos usan de las formas; no se hacen
esclavos de ellas, y por eso, hacen de su tiempo la iltima gran
época clisica de la Edad Media, Fuera del mundo mondstico, y
después de 1, la predicacion estard regulada por la dialéctica, per
l» menos tanto como por la Tetorica; se mmpuﬂﬁnin SETTONES exX-
tremadamente 1dgicos, pero mis parecidos a cuestiones disputa-
das gue a homilias, Sus leves quedarin codificadas en la vasta li-
teratura de las arfes praedicandi. En la escolistica, la técnica del
sermon se hard cada vez mas sutil v complicada. Un manual de
arte de predicar ensefia por ejemplo dieciocho maneras de «alar-
gar los sermonesy™. Se llegard asi a una predicacion muy clara,
mity logiea, que podrd ser doctrinal, que a veces no estard des-
provista de cualidades artisticas o teoldgicas, pero de la gue no
queda casi ninguna obra de genio que merezca ser leida en niues-

97, BEd. de M. Inguanez-H. M. Willard, Montecasing 1938,

88, Th. M. Charland, Arier proedicandi, Paris-Ottawa 1936, 80 of possim. -

«Hsta retdrica ‘mederny’ se by convertids en un campo de experiencia de la mds
pura disléctice... Les arfes proedicand! son uno de los teslimonios més mani-

fiestos de ln invasitn del pensamisnto medieval v de sus diversos géneros litere-

rioa por le dialScticans ({5id., 9).




T
~
=)
i, -
R S
|
@ §
=
e
- =
S
k: s -
'I"-_ = .
ses
t:- =
L - -
| "

|
! 1L\

Log péneroy [iterarios 237

tros dias™. Uno de los que mejor la conocen ha escrito: «Los es-
colasticos son unos profesores... Hasta sus sermones, incluidos
los de santo Tomds, seréin escolfsticos. Y la Iglesia tratard a los
mils célebres de ellos como a sus ‘doctores’, pero no como a sus
‘Padres"™»'"™. No es, sin embargo, en sus sermones donde han da-
do toda su talla.

El paso del sermén tradicional v monéstico a este sermon tée-
nico s opera en Ia segunda mitad del siglo X1, Es verdad que, in-
cluso después de esta fecha, muchos monjes continearin siendo
fieles a la manera mondstica de predicar. Pero desde esa época, el
conlraste entre ambog métodos —reveladores de dos concepciones
diferentes de la predicacion—resulta claramente de la comparacion
de un predicador mondstico, como Gaufredo Babion, con un pre-
dicador umiversitario, como Pedro Comestor'™. «A finales del si-
glo K11, aunque estaba todavia lejos de tocar a su fin &l remado de
la aleporia, Ia lectura de 1a Biblia tendla, sin embargo, & una exé-
gesis mds literal. Al mismo tiempo, la alegoria perdia su cardcter
puramente mistico para hablar mas a los sentidos y & la imagina.
cidn. Asi se conjugaban dos tendencias, de las cuales una se debia
al desarrollo de la predicacién popular, y otra al auge de Jas escue-
las, Estas daban a la predicacion un cardeter mds abstracto, tanto
que la espiritmalidad parecia a veces borrarse tras el pensamiento
especulativo v, al alejarse de la tierra firme de las realidades, el
predicador se entregaba a un vano juego de palabrass'®,

En el monaquismo se contentaban con imitar a los geniales
modelos gue habian sido los Padres de la Iglesia, sobre todo a san
Agustin, con seguir sus consejos, especialmente los que habia da-
do san Gregorio en su Regla pastoral, y més ain san Agustin én
el libro cuarto De la doctrina cristiana. El artificio gquedaba re-

59, Le garmon sur lo roymté du Christ o XTIT sidele; ArchHistDootLit-
Mayh (1943-1945) 143-180; Le magistére du prédicatewr au X siecls: Arch-
HistDoctLithMoyA (1946) 105-147.

100. M. D. Chenu, fntroduction d !'#ude de saint Thomeas d 'Aguin, Pocis-
Montreal 1850, 53,

101. I F. Bonnes, Un des plus grands prédicaresrs du XIT siécle, Geaffroy du
Laurgux dit Babion: RevBén 57 (1945-1946) 184 y 159,

102, fhd., 2100
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ducido al minimo, esto es, a la parte que le asignaba la retbrica
antieua, en la que la elocuencia se mofa de 1a elocuencia y la tée-
nica no sustituye a la inspiracion.

Los sermones mondsticos son trozos de retdrica escrits; los
lectores a los que se dirigen seran también oyentes, y en atencidn
a ellos se cuida el buen empleo de las palabras para expresar los
conceptos, que es lo propio de la elocuencia y su misma defini-
cidn. Estos oyentes estn presentes en el pensamiento del escritor,
y son para €l un estimulo. Se quiere satisfacer a este publico exi-
gente, se adapta a sus gustos, a su formacidn literaria, para ins-
truirle, exhortarle y, lo que no perjudica nada, agradarle, como
habfa recomendado san Agustin siguiendo a Cicerén’™. Esponti-
neaments, los autores mondsticos dan & 1o que escriben un cardic-
ter oratorio, lo cual determina de un modo natural los procedi-
mientos que emplean: rimas, paralelismos, aposirofes, y hasta
estrofas. San Bernardo hace habitualmente prosa artistica y rima-
da; luego, dominado por un gran entusiasmo y un poderoso im-
pulso espiritual, canta un himno, o una ‘doxologia, andloga a las
que se encuentran en las epistolas de san Pablo v en las Confesio-
nes de san Agustin'™. Cuando escribe —y €l es esencialmente un
escritor v un literato— escribe siempre para alguien, se. dirige
siempre a alguno, y es como si hablara, entregéndose libremente
a su talenta oratorio. Fn cualquiera de sus obras es ante todo un
orador, més conoretamente, un orador cristiane, un predicador,

-que tiene necesidad de un piiblico. Necesita expresarse para libe-

rar su fervor interior; necesita comunicar su amor y, al comuni-
carlo, lo siente de un modo afin més ardiente. Siempre, pero es-
pecialmente cuando compone sermones, su estilo es oratorio,
Bernardo no prescinde nunca de su auditorio, y sabe que éste es

tanto més grande cuanto que no estd limitado a una sola comuni-

dad en el capitulo de Clairvaux. Pero Bernardo es doctor univer-
sal porque es crador; su mensaje, aungue dirigido a todos, con-

serva un cardcter personal. Es un hombire deé carne y hueso que

103, Le sermon, aoie limrgigue: LMDB (1946) 32-35.

104, C. Mohrmane, Le style des oewvres mariales de saint Bernard, en Ma-

rie, Nicolot-Québee 1954, 26-30,
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piensa, que ora, sufre y desea, y que quiere decir a todos cémo
deben amar ellos también & Dios. En sus cartas y en sus tratados,
lo mismo que en sus sermones, su estilo escrito sigue siendo un
estilo oral, porque Bernardo no puede dejar de ser orader.

san Bernardo no hace sino ilustrar la psicologia de otros mu-
chos. Y en todos, como en él, se concilian arte y sinceridad, La
parte del arte son esos artificios legitimos, necesarios incluso, de
los que la tradicidn proporcionaba modelos perfectos. En la esco-
ldstica se convertirdn en procedimientos, pero en el monaguismo
son todavia espontineos gracias a la profunda cultura adquirida en
los clisicos y en los Padres. Las reminiscencias del arte oratorio
anfiguo son en ¢llos tan espontdneas como kas reminiscencias bi-
blicas. Y por serlo y no nacer de una «blzqueday deliberada, se las
puede pasar por alto, Como se ha dicho, «es admirable el huma-
nismo de esos hombres de Iglesia tan letrados, pero no es menos
notable que algunos de ellos hayan sabido renunciar al adorno de
su estiio con las bellezas que esa culiura les ofrecia v, a veces, su
memoria imponia... La piedad tempera en ellos una naturaleza
imperiosas '™, Por eso, en sus sermones, el arte no hace sombra a
la sinceridad. Esta cualidad explica la simplicidad, que hace a esos
textos tan faciles de leer, y hasta tan agradables; se nota a sus au-
tores libres todavia de unas leyes precisas que repularin la predi-
cacitn sscoldstica. Los medios de expresidn de los pred.ic:ml']ures
monasticos son los de la retérica de todos los tiempos, en lo que
tiene de esencial; no resultan de Ia retdrica refinada, pero muy
pronto caduca, de un solo medio v de una sola época: «Las exi-
gencias psicologicas de la actualidad, esa necesidad que experi-
mentan tantos espiritus de alcanzar la verdad o de expresarla en la
lengua del momento, no ha seducido a unos contemplativos que se
han retirado del mundo. Por eso, la espiritualidad que anima a los
sermones patristicos ha envejecido mucho menos que la de los ser-
mones de Ia alta Edad Media»'®, En la época misma en que la tée-
nica de los sermones escolasticos es ya complicada, los monjes si-

105. 1. F Bonnes, Un dex plus gronds prédicatenrs die XTT sidele, 190.
104, fhid., 200,
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guen siendo simples. Estin unificados, Se solia decir que la pala-
bra monje expresa la unidad (monas) que realizan en si mismos!™,
Esa simplicidad de un alma que no desea méds que a Dios, se refle-
ja en su estilo literario. No estén realmente divididos entre la bas-
queda del arte y la de Dios, entre 1a retérica y la exigencia de su-
peracion que entrafia su vocacidn, entre la gramitica y el deseo
escatolégico. La retdrica se ha convertido en parte de si mismos, y
pueden, sin desdoblarse, manteniéndose plena y dnicamente mon-
jes, hacer de ella la expresian de su sinceridad.

La carta mondstica: razon de ser, modelos, variedades

La carta fue también un género literario muy del gusto de los
monjes. Ests manera de conversar por escrito se conciliaba con el
silencio regular, la estabilidad y la clausura. Ademis, estaba acre-
ditada también por una lerga tradicién. San Benito parece haber
previsto gue los monjes de un mismo monasterio se escriban cartas
unos a otros, prescribiendo que sean remitidas al destinatario por
intermedio del abad. Los autores clasicos, y después los Padres, ha-
bian dejade numerosos modelos del género. Entre los primeros, Ci-
cerdn y Séneca eran los grandes maestros; entre [os segundos, san
Jerdmimo. Para los monjes, la posibilidad de enviar cartas estaba
asegurada por €l servicio postal que unia las abadias, sobre todo
con ocasidn de los fallecimientos; se hacla éntonces llevar a otras
casas religinsas esas comunicaciones llamadas rollos (rofulf); en las
etapas de sii viaje, el portarrallos (Folliger) transmitia fambien, de-
viva voz, las noticias y las cartas'™. Se copiaba la esquela en una ti-
ra de pergamino; al final se dejaba un gran espacio en blanco, Des-
pués se enrrollaba todo v se confiaba ese wrollow a un portador es-
pecial, que partia para mostrarlo en todss las casas religiosas con
las que se mantenia aspeiacidn de oraciones, y que solisn ser nu-

107, Asi Geoffray d Auxerre; wAb hoc uno et ab hac monade monachorum -
eppellatio et professio ducit oripinem. Hoo unim pecessariums, citads en Le td-
moignage de Geoffroy 4 Auxerse sur la vie cistercionne: AnalMon 2 (1953) 176

108. La poste der moines; Cahiers de Saint-André 12 (1925) 74-77; L. Veil- —
hé, Histoire pémérale des postes frangaises 1, Paris 1945, 206-219,
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merosas. El portador llevaba la esquela mortioria pendiente del
costado, encerrada en un cilindro de madera o de metal v se iba
presentando sucesivamente a las direcciones indicadas. Al anuncio
de su llegada, se tocaban las campanas, y se reunian en el claustro
o en el capitulo y, mas frecuentemente, en la iglesia. Conocemos
bien el ritual de recepcion de estos mensajeros en nUMErosos mo-
nasterios. Se inclinaba ante el altar, saludaba a Ia comunidad v, dés-
pues, desplegaba su tollo en medio del coro. Un joven religioso lo
recogia ¥ lo presentaba al cantor para que lo leyera; después se re-
citaban las oraciones que el portador habia solicitado.

Antes de que el portador se dirigiera a otro monastero, se le
permitia reparar fuerzas y descansar; en el espacio dejado en blan-
co al final de la esquela mortuoria se afadia, a modo de acuse de
recibo, un texto de pésame o las noticias del monasterio, Cuando la
tira de pergamino estaba llena, se le cosia una pieza suplementaria,
a la cual se iban afiadiendo otras a medida que se prolongaba el iti-
nerario del documento, pues estos viajes llegaban a veces muy le-
jos. Un antipuo rollo de 1a abadia dz San Pedro de Gante mide unos
19 metros y 30 centimetros, longitud que esti en proporeidn con el
camino recorrido, pues el portador Hegd a visitar hasta 524 casas
religiosas. Los acuses de recibo afiadidos a la esquela han exigido
que se cosieran A ella 28 piezas de pergamino suplementarias; el
portador habia empleado cerca de 16 meses. Un rello de Saint-Ba-
von llega a los 30 metros y 25 centimetros de largo y constaba de
30 piezas de pergaming, que representaban un itinerario de 20 me-
———ses. Hay que imaginar 10 que seria 1z Europa medieval, atravesada
en todas direcciones por esos inmumerables correos monasticos.

51 se quiere comprender el contenido de las cartas, es tambaén
necesario recordar como eran materialmente'™, Escribir una car-
ta, sobre todo si no se era un copista especializado, v 51 no se te-
nia secretario, notarius, costaba siempre tiempo y esfuerzo. Los
mismos términos que servian para designar Ia propia eseritura de
la carta, expresaban todo el tiempo v el valor que era necesario

109, Commerce épistolaire: Analhon 2 (1953} 145-150. Sohre el papel de
unntariie, ¢f. Soin! Barnard ef yev secréinires; RevBén 63 (1851) 208-229.
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consagrar & ello. Se grababa una letra, se la ésculpia como gol-
peando (cudere) el pergamino, del cual se Ia extraia como ardndo-
lo, cavindolo (exarare); éste, aun después de una cuidadosa pre-
paracion, ofrecla siempre cierta resistencia a la pluma de oca o al
cdlamo. Los trozos (schedulae), que se utilizaban para las cartas
privadas no eran, con frecuencia, mds que los restos, de inferior
calidad, de lzs pieles sabiamente trabajadas, que se reservaban pa-
ra los libros que se copiaban en los seriptoria, o para las cartas y
escrituras publicas. Por eso, las dimensiones de la schedula deter-
minaban la de la carta misma. El fin del pergamino ponia térmi-
no a las efusiones, Una carta no debia ser ni demasiado larga, ni
demasiado corta; sin embarpo, el género epistolar (modus episto-
laris) seguia caracterizado por la brevedad, a diferencia de los li-
bros, y era sin duda una exigencia de la tradicidn literaria, pero
también una necesidad de orden prictico, pues se economizaba
una materia prima que ers muy Tara y preciosa.

Escribir una carta suponia casi siempre gasto y fatiga. Era un
pequefio gran acontecimiento. Recibirla también lo era; una car-
ta constituia un regalo cuyo valor se apreciaba porque se sabia
cudnto habia costado. Por eso, hasta las cartas privadas revestian
casi siempre cierto cardicter publico. Se suponia generalmente que
el contenido de la carta llegaria a oidos de muchos, ya que el des-
tinatario se encargaria de darla a conocer. De ahi que el remiten-
te dijera a su corresponsal cosas que uno y otro sabian ya. Que un

iembrt de une comunidad religiosa recibiera una carta de uno

_de sus amigos era algo de lo que todos enseguida se enteraban; se.
la iban pasando de uno a otro, o también se lefa en comunidad y
todos se llenaban de admiracion. Escribir una carta era un trba-
o que se hacia con cuidado, pues se sabia que su resultado llega-
ria a conocimiento de una audiencia mds o menos extensa. Se ie-
nfa, pues, casi siempre, una preccupacion por la opinion piblica.

Asi se explica l carficter, a la vez literario y real, de muchas car- &

1as. Las leyes que imponia el modus epistolaris eran observadas in-
cluse en las misivas mas sencillas''”, Conforme a la tradicidn reci-

110. Le genre épintplaive au Moyen dpe: RevMoyALat 2 {1946) 6370,

h|‘|1i" l|£_'_f| ]

ilhlu*'.:ih' |;

snnRRRRRRRRRERERRRRRRRRORRARRRRRRERRR



Los generos literarios 233

bida de la antigliedad, una carta constaba de las partes siguientes:
un saludo yun exordio, el relato, una peticién y, por fin, |2 conclu-
sion'!!, todo ello adornado con figuras retéricas y expresado en un
estilo més o menos ritmico,

A partir de Ja segunda mitad del siglo XTI, el arte de escribir
cartas quedard codificado con una precision cada vez mayor en las
artes dictandi, cuya téenica se hard muy pronto tan complicada
como la de las artes praedicandi. En el monagquismo, también en
este punto, se observaba una mayor sencillez. Eran deudores sola-
mente de la tradicidn antigua: se segufan las normas generales gue
ella habia establecido, se respetaban los diferentes tipos de cartas
que habia distinguido (genera epistolarum) y se inspiraba en aque-
llos modelos que habia dejado. El dictamen consistia mds en for-
mulas-modelo que en reglas numerosas y precisas. La técnica li-
teraria tenia sus exigencias pero, més que en olras partes, aqui era
posible conciliaria con la espontaneidad de la vida espiritual. Bas-
ta con hojearlas para comprobarlo. Hay méas fmpetu y vida interior
en la mayoria de las cartas mondsticas, aun de monjes andnimos y
de segundo plano, que en las de los grandes escritores de este gé-
nero ajenos a este ambito, como Ivo de Chartres, Pedro de Blois o
Juan de Salisbury. Si en las cartas mondasticas, lo mismo que eo las
otras, hay arte y hasta artificio, no son, sin embargo, cartas ficti-
cias; son s6lo bellas epistolas en las que unos sentimientos espon-
tdneos se expresan segln las formas que fijaba la literatura. Hay
gue repetir aqui que tomar en serio un texto medieval no exige ne-
cesariamente tomar al pie de la letra todas sus formulas.

Mo se comprenderd cabalmente el ambiente monastico, su vi-
da intensa, su psicologia, si no se tiene en cuenta la literatura
epistolar. San Bernardo revela tanto de sf mismo en sus cartas co-
mo en sus sermones. Se escribieron muchisimas cartas y este gé-
nero, que podriamos calificar de ¢menory —no es ni un Jargo tra-
tado ni un solemne sermén—, es sin duda el que mejor nos hace
penetrar en la atmésfera de los claustros. Muchas de ellas se han
perdido, muchas permanecen inéditas o se han publicado recien-

111, Salutatio, exordium, narmatio, petitio, conchisio.
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temente, de modo que no podemos engafiarnos pensando que co-
nocemos bien €] ambiente de los monasterios. La mayor parte de
los testimonios se nos escapan. Al menos, cuando un género lite-
rario estd tan abundantemente representado como 1a carta monds-
tica —en todas las observancias, y en la Orden cisterciense, por lo
menos tanto como en otras—, podemaos presumir que era practica-
do mucho més todavia de lo que nos hacen creer los ejemplos que
se han conservado. Estos permiten evocar casi todos los aspectos
de Ia vida monfistica, algunos de los cuales vinicamente nos son
conocidos gracias a las cartas.

En este momento, resulta necesario describir brevemente las
principales clases de cartas, pues es grande su variedad. Existen
las deartas de voeacions en las que un monje, a veces joven, lleno
de admiracidn por su nuevo estadn, fnvita a sus antipuos condiscl-
pulos: «Si supierais lo bien que estoy en el monasterio, vendriais
en seguida & compartir la misma vida»'?, Un novicio de Clair-
vaux, coetineo de san Bernardo, recuerda a un clérigo que habia
conocido en las escuelas su amistad de entonces: «Cuando éramos
estudiantes, th no me dejabas, jtienes todavia los mismos senti-
mientos?s, para acabar diciendo: «5i me hubieran hecho arzobis-
po de Reims, ya te habrias unido a mi; ja qué esperas para venir a
encontrar 8l novicio de Clairvaux?s. Puede ser qu’t. alguno de esos
escritos no sean cartas reales, pues lo mismo gue hay sermones
que no han sido pronunciados, hay también sm duda cartas que no
han sido enviadas. Pero también éstas son sinceras. Han podido ser
redactadas para si mismo, para precisar o recordarse los motivos
de su Eﬂéaﬁiﬂ 1o mismo qux-‘: se medila por escrito; o bien eran
ejercieios escolares o del noviciado, como si el maestrescuela o el
maestro de novicios hubiera propuesto el siguiente tema de diser-
tacion: «Escribid una carta a un amigo para mvitarle a la vida mo-
nasticar. En todo caso, este género de escritos nos muestra qué
1dea tenian los monjes de su vocacién y de su vida misma.

Cartas de exhortacién, de consolacién, cartas de «direccion:,
como diriamos hoy. Se encuentran muchas de estas en Ia corres-

112, Letirer de vocation d la vie monastique; AnalMon 3 (1955) 169-197.
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pondencia de Elmero'*?, de san Bernardo, de Pedro el Venerable,
de Addn de Perseigne, v de muchos otros abades.

Consultas doctrinales, respuestas sobre puntos controvertidos,
como en la correspondencia de Guillermo de Auberive con el
abad de Lieu-Dieun'".

Cartas de negocios, como aquellas en las que unos monjes de
Fécamp trataban acerca de sus propiedades de Inglaterra, mez-
clando con las cuestiones de intereses consideraciones personales
v hasta intimas'"*.

Cartas de recomendacidn, a veces muy hreves, como esas for-
mulas con que llenamos una tarjeta postal o de visita. Las mds cor-
tas no son siempre las que poseen menos encanto, Muchas de ellas
han desaparecido, debido al pequefio tamafio de la chartula en que
estaban escritas. Se ha encontrado, sin embargo, un exquisito bi-
lletito de este tipo, dirigido por san Bernardo al papa Eugenio 111,
que escasamente ocupa una linea, En pocas palabras lo dice todo:
juventud del candidato, conducta moral, dones intelectuales y bue-
na reputacion: «Mittimus ad te iuvenem pudicum, ut ajunt, littera-
tum pro aetate. Cetera sunt in spes''®, jQué caridad —y qué pru-
dencia- en el elogio! ;Y qué confianza en la insinuacidn final!

Cartas de exhortacion a bien morir, de felicitacion al monje
dichoso que va a entrar, por fin, en la Jerugalén celestial. Una mi-
siva admirable de Pedro de Celle a Alviso de Anchin moribundo
Inspird a su sucesor el relato, no menos bello, de los ultimos mo-
mentos de este abad''",

Cartas de participacion de ung defuncion, en las que se expo-
ne toda una doctrina sobre la muerte del monje''®.

En fin, en todos los estadios de la vida mondstica abundan las
cartas de amistad, que no tienen otro fin sino dar gusto al destina-

113, Eerits spivituels d Elmer de Cantorbéry: AnalMon 2 (1953) 45-117,

114, Mamusorits cistercizns dang des bibfiothéques o \ltalie: AnalSOrdCist 5
(19407 105.

114, 1. Laporte, Episiulae Fiscamnenses. Lettres o ‘amitié, de gouvernement
et I affaires (XX sideles): Rev: Mabillon 43 (1953) 5-31

116, Erudes siir saint Bernard, B6.

117. Ed. de R. Gibbon, B, Goswind wite, Douai 1620, 267-273.

118. Documents sue la mort des moines: Rev. Mahillon 45 (1955) 167-180.
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tarin. Coineiten, a veces, con los géneros que acaban de ser enu-
merados; pero, lo mds a menudo, son totalments desinteresadas, no
tienen ningtin objeto especial. Se envian a los padres, & los amigos
que han quedado en el mundo..., ¥ son lo que se llama «visitas
epistolares». Los formuiarios proporcionan los modelos para todas
ellas, asi en Cister como en ofras partes'™”. Pero lo més ordinario es
que esas cartas de amistad se crucen entre monjes'™; se dirigen a
hermanos dentro del mismo monasterio, o en otro lejano, a amigos
de 12 infancia, a antiguos condiscipulos, a amigos intimos del que
se han separado por las circunstancias de la vida. Y si se quiere
escribir sin tener nada que decirse, se envian oraciones, considera-
ciones edificantes o disertaciones'®. Dos veces quiere eseribir san
Padro Damidn al abad Desiderio ¥ a los monjes de Cazine. Bus-
cando algo que decirles, tiene la idea —asi o confiesa en ] predm-
bulo de la primera de esas cartas— de examinar por qué en las
representaciones de los apéstoles, san Pedro es colocado a la iz-
guierda, v san Pablo a la derécha. .. '™ En la sepunda aplicard a los
monjes la significacitn de los diversos animales'®. Pero lo mids co-
rriente es que no se esfuercen por encontrar inspiracién. Sin vio-
leneia, se entregan a efusiones v 4 elevaciones, que traducen la co-
munidn en un mismo ideal v un mismo deseo de D}ns.

Hay ciertarente en esos testimonios de afecto una parte de re-
térica. Con todo, se percibe en ellos una amistad mas desinterssa-
da que en Ias cartas amistosas redactadas fuera de los ambisntes
mondsticos. El contraste aparece si se considera todo el conjunto

119, M= Vat, lat 7528, p. 244-24 5 carta parg conzolar 2 un amigo enfermo,
ante Ia imposibilidad de-ir & verle; p. 247-248: «Cuando visitat eliquem de pa-
rentibug suis per litteram suarmw; of. Tectes ef manurcrits cisterciens dany di-
verser bibliothdques: AnalSOrdCist 12 (1956) 205-296. Hay también una carta
de este género en e formulario de Tromond, cisterciense de finales del siglo %11,
en PL 204, 232; en el ms, Montpellier, Médecing, H. 302, este carta ge titula: whd
socium amicabilis eniatalan. .

120, La spiritealité de Plerre de Celle, 1423; Lettres d amitié. Plerre fe Vé-

ndrable, 53-59; Amitié par corvespondence, La conversation par devit: AnalMon

2(1953) 145-150. :
121, Lettres spivituelles: AnalMon 1 (1948) 115-118.

122, Opure., 25, en PL 145, 589, &=

123, Opuse., 42, en PL 145, 763,
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de la literatura epistolar en una misma época. El lugar tan amplio
que la amistad ocupa en las cartas de los monjes revela la impor-
tancia que s¢ le asipna en la misma vida mondstica'™, Bastard con
sefialar que los monjes son los que mas han contribuido a redes-
cubrir unia forma de amistad que casi habia desaparecido de la li-
teratuza tras Ias invasiones: Ia amistad pura y desinieresada, que
no consiste en pedir un servicio. El desarrollo de las relaciones
feudales habia favorecido la aparicidn de una forma de amicitia
gue no era mas gue un vineulo juridico. En muchos formularios,
las numerosas especies de amigos se distnguian segin la impor-
tancia de los servicios que podian exigirse de cada uno de ellos.
Fue necesario volver a aprender 8 amarse sin segundas intencio-
nes, a escribirse para darse gusto o hacerse bien, sin reclamar nin-
pim tipo de ventaja material. Desde el periodo carolingio, muchos
monjes han sobresalido en esto. 81 en el gran impulso mondstico
del siglo XII son las cartas de esta clase de amistad las més nume-
rosas en los epistolarios benedictinos v cistercienses, jno es por-
que el amar de Dios v del préjimo estaba en el centro de su vida?
Era éste también el corazon de su doctring, y el tema de sus trata-
dos mis reveladores, desde san Benito de Aniano'™ a Elredo de
Rievaulx'®, Asi, la literatura es el reflejo de lo que hay de mds pro-
fundo en el alma mondstica.

Los flovilegios: fruto de lectura y contemplacion

Finalmente, hay un género que no ha sido inventado por el mo-
naguismo, pero al que ha dado, como a los otros, un cardcter pro-
pio: el florilegio. No lo ha inventado, porque ese genero habia si-
do ya practicado, por razones diddcticas, en la antigfiedad griega

124. L'amitié dany les lettres au Moyen zfge.' RevidoyAlat | (1945) 391-410,

125, Cf. supra, 66,

126. PL 195, 659-702. Lo expresidn aspiritealis amicitias se encontraba ya
en una cirla de sen Bonifacio & unas monjas (ed. de MGH, Script. rer: germanic,
nova sevies |, Berlin 1955, Sanctl Bonifadi of Lullli episi, 221, 5). Deberia estu-
diarse la amistad en Ja produccion epistolar v poética de 1a época carolingia; of
R. Bolgar, The elorsical hervitage and {5 beneficiaries, Cambnidge 1954, 184,
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y latina™, Pero frecuentemente los monjes lo han utilizado de for-
ma diferente a como se hacia en las escuelas. En los monastenios y
en las ciudades, las escuelas de gramatica han tenido colecciones
de ejemplos sacados de los autores. Eran sobre todo las escuelas
urbanas las que recurrian a esas colecciones de extractos ~bien de
los clisicos o, més todavia, de los Padres y de los Concilios—, co-
mo a un arsenal de auctorifates. Se buscaban los extractos densos,
precisos, interssantes para los estudios doctrinales, Utjles para la
guaestio y la disputatio. El maestro o el estudiante se preparaba asi
un fondo de argumentos y pruebas que estuviera siempre como-
damente a su disposicitn. Como hoy Denzinger o Rouet de Jour-
nel, esas colecciones facilitaban la investigacion evitando tener que
manejar muchos manuscritos, Eran, pues, ante todo, instrumentos
de trabajo para intelectuales,

El florilegio monastico era fruto de la lectura espiritual: el
monje recopiaba los textos que mis le habian gustado, para sabo-
rearlos & placer y utilizarlos después como objeto de su oracion
privada. Nacido de la lectio divina, el flonlegio mondstico conti-
nuaba ordenado a ella. En consecuencia, los textos recogidos dife-
rian de los que se necesitaban para la escuela'. Muchos manus-
critos nos transmiten eolecciones de esta clase. Desde Defensor de
Ligugé, en el siglo VI, hasta Helinando de Froidmont, a comien-
zos del siglo XII1, numerosos monjes las han hecho, ya para su
uso personal, ya con vistas a lecturas de comunidad en el refecto-
rio o en la collatio'™. Algunos de estos florilegios gozaron de una
gran difusion. - '

___Estas colecciones Hevan, a veces, el-titulo-de senientiae, o de
extractos: excerptiones, excarpsa y hasta, por derivacion, scarap-
sus. Mis frecuentemente son designadas con nombres poéticos:
wLibro de las centellasy; o como florilegios: flores, deflorationes,
defloratiunculie. Los colores de estas flores escogidas son la pin-

127. H. Rochais, Confribution & Uhistoire des floriliges ascétigues du
Moyen Age: RevBan 65 (1953) 246-291.

128, R. W. Southern, The making of de Middle Ages, London 1953, 207,

129, Este fin estd claraments indicado por Defensor, Alcuing y Esmamgdo;
ef. H, Rochais, Contribution & [ ‘histoire des floriiéper ascétigues, 264, n. 1-2.
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tura de las buenas costumbres'", Se liba en ellas, como las abejas,
lo que hay de mas sustancioso''. Y cada autor desarrolla, a su ma-
nera, ese simbolismo de las flores. Los biicaros son diversos; para
emplear metiforas medievales, el perfume que se puede percibir,
y la miel que se puede extraer de ellas, varian segan el jardin en
gue se han recogide los escritos. Los florilegios se distinguen por
su plan, pero también por sus fuentes y por su objeto. La fuente
puede ser un solo antor; asi, las colecciones de extractos de san
Gregorio Magno han sido muy numerosas —de hiecho las més nu-
merosas—, sin duda alguna porgue los textos gregorianos favore-
cian eminentemente la oracidn contemplativa. Pero se hacian tam-
bién colecciones de textos de san JerGnimo, de san Antonio, de san
Milo y de san Isidoro. A veces se suceden series de extractos de
muchos autores. Otras, el compilador afiade mas o menos de su

cosecha, y asi, entre los textos patristicos, objeto de la lectio, in-

serta los pensamientos v las aspiraciones que le ha sugendo su

propia medifatio. El plan es libre, como el de Ia meditacién, Para
resaltar que no hay nada de sistemitico, mds de un autor adopta un
nimero de capitulos completamente convencional, el de 100, Mé-
ximo el Confesor y Diadoco de Foticea habian escrito las Ceniu-
rigs. Esmaragdo en su Diadema'”, o Walter Daniel'®, se atienen
a la misma cifra. Hay en esa manera de escoger los textos de otro
hzsta una parte de fantasia irreductible a la logica.

Los monjes no rehusaban poseer o transeribir colecciones de
sentencias procedentes de la escoldstica; encontraban en ellas tex-
tos patristicos y 1a doctrina que sobre el tema habian expuesto los
maestros, Pero han preferdo, como por instinte, las de las esoue-
las cuya ensefianza conservaba el caricter més claramente tradi-
cional. Los textos escolasticos mas representados en las bibliote-

130. wHic carpat flores, quis depingat sibi moress, se lee en o encabeza-
miento de los Testimonia de libris Gregoril Magaf de Paterius en upy menusetito
mandstica del sigla X, ed. de P, Lebmann, Mitteiltengen aws Handvelrifen V: Sit-
sungsh, der Baver Akad. der Wiss., Philos, Hist. K (1938), Heft 4, 35,

131. PL 194, 1540,

132. Smaragds et son ceuvre, Infroduction d lg veie royale, 5.

133. F M. Powicke, Ailred of Rievoulr and his biographer Walter Daniel,
Manchester 1922, 10-14.
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cas mondsticas del siglo X1 son los de Anselmo de Ladn, de Gui-
llermo de Champeaux y, después, los de Hugo de Saint-Victor™,
estos maestros son candnigos regulares, cuya existencia cliustral
es semejante a la de los monjes y cuya doctrina €8 «estrictamen-
te patristican. Por el contrario, para un Abelardo, Gilberto de la
Porrée y hasta para el mismo Anselmo de Canterbury, en una pa-
labra, para con aquellos cuyos escritos denotan mds una preocu-
pacién intelectual ¥ un mayor recurso a la dialéctica, los monjes
adoptan una «oposicidn silenciosan; no les combaten apenas, pe-
ro se abstienen de leerlos y de darlos a copiar. Su eleccidn entra-
fia una tendencia profunda. Si utilizan los escritos de Ia escuela de
Laon, si los copistas benedictinos o cistercienses mezclan senten-
cias de esta escuela con las obras de Guillermo de Saint-Thierry
o de san Bernardo —cuyos extractos se parecen a veces extraordi-
nariamente a las sentencias de Ladn—, es porque todos esos textos
dependen igualmente 'de las fuentes patristicas.

Algunos monjes han dedicado su atencién a las necesidades
de los clérigos seculares. En el giglo X11, Werner de Saint-B Iaise,
preccupado por la pastoral litirgica, ofrece a los sacerdotes de pa-
rroquia, como ayuds para la predicacién, una abundante seleceidn
de textos patristicos v de algunos autores recientes'™, Pero nor-
malmente los florilegios mondsticos son, como s¢ dirfa hoy, de
cardcter asoetico v mistico: florilegios ascéficos, que recuerdan a
Ia conciencia sus obligaciones; y florilegios misticos, que la invi-
tan & orar, manteniendo su atencién en presencia de Dios y ali-
mentando su contemplacion.

A este tiltimo género debemos algunos de los textos més bellos
aue la Edad Media monistica haya producido: esos scuadarnitos
de oracidrns de Juan de Fécamp, en los que es dificil discernir lo
propio y lo que debe a los Padres. Lo ha dicho él mismo: «Dicta
mea, dicta Patrumy»., Pero esos textos de los Padres, antes de ha-
bérsenos dado, han sido saboreados en una lectura amorosa, asi-

134, H. Weisweiler, Day Schriftum der Schule Anselms von Laon und Wil-
helms von Champeaur in deutschen Biblipteker, Minster 1936, 244-247,

135. P. Glorieux, Les Deflorationes de Ferner de Saint-Blafse, en Mélanges
of de Ghallinck 11, Gembloux 1951, 699-721,
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dua, en una lectura que era una oracién'*®. De esa lectura fervien-
te —lectionis igne-, alimentada por el deseo de Dios, gustada in pa-
late cordis, han salido esos textos limados, pulidos, que se han
enriguecido con una dulzura nueva. Se han hecho directamente
asimilables; no exigen ya esfuerzo, sino solo asentimiento. Pueden
ser ya objeto de una lectura semejante a agquella de la que han
nacido y marcada con los mismos caracteres: el ardor del amor, la
frecuencia v hasta la repeticidn. «Saepius relegeres hebia reco-
mendado Alcuino™™: Juan de Fécamp aconsejaba: «Cotidie lectita-
re et lecta frequenter in corde revolveren %%, Formados en la vida de
oracién por la liturgia, en la cual la Iglesia repite las mismas for-
mulas, los mismos 150 salmos, incansablemente, los monjes po-
dian leer y releer, sin cansarse, las mds bellas paginas de Ia Biblia
y de los Padres. Los florilegios, en los que la lectura se confunde
con la oracién, ofrecian la forma de meditacion por excelencia que
convenia a su corazdn, era la ausencia misma de método. Por eso
se comprende que generaciones de contemplativos hayan encon-
trado en ellos su alimento, ¥y no hayan dejado de copierios, casi
slempre sin conocer a sus autores. Mo eran los dichos de (al o cual;
eran los dichos andnimos de los Padres de la Iglesia, dicta Patrum.
Y bien pronto, especialmente en los monasterios cistercienses, se
incluirin extractos dal «iltimo de los Padress, san Bemardo, Tam-
bién eflos respondian al titulo de florilegios: «Cuadernito recogido
de la Escritura v de las palabras de los Padres, sobre todo para los
que aman Ja vida contemplativas ™,

136, U maitre de la vie spirituelle au XT gigele, 37 ¢ 97,

137. Citado por . Rochais, Contribution & [histolre des floriidper ascé-
tiques, 264, n. 2.

138, U'n maitre de o vie spivituelle au AT siécle, 97,

135, Jean de Fécamp af saint Bernord dany ley floriléger aunciens: AnalMon
1 (15948) 94-108,
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LA TEOLOGIA MONASTICA

St existencia

Todos los monjes han leido. Algunos de ellos han escrito. En-
tre estos dltimos, muchos han expuesto una doctrina gue otros
han recogido. Es la que vamos a tratar ahora de caracterizar. No
&s que todos los escritos de los monjes, como es ¢l caso de los es-
colistices, hayan sido de cardcter teoidgico; ni siquiera que todos
los monjes, o los que escribian, o los que lejan sus textos, hayan
sido tedlogos. Pero todos constituyeron un medio que hizo posi-
ble y necesaria la aparicién de una teologia entre alguneos de ellos.
Ha habido tedlogos entre los monjes, ¥ en sus obras ha habido
una tenlogia que se dirigia al pitblico mondstico, porque habia si-
do concebida v redactada para él. Respondia a sus necesidades, v
se adaptaba a sus exigencias. Por estos motivos se Ia ha llamado
wteologia monasticas. Su existencia es un hecho, que fue consta-
tado por los hombres de Ia Edad Media y empieza a ser reconoci-
do por los istonadores de hoy'; aparece cada vez mds como la
prolongacidn de |a teologia patrisbca®,

Desde el siglo IX, como se ha visto, Benito de Anigno habia
recogido testimonios de la tradicidn, con vistas a «formar la fes’,

1. Saint Bernard et la théolopie monastique du XIT sidcle, en Saint Bernard
théologlen: AnalSOrdCist 9 (1953) 8.

2. A. Landgraf me escribe sobre la teolopis monfdstica: «3ie jat die traditio-
nelle Theologie, von der sich die Frithscholastik losgeldst haste. Agradezeo al
eminente historiador haberme permitido citar este juicio ton autorizado,

3. Cf supra, 67,
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En el afio 806, Regimberto de Reichenau retne un corpus de los
comentarios del Padre nuestro y del Simbolo de los apéstoles,
constituyendo asf lo que ha podido llamarse «un manual de dog-
métican, el manual de los estudios teoldgicos de Reichenan®. En
la misma época, Rabano Mauro, Regindn de Priim y Williram de
Ebersberg son algunos de los que shora se consideran «tedlogos
benedictinoss®, Esta teclogia se desarrolld enseguida, pero ;oud-
les fueron sus caracteristicas? ;Se distinguen de las de los medios
no mondsticos? Y en caso afirmativo, jen qué se distinguen?

Mo se puade dar a estas preguntas una contestacion precisa y
definitiva hasta que no se estudien los diversos representantes de
esta corriente doctrinal. Por el momento, no podemos dar mids que
una respuesta parcial y provisional. Ni siquiera es ficil plantear la
cuestion sin correr el riesgo de falsear las perspectivas de la histo-
ria y de perjudicar, por tanto, la objetividad de la misma investiga-
citn. En efecto, estamos tentados de comparar un cierto estado de
la teclogia, el del siglo IX o el del XTI, con 14 teologia de otras
épocas, por ejemplo, del siglo X, del XV1 o del nuestro, y juzgar
las épocas antiguas con arreglo a la evolucién que se ha hecho més
tarde. Pero este método conduciria a considerar todo periodo de la
teologia-como la preparacion de otro. Ahora bien, log autores de
1a Edad Patristica o de Ia alta Edad Media no harl hecho teologia
con vistas a preparar una teologla futura, sino porgue lo exigla la
vida de 1a Iglesia, la suya, durante e tiempo en que ellos vivian, y
han hecho la teologia que ellos podian y debian hacer.

En principio, no tiene sentido preguntar si la teologia de los
monjes tuvo cardcter cientifico, si fueuna ciencia y en qué sentido,
o si fue una sabiduria, Tal cuestién no aparecerd hasta el siglo XTI
Durante los siglos X1 y XIV no dejo de dividir a los tedlogos®, y

4, K. Kiimstle, Die Theologie der Reichenaw, en Die Kultur der Reichenau,
Milnchen 1925, 704-T05.

5. F. Zoepfl, Die Grundlegung der deutsehes Kultur durch die Benediktiner;
MunchThz 4 (1953) 242-243, - ot

6. La théologie comme science d'aprér fo fittératre quodiibstigue: Roch-
ThAnMéd 11 (1939) 351-374; 1. Beurner, Die Kritik des Johannes von Neapel O
B an der Subalternationslehve des bl Thomas von Agude: Gregoriamm 37 (1956)
261-270,
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no puede decirse que se haya legado hoy a un acuerdo. Por lo de-
mas, la discusién pronto se convirtit, en parte, en una disputa ter-
minoldgica, a lo gue hay que afiadir que la nocion estrictamente
aristotélica de ciencia dejo mas tarde de ser aplicable a ciertas
ciencias. Ademds, la ciencia puede definirse por su método —que
varia segin las posibilidades de cada época— o por su grado de
certeza; pero la idea que uno se forma de ésta ha evolucionadao
también. Més que una nocidn tomada del vocabulario de otra
epoca, conviene, pues, proponer en el punto de partida de esta in-
vestigacidn una nocion muy general de 1a teologia, y podria adop-
tarse ésta: la teologia es «wuna disciplina, en la que, partiendo de
la revelacidn y guiada por ella, son interpretadas, elaboradas, y
ordenadas en un cuerpo de doctrina, las verdades de la religién
cristianan’. Basta con que se den los elementos de esta nocidn ge-
neral para que se pueda hablar de una teologia; ciertamente, todos
ellos se encuentran en la teologia mon#stica. Esta no se limita a
un empirismo religiozo o & una simple descripeitn de los estadog
de alma del monje, aungue fueran estados de oraciém; tampoco se
trata de consejos ascéticos; de orlentaciones pricticas para la vi-
da, de una «ensefianza pastorals ¢ de una «proclamacion de la
verdads (kerigma). Se da verdaderamente una reflexion sobre los
datos de 12 fe v la biisqueds de una vision de conjunto de esos da-
tos. La doctrina mondstica merece, pues, con toda propiedad el
nombre de teclogla. Queda por determinar si en una época dada
se distingue de otra teologia en |z Iglesia v, en caso afirmativo, en
qué medida. Antes de tratar de responder a esta cuestion, deter-
minemos bien su sentido,

Su puesto en la unidad de la feologin

Caracterizar una teologia —en nuestro caso, Iz teologla mondas-
tica— no significa aislarla de toda la corriente doctrinal de una de-
terminada época. Bésicamente, no hay mas que una teologia, lo
mismo que no hay mas que una Iglesia, una fe, una Escritura, una

7. Y. Congar, Théalogie, en DTC 15, 1, 341
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tradicién y un magisterio. La teologia no puede ser la especialidad
de un medio en ¢l cual se hallara como encerrada. Toda gran per-
sonalidad, toda cultura v, con mucha mayor razdn, toda reflexidn
sobre la fe catolica, toda teologia, es, por esencia, universal, des-
borda las especialidades. Sélo dentro de las grandes unidades cul-
turales que se han sucedido en la vida de la Iglesia, es donde se
pueden distingwir corrientes diversas, pero no separarlas.

Ahora bien, estas distinciones han sido més o menos acentua-
das, segin los tiempos; a medida que una cultura evoluciona v se
enriguece, se diversifica, sin perjuicio de su unidad. En el siglo
X1 s cuando la teologia monéstica aparece claramente con todos
sus caracteres distintives. Pero esta especificaciin estaba ya en
germen en el siglo precedente, por lo que resulla menos ficil dis-
cernirla en él. Durante los siglos VI al X1, los monasterios no eran
los tinicos focos de cultura, puesto que habia también escuelas en
las ciudades. Sin embargo, de hecho, es sobre todo en los monas-
terios donde ha florecido la teologia que alimentaba la predica-
cion y la categuesis popular. Muchos obispos eran monjes, v se
puede decir que toda la espiritualidad de la Tglesia de Occidente,
su «piedads, estaba impregnada en todos los campos de doctrina
mondstics. :

Dentro mismo de esta teologia, especialmente en la época de
su apogeo, en ese siglo X1 en el que se diferencia més de la teo-
logia no mondstica, subsiste una cierta diversidad, que le es inhe-
rente. Como se verd, la idea misma de una wescuelay de teologia

"~ monéstica es contradictoria. Ha habido, por asf decir, en una mis-

— ma época, muchas teologias monésticas diferéntes; pero todos sus
aotores tienen ese carfcier comiin de ser monjes. Es necesario,
pues, discernir lo que hace peculiar su teologia.

La escuela y el claustro: sus relaciones y sus contrastes

En primer lugar, debemos constatar una realidad de orden so-
ciologico. En la Edad Media existen por lo menos dos dmbitos di-
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urbanas y los monasterios®. A este propdsito, hay que evitar todo
equivoco respecto a la nocidn de escuela. Crando se estudia la
historia de las escuelas mondsticas, uno se siente tentado a exa-
perar su Ilmportancia, porque son el tnico objeto de estudio. Pero
cuando se consideran las escuelas en su conjunto y se comparan
las mondsticas —y las concepeiones que éstas suponen— con las no
mondsticas —y las 1deas que las sostienen—, se ven claramente sus
limites, que han sido sefialados por muchos historiadores®.
Ciertamente, no conviene simplificar, pues, como ya se ha di-
cho, ha habido en el monaguismo cierta diversidad. En partico-
lar, es necesario distinguir, por una parte, los monasterios anglo-
sajones, es decir, los de Inglaterra, y después los que, a partir de
ellos, fueron fundados en los paises del Imperio de Oceidente; v,
por otra parte, los de Francia, Italia, y sus regiones limitrofes. En
el continente, es0s dos modos de monaquismo occidental pueden
ser simbolizados por los nombres de Gorze v de Cluny™, Los mo-
nasterios del primer grupo ostentaban un puesto en la jerarquia de
la Iglesia. En Inglaterra, sobre todo, muchos de ellos eran monas-
terios de catedrales; habian jugado un papel en la evangelizacidn
v, puesto que toda iglesia tenia su escuela, ellos tambitn tenfan las
suyas, gue 4 veces participaban tanto de la escuela secalar como
de la claustral. Sus teélogos debian ocuparse de los mismos pro-
blemas tealbgicos que se estudiaban fuera de los medios mondsti-
cos. Tal fue el caso de, por ejemplo, Senato de Worcester en el si-
glo XII'', aunque atin s¢ opone a que «se dispute sin reverencia
sobre Dioss, y a que se dafie «por medio de sutiles objeciones» ]

8. Al decir apor lo menos dosn, se deja o los especialisins 1s cusshion de los
candnigos regulares, en particular de 1a escueln de San Victor

9. M. van Anschen, eDivinge vacare lectionts: Sacris erudini | (1948) 13,
Sobte todo: P Delhaye, L'ovganization scolaire au XI¥ sidele: Traditio 5 (1947)
211-268; cf, tambien, L Aumanizme béngdictin du FIIT ou XIT siécle: Analhon 1
(1948) 120, y R. Bolgar, The claxsical herilage and ity bengffefaries, Cambridge
15954, 117-118.

10, K. Hallinger, Gorze-Cluny, Roma 1950-1951, ha estudindo ambos cen-
tras bajo el punto de vists de las instituciones mondsticas; aqui se los considers-
ra cn el sentido de Ia caltura,

11. P. Dethaye, Do lextes de Senatus de Worcaster sur la pénitence; Rech-
ThAnMéd 24 (1952) 203-224,
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secreto inefable de la divinidad'. No se pone al frente del movi-
miente tecldgico, del cual estd informado, v no rehiisa su colabo-
racién, pero no quiere convertirse en su jefe. Al obrar asi, sigue
siendo monje; porque en la medida en que el monaquismo es fiel
a su onentacidn primera, es decir, a la bisqueda de Dios en una
cierta separacion del mundo, encuentra menos razones para ocu-
parse de las escuelas del siglo, y de los problemas que en ellas se
agitan, annque sean tealdogicos. Tal fue la actitud adoptada con
mucha légica por Cluny y después por Citeaux, que, en este pun-
to, como en muchos cfros —por paraddjico que ello pueda pars-
cer—mantuvo la perspectiva aquél™.

Habida cuenta de estos matices, se debe distinguir a través de
toda la Edad Media, dos clases de escuelas: las de los monjes y
las de los clérigos. Las escuelas de los monjes son winterioress, es
decir, abiertas para los nifios que se preparan a la vida monastica
y 86lo para ellog; o «kxterioress, si se admitia en ellas a otros ni-
fios, en cuyo caso se las ponia, a veces, fuera de la clausura. Asi,
Cluny poseyo en el edificio contiguo al claustro una escuela ex-
terior. La ensefianza en tales escuelas exteriores estuvo confiada,
en mds de una ocasion, a clérigos seculares, pues las escuelas es-
tuvieron frecuentemente consideradas como llenas de inconve-
nientes y dificilmente compatibles con la observancia mondstica;
por eso, se busco progresivamente la manera de limitar su impor-
tancia y hasta de suprimirlas. En la escuela interior, se ensefiaban
las artes liberales que preparaban al future monje a la lecfio divi-
na dentro del enadro de la liturgia'!; el joven religioso recibia asi
una cultura desinteresada, de tendencia «contemplativay. Por el
contrario, las escuelas de los clérigos, sitvadas en las ciudades,
cerca de las catedrales, eran frecuentadas por hombres que ya ha-

12, Citedo por B. W, Hunt, Englivh fearning in the late twelfth Century, en
Transactions of the Royal Historical Soctety XX, London 1936, 30,

13, Pierre le Véndrable et les limites du programme clunizien: ColOrdCist-
Ref 18 (1956) 84-37. :

14, Sobre las escuelas episcopales, of. J. Fleckenstein, Kanigzhof und Bi:
schafrsehule unter Otte d. Gr: Archiv filr Kulturpeschichte 38 (1956) 38-62, v 1
Autenneth, Die Domschule von Konstanz zur Zell des Tavestiturstreies, en For-
refungen zur Kirchen- und Gelstesgeschickie, Stottgart 1956,
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bian sido formados en las arles liberales en las escuelas parto-
quiales, o en las mondsticas exteriores. Ahora se preparaban para
su actividad pastoral, para su «vida activan, ¥ fue en esas escuelas
urbanas donde nacid y se desarrollo la teologia escoldstica. El pro-
grama de lo que un clérigo secular debia aprender para ejercer
su funcidn pastoral, fue claramente enunciado, en el siglo XTI, por
Mauricio de Sully, obispo de Paris: debe conocer todo lo que le
permita celebrar el culto, administrar los sacramentos, especial-
mente la penitencia v, en fin, predicar; y debe conocerle, no para
su propia santificacion, sino con miras a los fieles que le sean con-
fiados. Ahora bien, segiin propia confesion, Mauricio de Sully se
hace eco en esto de la tradicion eclesidstica®. Las lecturas v los es-
tudios, a los que san Benito y la tradicidn mondstica crientaban a
los monjes, eran completamente distintos.

La prueba de la diferencia entre estas dos clases de escuelas y
entre las ensefianzas que en ellas se recibian, es que, desde el si-
glo IX, algunos abades experimentaron la necesidad de enviar a
algunos de sus monjes a estudiar en las ciudades por algin tiem-
po'S, pues tales centros mantenian relaciones entre si. Unas veces
eran seculares Ios que venian a Ia escuela de un monje de genio,
como fue el caso de Bec en tiempo de san Anselmo. Este habia te-
nido por maestro a Lanfranco, formado él mismo por Fulberto de
Chartres; v, a su vez, san Anselmo tuve discipulos en su monas-
terio. La mayor parte de aquellos cuyos nombres o escritos nos
son conocidos son monjes anglonormandos, los cuales no hicie-
rom, estando con €l, teologia escolastica. Estos hechos permiten
comprender en qué sentido se puede hablar de una gescuela de
Becw, Eadmero mismo, por lo demas, lo ha precisado en términos

15. «Delerminant igitur sanch patres ef ecclesinstici doctores quae sint quae
necessanic preshylenns scire oportet, soilicet librum sacramentorum, lectionariom,
haplisterium, compotum, canonem paenitentiilem, psalteriom, homilias par cir-
culurm anniv, Sermo ad secerdoes, ed. de C. A, Bobson, Maurice of Sully and the
medizval vernacular homily, Oxford 1952, 56; lo que sigoe dal texto, que sirve de
prilogo a ls coleccidn de o sérmones de Mouricio, desarralla este progmme y
determing en particular todo lo que es necesario saber sobre las diferontes sspe-
cies de pecados, para administrar bien el sscramento de la peritencia,

16, L'humanisme bénddictin du VIT au XTT siécle; E. Lesne, Ler écoler de la
Jin du XTI sigcle, Lille 1940, passim.
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en los que el énfasis propio de la hagiografia no llepa a disimular
una profunda verdad: «De todos los paises afluyeron a él muchos
personajes nobles, clérigos inteligentes, valerosos caballeros... En
ese mismo monasterio consagraban al servicio de Dios sus perso-
nas y sus bienes. El monasterio se desarrolld.. .»'". Asi Bec siguid
giendo un monasterio, una escuela del servicio divino.
Otras veces, y mas frecuentemente, los monjes estaban al tan-
to de Ia actividad de las escuelas, Unos habian asistido a ellas an-
tes de su conversitm o incluso después, si se les habia enviado a
perfeccionar en ellas su formacidn, Otros sacaban provecho de que
su abadia se encontrara cerca de una ciudad en que eran activas las
escuelas. Tal fue el caso de Ruperto de Deutz durante sus afios de
formacién en Saint-Laurent de Lieja. Muchos, en fin, mantenian
buenas relaciones con los maestros de la escoldstica. Todos estos
contactos han sido puestos de relieve por muchos historiadores
modernos™. Con todo, 1as escuelas mondsticas conservaban su ca-
racter propio, determinado por las tendencias de su ambiente v, en
ultimo término, por las exigencias mismas de la vida mondstica.
La diferencia entre la teologia escoldstica y la teologia mondstica
responde a las diferencias entre dos estados de vida: el de la vida
cristiana en ¢l siglo, y el de la vida cristiana en el claustro. Ahora
bien, este tiltimo estado era, de hecho, hasta el siglo X1I, lo que se
llamaba entonces undnimemente una «vida contemplativani?, Lo
era por su organizacion y su orientacién, aun cuando algunos de
los que Ja llevaban ejercieran también —mds o menos segin los
tiempos v las repiones— una determinada aceifn al servicio de la
Iglesia. Normalmente, 16s monjes no tenian-que dejar suestado de
vida para adoptar el de las escuelas urbanas.
Por el contrario, se ve a muchos escolares, e incluso 2 maes-
tros, convertirse & la vida mondstica, Entre los estudiantes puede
citarge a Gosuino de Anchin, el cual habia recibido su 'ensefianza

17, Fita, 1, 32, en PL 158, 60. -

18, E. Kleinedam, Wissen, Wissenschafl, Theologie bei Bernhard von Clair-
vaur, Leipzig 1955, 11-13; indicaciones de muchos medisvalistas en Jumisges,
Congrés seientifigue du XTI centenaive, Rouen 1955, 604, 624, 7758 v 7835,

19, Contamplation et vie cantemplative du VT au XIf sitcle: DS 2, 19291948,
Baste aqui constitar ef hecho de esta desipranitn, tradicional y iméntme.
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de Abelardo, Gaufredo de Auxerre, también alumno de Abelardo,
fue convertido por san Bernardo, como tantos otros, a quienes el
abad de Clairvaux habia predicado en el afio 1140 el sermdn So-
bre la conversidn®™. Odon de Austria y sus compafieros, & su vuel-
ta de Parls, a donde habian ido para estudiar, pasan por la abadia
cisterciense de Morimond, se guedan en ella y hacen la profesitn
religiosa, esperando trasladar pronfo a sus casas la vida cistercien-
gsel!. Entre los maestros, a comienzos del siglo XII, Algero, Hece-
lino y Tecelino, tres candnigos de Lieja, entran en Cluny para con-
vertirse en «discipulos de la humildad»®. Més tarde, una pléyade
de maestros célebres se hacen cistercienses, como Oddn de Ours-
camp, quien, liegado mds tarde a cardenal, considerard dicha dig-
nidad como el castigo de su pasado escolar, del cual afirma; «A
pesar de la prohibicidn diving, he querido comer del drbol de la
ciencia del bien v del mal»®; también Teodorico de Chartres quien,
segin reza un epitafio, tocado por el amor de la vida religiosa (kre-
ligionis amom) dejé la ciudad (weedens urbew) para ocullarse en la
soledad («in latebris heremin), a fin de llevar una vida austera y,
maestro como era, dejarse ensefiar: «Dedidicit doctor dici voluit-
que docerin®,

Muchos otros hicieron lo mismo, como Addn de Perseigne,
(Gualterio de Citeaux, Serlén de Wilton, Everardo de Yprés y Ala-
no de Lille, los cuales nos han legado sus obras y un nombre. Pe-
10 éstos no pueden hacernos olvidar & la muchedumbre de maes-
tros y de estudiantes gue, voluntariamente, han quedado en la
oscuridad. Viendo muchos de ellos que, después de haber renun-
ciado al magisterio en las escuelas, se les encargaba el de la aba-
dia, hacian ver que no poselan la ciencia de las letras ni las drde-
nes sagradas—nos dice Cesdreo de Heisterbach—1y, en su humildad,

20. Erudes sur saint Bermard, 152,

21. L Grill, en Bernard de Clairvace, Paris 1953, 143-144,

22. La expresidn <8 de Pedro el Venetable, Epist 101, 2, ea PL 189, 279,
Sobre estos personajes, 5. Baloo, Brde eritique des sowrces de ['histoire du pays
de Lidge au Moyen Age, Bruxelles 1903, 304-307.

23, Lettres d'Odon ' Ourscamp, cardinal cistercien; AnallMon 3 (1953) 1536,

24, A, Vernet, Une &pitaphie inddite de Thierry de Chartres, en Recueil de
trovany offers d M. Clovis Brumel, Paris 1953, 666,
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preferian pasar por laicos y guardar los rebafios que leer libros y
estar por encima de los demés®. Se trata en fodos de un verdade-
o cambio, no s6lo en su estado de vida, sino también en su orien-
tacidn espiritual o, dicho de otre mode, de una verdadera conver-
sitn, semejante a la de san Benito, Asi, el bidgrafo de David de
Himmerod pudo escribir en términos en los que se reconocian dos
reminiscencias de los Didlogos de san Gregorio: «De Italia habia
venido a estudiar a Francia. Durante su estancia en este pais oy6
hablar de la orden cisterciense, ese nuevo instituto religiose. Muy
pronto, al soplo del Espiritu de Dios, reticd del mundo el pie que
acababa de poner en €l v, renunciando a los estudios que habia co-
menzado, quiso hacerse instruir en lag disciplinas de la Regla, pre-
finendo ignorar algunas cosas y vivir seguro, que aprenderlas can
peligro de su alman™. San Pedro Damidn evoca igualmente la con-
version de san Benito antes de contar la entrada de un clénigo en
la vida mondstica®’.

Esta conversion era, a veces, dolorosa v lenta. Las tentaciones
que habia que vencer, para pasar de la vida de clérigo estudioso a
la de monje, han sido contadas y analizadas en muchos cases con
gran penetracidn, como, por ejemplo, en el de Gosuino de An-
chin®®. Han sido objeto, ademds, de alusiones mds o menos con-
cretas®. Pero todos tenian clara conciencia de qué existia una di-
ferencia profunda entre el medio escolar y el medio mondstico v,
por consiguiente, entre el género de conocimiento religiose que

__se adquirfa en cada uno de ellos. El conocimiento mondstico esti

determinado por el objeto de la vida mondstica, que es buscar a
TDios, Verdad es que, lo mismo que un monje puede prestarse, por
necesidades de la Iglesia, a unas ocupaciones que no estdn impli-

25, Cesireo de Heisterbach, Dialogus nefraculoran, dist. 1, «De conversio-
e, XXV oTenta est virtus humilitatis, ot cios amore saepe ad ondines ve-
nientes clerici, Iaicos se simulaverint, malentes pecor pastere, quinm libros le-
gere, aatins ducentes Deo in humilitate sarvire, quam propter sacros ordines vel
litessturam ceterds praeessen, ed. de ], Strange, Kiln 1851, 46-47.

26, A, Schneider, Fita B. Davidix monachi Hemmerodensiz; AnnlSOrdCist
11 (1355) 33,

47, D¢ sancrg pimplicitete, V, en PL 143, 699,

28, L'lnanisme héndaictin du VIIT au XI7 sigele: AnalMon 1 (1948) 18-20.

20, Lettrey de vocation & la vie monastigue: AnalMon 3 {1955) 196.
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cadas en el estado mondstico, puede también entreparse a una ta-
rea intelectual que no estd exigida por la busqueda de Dios. Pero,
en la medida en que sigue siendo monje, su teologia estd marca-
da por cierto matiz mondstico. )

De ahi ese tono ferviente, ese vocabulario mistico, esas invi-
taciones a la superacion, que se encuentran hasta en los escritos
mds especulativos de un san Anselmo, ¥ que no se hallan en los
de los escolasticos. Este contraste hace mds sensible atn la dife-
rencia. Los contemporaneos se han dado cuenta de ello y muchos,
cualquiera que fuera su estado de vida, han establecido un para-
lelo entre el claustro y 1a escuela. Entre los candnigos regulares,
Felipe de Harvengt se sxpresa asi:

En el claustro apenas queda lugar para la vanidad; sdlo sé busca en &)
la santidad. Al dia y noche, se somete el justo a la divina voluntad, se
enlrega 8l canio de los himnos, a la orscidn, al silencie, a las ligrimas
a la lectura. AllL, digo, la sinceridad de una vida purificada limpia la in-
teligencia, ¥ esto le permite alcanzar la ciencia con mayor facilidad y efi-
cacia. A vuestros ojos, minguna clencia es digna de estima si no ha dido
elaborada en el turmulto de las escuelas del siglo, como si fuera ya segu-
o que znire los que se hacen mstroir en ellas desde hace tiempo, no pue-
da encontrarse error o herejia alguna, Os indigndis de gue yo haya dicho
que habéis aprendido las letras sagradas en un elaustro, como si os ho-
biera hecho una injuria por ello. Estimiis mas honorable el haber apren-
dide en la escuela de Ladn, en ¢l célebre suditorio dal maestro Anselmo.
Ahora bien, bienaventurado, no el que ha escuchado a Anselmo, no &l que
ha ido a bugcar su ciencia a Ladn o a Paris, sino goe, como estz escrito;
sBienaventurado aquél a quien Vos instruls, Sefior, aguél a quien Vos en-
sefifis vuestra leys (Sal 93, 12). Y se ha dicho también: «Yo escucharé lo
gue en mi dice el Sefior, mi Diosy (Sal 88, 9). Pluguiers a Dios que, des-
de mi infancia, hubiera sido formado yo en las letras sagradas en un
claustro, pama darme después, durante toda mi vida, a los estudios sagra-
dos; educado desde la infancia en la casa de Dios, a imitacidn de Samuel,
habria ardido en deseos de saber, a |2 manera de Daniel. Haber sido asi,
desde |a infancia, formado en la escuela de la vida religiosa, me parecia
honroso; por eso, no he pensado ofenderos cuando, alabando vuestro sa-
ber, he mencionado el elaustro ¥ no las escuelas del munda™,

30. Epist. 7, an PL 203, 58.
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Otro testigo exterior al monaguismo, Pedro Comestor, ha des-
tacado iguaimente el contraste entre dos categorias de cristianos:
«Los hay que se dan a la oracién més que a la lectura: son los mo-
radores de los claustros; hay otros que pasan todo el tiempo le-
yendo v que rara vez oran: son los escolaresn®.

Es, sobre todo, eentre log monjesy donde «la opesicidn entre
‘el claustro y la escuelay se convierte en un tema literario™. San
Bemnarde lo ha desarrollado en sus cartas a Enrique Murdach®, v
a Elredo™; Ruperto de Deutz, en su comentario a la Regla®; y Pe-
dro de Celle ha hecho de €] tema para muchas de sus cartas™, San
Pedro Damién ha hablado también de este tema”, y algunos es-
critores andnimos han insistido en lo mismo®, Todos convienen
en que, una vez que uno se ha comprometido en la vida mondsti-
ca, no debe desear abandonarla para ir a estudiar a otra parte y.de
otro modo a como se hace en el elaustro, San Pedro Damidn lo di-
ce claramente cuando se alza Contra los monjes que pretenden
estudiar gramdtica: afirmados ya en su vocacidn, quieren renun-
ciar a ella y mezclarse con la muchedumbre apitada de los estu-
diantes de letras®. Por otra parte, en su tratado Sobre la santa
.nmphmdad san Pedro Damidn se dirige a un ermitafio que tiene
la tentacién de ir a ejercitar su buena inteligencia en el estudio de
las artes liberales™, Tales prohibiciones no equivalen a una con-
denacidén de las escuelas por los monjes; en su conjunto, recono-
cen so utilidad, alientan a sus maestros, ayudan a veces a los es-

31, Sermo TX, en PL 198, 1747; el mismo tema en el sermén VII de Pedro

~Caifestor; &i PL 171, 412 D-413 A (Ps.-Hildebert, XTV: of, PL 198, 1741 D).

32, P Delhaye, L'orginisation scolaire, 228,

33. Epist. 106, 2, en PL 182, 242.

34, Ed. de A. Wilmart: Kam 14 (1933} 369-3%0.

35, In Reg, 5. Bemed., 1, en PL 170, 480.

36. La spirifualité de Pierve de Celle, 92-93; cf,, en cspecial, Ia cartn 73, en
FL 202, 519.

37, De ganeta simplicitate, V, en PL 143, 699,

38, Texfes sur saint Bernard ot Gilbert de la Porrée: Medineva! Studies 14
{1952y 111-128,

39, «Post acceptum sacrum ordinem... grammaticorum vulgus adeunt. ..
exteriorum artium nugis insudant. ., l:heamaltn Erammaticorum gymnagia mso-
lenter imimperes, en szeg'éc-ﬁnne monachi, IT, en PL 145, 306-307.

A0, Pral, en PL 1435, 695,
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tudiantes. Con todo, se dan cuenta de que las escuelas se encuen-
tran llenas de peligros para todos; la vida que en ellas se lleva re-
sulta incompatible con la vida claustral, cuya orientacidn espiri-
tual es distinta.

Por consiguiente, como reconocen los hombres de Ia Edad
Media, sean monjes o no, existe un contraste entre los dos medios
en los que se desarrolla el pensamiento crstiano. En el clanstro se
hace teologia en funcién de una experiencia mondstica, de una vi-
da de fe llevada en el monasterio, en la que deben ir a la par y
compenetrarse pensamiento religioso y vida espiritual, persecu-
cion de la verdad y bisqueda de la perfeccién. Esta orientacién
propia de Ia vida claustral tendrd consecuencias fanto en el méto-
do utilizado por la reflexién cristiana como en el objeto sobre el
cual versa tal reflexion. Queda por examinar mds de cerca cada
ung de estos dos puntos.

En cuanto al método, la diferencia entre Ia teologia monastica
v la escoldstica se muestra, por un lado, en los modos de expre-
sibn y, por otro, en los procadimientos del pensamiento. Los pri-
meros ~ha habido ya ocasion de destacarlo— van ligados a un es-
tile y a unos géneros literarios que proceden de la tradicién clasica
v patristica, Juan de Salisbury ha caracterizado —y caricaturizado,
porque hay en ello un poco de exageracion y, por tanto, de injus-
ticia— a maestros escoldsticos, tales como Adén del Petit-Pont, Ro-
berto de Melun, Alberico de Reims y Abelardo; los opone, como
innovadores «modernosy, a los antiguos —veferes— mantenedores
de la tradicién:

En otro tiempo gustaba todo lo gue los antiguos habian dicho bizn,
Hoy, s6lo gustan las novedades. ..

El que practica las artes y se acerca a los textos escritos, pasa por
mal discutidor, pues no puede ser Ogico un partidario del pasado...

Se celebra a Aristdteles, parn Cicerdn no hay mids que desprecio, 1o
mismo gue para todo lo goe 1a Grecis vencida ha dado a Jos Romanos.

Se desdefia el derecho, la fisica, toda lteratura; s6lo la 16gica obiie-
ne todos los sufragios®.

41, Enthetices, 59-60, 93-94 111-114, en PL 199, 966-567.



236 ) Las frutos de la cultire mondstica

wLittera sordescit, logica sola placety, Todo el conflicto tiene
sus Taices en esta antitesis. El nuevo estilo resulta del predominio
gue se otorga a clertas disciplinas; se pone el acento no en la gra-
mdtica, la fittera, sino en la 16gica. Lo mismo que no se conten-
tan ya con la auctoritas de la sagrada Escritura y de los Padres, y
se recurre a la de los fildsofos; ante todo, se busca la claridad. De
ahi una diferencia fundamental entre el estilo escolar y el monds-
tico. Los monjes hablan en imégenes y comparaciones que sacan
de la Biblia, y que comportan, al mismo tiempo, una rigueza y
una oscuridad propias del misterio que tratan de expresar. San
Bernardo ha descrito de modo excelente esta forma de expresion:
«En cuanto & nosotros, en ¢l comentario de las palabras misticas
v sagradas, procedemos con cautela y sencillez, Obramos como
la Escritura, que traduce la sabiduria oculta en el misterio con pa-
labras nuestras; cuando nos presenta a Dios, le atribuye nuestros
sentimientos; las realidades invisibles v ocultas de Dios, que son
de temto valor, las hace accesibles a Ios espiritus humanos —como
& vasos de poco precio— con comparaciones sacadas de las reali-
dades que conocemos por muestros sentidos. También nosotros
adoptamos el uso de ese casto lenguajen*. San Bernardo percibe
en €] lenpuaje hiblico cierto pudor respetuoso hacia los misterios
de Dios; admira el tacto y la discrecién con que Dios ha hablado
a los hombres, v &l quiere proceder del mismo modo: «Geramus
morem Seripturaey.
-—Los-escoldsticos buscan la claridad; por eso utilizan de buena

gana términos abstractos. No vacilan en forjar nuevas palabras,

esas «profanas vocum novitatess, que san Bernardo evita®, No se
niega a emplear la terminologia filosofica habitual, la que habia
venido de Aristételes a través de Boecio, v asi habla, cuando se
presenta la ocasion, de forma, materia, causa efficiens, o esse ma-
teriale; no retrocede tampoco ante las nociones que solian usarse
en las escuelas, como la de satigfactio. Pero para él no es més que
un simple vocabulario auxiliar, que no puede sustituir al biblico.

42, Serm. sup. Cani,, 74, 2.
43. De baptismo, praef., en PL 182, 1031,
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El que emplea habitualmente continda siendo, como el de la Biblia,
esencialmente poético; su lenguaje es mas literario que el de la es-
cuela. Incluso cuando responde a las cuestiones doctrinales que le
propone Hugo de San Victor, emplea, para hablar de las mismas
verdades, términos diferentes; traslada al modo biblico lo que su
corresponsal le habia dicho en lenguaje escolistico™.

Esto no quiere decir que no posea €l también un lenguaje téc-
nico; tanto él como otros autores mondsticos emplean términog
que, al igual que en los Padres, sirven para designar, de una ma-
nera precisa, experiencias y realidades para las que no tiena equi-
valente exacto el lenguaje ordinano®. Pero —y esa es una de las
dificultades de la teclogia mondstica— esos términos, en lugar de
estar tomados de un lenguaje abstracto, forjado por la necesidad,
estan sacados del mismo lenguaje ordinario ¥ de un libro que se
dirige a todos: la Biblia.

Existen ejemplos de lenguajes técnicos que toman su vocabu-
lario del uso corriente, como por ejemplo, los fisicos cuando ha-
blan de «masan, de «velocidady, de «fasrzan. Hay en san Bernar-
do un lenguaje técnico del mismo género. Segin se ha dicho, esa
wparte tan seductora de imigenes y de epitetos» no debe dar ugar
a engafio: «En tales maestros, es errdneo concluir prematuramen-
te que sea una fantasia literaria y que se trate de artificios estilis-
ticos; estamos en plena téenica, téemica rigurosa que nada tiene
que ver con las elucubraciones mistico-liricas de la decadencia
medievals®. Y en el empleo de ese vocabulario téenico tradicio-
nal hay cierta diversidad. Cada autor mondastico escoge en la Bi-
bliz v en los Padres sus términos preferidos v les da el matiz que
a €] le gusta. Dentro de la umdad subsiste esa variedad que es pro-
pia de una cultura viva®'.

44, E. Kleinedam, Wissen, Wizsenschafl, Theologle bel Bernhard van Clair-
v, 147, 153, 156,

45, 1, Vendryes, Le fangoge, Paris 1921, 204-205,

46, M. Hubert, dspecis du latin philosophique aux XTI ef XTI siécles: Rev.
das &t lntines 27 (1949} 212,

47. Ejemplos en E, von Ivanks, La siructure de ['dme selon saint Bernard,
en Saint Bernard thélogien, 202-208.
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Tradicionalismo de los monjes: en su lengua y en su uso modera-
do de la dialéctica

Como la lengua de los monjes difiere de la de las escuelas, sus
modos de pensar se apartan también de los modos de pensar de
Ia escoldstica, Diferencia que no puede ser esencial, pues de una
parte y otra hay un pensamiento y un lenguaje humano. Es, pues,
dificil formular lo que distingue esas dos maneras de reflexionar,
En primer lugar —hay que repetirlo— los monjes estaban vueltos,
como por instinto, hacia la tradicion, no hacia la bitsqueda de pro-
blemas nuevos y de nuevas soluciones. En primer lugar, debido al
carcter antiguo de la vida mondstica, de sus fuentes, de su Regla,
y de-sus modelos. Ese apego al pasado, & los Padres de la Iglesia
—muchos de los cuales fueron al mismo tiempo padres del mona-
quismo— era congénito, por decirlo asl, a los monjes. Ademis, en
su sumisién a los Padres, veian una forma de humildad, de la que
san Benito hace el primer grado de obediencia. Se han citado a
menudo las declaraciones de san Bernardo, que decia no querer
‘afiadir nada a lo que habian ensefiado los Padres*®. Otros han ha-
blado en el mismo sentido, ¥ con formulas no menos firmes:
Isaac de Stella considera a la tradicién como una especie de clau-
sura de la que estd prohibido salir®. Los escoldsticos, hablando de
su dependencia de los escritores de la antigiiedad, se comparaban
8 unos enanos encaramados sobre las espaldas de gigantes; sien-
do més pequefios que sus antepasados, veian, sin embargo, més

lejos. San Bernardo emplea otra imagen, inspirada en el libro de
Ruth;para-explicar su-actitud, mis modesta todavia, respecto a
los Padres de la Iplesia: después de esos prandes segadores, no-
sotros no somos més que pobres espigadores. El que se ha entre-
gado enteramente a la «disciplina cristianay, debe buscar todo &l
grano de la sagrada Eseritura, como en el campo de Booz; no ha
de guerer segar en un campo extrafio metiéndosge en estudios se-
culares. Los grandes segadores son san Agustin, san Jerénimo ¥

48, Textos en Saint Bernard théologien, 16, n. 5; 101, n, 1; 304-305.
49, «Patrum namque irclusi limitibus, quos prostergredi prohibitum est,
Serm. 51, en FL 194, 1862,
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san Gregorio; quien venga después, debe quedarse con los pobres
y los siervos; en la Iglesia, 1 se cuenta, humildemente, entre los

mis pequenios™.

Sin embargo, toda tealogia comporta una reflexion sobre el da-
to transmitido por la tradiciém. ;Cémo se han entregado los mon-
jes a esta reflexion? Es evidente que no han renunciado a la dia-
léctica. No podian negarse, pues su utilizacién en teologia s una
necesidad, y se habfa hecho tradicional®. Por eso, la dialéctica era,
en la formacién mondstica, el complemento de la gramdtica, Se
nos dice, por ejemplo, de Jerdnimo de Pomposa, «que habiendo
aprendido a vivir en su infancia segln la regla monastica, estudid
después la gramdtica como clencia fundamental, después de 1o
cual ejercitd algin tiempo su espiritu en la dialéctican™.

Los monjes no podian tampoco mostrarse hostiles a las demas
artes liberales. Elredo no es el inico en aducir figuras matematicas,
tal vez por influencia de Boecio y de la escuela de Chartres™; Gui-
llermo de Auberive, Gaufredo de Auxerre ¥ Odén de Morimond,
componen también tratados sobre la significacion de los name-
ros™. Pero lo hacen a su manera, que no €5 la de un escoldstico, co-
mo un Teobaldo de Langres, por ejemplo®.

50. {nddits bernarding dans un ms, d"Orval: Analhon | (1948) 157 (sobre
ln wdizeiphine cnstanan, of. supra, 1383), Esta pigina de san Bernardo he aido
comentads por M. Dumantier, Soint Bernand o lo Bible, Puris 1953, 67,

31. A, Landgraf, Depmenpeschichie der Frihkacholasik I, 1, Ratisbons 1953,
57-60; Der heilige Bermhard in seinem Ferhditnis rur Thealogie dex swelffen Johre-
hurmderty, en Bernberd von Clafrvates, Minch und Mysither, Wisshaden 1955, 46.

52. wA puero advectes sufficienter didicit monasticnm normam; deinde in
prammatices studuit fundemento, sed et dialecticas litavit aliquando scominae,
ed. de G. Mercati, Opere minori [, Cithh del Vaticano 1937, 372,

53, C H Talbet, Sermones inedin B. Aelredi, Roma 1952, 14,

54, Larithmitigue de Guillaume d'Auberive: AnalMon | (1948) 181-204,
Ma es, pues, a propdsito de b uitlizacion de lns figuras metematicas; como thm-
poco 4 ningtn otro punto de vista, a lo gue pueda atriboirse ess aanimosidade de
los monjes para con los escolisticos de gue habla H. Weisweiler: Scholastik
{1955) 407, P. Tennery v el abate Clerval, Une correspondance d 'éooliires au XT
sigcle, en Noticer el extraity des sy, de la Sibliothégue nationale XXXV, 2
(1899) 533-536, han publicado una carta de un monje a un macstro de artméti-
€4, qua testimonia las beenas relaciones goe los maonjes mantenian con los esoo-
listicos y del interés que tenisn por la anitmética.

55, Larithmeétique de Guillaume o Auberive, 195-196.
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Si no hay, en efecto, ni puede haber oposicitn, en principio, a
Ia dialéctica, experimentan, sin embargo, como por instinto, cier-
ta desconfianza respecto al uso demasiado frecuente que se hace
de ella en las escuelas. De ahi proceden esas declaraciones con-
tradictorias que, a veces, se encuentran en un mismo autor sobre
la dialéctica®. Tal desconfianza —lo mismo que sucede con los
clésicos— es en el ambiente monéstico un tema literario heredado
de Ia tradicién. El procedimiento esencial de la escoldstica habia
quedado fijado desde el siglo XI: consistia en «disputary. Tenia
tugar un didlogo entre el maestro y los alumnos: quaeritur res-
pondendum est; y lo propio de las artes liberales era lo que se lla-
maba disputare liberaliter, disputare scholastice y hasta scholas-
ticisgime™. Si se disputaba en las escuelas mondglicas, era casi
siempre sobre las artes liberales™. Pero en las escuelas de las ciu-
dades se aplicaba el mismo procedimiento a la doctrina sagrada.
Ahora bien, en este terreno, la discusién degeneraba a menudo
en lo que san Bernardo y otros, empleando una férmula de san
Pablo, llamaban querellas de palabras, «pugnae verborum»®. El
mejor historiador de la escoldstica del siglo XIT admite que tuvo
algo de watormentaday y que debia conducir a las peligrosas doe-
trinas de un Abelardo y de un Gilberto de la Porrée®. Grabmann
habia reconocido ya que se habia introducido entonces en la doc-
trina sagrada una whiperdialéctican: es contra ella, y s6lo contra

56. 1 Beumer, Rupert von Deuts und seine Fermittiungstheologie: MunchThZ
(1953} 2575, cita unos textos de Ruperto v da sabire &) un juicio miis campren-
sivo que el de algunos historiadores poor informados.

87 ArLantgraf, Zim Bagriff der Scholastit’ Collectinea Francincana (1941 =

487-490, cita unos textos, en particular ¢l comentario de la Epistole o los hebreos
salido de la escuela de Auxerre en el sigho IX, eo PL 117, 858, También, Proble-
me um den bl Bornbard von Clairvair: Cistercienser-Chronile (1954) 3-7, ho moz-
trado, despuds de otros, gue el métode dinléetico del sic af non estaba. en ugo mu-

cho antes de iz época de Abelardo, el cual, sobre este punto, no he innovado neda. -

Mo es, pues, tampoco & Pedro Lombardo & quien s debe ¢l haber ereconciliados
la dialéetica con la tealogln, coma lo adslanta B B Bolgar, The elasrical heritage
and ity bengficiories, Cambridge 1954, 205206 y 578. i

58. M. Hartig, en Die Kuloer der Reichenau, $43,

3%. 1Tim 6, 4. Por ejemplo, san Bernarda, De baptismo, preef, en PL 182,
1031, wArgute litterario genere conflictus, dice tambidn en Super Cant,, 16, 9, al
evoer los pecados cometidos por los monjes antes de su conversian, mal

60. A. Landgraf, Ziom Begriff, 352,
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slla, contra la que se levantaba la corriente wmistican representa-
da por Ruperto de Deutz®,

Comentando estas palabras de san Pablo, «et pupgnas verbo-
rume, Pedro el Chantre ve en ellas la reprobacion de los tedlogos
de su tiempo, que discuten por el placer de discutir, no para bus-
car la verdad y aceptarla cuando es manifiesta, sio para tender-
se emhoscadas los unos a log otros.

Tienen tan poco respeto por la palabra de Dios, que Ia tratan
como si fuera un arte liberal cualquiera, o un arte mecdnica: ¢ac
si ars liberalis esset vel mecanica»®. Para apreciar todo el matiz
peyorativo de esta Ultima palabra, hay que recordar que las artes
wmecinicasy inclufan todo el conjunto de las obras «servilesy.
Las disciplinas «liberales» eran propias de los hombres libres y
debian liberar al espiritu de su inclinacidn a la materia; mientras
que las artes mecanicas eran propias de siervos. Hugo de San Vie-
tor las definia como manchadas de «adulterion, «como si el espi-
ritu, al entregarse a ellas, se manchara en un enceentro inmoral con
una materia indienan®. La doctring saprada debe ser olra cosa y
miis que una disciplina liberal; con mucha més razin, no se pue-
de reducir a no ser més que un oficio. A pesar de todo, segiin el
testimonio de un escoldstico como Pedro el Chantre, sucedia que
la teologia venia a ser como una téenica entre otras, y los monjes
reaccionaban contra esa especie de degradacion y de profanacion
de los misterios de Dios, temiendo que pudiera uno detenerse en
los procedimientos de la disputa, ya que corria el riesgo de hacer-
se interesante por si misma, pues cada uno podia realzar en ella su
personalidad a fuerza de aportar nuevos argumentos. Por eso, pre-

61. Geschichie der scholastischen Methode, Friburg-im-Brisgau 1911, 98-
100, Este mismo contragte entre 1as otendencias misticasy v las «endencias re-
cionalistes» ha sido indicedo por A. Michel, THnité, en DTC XM 1713 y 1717.

62, oKt pugnas verborum, Bece quia modernorum theologorum arguit dis-
pltationem, qui pugsmes verborum et quasdam cavillationes quaerunt, veritate Ded
etinm manifesta, qui disputant ut illagueant potivs quam discernant et inquirant.
Et sic reverenter frectus ef ramos huins arboris, soil. sacree peginee, cuius radices
fixae sunt in caelis, frectant et carpunt, ac si ars liberalis sssel vel mecanicas, A
Landgraf: Theologische Revue 51 (1955) 350.

63. M. D, Chenu, Artr emdeaniquesy et pewvres serviles: RevBcPhTh 24
{15407 314,
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ferian atenerse a |a tradicifn, que es esenciaimente religiosa; com-
prendian que la investigacién, por via de discusion, podia llevarse
a cabo independientemente de toda experiencia religiosa, fuera es-
ta una experiencia personal, 0 Ia de un &mbito que vive segiin las
exigencias de la verdad religiosa. El monasterio era para ellos una
wesenela de caridady, una escuela del servicio de Dibs, ¥ mante-
nian cierta reserva para con una investigacion intelectual practica-
da foera de ese marco, sin las garantias de sincendad y de huml-
dad que ofrece. Temian que se faltara al respeto debido a 1a verdad
divina tratando de penetrar en ella como por una hendidura, des-
pués de haber roto el sello del misterio. No se debe en absoluto ser
aeffractor, scrutator maiestatisy, como dice san Bernardo™. Y en
otra parte escribe: «Este sacramento es grande; hay que venerarlo,
no escrutarlon®. Contra esta forma de «curiosidad» se levantan
Ruperto de Deutz®, Balduino de Ford®, Alejandro de Jumiéges y
otros. El titulo dado por este (ltimo a su tratade es signifi c:atwu
De praescientia Dei, contra curiosos™,

La actitud de los monjes frente a los fildsofos estd impuesta
por su desconfianza para con el abuso de la dialéctica. No se opo-
nen a los fildsofos como tales; piden solamente que se los adapte
al mensaje cristiano, como se hacia con los sutores clasicos. Gui-
llérmo de Saint-Thierry, que tanto debe a Platon, desaprueba a los
que recurren a los filésofos sin haberlos expurgado antes y, por
decirlo asi, bautizado: «intonsos et illotosy®. En el Hortus Deli-
" ciarum, Herrada de Landsberg ha hecho pintar en medio de las
artes liberales a dos filésofos, a los que define esta inscripcidn:
«Los filésofos, esos sabios del mundo pagano, fueron clérigoss.
Y la filosofia misma tiene en sus manos estas palabras de la Es-

64, De consid. 'V, b.

a3, anﬂmmenrum hot magnum est, et quidem venorandum, nom scruti-
dum», De congid, V 18.

EE- aScrupull guidam suresorem, gui Deam malom velle srpotanturs: De
voluntate Del, 5, en FL 170, 440; f. De omnipotentio Dei, 23, en PL 170, 473.

67. De sacrameanto altariz, en PL 204, 703 C; of hid,, 204, 679 1.

68, M. I, Chenu, Culture et théalogie d Jinmigges aprés ['dge fFodal, en Ji-
midges, Congrés du XTI centenalre, Roven 1955, 780.

69, Disputatio aftern adv Aboel, en PL 180, 321,
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critura: « Toda sabiduria viene de Dios»s (Eclo 1, 1}. Es también re-
velador que los dos sabios representados sean Socrates v Platén™,
Este dltimo fue considerado, mds que otros, como un hombre reli-
gioso. Los pocos escritos que se poseian de €] y aquellos en los que
se manifestaba su influencia, estaban presentes en las bibliotecas
mondsticas’’. Més de un autor monéstico experimentaba una es-
pecie de acuerdo secreto con lo que Plattn habia dicho, segin se
crela, de Dios v del bien™. Por el contrario, Aristdteles, del cual no
3@ conocian mas que las obras de 16gica, pasaba por ser el maestro
por excelencia de esa dialéctica cuyos abusos se temian™,

Asi, de una parte y de otra, en el claustro ¥ en la escuela, se
buscaba «la inteligencia de la few, pero no era exactamente la
misma en los dos ambientes, ni se obtenia por procedimientos del
todo semejantes. Sin lugar a dudas, la parte dada a la fe no podia
menos de ser la misma, pues en ambos casos se trataba de una ac-
tividad teologal, y la actividad de la inteligencia tampoco podia
ser esencialmente diferente, pues por una y otra parte se recurria
2 la dialéctica; pero el contexto tenldgico era distinto. El abuso de
la dialéctica engendra una forma de curiosidad que rechazan los
monjes porque la consideran contraria a la humildad, de la que
san Benito habia hecho el fundamento de la vida mondstica. A los
monjes les gustaba citar las palabras de san Pablo: «Scientia in-
flat» (1 Cor &, 3), y oponian a esa ciencia vana la «simplicidad»™,
Con todo, no hemos de engafiarmos con respecto a ésta. En primer
lugar, no se trata de la ignorancia, la rusticidad, ni siquiera esa
gsancla rusticitasy que san Jerdnimo habia introducido en la tra-
dicitn literaria™. Todos admitian que la ciencia vale mis que la
ignorancia: «Buena es la santa rusticidad, pero es mejor la santa

70. Repradiicido en la ed. de Straub-Keller, Strasburg 1899, pl. X1 biz.

71 M. T. D' Alverny, Le cosmps symboligue du X1 siécle; ArchHistdootlit-
MovA (1953 81.

72, 1. Beumer, Rupert von Devtr und seine Fermitthmgstheologie: Munch-
ThEZ 4 (1953) 263-264.

T3; La spiriheatité de Pierve de Celle, 92

T4, De sancta simpliciiate sefentiae fnflantl antepanenda, en PL 143, 695,

75, «Sancta rusticitas solum sibi prodests (Epfss, 53, 3); esta adverteneia, di-
rigtda por otra parte & un sacerdote, inclufa 4 1a vez un elogio (wsanctan) ¥ wna re-
serva {wsolum sibis).
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ciencian™. Y san Bernardo dird que la esposa del Sefior no debe
ser necia™, La simplicidad debe ir & 1a par con la ciencia, pero no
con |z hinchazén que engendra una determinada ciencia. jEn qué
consiste esa hinchazén? Puede decirse que es, a la vez, psicoldgi-
ca y moral, En cuanto a lo primero, es esa complejidad prapia de
la actividad del espiritu cuando se ocupa de objetos midltiples y di-
versos, Corre el peligro de engendrar una especie de agitacidn po-
co favorable al «reposo contemplativos, a la oracién pura; corre el
peligro de distraer el espiritu de la sola bisqueda de Dios y de dis-
persar la atencitn hacia problemas numerosos y superfluos. Cues-
tiones, objeciones, argumentaciones, se convierten ripidamente en
una selva mnextricable: «nemus aristotelicumy; como un ciervo, se
abre uno penosamente camino a través de ella™. Para paliar esos
inconvenientes, hay que devolver el espiritu a una sola ocupacion
¥ preocupacidn, sustituir todas las cuestiones por una sola bisque-
da y una sola demanda. Buscar a Dios, no discutirlo, evitar el tu-
multo interior de las investigaciones, de Ias disputas demasiado su-
tiles y de las miltiples arpumentaciones, huir del ruido exterior de
las controversias y eliminar los problemas inttiles, he ahi el primer
papel de la simplicidad™. |

Pero la compleiidad psiquica, al mismo tiempo que perjudica
la atencidn a Dios, amenaza también la humildad. A la simplici-
dad toca ganar para ella al espiritu. Lo ha dicho, entre otros, Gui-
llermo de Saint-Thierry:

""" La santa simplicidad es tener siempre la misma voluntad en la biis-

queda del mismo bien. Asf fue Job «hombre simple y recto y temeroso
de Dios» (Jab 1, 1). La simplicidad, en efecto, es propiamente la volun-
tad radicalmente vuelta & Dios, ne pidiendo del Sefor mds que unz sola

T6. In Eccles., 18-21, en PL 168, 1218; en In fo., 8, en PL 169, 77: almmo-
deratn, senctam rusticitntem repallits.

77, Sup, Cant., 69, 2: ¢Non decet sponsum Verbi esse stultarmy, Ademés, en
S:;F Cant., 76, 10: eQuomodo in paseun divinorum eloquisrum educet pastor
idiotaTs.

78. Textos en Plerre le Véndrable, 382-283, CF La spiritucliié de Pierre de
Celle, 52,

T9. Textos en Lo spiritualité de Pierre de Celle, 95, CF. P Lehmann, Dife
Heillge Einfaltigkeit: Historisches Jahrbueh 58 (1938) 305-316.
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cost, buscdndola con ardor, no ambicionande el multiplicarse disipin-
dose en el siglo. La smmplicidad es también, en la manera de vivir, la ver-
daders humildad, la que, en cuanto a la virtud, conceds mas valor al tes-
timonio de ln conciencia gue a la reputacion®™.

Sancta simplicitas

La tradicion cisterciense alaba en Guerrico de Igny «la simpli-
cidad de la humildad cristiana»®'. A los ojos de todos, la «santa
simplicidad» es la humildad que salvaguarda la unidad de espin-
tu, que lleva a buscar imicamente a Dios; todo lo demas, incluso la
actividad intelectual, debe quedar subordinado a la biusqueda de
Dios. NMada debe crear obstaculo a la presencia de Dios en el mon-
je, es decir, a la humildad como la concibe san Benito. Esta insis-
tencia en la humildad es una reaccion espontinea del alma mondas-
tica. Por eso, es formulada muy frecuentemente en los términos
que san Benito, en su capitulo Sobre los grados de humildad, ha-
bia tomado del salmista: «Nunca persegui grandezas ni cosas que
me superany (Sal 131, 2)¥. San Bernardo aplica este texto a los
que, habiendo tenido conocimiento de Dios, no le han servido y
amado: «Se han contentado con la ciencia que hinchaw!?. Lo apli-
ca tambign a Abelardo: si no tiene simplicidad v mesura en las dis-
putas, s que busca elevarse por encima de sus fuerzas y se tiene a
si mismo en gran estima®,

Semejante temor de la hinchazdn que causa la ciencia intem-
perante, jes un tema literario o una leccién de experiencia? Es, sin
duda, una cosa y otra, v ha dado lugar a ciertos desarrollos, que

80, Epist. ad Fr. de Monte Del, I, 13 (version cast.; Carfa a los hermanos de
Monte Del, Salamanca 1995). En |n vasts sintesis, que le es propis, Guillermo de
Saint-Thierry inserta esta nocidn comin de la simplicidad. La historin y 1a gigni-
ficacion del tema de o sancha simplicites merecerin ser estudindos en ofre parte

81. Exerd magn Cist, d. 3, e 8, en PL 185, 1059: «Christiznas simplicita-
tis humilitasn.

82 Reg, o VII,

B3, Super Cant, 835, 9,7.

84, Epizr. 188, cn PL 182, 353; Episr. 191, 1, en PL 357; Epist. 189, 2/en PL
155; Epist. 330, en PL 515.
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108 pArecen un poco simples, pero que sus fuentes y su contexto
obligan a tomar en serio, No faltan testigos que denuncian, como
una realidad demasiado extendida y un peligro real, el orgullo de
los escolasticos. A finales del siglo X1, Esteban de Tournai podrd
escribir al papa: «Los estudiantes ya no tienen gusto més que por
las novedades; los maestros, que buscan ante todo su gloria, com-
ponen todos los dias nuevas sumas y nuevas obmas de teologia, que
entretienen a los oyentes y 1os seducen, como si no bastaran los es-
critos de los Padres, que han explicado la Eserituran®.,
Mas tarde, a mediados del siglo XIII, el abad de Villers se
opone a la fundacién de un colegio cisterciense cerca de la Uni-
versidad de Paris, pues teme que el impulso que podria darse a los
estudios escoldsticos sea un ohstdculo a esa wgran simplicidady
de la orden, que él identifica con la «humildads y con la «pure-
zan. Segin ¢l, el peligro estd, en primer lupar, en que los monjes
abandonen las pricticas de la vida claustral, que convienen como
cosa propia a su profesidn, para entregarse al estudio de las letras.
Cita aqul la frase de san Jerbnimao, que &l atribuye a san Bermar-
do y que éste, de hecho, habia citado: «Lo propio del monje es
llorar, no ensefiars™. Ademds, teme que los miembros de la or-
den; a causa de sus estudios, se hagan insolentes y urgu.ll[i-sas,'ae—
gin la palabra de san Pablo: «Scientia infla®™, Un poco mas tar-
de se citard como ejemplo a Arnoldo de Villers gquien, wsiendo
todavia joven, no quiso que se le enviara a hacer estudios a Paris,
__aspirande mis a la caridad gue conslruye, que a la ciencia que
hincha, imitando asi a san Benito, el cual, dejando la csnuela, sa
entregh del todo a la vidat rﬁ:llgmsm:" ;
De esta oposicion @ la «ciencia» se podrian citar otros testigos,
pero su testimonio no es siempre igualmente puro. Clertaments,
los hay que protestan sinceramente contra un método que 1és pa-
rece, no sin razdn, orpullose, por el género de curiosidad que des-

B5. Epist, 251, en PL 211, 517.
_ H&. Esta frmula estd inspirada en san Jerdnimo, Contra Figilantivm, 15, én
PL 23, 351, citado &l mismo por san Bernerdo, Epise. 89, 2, en PL 182, 221; Sup.
Cint., 64 3, en PL 183, 1085,

87. Chronicon Villar, MGH, 25, 208, 25. - -

88. Ibid, 210, n. 6,
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pierta y mantiene. Pero los hay también para quienes todo esfoer-
zo de investigacion es orgullo de espiritu, y que se inclinarian a
ver en la pereza intelectual una forma de fe. Ambas actitudes han
estado representadas enfre los que se oponian a la escoldstica cre-
ciente; por lo demds, mas tarde se verd también a algunos esco-
listicos |amentarse igualmente del orgullo de todo el que querda
despertarlos de su rutina. Pero de lo que agui se trata no es de esas
desviaciones mds o menos inconscientes, pues es claro que los es-
piritus licidos han percibido claramente que habia lugar para opo-
nerse, no a la «eiencias, sino a cierta forma de ciencia considera-
da como poco compatible con Ia vida contemplativa.

Entre los cistercienses de la gran época escolastica, el peligro
no nace sdlo, por lo que adivinamos, de las consecuencias psico-
I6gicas y morales del estudio. Es la misma observancia la que se
ve amenazada. Los estudios universitarios, en efecto, estin coro-
nados por unos grados y unas dignidades que procuran ventajas,
y dan acceso a funciones poco compatibles con la vida claustral™,
Lste temor no era, en modo alguno, infundado. En el siglo XTIV,
Ricardo Rolle v un monje de Farne siguen reaccionando contra ]
intelectualismo excesivo de las escuelas, cuyos efectos aparecian
en la conducta de ciertos «monjes graduados», dotados de privi-
legios, de prebendas, v de altas funciones. El anénimo de Farne
ha recibido también una formaeion escolar, como se ve por el uso
que hace de definiciones y de distinciones, pero vuelve la espal-
da a la ciencia, como san Benito, el cual «fue sabiamente igno-
rante y prudentemente indocton. Se hace eco de las protestas de
Ricardo Rolle contra «esos doctores completamente hinchados
de arpumentacionss complicadasy. Recomienda més bien [a cien-
cia del amor, pues, segin san Gregorio, el amor mismo es conocl-
miento: cuantd mis se ama, mis se conoce™. Asf, el antiguo mo-

B9, A propdsito de las escuelns de Parls en el siglo XI01, M. D, Chem esei-
be muy exactamentz: «En ellas nos hallumos lejos de los maestros de 1a escuela
mondstica, quienes, poramor de Dios, fin prisa, sin smbicidn, sin pmpﬂﬂﬂﬁ
por &l mafisna, preparan al joven monje & la lectura de fa Bibtilia y al servicio di-
vinow, frtroduction a | ‘dtude de saint Thomas d ‘Aquin, Montréal-Paris 1950, 16,

20, «Inflati scientia. Won diclt: ‘quia ad schalas fvi, guia & doctis didiei’, sui.
guin mondate tug quaesivi (Sal 118, 45)... Est quasdam scientia quag dicitur



268 Lax frutes de la cultura mondstica

tivo de la oposicion entre ciencia y fe recibe de los monjes de la
Edad Media una aplicacién meeva. Habia sido ideado por los Pa-
dires para sefialar ] confraste entre la fe cristiana y la sabiduria pa-
gana: «Dios no ha querido que la fe del pueblo dependiera de la
dialéctica.. .»", habia dicho san Ambrosio, y también: «No es a los
filésofos a los que se cree, no es a los dialécticos. . .»™. En el siglo
X11 este terna literario se aplicaba a Ia diferencia que existe entre
la sutileza de las escuelas y la fe sencilla o la experiencia mistica.
{Quiere esto decir que este tema no tenia fundamento real en el
movimiento dectrinal de entonces? El abuso de la dialéctica jno
ofrecia peligro mis que para el recogimiente de los monjes, pero
no para la doctrina? Al reaccionar los monjes contra la intempe-
rancia intelectual que podia conducir al verbalismo, a las querellas
de palabras y a un cierto orgullo, no parece que descuidaran su in-
terés por la tzologia. Unicamente se daban cuenta de que la doctri-
na misma no podia salir ganando del abuso que algunos hacian del
método escoldstico. La investigacion teologica corria el peligro de
salirge de los Umites fijados a |a fe, A foerza de someter a la razin
los misterios de Dios se podia llegar a olvidar su trascendencia, y
a ceder a una especie de naturalismo®. Al querer explicar las rea-
lidades dela religién, (no se las reduciria a lo que la razén podia
concebir de eflas? El monje Guillermo de Saint-Jacques, de Lieja,
ha expresado ante los monjes de Liessies sus comunes temores res-
pecto a «esos innovadores que aplican & la fe las medidas de la ra-
zénn ¥, trastornando la formula de san Anselmo, «hacen derivar,
mis bien, la fe de la inteligencia que la inteligencia de la fes™, La

oposicién de san Bernardo a Abelardo fue una de las ocasiones en

fue los medios mendsticos sospecharon que ese peligro no era qui-

AImGr SEVE caritas, quin, secundum Gregorium, amor ipse notitia est er eius in
quien derivatur, quiz quantum amas, taniom nostis, citedo por W, A. Pantin, The
wionk-solitary of Farme: English Historical Review (1944) 178,

91. De fide, I, 5, en PL 18, 537,

82 fhid. 1, 13, 548.

93. W. A Pantin, The monk-solitary of Faorne: English Historical Review
{1944) 177.

94, «Novi commentatores. .. fidem potius ex intellechn quam intellechus x fi-

de consequi speraverumt. ., Qui fidem sols mbione metiuntuns, Le i de Gutffa-——

i de Saint-dacques s la Trinité: ArchHistdootlitMoyA 18 (1950-1951) 94.
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meénco. No era s6lo el método el que estaba en juego, sino timbién
|2 doctrina. Guillermo de Saint-Thierry ¥ san Bemardo denuncia-
ban cierta utilizacién de la dialéctica por Abelardo v, a la vez, al-
gunas conclusiones erréneas o peligrosas a las que tal procedi-
miento le llevaba. Segin un historiador del siglo XIX, «a hombres
como san Bernardo, la Suma teoldgica de santo Tomds, con sus
objeciones y sus libres discusiones, les hubiera parecido una os-
tentacion de orgullo humano y de suficiencia intelectual, tan cho-
cante como la Teologia de Abelardon™. Pero hoy muchos histo-
riadores hacen justicia a la clarividencia de Bernardo®; €l vio en
Abelardo desviaciones gque santo Tomés, heredero no obstante de
su método, evitaria un siglo més tarde,

Como se ha dicho, la dialéctica tendia a imponerse como una
«panacean’’. La reaccién de los monjes contra el exceso de con-
fianza que se tenia en ella, no estuyo determinada por el conflicto
de san Bernardo con Abelardo, Cuando éstos se enfrentaron en
1140, el monaquismo habia tomado ya posicién en el mismo sen-
tido que Bernardo, en Pedro Damién, Ruperto de Deutz y otros™.
Bemardo defendio, simplemente, una actitud tradicional y necesi-
td valor para ello. Knowles lo ha notado bien: «Desde nuestra pers-
pectiva, Bernardo se nos muestra como el agresor provisto de un
poderoso armamento. Pero cuando las cosas sucedieron, se parecia
més al joven David... Cuando atach a Abelardo, lo hizo como

%5, H. Radshall, Doctring and development (1898), 143, eitudo todnyvia sin
reservas por Q. G. Coulton, Five cenfuriey af religion 1, Cembridge 1923, 283,

96, A los testimomos citndos en Saint Bearmard mowtigue, 1948, 162, 169-
175, ¥ par M. Bernards, Stand der B‘am.ﬁmt{,l‘bnduing, en Bernfard won Clair-
vy, Mench wnd Mystiker, Wicsbaden 1955, B y 29, bay que afiadir A. Lendgraf,
Probleme um den b, Bernhard van Clairvawe: Cistervienser-Chronik (1954) 1-3
y 6-7; D. Knowles, Saimt Bernard of Cloirvaes Dublin Review (1553) 118, ¥
sabre todo la puntalizacién matizads y docomentada de J. Chatillon, Lrfluen-
cet de saint Sernard sur o pensée seofoatigue au XTT et au XTI sidcle, en Saint
Bernard théologien, 284-287, Sobre ol cardcter genial y audaz de by ersefianzn de
Abelarda, phginas sugestivas de B. R, Bolgar, The clagsical heritage and its be-
nefictaries, Cambridge 1954, 158-161. )

97. R. R. Bolgar, The olassical heritoge, 158.

08, Sobre |a obma de san Pedro Damian, cf. ls exceleste obra de . Gonsetts,
Saint Pierre Damien et la culture profane, Louvain-Paris 1956, en especial 8-15:
wSaint Pierre Damien ot les excés de la culore profanes.
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quien pretendia desafiar, en su propio terreno, al maestro més ado-
rado, al més brillants de su época. Incluso, cuando, mas tarde, con-
vertido en un personaje venerado, Bernardo entrd en liza contra el
pbispo de Poitiers, Gilberto de la Porrée, éste era 1gual a él desde
un punto de vista intelectual, pero era superior en cuanto a técnica,
v &blo le era inferior, ai es que lo era, en lag cualidades espirituales
méas profundas del tedlogo»™. Estas palabras describen exacta-
mente la significacion de la reserva adoptada por los monjes en re-
lacidn con lz escolastica. Salvo en casos excepcionales, como los
que acaban de mencionarse, no estuvieron en conflicto con ella, si-
no que la estimaron y practicaron su método; pero pensaron que la
técnica no bastaba, que era necesario completarla y superarla por
el bien-mismo de la teologia, v supieron, a veces, demostrarlo.

De hecho, su vigilancia para salvaguardar la tradicidn, su pre-
ocupacion por beber en las fuentes cristianas mas bien gue en la
doctrina de los fildsofos, no silo les permitia prevenir desviacio-
nes, sino que podia ayudarles también a descubrir en la misma re-
velacion nuevos tesoros. Un magnifico ejemplo de los frutos que
la teologia mondstica era capaz de producir, se encuentra en el
tratado de Eadmero, discipulo de san Anselmao, sobre la concep-
cidn de la Virgen. Un historiador ha calificado a este autor, en el
titulo del estudio que le ha consagrado, «el primertedlogo de la
Inmaculada Concepei6ny '™, Conviene citar aqui las palabras con
las que este autor caracteriza la actitud de Eadmerp:

Mo es sin ironla como el docto tedlogo opone «la simplicidad de los
antiguos: a «la sublimidad del genio de esos doctores nuevosy, los cua-
Tes; wllenos deruni ciemcia sin caridad, 66 i Hinchado con ella, y 110 se
han establecido sobre los stlidos fundamentos del verdadero biens, Se
enorgullecen sin medide de su propia perspicacia Quieren destruir lo
que la simplicidad y el amor de los antiguos por la Soberana del univer-
so hablan edificado. Parece que ss basan en argumentos de razdn, pero
wude 1a razdn puramente humanas, en oposicitn al «punto de mim celes-
tew por ¢l cual se [lega a otras conclusicnas. Por o demids, no han com-
prendido en absoluto de qué se trata.

99, D Knowles, Saint Bernard of Clairvau: Dublin Review (1953) 117
100. G. Geenen, Firgo fmmaculata, Foma 1935, 90-136.
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Eg, pues, contra esas gentes contra las que Eadmero eseribid «en de-
fensa de Marian, tanto como pars aquellos «cuya pura devocion a Dios
gueds atestizuada por la simplicidad y 12 humildads. Utilizard ealginas
palabras de los libros santos, y la autoridad de la divina pelabra decidi-
ré... cudl es para sus contempordneos el camino mas seguroy, Eadmero
pide «a los que no temen juzgar con justicia, qoe le digan & quidn hay
que dar la razdn, si a los gue se adhieren a la palabra divina, o a los que
se enorgullecen de su propia perspicacia, Se somete, de antemane, al joi-
cio de Dics y de Mara. No quicre afirmar nada que sea contrario a ld
doctrina de la Iglesia catdlics. Pero estd convencido de gue sus asercio-
nes no son ni inveros{miles, ni contrarias a la fe, pues no dird nada que
no sea razonable. Todo Jo gue diga serd fruto de la estima, que la pura
simplicidad y la simple pureza de dileccién a Dios y a su duleisima Ma-
dre, no temen atribuir a la Concepeidn de éstan, Aunque confiesa que
ano es capaz de penetrar esos misterios que quiere considerar con pia-
dosa atencidne, sin embargo, «la posesitn final de beneficios tan im-
portantes procurados a toda cratura por la Madre del Sciior, parece in-
vitar al espirite humano a la piadesa consideracion de los orgenes de su
Bienhechoran, Contra lag argucias de los negadores de esta doctrina, el
piadoeso monje opondrd, pues, srazones superioresy, No quisre imponsr
sus puntos de vista personales; pide Gnicamente que se preste alencitn a
la doctrina que €] expondrd «deade el punto de vista de Dioss. En cuan-
to & &l, «hasta tanto que Dios no me conceda hablar mds dignamente de
la excelencia de mi Soberana, lo que he dicho lo diré ahora y stempre; no
cambio [o que he escrito, y para lo demds me remito a su Hijo y a Ellg,
mi Reinz, Madre de mi Sefior, Madre también de la iluminacidn de mi
corazdny, Y el monje repite: «Yo creo y profeso gue Maria es concehi-
da Inmaculada ¥ que estd indemne de la menor manchan!®,

Los historiadores del dogma describen una actitud similar en
otro tedlogo vinculado al monaquismo anglo-normando de la épo-
ca de Eadmero, ese Pseudo-Agustin, cuyo tratado representa un pa-
so decisivo para el conocimiento del dogma de la Asuncidn corpo-
ral de la Virgen, También ¢l presentaba sus aserciones como «fruto
de su contemplacion», tampoco en &l estaban ausentes las razones,
pero estaban «veladas por la piedad y el género literarion'™. Asi-

101, Jhid., 100-101.
102, Thid., 100, n. 18.
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misme, el auter de un estudio reciente sobre Isaac de Stella, sub-
raya la contribucion que ese «teclogo cisterciensey ha aportado al
progreso de la teologia'. No se harfa, pues, justicia al método teo-
légico de los monjes si no se viera en él mfs gque un ponerse en
guardia contra el abuso de la dialéetica. Comporta un elemento
positivo y constructive del que vamos a hablar ahora.

San Bernardo lo indica en pocas palabras: «Se busca de una
forma més digna, s¢ encoentra mas cilmente con la oracidn que
con la disputa, orando quam disputandoy'™. La reverencia hacia
los misterios de Dios, que es el distintivo de la teologia de los
monjes, dimana de lo que san Benito llama la «reverencia de la
oraciony»'®, Tal es ese plus que se afiade al método cientifico; é
es la filente de toda luz y de todo amor; es lo que distinguira siem-
pre la obra de un hombre espiritual de la de un intelectual. En el
siglo IX, Ratramno de Corbie, en su tratado sobre la Bucaristia,
concede su parte a la especulacion'™, pero ésta no se parece a lo
que serd la especulacidn de la escoldstica posterior. A finales del
sigle XII, cuando Balduino de Ford hable largamente del misterio
del altar'™, no se detendrd en las cuestiones wcientificass que,
desde hacla mas de un siglo, a consecuencia de la controversia de
Berengario, constituian el objeto principal de las discusiones de es-
cuela sobre 1a Eucaristia: separacitn de la sustancia y de los acei-
dentes, cuestién de la «cantidady, multiplicacion de la presencia
real, ete. Lo que interesa a Balduine no es principalmente el mo-

do como se realiza el misterio eucaristico, sino el misterio mismo
¥ 50 conexidn con los otros misterios en el comjunto del misterio
~cristiano. En un apéndice, alguien anadio, como una concesion a
la actualidad, a la ciencia del tiempo, algunas cueéstiones especu-
lativas, Estaban informados de esos problemas y de las soluciones
que se les daba, pero se los consideraba como secundarios con re-
lacion a los datos de la revelacion. Lo mismo en ¢ristologia. San

103, J. Beumer, Mariclogie und Ekldesiologie bed fsnac von Stella: Munch-
ThZ 5 (1954) 48-49, h '

104, De consid., ¥, 32, en PL 18, 808,

105, De reversntia oraionts, Regula, ¢. 20

106. De corpore et sanguine Domini, en PL 121, 125-170.
107. De sacromento altaris, en FL 204, 770-774, =
;;'
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Bernardo y Pedro el Venerable insislen poco en los problemas es-
peculatives que pueden presentarse respecto de la unidn hiposta-
tica: nocidn de «naturalezay v de «personas, sus relaciones, con-
secuencias de su union para la psicologia de Cristo. Pero muestran
la unién entre las fases sucesivas del misterio de la Redencidn:
Encarnacion, Bautismo del Sefior, Transfiguracion, Pasidn, Resu-
rreccion, Ascension vy Pentecostés'™,

Mo son los Gnicos, sin duda, en unir la especulacién con una
cierta experiencia del amor; no hay que exagerar la diferencia que
distingue los medios escoldsticos de los mondsticos. Como més
tarde en santo Tomis y en san Buenaventura, va entre los mas
grandes maestros del siglo XII se da una parte a la experiencia re-
ligiosa, al conocimiento por el amaor, a veces con el nombre de sa-
biduria o «filosofian. Esta —escribe, por ejemplo, Teodorico de
Chartres—, es el amor de la sabidurfa, v la sabiduria es la com-
prension integral de la verdad, y sin amor no se llega, o apenas se
llega a ellas'™. Pero, en su conjunto, la gran diferencia entre la teo-
logia de las escuelas v la de los monasterios vieng de la impor-
tancia que en éstos se da a la experiencia de la unidn con Dios.
Esta experiencia, en &l claustro, es a la vez el principio v el fin de
la investigacidn. Se ha podido decir de san Bernardo que su con-
trasefia no era «credo ut intellipamy, sino «credo ut experiar!?,
Sin embargo, esta manera de insistir en la experiencia no s pro-
pia de san Bernardo. La palabra y 1a idea se encuentra, por ejem-
plo, en Ruperto: «Esta ciencia no viene de algo exterior y como
exirafio, sing de la experiencia interior v personal. Aquelios a

108, Pierre le Fénérable, 325-340: sMort et transfigurstiony; C. Bodard,
Christus-Spiritus. fncarnation éf rénrrection dons la théolorie de saint Bernard,
en Sint Sernavdis van Clalrvenee (1953), B2-104; Lo poystére du corps di Sel-
gnewr! Quelgues aspects de la ehrivtologie de Pievre le Véndrable: ColOrdCisgt-
Ref 18 (1956) 106-131

109, «Philosophin aulem est amor sapienhas; sapientin sufem est integm
comprehensio veritatis eorum guas sunt, geam milies vel parom adipiscitur nisi
ammaverits, ed, de E. Jonngan, Le wfrologuy in Eptatercony de Thierry de Char-
tres! Mediaeval Studies 16 (1954) 174, Definiciones semejantes indic#das por B
Baron, Hugonis de Sancto Fictore epitome Dindimi in Phitosophiam: Traditio 13
{1955) 105, 155 y .

110, I Schuck, Das Hohelied des Bernhard von Clairece, Paderborn 1926, 11,



~por la experiencia conventual de una comunidad, y se expandeen
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quienes hincha su ciencia, que argumenten su saber —o por lo me-
nos lo que creen tal- tanto como quieran y puedan, pero no al-
canzaran jamds esta ciencian'!!. Se trata de recibir una «visitasn
del Sefior semejants a las que describird san Bernardo. ¢El Sefior
—dice también Ruperto— es un maestro més eficaz que todos los
demds. Yo mismo he tenido muchos padres en las disciplinas es-
colares. Pero debo afirmar que una visita del Altisimo vale mds
que diez padres de este géneron!'?. La palabra «visilay es un tér-
mino biblico, enriquecido entre Ios monjes con un matiz psicold-
gico; pero en ellos, como en la Eseritura, designa una interven-
cion del Sefior.

Una determinada experiencia de las realidades de la fe, una
cierta «fe vividas es, al mismo tiempo, la condicién y el resulta-
do de la teologla mondstica. Ahora bien, la palabra experiencia,
equivoca después del abuso que se ha hecho de ella en época re-
ciente, no debe evocar aqui nada de esotérico. Expresa simple-
mente que tiene su parte en la bisqueda y en la reflexiom, esa luz
interior de la que Origenes v san Gregorio han hablado tan a me-
nudo'”, esa gracia de intima oracién, ese affectus del que habla
san Benito'™, esa manera de saborear, de gustar las realidades di-
vinas, que es ensefiada constantemente por la tradicién patristi-
ca't, Se trata de un pensamiento cristiano que reside siempre
dentro de la fe, que no sale jamas de la fe ni hace nunca abstrac-
cion de ella, que no se aleja jamds de su ejercicio v que, en todos

~sus prados, continia siendo un acto de fe, Tal experiencia perso-
nal va ligada a todo un ambiente, esti condicionada y favorecida

ese fervor comiin. Como se ha visto, 1a especulacion monfistica se

111. Indpoe, 2, 2, en PL 169, BR1.

112. In Math., 12, en PL 168, 1604. )

113, Cf. supra, capitulo II: «Voce sua foris etiam per apostalos insonat, sed
corda audientium per seipsom interivg illustrats, Mor, 27, 43, en PL 78, 424,

114, «Ex afectu ingpirations divinae gretiasn, Regula, o, 20

115, P Delfgrouw, La dumisre de la charité chez smint Bernard: ColOrdCis-
tRef 18 (1936) 42-61, Sc encoentra también en san Bonifacio esta formuls muy
significetiva; «Mon solum exteriore litterarum studio, verdm etigm interiome di-
vinee scientine luce inlustratmes, Sancti Borifast et Lallil epist., en MOH, Serip-
lor. rev: germanicar. nova series 1, Berlin 1955, 221, 5,
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desarrolla & partir del ejercicio de la vida mondstica, de un ejer-
cicio de vida espiritual, que es la meditacitn de la saprada Eseri-
tura; es una experiencia biblica, inseparable de una expetiencia
litirgica; una experiencia en Iglesia, que se realiza in medip Ec-
clesiae, porque los textos de que se alimenta son recibides de la
tradicién: los Padres, que ensefian a los monjes a leer la sagrada
Eserura como eflos mismos la han leido, Esta experiencia no su-
pone otra cosa que el cuidado de una vida espiritual dentro de una
comunidad, cuyo fin esencial es Ia biisqueda de Dios'". Supone
la gracia propia de quien quiere desarrollar su fe en vida espiri-
tual, o en espiritualidad, como se dice hoy. En los abades, que son
los que deben ensefiar la vida espiritual, supone la gracia de co-
municar alpo de lo que aquella tiene de inefable, Es de orden ca-
rismatico. Un san Bernardo y un Ruperto piden craciones para
recibir de Dios lo que deben dar'"’. Esta experiencia favorece en
la Iglesia la presencia, més que de maestros, de hombres espiri-
tuales, de quienes ha mostrado la historia que saben ser también
guardianes de la fe; pensemos en el papel jugado en la Iglesia de
su tiempo por san Anselmo y san Bernardo. Esos doctores eran
abades, padres espirituales en el sentido de pastores, como casi
todos los escritores del monaquismo''®. Han sindo solicitos con
los monjes confiados a su cargo vy, llegado el momento, han he-
cho que toda la Iglesia de Dios se beneficiara de ese mismo eui-
dado pastoral.

Dentro de esta inspiracion comiin e sithan las realizaciones di-
versas —y andlogas en el propio sentido del término— de la sabidu-
ria mondstica. Tales son las ensefianzas de san Gregorio, de san Pe-
dro Damian, de Ruperto, de los tedlogos de Ia época carolingia, los
de Cluny y Citeaux; entre 108 cistercienses se distingnen también
san Bernardo, Elredo, Guillermo de Saint-Thierry, Isaac de Stella,

116. 1. Mouroux, Sur fes erfidrer de [expérience spivituelle d'aprés les Ser-
morny suy le Contigue der cantigues, en Saint Barnard théofogien, 253-267, en es-
pecial 256-257; «Llexpérience en Eglisew.

117, Texios de Ruparto indicados por J. Beumner, Rupert von Deutz und sei=
ne Fermintfungstheologie: MunchThZ 4 (1953) 261, n. 26-27. Pama san Bernardo,
of. suprm, 21, ¥ Super Cant., 3, & 7, 8; 11, 8; 14, B, ele.

118. CL. supra, 198-159.
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Guerrico de [gny v tantos otros. Insisten, més que los doctores es-
colésticos, en el hecho de que la teologia parte de un modo de co-
nocimiento superior a los que puede llegar la razdn. De shi nace su
preocupacidn de no dejar que 1a teologia se reduzea a una ciencia
racional como las otras: «No hay que tratar la razin de la fe —dice
san Bemnardo— con peguefios razonamientos humanoss! .

En suma, podria caracterizarse la manera monéstica de hacer
teologia, ese género de conocimiento religioso que los monjes
tratan de alcanzar, con la palabra «gnosis», a condicion, natural-
mente, de no darle ningiin matiz heterodoxo. La gnosis cristiana,
la «wverdadera gnosis», en su sentido original, fundamental y or-
todoxo, es esa espacie de conocimiento superior, que es el com-
plemento, la expanzion de la fe, que termina en oracion y contem-
placién'*®, Gilson ha evocado, hace poco, la gnosis de Clemente de
Alejandria, para explicar la complejidad v la riqueza del Proslo-
gion de san Anselmo®™. Y es, sin duda, esta comparacion la que
mejor da cuenta de lo que hay en san Anselmo de bisqueda inte-
lectual, de dialéctica aplicada y de superacion mistica. San Ansel-
ma, por muchos aspectos de su obra, pertenece a la escoldstica, pe-
ro hay también en él una auténtica doctrina monastica. Lo mismo
en san Bernardo, én ¢l que se concilian la ciencia y la mistica o,
mis exactamente, 1o gue €l describe como wios ciencias»'®, v es-
ta distincién hace pensar también en ese grado superior de la fe
que constituye la gnosis. Es necesario citar, a este propdsito, un

—texto capital del abad de Clairvaux. Explicando un versfeulo del
salmo en el que «el temor de Dios» —en el sentido hondamente re-

119, eRationemt fidei humenis committi mtiunculis agitandams, Spie 189,
4, en PL 182, 335.

120, CF Jog peneteantes andlisis de T. Camelot, Foi &f grose. fnboduction d
I'étude dy la connaisrance mystique ches Clément d ‘Alexandrie, Paris 1945, en
especial 58, 99, 123, C. también L. Bouyer, Le rens de la vie monastigue, Paris
1250, 300-315: «Sagesse ef gnosen. :

121. E. Gilson, Sens et narure de largument de saint Anselme: ArchHist-
doctlitMoyA (1934) 49, CF. también lag interesantes sprecieciones de 1 B
Bonnes, Un des plus grondy prédicaters du XTT sidcls, Geoffray dir Lawroix dit
Babion: RevBén 57 (1945-1945) 184-188.

1%%}.45‘3‘4 Kleinedam, Wissen, Wissenschaft, Theolagie bei Bernbuard vopr Clair-———
TAIL, 9 3
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ligioso que reviste esta expresitn en el Antiguo Testamento— se da
como «el principio de la sabidurfax, san Bernardo muestra que
aqui temor y sabiduria representan, en definitiva, al conocimniento
especulativo y al conocimiento por contacto, el affectus:

No extrafiéis de que haya atribuido a este lijgsr el principio de la sa-
biduria, ¥ no al primero; pues en el primero escuchamos a la sabiduria,
que da instmeciones sobre todas las cosas, como un maestro excelente en
su cdtedm, v en éste recibimos estas instruccienes, Alll, somes instruidos,
mas aqui conmovidos. La instruccidn hace a los hombres doctos, pero el
sentimisnia que produce los hace sabios, Mo calienta el zof & todos los
que tlumina. Asi, ls sabiduria ensefia o muchos lo que deben hacer, pero
no les da siempre el ardor necesario para gjecutarlo, Una cosa es conocer
grandes nquezas ¥ otra poseerias; ¥ no es el conocimiento, sino a pose-
sion, lo que hace al hombre rco. [goalmente, hay mucha diferencia entre
conocer a Dios y temerle; y no es &l conocimiento o que hace sabio, sino
el temor, v un temor tal que haga impresion en el alma, jLlamoréis acaso
sabio al que estd hinchado con la ciencia que tiene? Nadie hay, sino el ne-
cin, que pueda llamar sabios a los que, babiendo conocido s Dios, no le
han glorificado comoe a Dios, ni le han rendido las aociones de gracias
que le debian. Por lo gue a mi toca, me arrimo al parecer de san Pablo,
que decia que el corazdn de éstos estaba lleno de necedad. Con mucha ra-
zfn, pues esth escrito que el temor de Dios es el principio de la sabiduria;
porque Dios comienza solamente a ser agradable al alma, cuando fa he-

al anda la crrmomiea la cieneia @ femdie la fnetieia
T8 0N 21 EmoT, ¥ RO CMANOH & TUINUINTE J3 TITINOR. 56 WEINEES Ok JUSa0R

de Dios, si ternéis su poder, el Dios justo y poderoso os parece duloe al
gusto de vuestra glma. Porque el temor es una especie de sabor y condi-
mento. En fin, €] hace sabio, como 1a ciencia hace docto, y rico las dque-
gas, jOud hace, pues, en primer lngar? Digpone solamente para recibir la
sabidurin. Allf sois preparado, para ser injeisdo agqui, La preparacidn ez el
conocimiento de las cosas. Mas, este conoeimiento fcilmente degenera
en hinchazém'de vanidad, si el temor no la detiene; en tanto grado, que es
mucha verdad el decir que el principio de la sabiduria es el temor del Se-
flar, purqu-c élesel prim:m (i 5e upun: # csta locurd, que e8 ung peste
del alma, Bl primer lugar, pues, ds alghn acceso d la sabiduria; mas éste
s la entrada de ellan'™,

123, Sup. Cant., 23, 14; 1z traduccidn ol castellano estd tomada de J. Pons,
Obray completas de son Bernardo 111, Barcelona 1926, 189,
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En esta pigina, san Bernardo no hace mis que dar una expre-
si0n genial & lo que pensaban todos los demds. Hay un conoci-
miento objetivo de Dios, pero no es mis que la preparacion de un
conocimiento subjetivo, personal, «comprometidon —diriamos no-
sotros—, y no es que sean dos conocimisntos que se oponen, sino
dos grados de una misma bisqueda de Dios: wibi accessus, hic in-
gressusy. La teolopia mondstica es una confessio, un acto de fe y
de reconocimiento; se trata de «reconocers, de una manera pro-
funda y vivida, con ocasién de la oraciém y de la lectio divina, esos
misterios gue se conocen de una manera conceptual, explicita qui-
zh, pero superficial. «Comprender no es necesariamente wexpli-
cary por las causas; puede ser también adquirir una vision de con-
junto: comprehendere. Por tanto, es wcomparary». Para relacionar
asi unos misterios con otros, captar toda su coherencia y adquirir
una visidn sintética de los mismos, no hay ninpuna necesidad de
apelar a nociones externas. El recurso a las fuentes extrafias a la
Revelacion es legitimo ciertamente, es con frecuencia Gtil v a ve-
ces necesario, sobre todo en materias controvertidas «contra los
gentilesy, Permite defender la verdad divina, demostrar su conci-
liacidn con la verdad humana, v hacer de ella una exposicion logi-
ca y satisfactoria para la razén. Los monjes han preferido reducir-
la al minimum, v estaban en su derecho de hacerlo. Han buseado
asi, y han obtenido, un tipo de teologla, «de inteligencia de la fen,
en la cual la inteligencia se alimenta bisicamente de los datos de
la fe misma. En lugar de proceder por conclusiones racionales y

por razones demostrativas, interroga, para comprender un aspecto
de-los-misterios-de Dios, a todos los demis aspectos, tales como
las fuentes cristianas los revelan. El ejemplo de Eadmero ha mos-
trado cudn fecundo podia ser este método'™, Verifica plenamente
las aserciones de un tedlogo de hoy: :

124, Esta maonem de buscar In intelipencia de 1 fe estf en 1o misma lfnea de
lo que indicard el concilio Vaticano L. Se lee en Ja sesitn 3, . 4: wAs ratio qui-
dem, fide illestrata, cum sedulo, pie et sobrie quaernt, aliquam Deo dante myste-
riorum intelligentinm eamdgue fructuosissimam assequitus, tum ex corum, quag
neturaliter cognoscit, analogie, *tum e mysteriorum ipsoram nexy inler se et cum
fine heminis ultimao's {OH 3016), El alcance de estn declarncion apsrece por—
contraste con los esquemas que habian sido propusstos cuando se preparabi.
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| A eate trabajo de explicitacion, la teologia aparta el poder v la 16gica
7 i de la razon esclarecidz por |a fe. La contemplacidn coniribuye a ello eon
= |z pran penetracién del amor. El teblogo razena, deduce, concepiualiza,
% ' en firmulas precisas; el contemplativo escruta las profimdidades vivas de
la verdad. Los dos estén al servicio de [z misma cansa, Nos parece, &in
= = 3 ambargo, que la razon del tedlogoe sobresale en la organizacitn de las po-
L siciones conguistadas, mientras que el amor del contemplativo, més pe-
: netrante, hace plenamente de & un audaz explorador de vanguardia.., Es

g a los contemplativos a los que debemnos la explicitacién de la mayor par-
o te de los dogmas, especialmente de los privilegios de Maria'®,

-
e San Bernardo, como todos los monjes, insisle en el cardcter
= esencialmente religioso que debe tener el conocimiento de Dios;
T - debe ger un conocimisnto gue une, que religa a Dios. Emplea la
% inteligencia, la dialéctica y la ciencia, pero las rebasa infinitamen-
te. Las trasciende, como el misteria de Dios trasciende la natura-

2 >

leza. «El que pone término a todo —escribe Nicolds de Clairvaux—
a4 no puede ser encerrado dentro de los limites de la dialéctican'™.

= Los misterios de Dios son «incomprensibless ™. Pero se puede
- en cierta medida «comprenderios», abrazarlos en la mirada envol-
vente del conocimiento; sin embargo, no basta para ello la ciencia.
| eE Escuchemos una vez mis a san Bernardo: «No es la disputa, es la
| . Ny santidad la que los comprende, si es que se puede de alguna ma-
: nera comprender o mcomprensible. Y, jde qué manera? 5i eres
ke santo, has comprendido, sabes como; si no lo eres, hazie santo, y
I @R lo sabréds por tu propia experiencian'?,

g 125, R. B Eugéne de I'Enfant Jésus, fe verox voir Diew, Tarascon 1945, 428,
i &1, en ¢l caso particular de la Inmsculads Concepeidn, san Bermardo he echado
) meno no de be inteieitn del contemplative, como Eedmero, sing de la arazin teo-
= e Idgican, como ba mestrade A. Fracheboud, La fettre J 74 de aainf Sernard of ler

A - divers foctenrs Wy développenent dogmatique: ColOrdCistRef 17 (1955) 193-

gy e 195, ha retardado, por [o mismo, el progreso dogmitico; pero al mizmo tismpo,
fE ] par su oposicidn ¥ por las investigaciones que provoed, ha permitido un progre-
e (s 50 en [a explicacién v en Iz justificocion racionales de verdades que,en otros,
=T | percibia e asentido de |a fen,

126. Sermo de Nativ, I, 7, en PL 184, 837,

127. «Petrus Abastardus christianae fidei meritom evacuare nititue, durm to-
tum quod Dieus est humana ritions arbitratur se posse comprehendenes, San Ber-
nirda, Epist. 191, en PL 182, 357.

12B. De consid., W, 30. Cf. Guerrico de Tgny, Rogat., 4, en FL 185, 1533.
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Hablar de gnosis ¥ distinguir dos ciencias o dos grados en e]
conocimiento de fe, no significa hacerse eco de la oposicidn que
algunos gnisticos de la antigiiedad o algunos hersjes del siglo X11
establecian entre los simples creyentes —credentes— y los «perfec-
tos®, que reciben otra ensefianza. Se trataba entonces de una doc-
trina cculta, esotérica, reservada para iniciados, Los tedlogos mo-
ndsticos hablan s6lo de dos maneras diferentes de conocer los
mismos misterios. Hay que repetir que no hay mas que una teolo-
gia. En todos se trata de la misma fe trabajando sobre las mismas
verdades y en la misma Iglesia. Pero los que son hombres espiri-
tuales por profesidn, crientados por vocacion a la sola bisqueda
de Dios, pueden llegar en el ejercicio de esta fe, en la prictica de
unga misma reflexion religiosa, a un modo superior. Por eso, san
Bernardo empieza sus sermones sobre el Cantar de los Cantares
con estas palabras: «A vosotros, hermanos mios, hay que decir
cosas distintas de las'que se dicen a los demas que estdn en el si-
glo o, en todo caso, hay que decirlas de otra maneran'?,

Otro cisterciense, Balduino de Ford, se expresa en el mismo
sentido. Distingue dos grados en la sociedad cristiana. En cada uno
de ellos el nivel de la fe corresponde al del perfeccionamiento mo-
ral. L& mayor parte de los fieles se contentan con la ssimplicidad
de [a few, y por eso viven «en la mediccridad de una vida inferiony;
olroz buscan «la profundidad de los misteriosy, aviven asi en 1a su-

‘blimidad de una vida mis perfectan'. Lo mismo que en la Anti-

~ pua Alianza «los simplesy se limitaban a wvenerar los signoss,

cuando los eperfectos» conocian su sigmificado, asi, en la Nueva

——Alianza, 165 fieles s adlierén simplemente a la fe de la [glesia, re-

ciben los sacramentos y participan de su virtud santificadors; pe-

ro una cierta inteligencia espiritual es necesaria a quienes deben

instruirlos ¥ a aquéllos cuya vida estd entregada a la contemnpla-
cién'?'. Para éstos es para quienes ha escrito Balduino.

Esa insistencia de los autores mondsticos en la experiericia, a la

que debe elevarse su conocimiento de fe, acaba por caracterizar su

129, CL supra, 19,
130. De socramento altaris, en PL 204, 758.
131, Ihid, 713,

g
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método teoldgico. Como se ve, si se distingue del método escolds-
tico, no difiere de él en cuanto a lo esencial. De ahi que poner en
claro &l método mondstico no sea lanzar la sombra del descrédito
sobre el método escoldstico. Pero, puesto que esos autores, en un
tiempo v en un ambiente determinados han compartido tendencias
comunes y claramente caracterizadas, importa, para comprender-
las, compararlas con las de sus contemporinees, en guienss las
mismas tenidencias no eran tan explicitas. Comparar no es separar.
Las diferencias entre monjes v escoldsticos son menos de orden
doctrinal que de orden psicoldgico. Son el resultado de dos estados
de vida diferentes, ambos legitimos dentro de la Iglesia.

Teologia y contemplacidn, Progreso espiritial

En fin, los caracteres fundamentales de la teologia mondstica
determinan el objeto que con frecuencia le asignaron. Puesto que
esta ciencia de Dios, que forma parte de una vida de oracion, es
un conocimiento religioso, los dos campos predilectos a los que
se dirige su esfuerzo son aquellos en los que aparecen més direc-
tamente las relacionss del hombre con Dios; por una parte, ka his-
toria misma de la salvacién ¥, por otra, la presencia de Dios en el
hombre v del hombre en Dios. Misterio de la salvacidn y miste-
110 de la union con Dios, El primero de esos campos representa,
por decirlo asi, ¢l aspecto objetivo de las relaciones del hombre
con Dios: es la eikonomia, tal como nos la propone la sagrada Es-
critura, y la vive la liturgia; es el aspecto al que mds atencion
prestaron los monjes negros. E! segundo es més bien el elemento
subjetivo, v a él se consagraron més los cistercienses. Claro est
que no hay agui mds que una cuestion de acentuacion, pues cada
uno de esos dos aspectos de una misma vida cristiana implica el
otro, v asi, esos dos grupos de autores se completan, suponiendo
cada uno de los dos lo que el otro estudia.

Por lo demis, entre esos dos campos, entre esos dos objetos de
su tenlogia —por decirlo asi— hay una concatenacidn. Correspon-
den a dos momentos sucesivos de la «wintsligencia» de la Escritu-
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ra, tal como la esquematiza una distincidn tradicional: después
del sentido «alegiricon o «misticos, que es el que proporeiona la
susiancia del misterio, las realidades objetivas de la oikonomia,
viene el sentido espiritual propiamente dicho, el que interioriza el
misterio en el alma de cada fiel. Es, pues, completamente normal
que el acento puesto sobre el primero de esos dos «sentidos» sea,
sobre todo, obra de los monjes negros, ya gue son cronoldgica-
mente anteriores; los cistercienses recogen después esa herencia
y ayudan al monaquismo entero a tomar posesion de él mids pro-
fundamente, a agimilarlo en su vida interior. Hay cierto desarrollo
légico, una evolucidén homogénea, que se hace a través de la his-
toria mondstica misma.

Buperto de Deutz es, entre los monjes negros, el que ha dejado
una sintesis més vasta. Es el testigo por excelencia de la teologia
mondstica tradicional, pues casi toda su obra consiste en comentd-
rios biblicos. No busca una nocién primera de la que todo fluya co-
mo de un principio; la misma idea de Dios no puede ser elaborada
prescindiendo de Cristo. Ruperto sigue el orden segiin ¢l cual se
realiza Ia revelacidn de Dios en el curso de la historia sagrada. Su
De Trinitate no estd construido de un modo especulativo, abstrac-
to, sino siguiendo su desarrollo historico. Sin duda que si se Tedy-
o2 la ensefianza de Ruperto a sus grandes lneas, podrd hallarse que
no propone mas que lugares comunes. De hecho, transmite sim-
plemente la ensefianza tradicional, el cristianismo ciasico, Pero lo

_ hace con um sentido religioso tan profundo y una orquestacién po-
&tica tan rica, gue hace descubrir al lector honzontes nuevos sobre

T T unos misterios a 165 que Rupertn mismo no se ha acostumbrado, ya

gue no cesa de admirarlos. Oiro testige eminente de esa teologia
benedictina es Eadmero de Canterbury. Este discipulo apenas co-
nocido de san Anselmo merece que se saque a la luz del dia la pro-
fundidad de sus intuiciones sobre la Inmaculada Concepeidn. Es-
cuchemos una vez mas a su mas reciente historiador:

Apela 8 menudo a unas «razones superioresy, es decir, 8l «punto de
vista celestial», que no es otro que el wpunte de vista de Dios» sobre Ma-
ria. Ahora bien, para Badmero, ese punto de vista verdaderamente «teo-
logicos tenia sdlidas bases dogmdticas, a saber, la liturgia antigua de la
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Iglesia, fundada ea la doctrina de la asociacidn intima de Maria al Hijo
de Dios, v da si mediacion ante Dios. Eadmero hi buscado el semtido de
esta fe. B3 esa afides quaerens intellecmmy del Proslagion de san An-
seimo la gue le ha puiado muy lejos, y que, por la naturalezs misma de
las cosas, no podia terminar gino en el secreto conocido por Dios solo.
De ese misterio ha entrevista, no obstante, su existencia y sus razones de
ser; casi lo ha tocado con los dedos. En todo caso, ha mostrado que no
era conirario & Ia fe pensar gue ese mistario estaba ineluido en ] spun-
to de vista de Dioss sobre su Madre

BEadmero nos dice expresamente, por dos veces, coma ¥ por qué razon
ha emprendido su trabajo: ha querido meditar en la excelencia de 1a Vir-
gen remontindose a «los ordgenes de todos sus privilegioss y, para ello,
wse ha defado guiar por las sagradas Escriturass. En su econtemplacidng,
se ha situado en el apunto de vista de Dioss, sin dejarse arrastrar por «ra-
zones humanasy, comao hacian 105 yummi wiri, los philosophantes. Ers ese
el método que necesitaba para hacer un buen trabajo en teologia. Pero
Jeudles eran los principios y las fuentes?

Llevando 1a investigacitn hasta los detalles, deberd reconocerse que
los numerosos textos de la Escritura —con 1os cuales ¢] autor se ha fami-
linrizado hasta tal punto que ha hecho de ellos su vocabulario personal-
son, casi todos, 12xios gue no tenen ninguna relacion con la doctring ex-
puesta. Muy ul contrario, los lamados atextos marianoss cldsicos estin
ausentes del opisoulo. Los textos escriturarios le han servido para onen-
tar su biisqueda y su método, y para alimentar su contemplacion, mas
que para influir en ls doctring misma. Como mucho, se podrin decir que
gon citas de adorno o confinmativas de su propio pensamisnto teologico,
También es verdad que, en su pluma, esos textos han recibido & veces
ung interpretacion sui generis. Habrd, pues, que concluir que ha sacado
su doctrina de otras fuentes.

Como hemos dicho ya, no cita expresaments ninguna esutoridads
patristica. 5i ha leido los textos o las obras de algunos Padres latinos, co-
mio lo prueba alguna que otra cita implicite, no &5 ciertaments para ser-
virse de ella en la exposicién propiaments dicha de su pensamiento.
Ademas, uno se pregunta verdaderamente en qué Padres latinos hubisra
podido encontrar €l monje inglés unos textos y unas razones en favor de
su propia doctring. Su conocimiento de las obras de la patristica griega
j ~dado su contacto personal con el mundo griego, asl como de la in-
B B fluencia greco-bizantina que s¢ habia dejado sentir en Inglaterra-en la
época de los primeros misioneros y, mas tarde, en hombres como Ansel-
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mo el Joven, ed el siglo XI1- no explica tampoco Ja claridad y 12 solidez
de doctrina de nuestro Tractatus,

Hay una fuente histdnca doctnnal de gran valor, en la gue nuestro
monje se ha inspirade indudablements y gue, al mismo tiempo, ha de-
fendida: la liturgia de la Iglesia. Eadmera ha reflexionado y meditado
sobre el canto littrgico. ¥ lo ha hecho con un wsentido de la fen que s
encuentra por todds partes en su opisculo. Ha contemplado el objeto del
culto lithrgico para captar su verdadero sentido dogmético. Es verdad
que la celebracitn lithrgica de la Concepeidn, en tismpo de Esdmero y
en su ambiente, no significaba necesariamente que osa concepcidn hu-
biera side ¢inmaculaday; pero tambidn és verdad que el mundo greco-
bizanting, cuya influencia en 1a Inglaterma del siglo X1 constatamos, ve-
neraba Ia concepcidn de la Virgen, porgue esa concepoion era «santa y
sin pecadon. Asi pues, [a liturpia de 1a Iglesia y el sentido de la fe han si-
do las dos grandes fuentes de 1 doctring de Eadmero. El monje que ha-
bia meditado y contemplado |a ensefianza de la liturgia, ha encontrado
en ella el esentidon que le sugeria, Y ha wiratadoy de valorizar la «leo-
logian que, de hecho, esa liturgia posaia'®,

De este modo, Eadmero se ha anticipado a Escoto y a los més
grandes tedlogos de ln alta escoldstica, v «wes la doctrina de Ead-
mero la que ha triunfado el 8 de diciembre de 18545',

La importancia gue los monjes dan a 1a historia é.;tp]i::a también
el puesto relevante de la escatologia, porque la obra de la salvacién,
inaugurada en el Antiguo Testamento y cumplida en el Nuevo, no

_termina sine en el més alls. Bl conocimiento cristiano, uqui-ﬁbaju,
nio es mds que el primer paso hacia el de la vida bienaventurada. La
manezca orientado hacia algo diferente, hacia una expansion de la
cual ella no es mds que el comienzo. Esta es también una de las no-
tas que distinguen la actitud intelectual de los monjes de la-de los
escoldsticos. Como se ha observado justamente, la escatologia no
ocupa casi ningun lugar en la ensefianza de Abelardo'™,

132, G. Geenen, Pirgo Immaculnta, dcta congressus mariologici, 122-124.
133, [&id., 133.

]3&. E: Kleinedom, Wissen, Wissenschafl, Theologie bef Bernfiard von Clair-
v, 44,
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L& segunda corriente doctrinal, no disociada de la precedente
sino paralels, Ia cisterciense, se adhiere mds a lo que puede desig-
narse como la antropologia cristiana. Para san Bernardo y sus dis-
cipulos no se trata tanto de adquirir un conocimiento explicito del
plan salvifico de Dios, como de consentir a ese plan. Todo se re-
duce, en suma, a un problema de interioridad. Lo que importa s
el modo en que la obra de la salvacion se convierte en el bien del
hombre en la vida interior. Son, en resumen, los dos aspectos co-
rrelativos de un mismo conocimignto religioso, conocimiento de si
¥ conocimiento de Dios. El fin no es el conocimiento de Dios con-
siderado en si mismo, ni un conocimiento de si auténome, sino que
uno es complemento necesario del otro, conduce a él, y no puede
separarse de €l: «Novernim te, noverim mes.

Aparece aqui uno de los puntos en los que fue predominante
la influencia de san Agustin, Su concepeidn de la iluminacidn in-
terior, que prolonge en nosotros la lnz que el Verbo encarnado ha
traido a este mundo, ha orientado poderozamente la doctrina es-
piritual del monaquismo en la Edad Media. En este terreno, que
es el de la mistica mas que el de la especulacitn, los monjes son
agustiniancs. A veces, lo son menos en el modo de concebir o de
explicar esas relaciones del hombre con Dics. La idea que Ruper-
to 0 Bernardo se forman de la gracia no parece depender de ln
sintesis tealdgica agustiniana. A decir verdad, Ia orientacién de su
doctrina mistica es la de toda la tradicion, de la que es tributario
el monaquismo. Origenes habia acentuado la interioridad de la vi-
da cristiana; Casiano habia insistido en la pureza de Cristo: san
Gregorio Magno habia descrito todas las consecuencias v mani-
festaciones de esa vida de Dios en el alma. Tanto quizd eomo san
Agustin, esos autores habian preparado la doctrina de la imagen
qué tanto lugar ocupd en el pensamiento de Pedro de Celle, de san
Bemardo, de Guillermo de Saint-Thierry v de otros. Este niltimo,
en el Enigma fidei y en el Speculum fidei, ha desarrollado expli-
citamente, casi sisteméiticamente, toda una psicologia de 1d fe'y
de la evolucién dogmética. Son los mismos problemas que preo-
cupan a los demds eseritores, cuyo pensamiento queda plasmado
en diversas obras,
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El misterio del amor

En el fondo, la realidad cuya preocupacién asegura la unidad
de toda su teologia, es el misterio del amor; la «economias es la
manifestacién del amor de Dios por nosotros, y la wantropologian
es la realizacion en nosotros, la aplicacitn a cada uno de ese amor
de Dios. Sobre este punto, san Bernardo ha dejado formulas defi-
nitivag: el amor de Dios al hombre eg Ia fuente de todo el conoci-
miento que tenemos de &l y, por nuestra parte, no hay conocimien-
to religioso de Dios sin amar, «No se conoce jamds perfectamente
al Padre, i no se le ama perfectamentes' . Conocer & Dios de una
manera gue sea saludable, que sea el fruto y el medio de Ia salva-
cion, es amarle, es querer que su misterio se realice en nosotros,
Los dos labios que se necesitan para el beso del alma son la razon
y la voluntad'*: la una comprende y la otra consiente.

Este misterio del amor se hace &l mismo objeto de reflexion; pa-
ra realizarlo mejor, es necesario captar bien sus exigencias y fun-
damentos, Hs toda la obra de la gracia en nosotros la que se nece-
sita considerar, y esto abre grandes perspectivas sobre todo lo gque
debemos hacer por Dios, es decir, sobre todo el campao de la moral,
Cuando, hacia el final de sus Sermones sobre el Cantar de los Can-
tares, san Bernardo dice que tratard en adelante dé las costumbres
cristianas, mores, no se limita a dar consejos de ascesis. Elabora
una doctrina eobre la unidn con el Verbo y la restauracion en noso-
tros de la imagen de Dios que el pecado ha deformado; se trata en-
tonces menos de los pecados que del pecado, menos de las virtudes
que de la actitud profunda que hace al alma esposa de Dins''.

Hay algunas cuestiones de teologia dogmatica, muy discutidas
en la escoldslica, a las gque los monjes prestaron poca atencion,
como las relativas al matrimonio, Pero, de una manera general, el
objeto de su teologia es el de toda teologia. Es cierto que su pun-
to de vista estaba determinado por las exigencias profondas de so

135, Sup. Come., 8, 9; of. infra, 293,

136. fbid B, 7.

137. fhid , 80, 1: «Redeamus ad indegandn moraliag, sigue un desarrollo so-
bre el alme, imagen de Dios; 86, 1t «Quae ad mores spectants, pane una expli-
caciin sobre ln oracitn v 1o unidn con el Verbo,
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vida claustral, toda ella consagrada a la busqueda de Dios. Cuan-
do Arnaldo de Bonneval, Pedro el Venerable, Guillermo de Saint-
Thierry, 0 Balduino de Ford, hablan de la Eucanstia, no lo hacen
de la misma manera que los escoldsticos de su tiempo'; lo que
les preocupa no es el modo como se realizan los misterios y son
conocidos por nosotros, sino su fin, es decir, la unidn amorosa
con €l Sefior en esta vida y en la otra.

Despues de haber insistido en las diferencias entre ambas teo-
logias, la de las escuelas v 1a de los monasterios, hay que recor-
dar su unidad. No hay, v no puede haber, dentro de la unidad de
la Tglesia, més que una teologia. Hablar de dos teologias sirve so-
lamente para destacar que tal grupo de pensadores cristianos
acentia un determinado aspecto del tnico misterio de salvacién,
trafa inicemenis alguno de los componentes de la reflexion cris-
tiana, Desde este punto de vista, los dos métodos que, por con-
traste, han sido caracterizados agui, no son més que dos aspectos
complementarios del método teolbgico, Despuds de haber mostra-
do los monjes que la oracion y la humildad son las condiciones ne-
cesarias de todo conocimiento religioso que quiera sér una teolo-
gia vivida, una teologia para la vida, pueden entregarse, tanto
como otros, a la especulacidn, y no han dejado de hacerlo. Cierta-
mente, muchos no han eserito grandes obras; pero los admirables
escritos de san Bernardo o de Guillermo de Saint-Thierry suponen
un piblico, un contexto, que los exigia, que los hacia posibles, y
que vivia de ellos. [gualmente, en la escolastica, junto a un Gil-
berto de la Porrée, un Abelardo y algunos otros, hay muchos doc-
torcillos y clérigos de menor valor, que no por eso dejgban tam-
bién ellos de constituir un determinado ambiente. Es necesario
estudiar esos contextos, esas corrientes paralelas, si se quiere, sin
separarlos, percibir sus caracteres propios.

Las dos tzologias tienen en comin el beber en las fuentes cris-
tianas y apelar a la razdn. Mientras la teologla escolistica ha recu-
rrido mas a los fildsofos, la teologia monastica prefiere, en gene-

138. Estas sugerencies son desarrollades en la ferroduccion a la edicidn del
tratado St e sacrement de autel de Balduino de Ford, en la coleccidn aTexies
monastiques d'Occidents (Sources chrétiennes), Paris 1957,
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ral, la autoridad de la Escritura y de los Padres. Pero las fuentes
fundamentales, de una parte y de ofra, son las mismas. La teologia
es un método ds reflexidn sobre los misterios que revelan 1ds fuen-
tes cristianas, La cuestion es, pues, saber si hay muchas maneras
de practicar esa reflexidn v si, entre ellas, existe un modo de refle-
xion que sea mas propio de los monjes. Ahora bien, los textos nos
han llevado a constatarlo: lo que caracteriza el pensamiento mo-
ndstico es el recurso a la experiencia. La teologia escoldstica hace
abstraccidn de ella; podra después reencontrarla, ver que se con-
cilia con sus razonamientos, que puede incluso alimentarse de
ellos, pero su reflexion no parte de la experiencia y no estd nece-
sariamente ordenada a ella, Se sitia, deliberadamente, en el nivel
de la metafisica; es impersenal, universal. En esto mismo reside su
dificultad v su grandeza. Busca en la ciencia profana y en la filo-
sofia analogias capaces de expresar las realidades religiosas. Su
fin es organizar el saber cristiano, quitindsle toda referencia sub-
jetiva para hacerlo puramente cientifico,

Los monjes recurren, como espontineamente, al testimonio de
la conciencia, a 12 presencia en ellos de los mistenios de Dios. No
ticnen en gbsoluto como fin prineipal exponerlos, explicitarlos, ¥
deducir sus consecuencias especulativas, sino penetrar de ellos
toda su vida, v orientar toda su existencia haeia la cﬁntemplaﬂiﬁn.
Es normal que esta experiencia espiritual influya en su método de
reflexidn y que constituya, en gran parts, su objeto. Estos dos mo-

dos de conocimiento religioso son complementarios, en el senti-
do primario de esta palabra. La teologla mondstica es, en clerta
manera, una teologia espiritual que completa a la teologia espe-
culativa; es su culminacion v su desenvolvimiento. Es ese plus,
ese sursum, en el cual la teclogia especulativa tiende a superarse
a §{ misma para convertirse en lo que san Bernardo 1lama un co-
nocimiento integral de Dios: «integre cognosceren',

Esto proporciona a la teologia mondstica, al mismo tiempo que
sus limites, su valor permanente. Bl esfuerzo que ella representa
es siempre necesario, si se quiere evitar que la teologia, a fuer de

139, Sup. Cani., 8,3,
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cientifica, sea puramente abstracta —desvitalizada, me atreveria a
decir— y que, segin la expresién de Pedro el Chantre, no se haga
doctrina sagrada como se hace mecinica. La investigacion de los
escoldsticos viene motivada por las necesidades de la accidn en
la Iglesia: controversia o practica pastoral, o también solucitn
de cuestiones nuevas. El pensamiento monéstico aparece menos
marcado por la actualidad, no estd determinado més que por las
necesidades permanentes de la bisqueda de Dios, Y por esta ra-
z0m, sin lugar a dudas, sigue siendo més actual que la pre-esco-
lastica, la cual ha desempefiado un papel histérico importante al
preparar la gran escolastica. Pero la teologia mondstica no ha si-
do solamente una especie de descanso entre dos &pocas teoldgi-
cas, la patristica, cuya prolongacion era, y la escoldstica, durante
la enal recordd la importancia de la vida de fe. La teologia mo-
nastica no pertenece al pasado, como tampoco la de los Padres.
No es un estadio acabado; su papel no ha terminado. Un historia-
dor lo ha sefialado recientemente, a proposito de Alejandro y de
Guillermo de Jumigges:

Esta wteologin mondstican no es, en absoluto, un valor ya pasado, in-
titil, como nos inclinarfa & pensar un evolucionismo radical, al cusl ce-
disn ya algunos en tiempo de Alejandro, sino que expresa —como el Or-
do monasticus mismo— unos valores permanentes en la Iglesia y en la
humansdad,

La presencia textuel de la Escritura, el valor absoluto de la fe como
til, com lo que comporta de admiracitn silencioss; el sentido del miste-
rio, que san Bernardo defiend® lepitimamente, a través de sus excesos,
contra la intemperancia de Abelardo; la irrisidn de la dialéctica desde el
momento gue se complacia en s misma; la superioridad de la sabiduria,
tanto en inteligencia como en saber, con relacion a toda ciencia, aun &a-
grada; la miseria del wtedlogon cuando no es mis que un profesor. Tado
esto vale siempre, y esa sehole Chrisd, qoe es 2] monasterio, es un tes-
timonin necesario y permanente de ello.

La cultura humana, por otra parte, se ensancha en &l por la buena sa-
lud de esa fe, v da lugar & un humanismo, que ¢l método escoldstico per-
derd despraciadamente. Jumnibges, como los demés centros mondsticos,
sigue siendo fiel 2 la tradicién. Y el nombre de Guillermo de Jumiéges
basta pars dar un puesto de honor a la abadiz en ese despertar de 1a histo-
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s, que sigoe siendo una gloria mondstica del siglo X1 frente a todas lag
escolisticss que perderin un dia, con el sentido del misterio, el sentido de
Iz historia ¥ hasta ¢] de Ia economia terrestre del reino de Dios™,

Los editores de los siglas XVI y XVII, que fueron grandes hu-
manistas cristianos, comprendieron claramente qué escritos y qué
autores era necesario publicar. Hicieron imprimir, al mismo tiem-
po gue a los maestros de la escoldstica del siglo X110, a los monjes
tedlogos de los siglos precedentes, pero no a los pre-escolasticos
del siglo XII. La obra de esos doctores habia sido itil en un mo-
mento de la historia, pero su papel habia cesado con su tiempo.
Los eruditos de hoy tienen razdén en dar a conocer los mds carac-
teristicos de esos textos, o de dar unos extractos de ellos en las no-
tas de sus obras sobre la histonia doctrinal. Pero lales testipos del
pasado no enriquecen apenas la reflexién religiosa de las edades
posteriores que contribuyeron, no obstante, a preparar. Por el con-
trario, siempre hay razones para Jeer a un Ruperto, a un gan Ber-
nardo o a un Guillermo de Saint-Thierry. La blisqueda espiritoal e
intelectual puede, en todas las épocas, alimentarse de ellos.

Especulacidn o admiracidn

La nota comin de todos esos autores es el haber sido monjes,
es decir, hombres esencialiments religiosos, preocupados por la
unién con Dios, Como se ha visto, es ese, incluso, su Unico ca-
racter-comin.- Es el que confiere a su doetrina un valor, no solo
perenne, sino universal. San Bernardo ensefizba, sobre todo, a los
monjes de su abadia, a sus amigos —de los cuales la mayor parte
Erin monjes-, ¥ a toda la orden que le debia su florecimiento, Su
doctrina presenta un parentesco profundo con 1a vida cistercien-
se. Pero ésta 25 una forma auténtica de vida en la Iglesia y sus ri-
quezas pertenecen a todos sus miembros. Por eso, san Bernardo,
aun siendo un doctor monéstice, y precisaments por serlo, es tan-

140. M. D. Chenu, Culture ef théologie & Jumidges aprés I'éve féodale, en
Jumidges, Congris du XTI centenaire, Roven 19535, 781
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bién un doctor de la Iglesia universal. El mismo decia de si que
pertenecia a todas las érdenes por la caridad: «Unum opere teneo,
ceferos caritaten'!!, Esto sigue siendo verdad de su obra y de la de
los demds autores mondsticos. Su misién es recordar a todos que
la palabra teologia no ha perdido enteramente el sentido tradicio-
nal que habia tenido hasta la época de Abelardo. Segin la tradi-
cion, la $echoyice es una alabanza de Dios'®, y el feohoyog es un
hombre que habla a Dios, La férmula de Evagrio vale para todas
las épocas: «51 eres tedlogo, orards verdaderamente, ¥ si oras ver-
daderamente, eres tedlogos '™, El tedlogo es un hombre que ora,
por decirlo asi, sobre la verdad; alguien en quien la oracion estd
tejida de verdad. Considera la grandeza de Dios, y de sus obras,
para admirarlas. San Bernardo lo ka dicho claramente', y las ex-
clamaciones que llenan la obra de Ruperto prueban que también
¢l estd en estado de oracidn v de admiracion,

Balduino de Ford traduce con frecuencia su actitud ante la Eu-
caristia con estas dos palabras: estupor et admiration'**. Estd sus-
penso, sobrecogido, como en éxtasis, en un estado que participa de
la inmobilidad que produce el estupor, ¥ el empuje que provoca el
entusiasmo; no se habitda a las sublimes realidades en que se de-
tiene su mirada; no cesa de admirar. Admira el misterio gue la re-
velacidm propone & la contemplacién, y admira también el hecho
de que los hombres en la Iglesia crean en él; admira la fe. Su ad-
miracién recompensa su fe v, al mismo tiempo, la excita; esas dos
dispoziciones del alma se alimentan mutuamente. Despiertan la in-
teligencia v todas las Tacultades del hombre; la reflexiém y el co-
nocimiento se gprovechan de la admiracidn y alimentan, a su vez,
la caridad y todas las virtudes. La experiencia mistica y la ascesis
dimanan de ella. El pensamiento de Cristo, sus palabras, sus obras
y sus sacramentos, pueden suscitar dos reacciones en e] hombre: o

141, dpologia, 8, en PL 182, 903,
142, Uin maitre de la vie spirineells au XT sidele, Jean da Fécamp, T1.
143, De oratione, 60, en PL 79, 117%; of. |. Hausherr, Le trité de Povmizon
d'Evagre [ Pontigue: Ram 15 (1934) 90,
144, alntendere sudet, sed quasi admirans, non quasi scrotansy, Sup. Cant |
2, 4.
145, De socramento altaris, en PL 204, 655, 685.




192 Log frutos de o outfiom mondytica

comprendemos la verdad o bien, por la infusidén de una gracia més
elevada, expenmentamos una especial dulzura; en ambos casos nos
quedamos admirados y estupefactos, «admirantes et stupentesy™,
Por via de conocimiento o por un gusto superior aun, sentimios un
poco de la suavidad de Dios y nos gozamos de ella; deseamos la
plena manifestacion de la realidad que se nos da velada en la fe y
los sacramentos, y suspiramos por la verdadera patria,

La teologia monéstica es una teclogia admirativa y, por eso,
supera & la teologla especulativa. Admiraciin, especulacion, dos
palabras que designan una murada, Pero la mirada de la admim-
cidén afiade algo a la de la especulacién. No ve necesariamente
mas, pero lo poco que entrevé basta para poner al ser entero del
contemplativo en estado de gozo y de accion de gracias.

Un cisterciense del siglo XVII publict una suma de «teclogia
especulativas a dos columnas. Junto a una exposicidn abstracta, to-
mada fundamentalmente de santo Toméas, ha colocado unos textos
de san Bernardo. 51 ha querido, al citarlos, dar un complements es-
piritual & la doctrina de santo Tomas, no ha falseado nada la signi-
ficacién de la ensefianza de san Bernardo'¥', Pero los problemas fi-
loséficos que trata no son los gue apasionaron a Bernardo: «;Puede
probarse, por via demostrativa, Ja existencia de Dios v cada una de
sus perfecciones?s. Bernardo se plantea otras cuestiones. Quiers
saber da Dios otra cosa v de otro modo. Un iltimo texto ilustraré
las exigencias de su teologia, todo lo que quiere alcanzar y lo que
requiere su esfuerzo, Dios hace don total de sf mismo; para acoger-
le, el cristiano debe comprometer toda su vida: o i

La revelacidn hecha por el Esplritu Santo da la luz para conocer y €l
fuego para amar, de acuerdo con estas palabras del Apdstol: 1a caridad de
Dios ha sido derramadn en nuestros corazones por el Espiritu Santo que
nos ha sido dado (ef. Rom 5, 5). Por esta razén, sin duda, los que han te-
nido el conocimiento de Dios, no se les que le hayan conocido por reve-

1446, [hid., 749, PRy
147, Sobre In wdoble fidelidady que se debe a san Bermardo ¥ a santo
cuyas adpotrings trascienden ln una @ la otra, bajo puntos de vist diversoss, of
las pdginas penetrantes de A. Foreat, Saint Bernard et saint Thomas, en Saint Ber-
nard théslogien, 308-311,
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lacion del Espirite Santo; habiéndole conoecido, no le han amado. Sino
gue se Jez: Dios s& 1o ba mevelado (of. Rom 1, 29), ¥ no ha afiadido, por el
Espiritu Santo. Ezos espiritus impios no poeden usurpar el beso de 1a es-
posa; satisfechos con la clencia gue hincha, han ignomdo la que edifica.
¥ el mismo Apdsiol nos diee edmo han llegado a conocerie: por la re-
flexion de la inteligencia, partiendo de las cosus creadas (ef. Rom 1, 20),
Mo han conocido, pues, perfectamente 2l que de ningin modo han ama-
do. 8i le hubieran conovido plenamente; no habrian desconocido la ban-
dad que le hizo encarnarse y morir por redimirles. Y de Dios, jqué es lo
que se les reveld? wSu eterno peder y su divinidads, como se ha dicho
{ef, Rom 1, 20). Y& lo veis, presumiendo de su espiritu, no del de Dios,
han pensado en lo que tiene de sublime y lleno de majestad, pero no han
comprendido que &5 manso y humilde de corazén, Y ello no es extrafio,
pues Behemot, que s su capitin, es agquél de quien se ha escnto wque ve
todo lo que es sublimes (Job 41, 25}, Por ¢l contranio, David oo andaba
&n cosas grandes v maravillosas, superiores a su capacidad, para no ser
aplastadn por Ia gloria, al querer escudrifiar la majestad .

Por lo tanto, poned también vosotros 1os pies con prudencia en as rea-
lidades ocultas. Acordaos del sabio que de este consejo; «MNo busques co-
sas demasiado elevadas, no escodrifies 1o que sobrepasa tus fierzasy (Eclo
3,22}, Caminad en espiritu segin estas normas ¥ no segiln voestro propio
parecer. La doctrina de] Espliritu no aguijoneéa ln curiosidad, sino gue in-
flama la candad. Por eso, 1a esposa, cuando busca al gue ama, no se fia de
gu sentir propio ¥ cammal, no consiente con los vanos rezonamientos de la
curosidad humana. Pide el beso o, dicho de oltro modo, invoca al Espiri-
tu Santo, del cual recibird al mismo tiempo ¢ sabor de Ia ciencia y el con-
dimento de ln gracia, La ciencia que se do en forma de beso ez recibida
con amor, pues & bego es signo de amor. La clencia que hincha, estando
sin caridad, no viene del beso. Hasta los que tienen el celo de Dios, pero
no seglin ciencig, no pueden apropidrsela indebidamente. El beso confie-
e, pues, d 1o vez, un doble presente, esto ey, [a Juz del conocimisnto y una
devocitn fecunda. Es el espiritu de inteligencia v de sabiduris que, como
abeja que produce la cera y la miel, tiene en =i mismo con qué encender
ln luz de la ciencia y derramar el sabor de la gracia. No tiene ni lo uno ni
lo otro el que comprende la verdad sin amarls, el que ama y no compren-
de. Asl, ese beso no da lugar ni al error ni & la tibieza, Para recibir el san-
to beso de esta doble gracia, la esposa debe preparar dos labios: la razdn

148, Sobre estos textos, of. supra, 262,
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para |a intelipencia, v [a voluntad para |a sabiduria. Y este beso total me-
recerd que se le diga: «Ha sido derramada ls gracia en tus labios; por eso,
Dios te ha bendecido por toda la etermdads 2,

Para san Bernardo, el conocimiento pleno de la Trinidad debe
terminar en una cierta experiencia de la filiacién divina. Lo dice
en algunas formulas de conclusion en las que se hallan sintetiza-
das las ideas que habia desarrollado antes: conocimiento pleno,
sensibilidad sobrenatural y contacto con Dios en la fe, la confian-
za ¥ el amor:

Dichoso ese beso por el cual no s6lo se reconoce a Dios, sino que ge
ama al Padre, a quien no se conoce plennmente s no se Je ama perfecta-
mente, JQuién hay de entre vosotros cuya alma no haya sentido jamas,
en el secrelo de su conciencia, al Esplritu del Hijo que clama: «Abba,
Patern? Ese alma, sin doda alguna, puede creer que es amada por el Pa-
dre, possto que se siente tocada por el mismo Espintu que el Hijo. Ten
confianza, th que eres ese alms, ten confianza y no temas en absoluto,
Sazbe que en el Espiritu del Hijo eres hija del Padre v, al mismo tiempo,
hermana y esposa del Hijo',

148, Sup, Cant., 8, 5-6.
150. Sup. Cant, B, 9.
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EL POEMA DE LA LITURGIA

La liturgia, sintesis de las artes

El sentido de la majestad del Seflor era uno de los rasgos do-
minantes de la reflexion religiosa de los monjes, que nos ha que-
dado reflejada, mas que en sus escritos teoldgicos, n su produc-
cion litirgica, Merece ser considerada, v serlo en tltimo lugar,
por estar ligada a todo el resto de la vida mondstica, es decir, a su
practica, pues estd ordenada al gjercicio del culto, gue es una de
sus observancias principales, ¥y a su cultura, de la que fue, a la
vez, estimulo y resultado, Mo hay duda de que la liturgia const-
tuye una de las fuentes de esta cultura: los monjes entraban en
contacto con la Eseritura y log Padres en parte gracias a ella, y co-
nocian szl los grandes temas religiosos tradicionales. Al mismo
Lempo, la cultura monfstica encontrd en ella uno de sus campos
de expresidn privilegiados, pues para ella y a propdsito de ella
compusieron sus textos mas numerosos. Hoy son los mas olvida-
dos, a excepcidn de algunas obras maestras, cuyo orgen monas-
tico es apenas conocido, porque han entrado en el tesoro comin
de la liturgia occidental. Pero estas piezas escogidas forman par-
te de un vastisimo conjunto, sin el cual no se tendrd una idea
completa de la literatura mondstica.

La palabra liturgia es tomada aqui en un sentido amplio, que
puede designar todas las actividades que tienen como objeto Ja
oracidn, Pero en la Bdad Media hallan esas actividades su expre-
sifin perfecta y su sintesis en la celebracién piiblica del oficio di-
vino, No habia sucedido siempre asi, pues los monjes de las pri-

X
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meras generaciones habian recitado, privadamente o en comnin,
los salmos, a veces en gran numero; pero apenas habian dado lu-
™ gar, en su vida retirada del mundo, al culto piblico de la Iglesia’,
« oan Benito, en este punto como en otros, habia vuelto a una justa
medida: doce salmos por la noche, v el salterio entero cada sema- :
na. Habia enriquecido el oficio mondstico con textos extrabibli- i
cos emipleados en el culto de algunas iglesias, como esos himnos
i que €] habia llamado «ambrosianosy; habia insistido en el gran
valor de esta oracion comiin, de la cual habia fijado casi todos sus
detalles. Pero en su Regla, el oficio no es una de las ocupaciones
que requieran mas tiempo. Bien pronto, por la influencia de cir-
cunstancias que no habia podido prever?, la parte consagrada a la
; liturgia en la vida mondstica tendid & crecer. Benito de Aniano ra- !
i tifico esa evolucidn. Desde entonces, la vida de los monjes se pa-
recid mucho, en este punto, a la de los canénigos que aseguraban '
el culto en las iglesias catedrales. Del siglo IX al X1, la liturgia
mondstica no dejé de enriquecerse y de desarrollarse, hasta el |
punto de invadir en algunes lugares casi toda la jornada. En este
terreno, a partir sobre todo de mediados del siglo X, se establecid
¥ se& mantuvo una diferencia entre las regiones en las que domi- |
naban las concepeiones simbolizadas por log nombres de Gorze v 24
de Cluny. En las primeras se coneedia menos tiempd al oficio; pe-
ro en todas partes la vida mondstica seguia caracterizada por una |
altisima estima del culto piblice; toda ella transcurria bajo el sig- I
no de la liturgia, al ritmo de sus horas, de sus tiempos y de sus |
——— — fiestas; estaba dominada por la preocupacion de la gloria de Dios - —-
en todo ¥, en primer lugar, celebrando sus misterios.

r La produccitn literaria que surgi6 de esta preocupacion fue
muy variada, Pedemos hablar de tres tipos de obras: las quever- [
san sobre la liturgia, las que constituyen los textos empleados en
el culto mismo, y aquellas en que Se expresan las caracteristicas T
gque la liturgia daba a la religién de los monjes.

1. E. Dekkecs, Lex anciens moines ewltivaient-ifs la linugle?, en Fam chrixt
lichen Mysterium, Gesammelte Arbeiten zum Gedichinis von Odo Cagel, Dis-
seldorf 1951, 97-114

2, £ Winandy, Les moines ot le spcerdoee: V5 80 (1949) 23-32,

B



El poema de la Hiurgia 207
0 Eseritos mondsticos sobre la lituwrgin

Los monjes han escrito pocoe sobre liturgia. Era natural que,
aun siendo tan importante, apenas exigiera comentario pars unos
hombres que vivian constantemente en su irradiacion; més bien ™
era ella la que constitufa el comentario normal y ordinanio de la
sagrada Escritura v de los Padres. Esto se verifica especialmente
en Cluny, donde la liturgia ocupaba un lugar preemimente. San |
Odan, en sus Conferencias y en su poema sobre la Ocupacidn,
san Odilén en sus sermones y Pedro el Venerable en sus diversos
escritos, no explican la liturgia y rara vez hablan de ella. No hay
duda de que se escribian textos para ser leidos en ella: leyendas
hagiograficas, sermones solemnes, como los de Pedro el Venera-
ble sobre san Marcelo o sobre las reliquias de un santo’, o los de
san Bernardo sobre san Victor; asimismo, se componian fratados
de computo en los que todos los recursos de la aritmetica y de la
astronomia servian para caleular el moyimiento de las fiestas®; se
tomaban de 1a liturgia los temas de predicacién, aun cuando ésta
consistiera en interpretar la Escritura, como los sermones de san
Bernardo sobre el salmo Oui habitat, en los cuales abundan las
alusiones a la cuaresma, durante la cual se cantan a menudo ver-
siculos de ese salmo. Poseemos pocos escritos mondsticos sobre
liturgia, pero existen?. Los mAs sobresaliantes ya han sido publi-
cados, mientras otros permanecen inéditos®. Generalmente —y en
este punto aparece una de las constantes de la cultura monastica—,
en ellos se justifican los ritos por la historia, como en ese «ma-

3. Edicidm de G. Constable, Petri Fenerabilis sermones tres: RevBén 66
([954) 255-277.

4. Muchos son indicados por A. van de Vyver, Les oeuvres inddites d 'Abbon
de Fleury: RevBén 47 (1935) 139-150.

5. U Berligre, L'ascéye bénddictine dey origines a la fin adu X1T sidele, Ma-
redseus 1927, I8 partie, e 100, L'oewvre de Diew: Messe, office divin, 150-168, no
cits, por ser una obra gque trats explicitamente de Ia liturgia, mis que el De divi-
afy gfficiis de Ruperio de Deutz, en PL 170, 11-532.

6. Dévetion privde, piétd populaire et lturgle au Mopen dge, &n Erdes de
pastorale linrefgue, Paris 1944, 171 la lists de manuscritos dads alll podrin aler-
garse, aungue muchos de esos fragmentos parecen més destinados & fos clerigos
sevulares que a los monjes.
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mual de liturgia» en el que Walafrido Estrabdén estudid los orige-
nes y la evolucion de ciertas observancias eclesidsticas’.

Pero esos tratados, de cardcter prictico o erudito, no son elo-
gios del oficio divino, de su belleza o su valor pedagdgico; no son
exhortaciones & que se le reconozea un puesto escogido en la vi-
da religiosa. Tales géneros literarios no se hacen necesarios mas
qgue en los periodos en los que hay que reanimar el sentido littr-
gico y restaurar Ia liturgia. Todos los monjes estdn convencidos de
la importancia primordial de la actividad en la que proclaman la
gloria de Dios; el sentimiento de la majestad del Sefior orienta y
domina sus exposiciones, como ese tratado de Ruperto de Deutz,
Sobre los oficios divinos, en cuyo prologo afirma con energia:

Los ritos que, siguiendo el ciclo del afio, se realizan en ¢l oficio di-
vino, son signos de las més altas realidades; centienen los mds grandes
sacramentos y toda la majestad de los celestiales misterios. Han sido ins-
tituidos para gloria del jefe de la Iglesia, el Sefior Jesucristo, por unos
hombres que han comprendido toda la sublimidad de los misterios de
su Encamacitn, Macimiento, Pasion, Resurreceion v Ascensidn, y que han
sabido proclamarla con la palabra, las letras y los htos. .. Pero celebratlos
¥ no comprendertos es como hablar sin saber lo que se dice. Ahora bien,
el apostol szn Pablo aconsejs a quien fenga el don de hablar, que ore para
que obtenga la mterpretacion de lo que dics (cf. 1 Cor 14, 5). Entre los ca-
rismas espirituales con gue el Espiritu Santo endquece & su Iplesia, debe-
moa cultivar con amor el de comprender lo que decimos en la cracion y en
|z salmodia; no es nada menos que una manera de profetizar’,

Escritos mondsticos pare la .h'.furgi&

Toda la literatura litdrgica de los monjes ha consistido en co-
mentar ast, «de viva voz y por escritop, el contenido de los ritos.
Mas que por ratados en los gue hablaran de los ritos, frecuente-

7. D exordiiy af norementis quorumdam in pbrarvantiiy ecclesiasticis re-
rum, ed. MOH, e 11, 471; este texto es calificads de «Lehrbuch der Liturgiks por
E. Kiinstle, Die Theologfe der Refchenan, en Die Kultur der Abrei Reichenau,
Miinchen 1925, T09. . =

& PL 170, 11-12.
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mente o han hecho a través de textos que acompafiaban su cele-
bracién y desplegaban sus riquezas.

Los textos litirgicos estin constituidos por as férmulas eseri-
tas pars ser empleadas en los diferentes actes del culto. Antes de
caracterizarlos, importa constatar el hecho de que jamas se ha de-
jado de componerlos. Nunca se ha considerado Ia liturgia como un
conjunto cerrado, acabado, al cual nada se pudiera afiadir. San Be-
nito habia sido un iniciador, puesto que habia introducido en la k-
turgia mondstica los «thnns amhmsmnusn y otros. Esta tenden-
cia a adornar el servicio divino con nuevos textos, especialmente
con textos poéticos, no dejd de abrirse paso en todas partes. Fue
necesario, primero, componer nuevos oficios, a medida que se in-
troducian nuevas fiestas en el calendario. Sobre todo, se hicieron
muy pronto ﬂhjntn de amplificaciones los mismos textos existen-
tes, El origen de este hecho es bien conocido gracias al relato que
nos ha dejado Notgero de Saint-Gall en el prefacio a su coleccién
de secuencias®. Nos narra cudn dificil era retener, para cantarlas
correctaments, «las largulsimas melodiasy que prolongaban ¢l fi-
nal del allefuia. Pero un dia, hacia fines del 860, un monje de Ju-
mieges, huyendo de los normandos, se presentd en Saint-Gall con
un antifonario en el que a cada nota correspondia una silaba, v 88
quedaron maravillados de ese medio mmemotécnico de fijar las
melodias. Encontraron a un verdadero poeta, Notgero y, después,
toda una escuela de discipulos v profesores alrededor de &, i
perfeccionar el procedimiento recibido de Jumiédges, Este fue el
principio de las «prosas».

= Tropos y poemas diversos

En adelante, esas composiciones no dejaron de multiplicarse
y de diversificarse; melros, versus, veryiculi, tropos, secuencias,

9. FL 137, 1003, Texto critico an L. Gantier, Histoire de la poérie liurgiqus
au Mayen Age. Les tropes, Prris 1886, 20-21. Segim esta fuente, los hechos han =i-
do contedos muochas veces, por gjemplo por W. Meyer, Gerammelie Abhandlungen
e mittelalrerlichen Riypthmik 1, Berlin 1903, 37 v 304,
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prosulae, motetes, organa'®, Cada uno de esos géneros tivo sus le-
ves v su historia. En el curso de los siglos, todos se transformaron
y se influyeron mutuamente: de los tropos dialogados salieron los
ludi, y éstos dieron origen, en gran parte, al dra;;l_lg hittirgico®. No
es necesario caracterizar aqui esos diferentes géneros literarios, ni
exponer la evolucion de cada uno, pues la amplitud del tema re-
quiere muchas paginas. Nos basta con constatar el hecho de que,
durante toda la Edad Media v en todo el Occidente, no se dejé de
componer textos literarios destinados a ser cantados en el servicio
divino. Constituyen la mayor parte de esas 42.000 piezas poéticas
que menciona el Repertorium hymnologicum de Ulises Chevalier
y que han sido publicadas en los 55 volumenes de Analecta hymni-
ca®, Son textos gue hoy apenas se tiene la ocasidn de leer, aunque
no han sido escritos para ser leidos, sino para ser cantados en el
oficio divino. Pero no tendriamos una idea exacta de la vida que
llevaban los monjes, como tampoco de su actividad literania, si per-
di¢ramos de vista el lugar que esas composiciones han tenido en su
empleo del tiempo y en sus preocupaciones, pues los monjes ama-
ran esos textos. A los que tuvieron ocasién y talento para ello, les
ha gustado componerlos. ¥ a todos les ha gustado cantar

Los deliciasos kirales,
Las secuencias bellag y suaves, ;
En alta voz v en agudo tono®.

Algunas comunidades llegaron a instituir una fiestn, o a darle

‘més solemnidad, para tener la alegria de cantar o de leer en ella
—algunos bellos textos. Como se ha hecho notar, «algunos cultos

tienen un origen puramente literano. Puede suceder muy bien que

10. Sohre metrum, tropus, sequentia, f. P Lehmann, Mitelalierfiche Bi-
chertitel, en Sitzungsb, der Buyer. Aloud. der Wiss.: Philo -Hist K1, 4 {1948) 50-54.

1. Dévatton privée, piété populive, 156-169; K. Young, Tie drome of the me-
diaeval church 1, Oxford 1933, 576s. P Alfonso, Sulle origini del dramma sacro, &n
Annuario del Pontificio Intituto di Musica Sacra, Roma 1942, 159-26, ha ]Iloltmdu
que fun Jos dremas gee de origen no mhtﬁ:gmsmdtmgenmﬂnimm -

12. Annalecta Hymrica Medii Aevi, od. de C. Blume y G. M. Dreves, Leip-
zig |E86-1922 (reimpresion: Frankfurt nm Main 1961); indices 1978,

13, Gautier de Coincy (monje de Saint-Médard, T 1236), ed, de B, Guégan,

Le livyw de la Vierge, Paris 1943, 172.
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tal santo haya empezado a ser festejado en un monasterio porque
la bibliotsca poseia una Fida maravillosa de él, lo cual le habia
asegurado una celebridad locals'. En el siglo X1I, en Saint-Ber-
tin, se celebraba a san Vicente con tres lecciones y tres responso-
rios solamente, Hasta que un buen dia, unes hermanos venidos de
otra parte trajeron consigo mds responsorios. Los gjecutaron y los
monjes, principalmente los jévenes oblatos, quedaron encanta-
dos, decidiéndose entonces a adoptarlos, con 1o gue la fiesta de
san Vicente pasé a ser de doce lecciones, «y la devocion de los
hermanos a Dios y al santo méartir —afiade el eronista—aumentd de
dia en dian®.

Sin duda, muchas de esas composiciones literarias y musicales
no serian ya de nuestro gusto, Su extensidon nos parece fatigosa,
pero no lo era para aquellos, tan numerosos, que las han cantado,
escuchado v copiado. Han nacide de un gusto cuyos criterios no
son los nuestros, y suponen otra nocidn del tiempo y un ritmo m-
terior diferente. A la inspiracion de espiritus primitivos, originales
¥ espontineos, se alia 8 menudo en esos autores una curiosa ne-
cesidad de artificios puramente convencionales. Gustosaments se
hacen esclaves de las clawsulae, abusan de los diminutivos ¥ su-
perlativos, de las palabras raras y de los términos griegos; las alu-
siones mitologicas revelan en algunos de ellos pedanteria y pre-

ciosismo. Pero, al lado de estos defectos, hay unas cualidades ;‘

reales, que hacen de esta literatura, como se ha dicho, «a memdo
elevada v grande, con la majestad, = veces, de una catedral roméd-
nican®™, Con més frecuencia de la que cabria esperar hay piezas de
verdadera poesia, como afirman historiadores de la literatura co-
mo Ledn Gautier, Remigio de Gourmont y W, von den Steinen. El
_ Alma Redemptoris Mater, el Veni Creator y otas joyas de noestra
liturgia actual, han nacido de esa intensa necesidad que experni-
mentaron log monjes de la Edad Media de rimar para Dios.

14, B. de Gaiffier, [ hagiographe ef son public qu XT sidele; en Miscellania
L. van der Exsen, Bruxelles 1947, 130,

15, Miracula satnt Bertind, en MGH, 55, XV, 517,

16. L. Gautier, La poésie religieuse danr lex elofires des IX-XT sideles, Paris
LBET, 45.
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Casi todo en esa produccion es de origen monéstico, como re-
conocen los estudiosos". Es verdad que una parte de los manus-
critos en que se han conservado esos textos provienen de catedra-
les; sin embargo, la gran mayoria de los autores que se conocen
erat monjes, Sus posmas se convirtieron en patimonio comin de
la liturgia universal, pero habian salido de los medios mondsticas
y habian respondido a las aspiraciones de los monjes de todas
partes. Saint-Gall, Fleury, Montecasino, Samt-Martial de Limo-
ges no son sine las mds ilustres abadias a las que se los debemos.
Tendriamos que mencionar asimismo muchos otros monasterios,
tanto en las tierras del Imperio como en Inglaterra™ en Francia y
en Italia.

Esta proliferacion de textos que tenian por fin, como se ha di-

_ cho, «rellenam otros textos, engendraba, ciertamente, peligros y

cayd en excesos. De los cistercienses partid una reaccion, casi
1ma revolucion, cuando volvieron a la liturgia pura y simple, en la
que los textos biblicos ocupaban el mayor lugar, aunque no falta-
ron entre ellos quienes preferian las migas solemnes a la angtera
salmodia®. Y la orden entera termind por adoptar, como los otros,
aunque tardiamente, el oficio votivo de 1a Virgen. San Bernardo
compondri un himno en honor de san Malaquias, y —para monjes
negros, es verdad—un oficio en honor de san Victor,

Es, por tanto, un hecho que, mientras que los elementos esen-
ciales del misal, y hasta del oficio divino, quedaron fijados des-
de antes del renacimiento mondstico de la época carolingia, fue
durante los grandes siglos mondsticos, del I al X11, cuando se
redactaron los textos menores, tales como las formulas de bendi-
ciones para las lecturas, las absoluciones, y todos esos textos ac-
cesorios que adormaban los textos mayores,

17, L. Gautier, Histaire de la podsie Hiurgigue ou Mopen A_gu' I, 28 W.
Meyer, Gesammelte A bhondlungen zur mittelalterlichen Riythmik I, 307V Se-
sini, Foesia e musica nella latinita cristiana dai [7] al X secplo, Torino 1949, 200-
242 abonaci artisti.

8. I. Handshin, The two Winchester Tropers: The Journal of theological
Studies (1936) 34-49, 156-172.

2. Anciennes sentences monastigues: ColOrdCistRef 14 (1952) 120, n. VIIL
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El poema de la liturgla o3
Foesia biblica

JCudles fueron las caracteristicas de esas producciones? Las
mismas que hacia prever todo lo que sabemos sobre la cultura mo-
nastica; en ellas volvernos a encontrar todos los elementos de esa
cultura, Los més importanies son eminentemente tradicionales;
solo la métrica debid evolucionar y buscar caminos nuevos.

Los datos tradicionales fueron, en primer lugar, la Biblia v los
Padres. Si todas esas composiciones revisten un cardcter esen-
cialmente poético, es porque se deben a espiritus modelados por
la sagrada Escritura. Sus modos de expresidn son concretos, fi-
gurados, sus palabras valen, no tanto por lo que dicen, como por
lo que quieren decir; su poder de evocacion supera su precisidn;

cada una de ellas es como una nota que suscita unos armonicos.

Toda la delicadeza de la poesia litdrgica procede del uso libre y
armonioso que hace de las palabras sagradas. Esa mezcla de ver-
siculos, cada uno de los cuales, por su origen y su sentido propio,
tiene una significacién preciza, ¥ cuyo ensamblaje produce un to-
do mas complejo v mis nueve; esa valentia en relacionar dos tex-
tos de los cuales uno esclarece al otro formando a veces con él,
por ser muy diferente, un contraste que abrillanta la Tuz propia de
cada uno; esa manera de dar a textos, siempre los mismos, colo-
ndes variadisimos, encuadrando, por ejemplo, los salmos entre
antitonas; ese paso continuo de un hecho a una alegoria, de un
acontecimisnto a una idea; esa alternancia de formulas, cada una
de las cuales evoca una realidad diferente, y que se completan en
uri todo con una mavor rigueza, como las facetas de un diamante,
que permiten admirar en €l sus varados reflejos. Todo este arte
—que nos tecuerda al de Claudel o al de Péguy—es el de la gran
liturgia tradicional. Los rc-@aﬂscrins, en especial, estin general-
mente construidos en ese estilo; y los que se compusieron para los
nuevos oficios, las antifonas, los versiculi, v las amplificacionss
de todas clases que se afadieron a las formulas antiguas, nacen de
la misma inspiracion. Se supo hacer uso del Antiguo Testamento
comao lo habia hecho la liturgia en su gran época creadora; se in-
trodujo en el culto, con un gusto exquisito, toda la imagineria del

(1
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Casi todo en esa produceidn es de origen mondstico,; como re-
conocen los estudiosos'. Es verdad gue una parte de los manus-
critos en que s¢ han conservado esos textos provienen de catedra-
les; sin embargo, la gran mayoria de los autores que se conocen
eran monjes. Sus poemas §& convirtieron en patrimonio convin de
la liturgta universal, pero habian salido de los medios mondsticos
¥ hablan respondido a las aspiraciones de los monjes de fodas
partes. Saint-Gall, Fleury, Montecasino, Saint-Martial de Limo-

 ges 1o on §ino las més ilustres abadias a las que se los debemos.

Tendriamos que mencionar asimismo muchos otros monasterios,
tanto en las tierras del Imperio como en Inglaterra™, en Francia y
en Italia.

Esta proliferacitn de textos que tenian por fin, como se ha di-
cho, wrellenars otros textos, engendraba, ciertamente, peligros y
cays en excesos. De los pistercienses partid una reaccion, casi
una revolucidn, cuando volvieron a la liturgia pura y simple, en la
que los textos biblicos scupaban el mayor lugar, aungue no falta-
ron entre ellos quienes preferian las misas solemnes a [a austera
salmodia', ¥ la orden entera termind por adoplar, comao los otros,
aunque tardiamente, el oficio votivo de la Virgen. San Bernardo
compondra un himno en honor de san Malaquias, y —para monjes

| negros, es verdad— un oficio en honor de san Victor,

Es, por tanto, un hecho que, mientras que los elementos csen-
ciales del misal, y hasta del oficio divino, guedaron fijados des-
de antes del renacimiento mondstico de la época carolingia, fue

- durante los grandes siglos monasticos, del IX al XII, cuando se

redactaron los textos menores, tales como las férmulas de bendi-
ciones para las lecturas, las absoluciones, y todos esos textos ac-
cesorios que adornaban los textos mayores.

17. L, Qautier, Histoire de lo poésie himrgigue ou Mayen Age 1, 28, W.
Meyer, Gesammelte Abhandlungen zur mittelalterfichen Bhiythmik 10 307, Y Se-
sind, Poeria & musica nella latinitd eristiang dal ITT al X secols, Torino 1949, 200-
242 ehonac artistis.

18. I. Handshin, The two Winchester Tropers: The Journal of theological
Studics (1936) 34-49, 156-172.

19, dncienner yentences monastigues: ColOrdCistRef 14 (1952) 120, n. VIIL
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{Cudles fueron las caracteristicas de esas producciones? Las
mismas que hacia prever todo lo que sabemos sobre la cultura mo-
nastica; en ellas volvemos & encontrar todos los elementos de esa
cultura, Los més importantes son eminentemente tradicionales;
solo la métrica debid evolucionar y buscar caminos nuevos.

Los datos tradicionales fueron, en primer lugar, la Biblia y los
Padres, Si todas esas composiciones revisten un cardcter esen-
cialmente poético, es porque se deben a espiritus modelados por
la sagrada Escritura. Sus modos de expresi6n son coneretos, fi-
gurados; sus palabras valen, no tanto por lo que dicen, como por
lo que quieren decir; su poder de evocacin supera su precisién;
cada una de ellas es como una nota que suscita unos arménicos.
Toda la delicadeza de la poesia litirgica procede del uso libre ¥ B
armonioso que hace de las palabras sagradas. Esa mezcla de ver-
siculos, cada uno de los cuales, por su origen ¥y su sentido propio,
tiene una significacidn precisa, y cuyo ensamblaje produce un to-
do mas complejo v mas nuevo; esa valentia en relacionar dos tex-
tos de los cuales uno esclarece al otro formando a veces con él,
por ser muy diferente, un contraste que abrillanta la juz propia de |
cada uno; esa manera de dar a textos, siempre los mismos, colo- |
ridos vanadisimos, encuadrande, por gjemplo, los salmos entre |
|| antifonas; ese paso continuo de un hecho a una alegoria, de un
|| acontecimiento a una idea: esa alternancia de férmulas, cadauna -
de las cuales evoca una realidad diferente, y que se completan en
un todo con una mayor riquezd, como las facetas de un diamante, .
qus permiten admirar en &l sus variados reflejos. Todo este arte
~que nos recuerda al de Claudel o al de Péguy- es el de la gran |

liturgia tradi¢ional. Los responsorios, en especial, estin general-
mente conshruidos en ese estilo; v los que se compusieron par los
nuevas oficios, las antifonas, los versiculi, v las amplificaciones
de todas clases que se afiadieron a las formulas antiguas, nacen de
la misma inspiracién. Se supo hacer uso del Antiguo Testamento
como lo habia hecho la litwgia en su gran época creadora; se in-
trodujo en el culto, con un gusto exquisito, toda la imagineria del
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\ Cantar de los Cantares, tan a propdsito para cantar las alegrias de

! la Iglesia, de Maria y de cada alma cristiana, En plena Edad Me-
dia de Occidente se supo mantener en el culto el espiritn biblico,
y toda 1a variedad de colores orientales.

i Este sentido biblico era auténtico; tenfa como garantia la tra-
dicién de los Padres, que habian sabido hacer centellear las pala-
bras sagradas, con la misma pureza y la misma libertad, al servi-
cio de los grandes dogmas de la Iglesia. Todo el acervo doctrinal

| de los siglos en los que insignes doctores habfan tratado de ex-
1 | presar la fe, y habian luchado por su verdad, se reflejaba en la an-
tigua liturgia, pero también en los escritos de los Padres latinos y
griegos. El contacto asiduo con tales maestros permitié a los
| . monjes poner a salvo la jerarquia de los valores religiosos, no de-
Jando que las devociones pasaran por encima de la devotio™. Las
grandes realidades de la salvacién quedaron en el centro de su
! piedad, de su pensamiento y de la mayor parte de sus textos. Su
| culto celebraba los misterios redentores, a los santos que habian
| . vivido de ellos, y a la Virgen Maria, en la que esos misterios ha-
'1 Haban perfecto cumplimiento. Religidn triunfal, resplandeciente
de entusiasmo, animada de una_alégﬂh'iﬂfensn, v de una confian-
za de hijos de Dios. Ese ardor, esa alegria, ese gusto por la vida
en Dios explican, y excusan en parte, los epitetos a veces rebus-
cados y el preciosismo de ciertas imagenes. Era necesario cantar,
insistit, gritar y repetir que se era feliz por lo que Dios hacia en
_ | beneficio de los hombres. «La alegria —ha dicho Leop-Gautier— |
s la *“dominante’ de toda esa poesia: ‘Dominum veneremur, eia
‘et eia, laudes persolvemus, canentes, sia’. Ese fﬁm,--‘i:ia’-', TEEUS-
na mil veces en cada uno de nuestros troparios; es, en cierta ma-
nera, su resumen ¥ esencian?’. Ahora bien, esta fe en la Reden-
| cidn, esta confianza en la victoria de Cristo, son las-actitudes
propias de la religifin de los siglos patristicos, v de los escritos en

Ly X I LI XXX L L

20. La tradicién mondstica ha conservade el significado antiguo-de esa pa-
lzbrm, esto as, de wservicio de Dioss, enrigueciéndals con un matiz psicologice <
muevo: Pierre le Vénérable, 331-332; Saint Bernard mystigue, 113; 1, Chatillon,

Dwevorio, en DS 1L, T10-T12, - e
21, L. Geutier, Histoire de la podsie liturgique au Mayen .JEE I, 124-137. - -
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i los que se expreso esa religion. Mientras se mantuvo el contacto

, con tales fuentes, se evitd el que imaginaciones tan vivas se ex-
traviaran en piadosas fantasias, La piedad que se expresa en esas

poesias estd llena de doctrina. «Nuestros monjes —escribe tam-

bién Letn Gautier— son tedlogos y su entusiasmo, cosa rard, no
carece de exactitud»®. Por eso, el mismo historiador ha podido
extraer de sus poemas lo que ha llamado «una exposicion de la
doetrina catolican®. Pero no ha propuesto mas que un esbozo,
pues en muchos puntos, los tropos y las secuencias de los siglos
IX al XIT ofrecen un reflejo de los progresos doctrinales y su tes-
fimonio mereceria ser recogido.

Es verdad que no se evitaron todos los excesos, que podrian en- |

contrarse en esa inmensa produceidn ingenuidades, faltas de gus-
Lo ¥ exaperaciones; pero radican cagi siempre en los detalles de la
expresion. Se puede decir que el sentido religioso, en su conjunto,
gigue siendo cabal. Da, por lo demsés, una parte menor & los senti-

I

mientos intensos que a las ideas exactas. LGS sentimientos no 1n~T )

tervenian mas que para orquestar las ideas; no eran s; no eran 1a fuente de
donde brotaba la poesia. Bsa religion no pretendia quedar en una
sreligion interiors, sino que engendraba una necesidad incoercible
de hablar de Dios, y a Dios; porque era El, su grandeza, sus miste-
Tios, lo que se cantaba, con més frecuencia que el hombre y sus mi-
serias. Por encima de todo, se gustaba de exaltar la realeza de Cris-
to. Un género especial de tropo, llamado el Regnum, comentaba,

mediante una especie de letania regia del Verbo encarnado, [as pa- |I

labras del Gloria: «Quoniam tu solus Sanctus, tu solus Dominus,
tu solus Altissimus; lesu-Chnsten®. Primero, se hizo brevemente
en forma de una decena de aclamaciones densas y sonoras; des-
pués, v sobre este tema, que era inagotable, se cedid a la tendencia
universal al alargamiento, a costa, a veces, de un verdadero «de-
senfreno de vocalizaciones interiores», Este tropo comenzaba casi
siempre por estas palabras, que le dieron el nombre: «Regnum
tuum solidum. ..», ¥, a partir siempre del mismo comienzo, s€ va-

22. L. Gautier, La poesie religiauze dany les cloitres des IXXT sidcley, 11,

23, Jbid., 3.
24. L. Goutier, Histoire de la poésie liturgigue au Mayen Age [, 270-278.
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riaba el tema hasta el infinito. Este ttopo, comprueba Ledn Gan-
tier, «llené nuestros troparios... Hay hasta 17 de ellos en un solo
troparion®. Se puede decir que &l da el tono de la religidn monds-
tica, toda ella alimentada de la de los Apdstoles y los Padres.

La gramdtica, la métrica, el canto y la miisica especulativa, al ser-
vicio de la devocion

|.- =™ Al servicio de esta inspiracion biblica y patristica se desplega-
ban todos los recursos de la cultura literaria, Esta habia formado
y preparado unes talentos, que podian en adelante dar toda su ta-
lla y alcanzar su fin més alto. E] culto, desde la época de san Be-
nito, habia sido el fin de la cultura; se necesitaban letrados para
comprender y cantar los salmos, y para tomar parte en las lectu-
ras del oficio, En la época carolingia, la cultura habia estado
orientada, mis explicitamente atn, hacia el culto divino; la reno-
vacidn de los estudios estaba destinada a ensefiar a los monjes y
a los clérigos a vivir bien v, al mismo tiempo, a hablar bien y a es-
cribir bien, para orar bien: «Porque muchos anhelaban orar a
Dios, pero lo hacian mal, a causa de los libros llenos de faltasy™.
Por eso, cuando se ensefiaba la gramética, se procuraba no olvi-
dar los textos litirgicos: Abbdn de Fleury, en sus Cuestiones gra-
maticales®, toma los ejemplos del Te Deum y de los «Ambro-

| sianos»™; explica extensamente un articulo del Simbolo de san
~Atanasic, la expresién exacta'que se requiere para la precision
| doctrinal’%. Y Conradq.de Hirsau ha elogiado la literatura secular-

que, por la belleza de las palabras y de las frases, puede conver-
tirse en ornato del culto divine: «Cuando ofreces a Dios tu perso-

25, fbid., 271

26. Cf. supra, capitulo 3. El fin religioso que habia tenido el impulse dado
it Jog estudios carolingios ha sido recordado con insistencin por B Lehmann, Dax
FProblem der Karolingischen Rennizsance, en [ problemi sulla civilta carolingi-
£a, Spoleto 1954, 330-333.

27. PL 139, 512, n. 18,

28. [hid., 526, 6.

29. Jhid , 532-533, n. 21.
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na y tus bienes, todo lo que en ti hay de formacion es legitimo, si
lo ordenas, como conviene, al servicio divino»®, Componer un
nueva oficio —comao los de san Filiberto v de san Aicardo en Ju-
migges— era una obra de arte, gue se irabajaba con esmero: se ira-
taba de escribir una especie de largo poema, cada una de cuyas
piezas se sometia a las leyes de la métrica®’. Se queria que la ex-
presion no fuera inferior a la belleza y a la verdad del misterio
que se cantaba o de los ejemplos que se elogiaban. Asi, Pedro el
Venerable rehizo enteramente un himno 4 san Benito, porque el que
se cantaba en Cluny le parecia contrario a las leyes de la métrica
v, ademas, lleno de frases vacias: «Sabéis como me repugna can-
tar en la iglesia cosas que suenan a falso, y cudn antipaticas me re-
\ sultan las bagatelas armoniosasy, esas canorae nugae de las que
hablé Horacio®. El talento no estuvo siempre a la altura de tales
intenciones pero, al menos, se esforzaron siempre por utilizar pa-
ra el culto divino cuanto se sabia de literatura,
En cuslquier otro género de produccidn literaria bastaba con
7 temer estilo. Pero cuando se componia para la liturgia, intervenia
casi siempre un elemento nuevo, la musica. En el oficio divino
casi todo era cantado; el texto deme a las leyes de un de-
terminade ritmo, que no &5 el de la proga ordinaria, aun artistica,
« oel de la poesia recitada. No es que el oficio divino fuera un con-
cierto, ni una actividad estética, ¥ mas de un monje hubiera sus-
crito este juicio del andnimo antor del Specufum virginum: vale
" mas cantar con voz bronca que aburrirse en el coro®. Pero el
compositor, si preveiz que su texto seria cantado, de tal manera y
en tal momento de la liturgia, debia darle una forma literaria que

30. «Litteraturs sscularis in pulchris verbis et sententiis metallum de Egyptia-
ol nan ignotum, immo acceptissimum incolis, cum igitur te tuagee Deo obtuleris,
quicquid in fe msnet discipiing vel assumpts vel naturalis, divinis convenit dona-
rii, si hoe fusle, sancte diserets, loco sun vel tempors, s divinum eultem ording-
verisy, Dialogus super auctores, od. de B, B, C. Huygens, Bruxelles 1955, 65,

31. B Deriviére, La compagttion fotdraire & Jumidges: Les offices de saint
Philibers et de xaint Ayearde, en Jumidgey, Rouen 1955, 969-976.

32, Pierre I Vénérable, 271,

33. «Collateralem mam in sarvitio divino ex cantu-assiduo tibi gratiorem cre-
diderim, quam eam quae in laodibus divinis nec tacet, nec cantat, quesi quac nec
crril, nec vacaty, ed. de M. Bernards, Speculiom virgtrmom, 1955, 200 n. 366,
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lp hiciera posible. Asi, Beda el Venerable, en su tratado de métr-
ca, enuncia una regla especial para los himnos que son ejecutados
por dos coros alternados™. Los tedricos de la misica debian,
pues, completar la obra de los tebricos de la métrica. San Odén de
Cluny no es mis que uno de esos monjes que debieron estudiar, a

la vez, la literatura v el canto™.
Lo hicieron como monjes, es decir, no estudiaron 1a aritméti-

' ca o la astronomia por sf misma, sino que, por medio del compu-

to, esas disciplinas, que servian para determinar la sucesidn de las

' fiestas, se convertian en ciencias auxiliares de la liturgia. Lo mis-

mo han hecho los monjes con la «miisica _ghsip_einulanva» en la me-
dida en que era necesaria para servir a los fines propios de la vi-
da monastica. Guido de Arezzo, el més célebre de ellos, ha dicho

claramente que, al proponer su nueva notacién, queria obrar «co-
mo monje para monjes, me monachum monachis praestares™®.’Y
para calificarlo, la Edad Media reine sus dos titulos como inse-
parables en uno de esos juegos de palabras a los gue era aficio-
nada: gmusicus et monachusy®, Muchos otros, como él, fueron
monjes-musicos, fueron misicos por ser monjes. En sus escritos
sobre la miisica habria lugar para estudiar lo que se encuentra en
¢llos, no sélo de teorias sobre los tonos v los modos, sino de ideas
sobre la liturgia y sobre la vida monastica™, Se veria en ellos -y a
wveces hasta en el prologo de sus tratados— el sentimiento que po-
seian de 12 majestad de Dios®. Su fin era ayudar a sus hermanos
o asociarse, por medio de un canto ordenado y undnime, a la ala-
banza que el universo y los &ngeles rinden a Dios, y a anticipar

3'1 ﬂ't a-r&e mtl'rn‘_'ﬂ', citado por W Mc_',ltr Gesammelie ‘{Hrand!uagen Tir
mittefalterlichen Ripehmik 11, 120,

33, P Thomas, Saini Odon de Cluny e son sewvre mugicale, en d Cling,
Eongré.r.mfm@"m! Dijon 1950, 171-180.

36. Cartaa Miguel de Pomposa, encabezando el Deignato cantu, ed, de M.
Guerbert, Seriplores ecclestartici de musica 11, Szint-Blaise 1734, 44,

37. Donizon d= Canossa, Fire Mathildis, citado por Mabillon, Ann, Q.88
I, ed de Lucques, 1739, 301

34. E. de Bruyne, Etudes J ‘erthdtigee médidvale I, Brupes 1946, 306-338;
L'esthétigue musicale, ha sabido ya mostrar que, en esos tratados, las considers-
ciones refativas & e vide mors] se mezclan con las exposiciones técnicas,

3%, Por ejempla, Ps-Huchald, Commemaratfo de tonfs ot pralmis modilan-
iy, ed. de M. Gerbert, Scriptorey ecclexiastic! de musica 1, 213.
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en la tierra el canto que proseguirdn en el cielo®. Los medios em-
pleados para alcanzar este fin escatoldgico parten de la pramditi-
ca cristiana; se trata de ilustrar con melodias las palabras de Dios,
tal como las han transmitido la liturgia ¥ la Biblia tradicionales,
aun cuando su lengua no sea la de los autores profanos®. Hay que
1 haliar acentos que traduzean el consentimiento del hombre redi-
| mido a los misterios que celebra, y cuyo beneficio recibe. Algu-
| nos de capiteles conservados de Cluny no muestran esas quime-
ras que san Bernardo desautorizo, sino los simbolos cristoldgicos
de los diversos tonos del canto. Por ajf:mpln._isl tercer tono, como
la compuncidn, emociona al alma profundamente, haciéndola co-
mo experimentar la resurreccion de Cristo®™. jPodia hacerse mas
eficazmente de la oracién vocal una oracidn mental, segin el de-
seo de san Benito?*

Los cistercienses tuvieron presente la misma finalidad que 1a
tradicion anterior y por medios parecidos, cuando pusieron un
largo prefacio explicativo a su antifonario reformado; las nocio-
nes de téenica musical les ofrecian e oportunidad de hacer con-
sideraciones espirituales, una de las cuales se expresaba por me-
dio de ese tema de la «regidn de desemejanza», tan del gusto de
san Bemnardo. En este contexto, la regio dissimilitudinis es la con-
fusién de un canto mal ordenado™. El remedio estd en la sagrada
Eseritura: la autoridad del Salterio restituye a cada nota su digni-
dad proponiendo el decacordo como escala de los sonidos®. Jun-

40, Porejemplo, Berndn de Retchenan, Prologus in foparium, ed. de M. Ger-
bert, Scriptores sccleriantici de mugica I1, 62-63; Guido de Arezzo, De ignofo con-
tu, en i, 11, 35; Regindn de Prikm, De harmonica instifutfone, en ibid., 1, 2345

41, Por gjemplo, Berndn de Reichenay, De varis pralmorum atiyue cantom
modulatione, ed, de M, Gerbert, Scriptores ecolesiortic de muyica 10, 105: «Sic
enim Terenting, Virgiliog, Tullius, ceterique liberalinm litteraram seqaaces in suis
genpturts hoe meruerunt, Ut eorum dicta permanerent inconvulsa. . ., quanto ma-
gis caglestivm verborum oracula in sua perseverare debaret rogula?y. Jgualmen-
teen la p. 106 y pagsin.

47, ¢Tertius impingit Christumegue resurgere fingits, texto e ilustracion en
Fierrve le Véndeable, 275, Cf. 1. Evans, Monastic e ot Clumy (9107 157}, Oxford
1931, 122125,

43, aMens nostre concordet voei nostraen, Regule, ¢ 19,

44 FL 182, 1128 A,

45, Ihid., 1128 C,
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to a las leyes establecidas por Guido de Arezzo®®, esta norma bi-
blica, extrafia a la pura ciencia musical, permitird alcanzar el fin
que los cistercienses han perseguido, como todos los monjes mi-
sicos: afiadir a la letra evangélica y santa, el esplendor, el colori-
do y la belleza del canto®.

El canto tuvo, en el campo de la versificacion, consecuencias
extraordinariamente complejas, que han sido analizadas con gran
detalle por los filélogos. Bastard aqui constatar que hubo compo-
siclones poéticas compuestas con dos téenicas diversas. La una
estaba en la tradicidn de la poesia cldsica, basada en la cantidad
de las sflabas, larpas o breves, Asi, en el siglo XI1, en 1a abadia de
Tegemsse, Metelo hace, en metros horacianos, poemas en honor
de san Quirino; se conoce también ¢l ejemplar de Horacio en el
que se inspird para escribir las Odae Quirinales®. Pero la mayor
parte de las composiciones litlrgicas eran de un estilo diferente,
esto es, el de la poesia silabica, cuyo ritmo estd determinado por
la intensidad de los acentos. Cada una de esas dos técnicas evolu-
ciond, segin la promunciacion propia de cada region. Ninguna de
ellas se convirtid en un conjunto de leves fijas, que no permitie-
ran la variacion. Los autores no estaban condenados al plagio, a
Ia imitacidn artificial de versos ya escritos, segiin las exigencias
de una fonética desaparecida. Cada uno, con tal de-que fuera poe-
ta, teniz una cierta libertad para la disposicidn de las palabras; la
métrica medieval era un arte vivo, y un arte de seres vivos.

Dre ahi, sin duda alguna, proceden la abundancia y la variedad

“de los poemas litirgicos. Nada mas revelador, a este respecto, que
_un gjemplo como el de «la escuela poétican de Nonantola en los

siglos X1y X11*. A mediados del siglo X1, podemos observar co-
mo se va imponiendo la preferencia por el hexdmetro leoning; esa
téenica es ampliamente utilizada, pero, al mismo tiempo, se com-

46, ibid., 1128 C-D,

47. wl.lttl:mm ot sanctam et evangelicam retinentes, honastals at pu]l;hntl:l
dine cantus supercoloravimusy, ibid,, 1123 B,

48, L. Sorrento, Medievalia, Brescia 1944, 148,

49, G. Vecchi, Mesrd, ritmid nonanteland. Una scucla poelica monastica me-
dievale frecolo XI-XIT), en Deputazione di storin pairia per le antiche pravingia
Moderasi, Al @ memoire VIV, Mod=na 1954, 220-257,
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pomen piezas ritmicas de diversas estructuras. Ninguno de estos
géneros se limita a un pequedfio nimere de férmulas sino que, al

; contrarie, se las multiplica: hay 23 bendiciones De sancta Maria,

| y hasta 55 para Pentecostés™, Esta misma profusion se ve en otros
muchos casos, ya se trate de bendiciones o de otras partes del ofi-
cio. La liturgia romana no ha conservado mas que unas 15 de esas
bendiciones, y cada una de ellas es una pequefia obra maestra. Pa-
ra que fueran posibles ha sido necesario que existiera una inspi-
racion desbordante, ¥ que se expresara en textos innumerables.
Los hay mis modestos, pero todos revelan que Jos medios de don-
de salieron estaban animados de una intensa vitalidad.

A esos textos, que eran utilizados en la celebracion conventual
de la liturgia, pueden afiadirse todos los que alimentaban la devo-
citn privada. No es siempre fécil distinguir unes de otros, porque
a menudo tienen Ia forma de oficios o de oraciones litdrgicas®, v
muchos de ellos han terminado por quedar incorporados al culfo
piiblico, como ese Rythmus de nomine lesu, que bien lo merecia.

| Gilson ha dicho que hay que tener «un manuscrito en lugar de co- |
————

! razény para no reconocer en ese admirable poema una obra maes-
tra inspirada en los sermones de san Bernardo™. Su gran difusion
prueba que se armonizaba con las aspiraciones de las almas fer-
vorosas, que no cesaron de copiarlo, de cantarlo y de transfor-
marle™, Porque tales textos, en la Edad Media, tienen vida; no es-
tén cerrados en la perfeceidn de una edicién critica establecida ne
varietur, Wilmart ha mostrado como el Adorp te pasd por vicigi-
tudes semejantes™. La prosa ardiente de un san Bernardo nspird

30, Bénddictions pour les lecturey de Voffice de NoEl, en Mizcellonsa G
Mercat 11, Citth del Vaticano 1946, 477-433,

51. F X. Haimorl, Mittelaltertiche Frammighkeit im Spiegel der Gebetbuchii-
terutur Siiddeutschlands, Minchen 1952, esp. «Benediktinisches Monchtum aly
Haupttrnger der Gebetsfrommigkeit im Frithmittelalters, 5-19; afin debe ser com-
placada ln lista que da en ella; of. Dévotian privie, pléed populaire, 151-156; Lin
maitre de ln vie gpirituelle au XT vidcle, Jean de Fécamp, Paris 1946, 37-44, 60-
62; Ecrits spivituels de D'écols de Jeap de Féeamp: Analhon 1 (1948) 51-114.

52, Lesidéer et l=x lattres, Parig 1932, 47, ]

53, A Wilmard, Le efubilusy sur le nom de Jésur dit de saint Barnard, Citth
del Vaticano 1943, P

54, A, Wilmart, Autenrs spirituels ef textes dévaty du Moyen Age latin, Pa-
rs 1932, 36l-414.
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a algiin talento olvidado unos versos que, a su vez, pertenecen a
todos, porque son ¢l bien de todos. Muchos otros psendo-bernar-
dos han probado que el gran movimients de piedad alimentado
por el abad de Clairvaux, tendia a expresarse en versos como pa-
ra completar y envolver el gran poema de la liturgia.

La vida de [os texros

J Los textos no litirgicos de los monjes no han sido escritos pa-
1a el culto. Sin embargo, no habrian llegado a ser lo que son si sus
autores no hubieran vivido entre los esplendores del culto. Por eso,

v L hay que sefialar ahors lo que el conjunto de la literatura mondsti-
'4 ca debe ala liturgin,

Es, en primer lugar, la atmosfera general que respira esa lite-
ratura, una atmdsfera de optimismo cristiano, de fe en la Reden-
cidn, que hace de la wttnm de Cristo un motivo constante y per-
sonal de esperanza. Si cada autor, cada lector, cada monje, en una
palabra, cree que puede [legar a una cierta experiencia de Dios, es

| porque sabe que esa unién entre &l y el Sefior se realiza primero
| en el el misterio del culto. No se trata sino de procurar a esa parte
! efe-ctwa que recibe de Ja salvacién, unas pmiﬂngacmnes psicold-
gicas en el campo de la reflexién y de la adhesién a Dios por el
corazdn, el affectus, Por eso, una de las realidades cristianas de
la que hablan con gusto los monjes, aun fuera de las obras que la
— ——consagran, es del mundo de los sacramentos: en ellos se realiza el
| mas seguro contacio con Dios, pnnucm de todos los demds en-
\ cuentros. Se ha prestado mucha atencidn al gran interés mostrado
por los autores carolingios hacia el bautismo; también s& ocuparon
mucho de la Eucaristiz™, que continud siendo el punto focal en los
circulos mondsticos. Sabido es el puesto que ocupan en la obra de
Juan de Fécamp®®. En el siglo XII, Pedro de Celle®, Pedro el Ve-

55, K. Kilnstle, Die Theologie der Reicherau, T07-709; L. Gautier, La poé-
sie religieve dans lex cloftras des IN-XT sidcles, 20.

56, Un maitre de la vie spiritueile au XT sidele, 33-34, 44,

51. La spiritualité de Pierre de Celle, e, V1: La confezsion fréquents ef la
communion quotidisnne, 124-126.
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nerable®, san Bernardo™, Senato de Worcester™ y muchos otros®,
hacen frecuentes alusiones a ella. Amaldo de Bonneval®, Guiller-
mo de Samt-Thierry y Balduino de Ford, escriben tratados sobre el
sacramento del altar, pero jamds pretendieron debatir problemas

| abstractos. Hablan de 1a encaristia como de una realidad viva que

\la Iglesia, en su liturgia, propone todos los dias para que los mon-
Jes puedan adorar, con palabras biblicas.
lgualmente, la insigtencia de los autores monasticos sobre la
confesiém frecuente, seguida de absolucién, procede de una fe ab-
soluta en el poder del sacramento en el que se anticipa el juicio de
Dios®™. En los numerosos textos en los que los autores cistercienses
¥ otros recomiendan la confesion y determinan las condiciones re-
queridas para que vaya seguida del perdon, no suelen hablar de la
simple apertura de conciencia, que los religiosos hacen a su padre
espiritual, segin una tradicion que remonta al monaguismo anti-
puo. Se trala de ese medio seguro que tiene el hombre en la tierra
de hacer penitencia, en el sentido mds riguroso del término, reco-
nocitndose pecador, eonfesando su fe en el poder dado por Cristo
a su Iglesia para perdonar, purificar la conciencia vy prepararla pa-
ra presentarse sin mancha en el ultimo juicie. Sélo se comprenden
estas actitudes dentro de una concepcidn viva de la Iglesia. Alpunos
autores, como Ruperto de Deutz, han esparcido en sus escritos loa
elementos de una riguisima eclesiologia. Pero todos viven y escri-
ben con la misma conviccion: el encuentro entre el monje v Dios,
la unitn intima que toda la literatura tiene la misidn de preparar, se
realiza en el seno de la Iglesia, la Esposa que s¢ revelard en toda su

38, Pigrve le Vénérable, 310-311, 360-364.

58. BL I Hesbect, Saivt Bernard ef ['evchartstis, en Mélanges salnt Bernard,
Diijon 1954, 156-176; C. Hontoir, La dévaiian au Saint-Sacrement ches lex pre-
miery civtercieny (ATRXTH pidcles), en Stidia encharirtica, Anvers 1946, 132-156.

al. P Delhaye, D fextes de Sematuy de Worcester sur la pénitence; Rech-
ThAncMeéd 24 (1925) 205, cartas 4 y 5.

61, M. Bernards; Specilum virginum, 117-118,

2. Loy méditationr eucharistigner d ' Armateld de Bomeval: RechThAnchiéd
1B (1546} 40-56.

63. Laspirituaiité de Fierre de Celle, 121-124; Pierre le Fénérable, 134, 311-
317, M., Bermmands, Specwdum virginwm, 133-137, «8ic confitere ut absolvi meres-
vims. ibid_ 113, n_ 266,
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gloria, esa Jerusalén que es el fin de todo el esfuerzo monéstico y

que es dada ya en 1a fe, a los hombres aqui en la Herra; sélo unién-

' dose a ella cada uno de nosotros va recibiendo el beso del Esposo.

| Devocidn a la Iglesia, que no es mas que ofro aspecto de la devo-
cion al cielo, una forma del deseo de Dios, y una adhesion al mis-

! terio de Dios que celebra la liturgia y comunican los sacramentos. |
Eclesiologia y escatologia se unen asl como los dos temas domi-
nantes de una literatura nacida en la atmosfera del culto.

Radiacian de la liturgia

| '~ Laliturgia ha marcado con su impronta la cultura monéstica en

/ su comjunto. En primer lugar, la lengua de los escritores, que abun-

| da en reminiscencias de formulas litirgicas. Algo comprobado pa-

ra un Jusn de Fécamp, pero que no serin menos impresionante en

| i un san Bernardo™. El ritmo de la vida de los monjes estd también |

¢ marcado por la liturgia y sus fiestas, y algunos de sus escritos han |
| contribuido a introducir fiestas nuevas o a dar popularidad a las re-

: cientemente establecidas, como por e¢jemplo, el oficio de la Trans-

i figuracian, y el tratado sobre éste misterio compuesto pur]'-‘ﬂdm el
Venerable cuando adaptd en Cluny esa luminosa solemnidad®. O
también el tratado que Guillermo de Saint-Jacques reductt sobre la

_'_Ei_:ﬁdad para hacer frente a las tendencias racionalistas de algunos
tedlogos de su tiempo, en el que pedia, como reaceion, que se ins-
tituyera una fiesta en la que se proclamara la fé trinitaria de la Igle-
5ia®, Toda la economia monéstica estaba organizada en funcitn de
una vida, en la que el reposo para la alabanza divina absorbia un

L | gran parte del tiempo®. El arte, ﬁnf"m,,ﬂelaelmﬂqq_ﬁ_mdala Exig- \

tencia monacal y de los pensamientos habituales de los monjes; lo
mismo que han podido compararse las catedrales del siglo XIT a

B4 Awx sourcer des Sermons sur les Canfigueny: RevBéa 601959 237-257, e
63. Fiarra [e Fénérable, 126-390, -
66. Le truité de Guillaume de Saint-Jacques sur i Trinité: Archhistdoct-

MoyA (1950-1951) 80-102. e
67. La vie écomomigue des monastéves oy Maoyen dge, en .{mpm.l‘ran reli-

Fieuse st struciures doctrinales, Pards 1948, 211-259.



[

Ef poema de la liturgia 315
las sumas teolbgicas, asi se pueden también relacionar con los es-
critos mondsticos de la edad romdnica las iglesias abaciales de
enfonces: la misma simplicidad, la misma solidez, la misma viva-
cidad de imaginacién biblica, Es cosa sabida que los tratados de
Ruperto de Deutz han mfluido en el arte renano del esmalte y, por
mediacitn de Saint-Denis, en el arte de otras muchas regiones;
hasta la catedral de Colonia ha sido concebida, al parecer, seglin un
disefio hallado entre los escritos de Ruperto.

Nadie mejor que Suger ha expuesto el vinculo que une al arte
mondstico con la liturgia v la espiritualidad. Lo ha hecho en su tra-
~ tado Sobre la consagracion de la iglesia de Saint-Denis, en el que

P

se inserta, en medio de una larga exhortacién a la paz, el relato ds
una construccion y de una dedicacion, gue acaba con una alusién
a la Eucaristia: en este misterio, Cristo reconcilia aqui abajo a lm-:‘”|
hombres entre si, con los dngeles ¥ con Dios, y redne en un solo
\! reino ese mundo redimido que &1 presentard a su Padre cuando
vuelva®. Y en la relacitn que ha eserito Sobre su administracidn
abacial, Suger se ha justificado de haber hecho tanto por embelle-
cer su basilica. El testimonio gue nos ha dejado puede aplicarse a
todos los representantes de la cultura menastica. Lo que Suger ha
hecho en el campo de la arquitectura v las artes decorativas, otros
1o han hecho en el campo de la literatura; todos han empleado pa-

I

J

|

En cuanto & mi —concluye Suger—, confieso que me ha sido muy gra-
| toemplear para la administracion de la sacrosanta Eucaristia todo lo que
| he podido hallar de mds valioso y preciose. Si, segin une orden de Dios

manifestada por boca de los Profetus, se servian de cdlices, de vasos y de
copas de 010 pam recoger la sangre de los machos cabrios, de los bece-
tros, ¥ de la vaea roja de la expiacidn {ef. Mm 19, 2), cudnto mds, para
tecibir la sangre de Jesucristo, debemaos utilizar, enun servicio continuo
y con plene devocidn, vasos de oro, gemas, y cunnto hay de mas precio-
50 entre todas las criaturas. Clertamente, ni nosotros ni muestros bienes
pueden bastar para servir a tan grandes misterios. Aun cuande, por una
nueva creacion, nuestra sustancia se cambiara en la de los querubines y

B68. Suger, abad de Saint-Denis, Comment fuf construit Saint-Denis, Paris
1945: «Suger, grand batisseurs, 5-26.
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serafines, seriz todavia indigna de servir a la Hostia inefable, Tenemos,
sin-embargo, una propiciacién por nuestros pecados. Algunos, sin duda,
nos opondran que basta [lever & ese culto un espiritu purs, un alma san-
ta, una intencidn recta, y nosotros pensamos también gue esas condicio-
nes son necesarias en primer lugar y que tienen una importancia may es-
pecial, pero afirmamos igualmente que en la ormamentacién de los vasos
sagrados empleados en el santo Sacrificio, s nobleza exterior debe, en
Io posible, iguslar a la purezs mterior. Es necesario que sirvamos en to-
do con la mayor conveniencia qua podamos a nuestro Redentor, de quien
lo recibimos todo sin excepeidn; quien ha unido su naturaleza a la nues-
tra en una persona admirable; quien, colocindonos & su derecha, nos ha
prometido que posseriamos verdaderamente su reino. Muestro Sefior,

_ La liturgia es, a la vez, el reflejo de una cultura y su corona-
i miento. Comao el oficio del santisimo Sacramento —en cuya com-
posicidn fuvo parte, mcrimncuta santo Tomds— corona su obra

‘I doctrinal, asf los himnos, las secuencias, los poemas innumerables
que han escrito los monjes, coronan su teologfa. La liturgia habia

\" sido el fin al que tendia la renovacién de la cultura monastica en la
é]]:::::& carolingia, v fue también su resultado. En el eurso de los si-

| glcrs siguientes fue en la atmosfera def culto y en medm de los po-
emas compuestos para €], «in hymma et canticisy, como se realizé
Ia sintesis de todas las ¢ artes, de la técnica literaria y de la reflexién
hgmsa de md_as !a.b_f_qgnws de mﬁaﬁ_nglclén biblicas, patristicas.
~-yelasicas. En el-culto, todos esos recursos alcanzaban plenamente
su fin, eran restituidos a Dios en un I-inmmagc en ¢l que se recono-
cia quf: . venian de &1, Accion de gracias, m.lcansna, h:niugla, con-
Jfessio fidei, todos esos términos expresaban, en la tradicion mo-
nistica, aspectos apenas diferentes de una misma realidad. En la
Iiturgia,_ la gramatica se elevaba al nivel de una realidad de orden
escatologico, al tener parte en la alabanza eterna, que los monjes,
asociados a los angeles, comenzaban a dar a Dios en el coro de su
abadia, y continuarfan en el cielo. En la liturgia se cancilian per-T|

(\ fectamente el gusto por las letras y el deseo de Dios.

69. PL 186, 1234, Surper, ahad de Saint-Dienis, «Suger, prand batisseurs, en
Comment fut mnﬂmrr.‘.’.‘mm Lhemiz, 25-26.,
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que vive y reina por todos los siglos de los siglos®. ~—
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EPILOGO
LITERATURA Y VIDA MfSTICA

Hacer profesion de modestia al comienzo de una obra, y excu-
sar su imperfeccidn al final, eran antafio temas literarios. Hoy, sin
hacer literaturm, es evidente que una exposicion que verse sobre un
larpo penodo cultural debe necesanamente presentarse como pro-
visional & imperfecta; sus lagunas son evidentes. Contribuird a
mantener su cardcter de «ensayow, el formular, para concluir, los
dos grandes problemas que plantean los hechos recogidos en las
péginas precedentes. Uno se refiere a la historia, el otro a la espi-
ritualidad. El primero se relaciona, por decirlo asi, con el aspecto
objetivo de ia tradicion mondstica; &l otro, con el elementy subje-
tivo, com el misterio personal que los textos dejan entrever, Por una
parte_ ;cudles son los rasgos dominantes de la cultura mondstica de
la Edad Media?; por otra, jcomo se ha conciliado en ella la misti-
ca con las formas literarias?

Resultados individuales o cultura colectiva

La cultura mondstica es la de un ambiente, 1o es solo privile-

/ gio de grandes inteligencias. Un colectivo vive de sus grupos se-
“ecios, pero éstos no son posibles sin aquél. Es &l también quien

permite a una tradicion mantenerse en medio de las variadas cir-
cunstancias que determina el curso de los acontecimientos politi-
cos. La vida econdmica de los monasterios de la Edad Media tie-
ne alternativas de penuria y de prosperidad, en el curso de las
cuales la institucion ha contiruado siendo 1a misma. En el campo
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del estudio y de la observanecia aparecen también lo que los his-
toriadores acostumbran a llamar momentos de apogeo, después
de declive, e incluso de decadencia y, en fin, de renovacidn; se re-
fieren a ellos aludiendo a grandes nombres, y emiten sus juicios
sobre ellos a la luz de algunos documentos excepeionales. En la
realidad, hay una virtud media del comun de los menjes, que es
l& que ha permitido a la genq:rrahﬂad de 1as abadias seguir siendo
' focos de vida v de irradiacién religiosa en medio de tantas vicisi-
tudes. A veces, el historiador logra entrever, a través de algunos
textos andnimos, la existencia de religiosos oscures, pero celosos,
de loz cuales la crdnica no dice nada, pero que, semejantes a co-
lumnas invisibles, han sostenido el edificio.
¢ Durante la Edad Media se da en el monaguismo una cultura
Mm en la medida en gue han subsistido unas
formas de vida y unas estructuras que no se realizaban en los
otros medins. No hay duda de que los monasterios han ejercido,
en ocasiones, una influencia tal, que toda la sociedad cristiana ha
vivido més o menos bajo su irradiacion, De la Edad Media, como
del periodo patristico, vale este juicio de Curtius: «Mucho de lo
|-gue llamamos cristiano es simplements mondsticon'. Sin embar-
go, alli donde la vida mondstica estuvo realizada mas integra-
mente, las obras que prbduja estuvieron mas claramente marca-
das con su cardeter propio, Como se ha visto, toda la diferencia |
" entre l_a_iieglqg{a escoldstica y la de los monasterios procede de
|que una misma reflexién religiosa fue practicada en dos lugares |
—l y-en-dos medios distintos. En cada uno de ellos, aquellos que noL
tenian una aportacidn personal que ofrecer, podian, al menos, en-
riguecerse con el trato de espiritus més dotados. En las escuelas,
| adquirian el gusto por la investigacion intelectual, una cierta ha-
. I| bilidad en la especulacidn asi como nociones doctrinales itiles
| para la vida pastoral. En log claustros, participaban de una atmés-
fera em Ia que las preocupaciones espirituales ocupaban mayor lu-
gar, y 1a cultura desinteresada se desarrollaba de una fonnn més

|. E. Curtius, Européische Literatur und lateinisches Mittelalter, Berna 1954,
503 (versidn cast,: Literatura ewropea v Edad Media lating, Madid 1999),
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libre. Aquellos soldados que iban a alistarse en la escuela de san
Anselmo, y los adultos que entraban en el Cluny del siglo XIT o
en las ahadias cistercienses, no habian recibido todos, sin duds,
una formacitn elésica; pero se aprovechaban de todos aquellos
cuya cultura literaria y espiritial fecundaba el ambiente. Desde
este punto de vista, era legitimo no establecer diferencia esencial,
en este ensayo, entre los cistercienses y el resto de la tradicidn
monéstica. En todas partes, las tendencias eran radicalmente las
mismas; las diferencias de color eran solamente matices. La apor-
tacion cultural de los monjes blancos y la de los gue se llamaban,
no los anegrosy sino los wgrisesy, se sitia realmente dentro de
una viva unidad, cuya consistencia aparece por contraste con to-
do lo que no es mondstico.

Lios monjes, todos juntos, han tenido en la Edad Media un pa-
pel que otros no tuvieron, al menos en el mismo grado; han sido
el vinculo entre dos periodos culturales, entre los Padres v los®
«modernoss. Mo conservaran nada por el placer de conservar, 51-|

ligiosa, el culto v la cultura. ¥ es asi como han llegado a mante-
| mer y & transmitir los tesoros de belleza acumulados por los sigios
© de la antigiiedad. E3f arte roménico mondstico ha precedido y pre-
| parado el desarrollo del gético; de este modo, la cultura mondsti-

[ no para vivir de los textos y para unit, en provecho de su vida re-!

ca ha sido la condicién de la edad de oro escolastica y de ese cor-

ll de mayor cultura no son aguellos en los que la produccién litera-

| Tia es mis abundante, pues la accion dispersa EIEIHIJ'IE 5Ino las
ijpm:as en 1as que se ha vivido més intensamente, El siglo XIII,
por ejemplo, es el siglo que produjo més obras, ¥ en ese sentido
es el gran siglo.de la Edad Media. Pero los espiritus estaban, en
su conjunto, menos cultivados que en los siglos anteriores, dema-
siado felices para que sintieran la necesidad de producir; les bas-
mha con sér )
 Bin Emba:gu el desarrollo de las épocas cldsicas, Slglnsxm
- o XVII, ha sido posible gracias a que en épocas anteriores se ha-
| bian posmdu tranqmlamjnleias tesoros de la cultura. En épam
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cién. jQué distancia, por ejemplo, entre La Bruyére y Montaigne! [

Ia misma que hay entre los maestros de la escoldstica y los mon- ’

jes que han encarnado el humanismo de los siglos precedentes. Lo

que los monjes han hecho por la cultura cristiana no debe, pies,

medirse 5610 por lo que han producide, sino por 1o que han produ-
cido las épocas no mondsticas siguientes y que les deben, con la

transmisién de los textos, lo que es mas importante: una tradicidn
espiritual y 1a vida misma del espiritu.

El buen estilo como homenaje a Digs

Esta cultura de todo un medio ze ha presentado como marca-
da por unas caracteristicas constantes que bastara aqui recordar,
En primer lugar, s, a la vez, literaria y tradicional o, mas exacta-
mente, literaria por sér tradicional. Ha recibido de modo muy pro-
fundo Ia impronta de 1a tradicién iiteraria de la antigiedad. Esta,
sobre todo en Roma, era obra de una seleccidn, que se expresaba,
por escrito, en una lengua que no era la de todos los dias, que no
era del todo semejante a la lengua hablada, a Ia elocutio valgaris;
tado escrito era artistico, «téenicoy,; ninguno estaba desprovisto
de arte (freyvov)®, Los escritores cristianos no tenian por qué re-
nunciar a este modo de expresitn, ya que los mismos voceros de
Dios lo habian adoptado. La palabra de Dios es un libro escrito

con arte; los autores inspirados, aun cuando los del Nuevo Testa-

mento escriban en la «lengua comiing, respetan y utilizan los gé-

~rieros literarios, v los procedimientos de la tetdrica: Los profetas

son poetas, cada uno de los testigos de Cristo ha matizado con su
propia elocuencia el mensaje que habia recibido. Hay retorica en
los discursos del Sefior, que refieren los evangelistas, y [a hay
en las epistolas de san Pablo. Los Padres de la Iglesia no podian,
pues, apartarse de esta misma actitud. Proclamaban que la elo-

2. C. Mohrmann, Problémes siplistiques de la littératyre chrétienne: Vigiliae
christinnae (1955) 322; Lex formes du lotin dit evidgaires. Essal de chronalogie
et de systémarization de ["épogne augurtéenne pur langies romanes, o Larin
veelgaive, latin médidval, latin chrétfen, Paris 1955, 1.

I



Literaturn v wida mistica ix

cuencia no era mAs que un instrumento, que no se tenia derecho
a buscarla por si misma; pero, hechas estas reservas, recurrian a
¢&l. Su testimonio debia poseer el mismo cardcter literario de la
palabra de Dios para no ser indigno de ella. A sus ojos, «el estilo
elegantey era un homensje rendido a Dios®,

Un ascela como san Jerdnimo es un escritor de oficio; &1 sabe
que el alcance de su ensefianza depende, en parte, de la calidad de
su lenguaje; y no cuida solo su estile, sino también su reputacién.
Sus prologos estin llenos de prevenciones oratorias, destinadas a
evitar en el lector todo desprecio respecto al género literario adop-
tado en cada obra®; se encuentran en ellos todos los «topicosy del
exordio tradicional: incapacidad para eseribir, razones que le obli-
gan a hacerlo, preocupacidn por la brevedad; en suma, lo que todo
el munde diria en el mismo caso®, Y se tieng, a veces, la impresidn
de que san Jerdnimo no es él mismo hasta que, en el tanscurso de
la exposicion, se libera un poco de las trabas literarias. Pero, a de-
cir verdad, es también ] mismo en esos prologos, ¥ en esos epi-
logos, en los que se somete a ellas tan plenamente; porque es un
literato, su cultura forma parte de su ser hasta tal punto, que no
puede expresarse sin recurrir conscientemente a ella. Quiere que se
respete en él al discipulo de la Palabra, que se ha hecho escritura.
Al encarnarse, el Verbo ha depositado su eterna Verdad en los va-
sas que modela la historia en cada época, en los hombres que de-
ben conservarla en su corazon, y después transmtirla con las pala-
bras que han aprendide de su civilizacion,

Un mistico como san Gregorio revela también esa preocupa-
cion de literato v esa mentalidad de autor. Al saber que los co-
mentarios de la sagrada Escritura, que ha dado a los manjes del
monte Celio, han sido redactados por uno de ellos a su manera,
Gregorio se los hace leer y encuentra que se han modificado sus
expresiones «de manera bien indtils. Por eso, desaprueba ese pro-
cedimiento y exige con firmeza que se busquen y se le remitan

3. Ihid,, 234,
4. Cf. L Stade, Hievenymus (n prosemiis guid tractaverit, Rostock 1925,
5. CF L. Arbusow, Celores rhetoricl, Gittingen 1948, 87-103: «Topik des

Exordivmss,
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todas 1as notas tomadas durante sus conferencias®. Sin embargo, la
infidelidad de la redaccién era «bastante relativan, pues el redac-
tor «habia tenido en sus manos la estenografia de las homiliasy’.
Pero san Gregonio cuidaba la expresion tanto como la doctrina.

Los medios mondsticos antiguos, en el mundo latino, han par-
ticipado de ese ambiente literario, que era el de la sociedad cristia-
na. Estaban, quizd, en relacion mas estrecha que en Oriente con la
jerarguia y sus grupos culturales selectos. En tado caso, se ha po-
dido decir «gue la vida mondstica de Occidente tiene, desde sus
origenes, un cardcter literarion®. No son, ni san Benito, ni los re-
novadores del penodo carolingio, quienss podian romper con esta
tradicién. Al contrario, la reforzaron. No sblo exigieron que los
maonjes fueran cultos, sino que, al instituir primero y organizar des-
pués las escuelas, les proporcionaron el medio de llegar a serlo.
Con el deber del estudio, les inculcaron su amor. La alegria que
procuraba se transpatentaba en més de un poema: «Audite, pueri,
quam sunt dulees litterae. . .». Y el estribillo, como un sco, repite la
afirmacidn, afiadiendo: «Et nos felices, qui studemus litteras»’.

Desde 2l siglo X al X1II ha continuado difundiéndose en Ocei-
dente esa literatura mondstica cuyas formas habian salido de la
tradicién clisica, pero cuya inspiracitn era Gnicamente cristiana.
La gracia eleva al alma y Ia enriquece con capacidades divinas,
pero la cultura la afina y la embellece, haciéndola, por lo mismao,
mas apta para recibir y expresur los dones de Dios. San Barnar-
do, en pocas palabras, ha formulado muy exactamente su papel:
«scientia litterarum, quae ornat animamy'™.

6. Epist. X11, 6, en MGH, Epist. T1, 351-353.

7. B. Capelle, Les homdlier de saint Grégoire sur le Canligque: RevBén 41
{1929) 205, P Verbraken, en su tesis Le commentaire de salnf Grégaire au pre-
migr fiwe des Rots, Louvain 1956, 126, liega & la misma conelusion: la redaccitn
habin asufrido relstivamente poco de unn intervencidn personiil del abad Clau-
dio. El pontifice cedid 2 uns impresidn demasiado superficial... Es lo que se
echa de vor por &l tono irritada de su earta sl subdidcone Jorns,

B. C. Mohrmann, Les formes du fatin dit wvulgaires, 2,

9. Ed. de L. Treube, Forlesungen und Abkandlungen I, Milnchen 1920, 193,
¥ MGH, Poet. gevi karol TV, 11, 657.

10, Sup. Cant, 37, 2, Une férmula semejante de Conrado de Hirsan he sido
citada supre, 157, '
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Mea grammatica: Christus

La cultura mondstica no e sdlo, sin embargo, la de unos cris-
tisnos letrados. Entre Iog cristianos, aun cultos, los monjes tienen
Ccomo cosa propia cierta orentacidn que se pusde llamar mistica.
Mas que otros, sienten y expresan toda la diferencia que existe en-
tre dos drdenes de realidades, que aceptan no obstante unir porgque
Dios no las ha separado; la vida cristiana y la cultura. Mis que to-
dos los demids cristianos y que todos los letrados, experimentan en
si mismos la constante necesidad de superar las bellas letras para
reservar al campo espiritual toda su primacia. San Bernardo habia
dicho de los judios que son wliteralonesy, porque roen la letra de
los escritos divinos, como 51 fuera una corteza seca'’. Mas todos los
autores monfsticos aplicarian idéntico juicio a todos los gue ha-
brian de hacer de la literatura su tinico alimento, 51 la grammatica
hubiera de ocupar en su corazdn el lugar de Cristo, la rechazarfan.
Parecen, incluso, hacerlo a veces, jtan intensa es su obsesion por
lo tmico necesario! Mea grammatica Christus est, afirma san Pe-
dro Damidn con toda la violencia de su amor®,

Felizmente, esos hombres de Dios, esos posesos de la palabra,
saben que no tienen que escoger. Habiendo renunciado a todo lo
que venga del hombre solo, pueden aceptar todo lo que Dios les
da: su verdad bajo las formas de la belleza. A medida que la ver-
dad se va revelando a los ojos de su alma afinada, el brillo de su
esplendor les va invadiendo cada ver més. En el cielo esfardn to-
talmente penetrados de luz; entonces se confundiran los refiejos
que pueden agqui abajo distingnitlos, y estorbar uno de ellos la per-
cepcion del otro. La palabra de Dios, la cultura, ponen en el espi-
ritu el apetito de una felicidad, que serd satisfecha en la eternidad.
La fe v la literatura, lejos de saciar al eristiano, estimulan su sed
de Dios, su deseo escatoldgico. La funcién de la gramética con-
sigte en crear en ¢l una exipencia de belleza integral; la de la es-
catologia, indicar la direccidn en que hay que mirar para que gue-
de satisfecha. Es un libro que el dedo de Dios escribe en el corazdn

11, Epist. 106, 2, en PL 182, 242,
12. Epist. VIIL, 8, en PL 144, 476.
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de cada monje; ningtn otro lo suplird. Ninguna literatura escrita,
aungue sea la literatura sagrada, dispensard de ese recogimiento
necesario al que quiera escuchar la patabra de Dios en si: «Leemos
hoy en el libro de la experienciaw, habia dicho san Bernardo™. Y
uno de sus discipulos ha precisado ain: «Pienso, hermanos mios,
que habéis leido en el libro de vuestra experiencia, en vuestro co-
razdn, mas bien que en un manuscriton'.

El correctivo de la literatura es esa experiencia de Dios, esa
devocitn al cielo, que san Benito y san Gregorio habian hecho
tanto por inculear a los monjes; la teologia mondstica y Ia poesia
litirgica se beneficiaron de ello. Toda la ascesis tradicional habia
tendido a preparar esa conciliacién entre la vida espiritual v los
valores de la cultura. Pedro de Celle, v otros, han hablado del con-
flicto que puede surgir entre la «ciencias y la uconciencian, pero
han probado igualmente, con su ejemplo, que se puede resolver.
Unir a una cultura pacientemente adquirida una simplicidad con-
quistada & fuerza de fervoroso amor, conservar un alma simplifi-
cada entre log variados recursos de 1a vida intelectual, y para ello
gitnarse y mantenerse al nivel de la conciencia, elevar hasta ella la
ciencia y no dejarla decaer, he ahi lo que hace el monje culto; es
un sabio, un letrado, pero no es un hombre de ciensia, un hombre
de letras, un intelectual, sino un espiritual.

_FEl arte, segunda naturaleza

Esta cultura de los medios monasticos termina, en sus mejo-
res representantes, en las formas mas elevadas de la experiencia
cristiana, las propias de la vida mistica. Asi, en san Bernardo, co-
mao én un cAso extremo, puede admirarse la manera comao, héju la
aceién de Dios, literatura y vida mistica se unifican hasta el pun-
to de confundirse.

13, Sup. Cant, 3, 1.

14, Ms. Agxerre 50 (siglos XT1-XI0T, Pontipny, O, Cist.), £ 130v: «In libm
proprine experientiza et in corde magis quam in omni codice, frntres, puto vos le-
glsse satise,
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San Bernardo es un gran literato. No trata siquiera de disimu-
larlo, Sus prdlogos revelan también su mentalidad de autor. No sé-
lo toma todas las precauciones en uso para prevenir la critica, sino
que ademis confiesa que la teme'. En el curso mismo de sus obras
tiene cuidado de respetar los géneros literarios',. La comparacién
entre las ediciones sucesivas, que ha hecho de algunos de sus es-
critos, prueba que retocaba su estilo hasta en los detalles més pe-
quedios’”, Las figuras retéricas abundan en sus tratados y sermo-
nes; en la dpologia, por ejemplo, presenta como una «omisiéns lo
que es en realidad una larga enumeracién de hechos que quiere de-
nunciar como abusos'®; es lo que Ciceron Ilamaba [a praetermis-
sio'. En otras partes emplea el procedimiento que uno de sus con-
tempordneos ha reconocido como la insinuatio de los retoricos™.
Ante estos hechos, puede uno preguntarse si san Bemardo, de ha-
ber estado ya en [a cumbre de la santidad, se hubiera permitido to-
davia, como en su juventud literaria, esas ingenuas concesiones al
arte oratorio®. Pero en la Consideracidn v en los tiltimos Sermones
sobre el Cantar, obras del Barnardo ya maduro, la retérica mantie-
ne un puesto de honor®™. No parece que haya habido en su vida, se-

15, Esto aparees en los prologos de los opdsoulos de Bernardo, on sus cartng
153-154, que son como el prefacio de los Sermoner sup, Cant,, of. Rechercher sur
les Sermons sur ler cantigues de saint Bernard: RevBéa 67 (1955) B0-81 y 255,

16. Cf, por ejempls, Apologis, 15: elam vero, ut epistols remaneat, episto-
la finjenda eratw.

17. Lex sermons de Bermard sur Te Py, Ol habitar, en Bermard de Clafrog,
Paris 1953, 435-446; Formes successives de {Apologie: RevBén 67 (1955) 257-258,

18, wOmitto orstoriorum immensas altitedines, immoderatas longitudiness,
Apol,, 28.

19. Topic, 31. Bn Martianus Capella, De sugtils phileleg,, 5, 523, praeteri-
ilo; en la Rhetorica od Herenniwm, IV, XXV, 37 accultatio.

20. A proposito de & primera parte de la dpofogia; oCuid est illod genus. .7
Rhethores apellant illud insinustionem. _.: tune enim advocatus acousati in prin-
cipio orationis cum detestantibus detestatur, .., posten vere, mim verborum arte,
quae firmaverat infirmat, quae accugaveral excusaty, Dielagus infer Chuntacen-
gem et Civterciensem, ed, de Marlgne, Thesaurus nover anscdotarum, Paris
1717, col. 1577, Sobre ln ainsinuation, ef, Rhetorica ad Herenefum, 1, V1, 2,

21. CF la respuesta en I Knowles, Civdercians and Cluniacs, Oxford 1955, 14,

72. P Lehmann, Die Vielgestalt des swdlfien Jahrimderts: Historische Zeit-
schrift (1954) 232-233, insiste en lo admireble de esin retérica. L. Megrl, Appunsi
nella persemalitd litteraria di san Bernardo; Humanitas (1954) 625-637, ilostra con
ejemplos de los escritos de Bernardo la perfeccion de su «wiécnica estilistican,
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bre este punto, und evolucion, algo asi como una segunda conver-
sion. La conversion & Dios era en él anterior & toda produccion li-
teraria; ésta jamis ha hecho sino manifestarla. Desde su llegada a
Clairvaux hasta su entrada en ¢l cielo, el verdadero Bernardo, el
tinico, fue a la vez, indisolublemente, un literato y un hombre de
Dios, un pensador y un santo, ut humanists y un mistice,

Seria magnifico poder discernir qué purificacion le ha permi-
tiddey esta sintesis. 31 la literatura ocupa en euanto escribe un lugar
tan impaortante, jqué parte tiene en ella el vuelo esponténeo, la ex-
periencia realmente probada, la sinceridad, en una palabra? Pro-
blemea delicedo, Los anélisis de nuestros modernos psicolopos ape-
nas permiten aclararlo, porque su fenomenologia estd elaborada en
funcién de hombres «complejoss y, como muy bien dirfa New-
man, wdesdoblados»®, Ahora bien, los misticos de la Edad Media,
COm SUS confemporancos, son simples y «primitivosys, en el sen-
tido que se ha precisado en este volumen®. Por lo demds, san Ber-
nardo, como cualquier otro hombre, y tanto menos cuanto que es
mids grande, no es susceptible de una solucidn que suprima el mis-
terio. Hay que respetar el secreto de la aceidn de Dios en su alma.
Lo que nos importa, después de todo, es la obra que nos ha deja-
do®, {Qué nos dice ésta de la victoria que consiguiera en si mismo
sobre la literatura, en beneficio del amor de Dios?

Mentalidad de autor y desprendimiento

j,(Jué criterio distingue, pues, a la literatura pura, es decir, la
que no es mds que literatura, que es buscada por si misma —tal co-

23. De H, Bremond, La pedsie pure, 1926, y Priére of poérie, 1926, a X Mon-
chanin, De esthétigue & la mystigue, 1955, pasando por T Rivitre, Rimbeed,
1530; H. Lavelle, La parole el 'écrilure, 1947, v H. U, von Balthasar, Phénomé-
nologie de la véries, 19535,

24, Cf. supra, 1765 El problema se planteaba ya de monera muy diferente
en la época y en los eseritos que ha estudiade M. Florisoone, Esthétigue ef mysti-
gue d ‘aprds sainte Thérdea 4°dvila et saint Jean de la Croix, Paris 1950,

23. El estudio mis sugestivo sobre las relaciones de la lengoe de san Der-
nardo con su espititualidad sigoe siendo ef de . Mobkrmann, Le style de saint
Bernard, en San Bernardo, Milano 1954, 177-184.
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mo se habla de «el arte por el artes—, de la literatura espiritual? jEn
qué se diferencia un escritor, que es un literato, y nada més que un
literato, o que, en todo caso, lo &s mas o menos, de aquél que no es
un literato, sino un hombre espiritual ¥ sélo eso o, en todo caso,
s sobre todo un espiritual? «Spiritualibus spiritualia comparan-
tesy», gusta repetir san Bernardo respecto de la doctrina que da en
sus sermones escritos. Diremos que ese criterio es la complacen-
cia que se tiene en si mismo y en lo que se escribe, Puede uno
complacerse en lo que se escribe, porque es uno mismo el que se
expresa v se prolonga en ello; puede uno también complacerse en
sl mismo y, por eso, escribir con la intencion de comunicar y pro-
longar ese yo amado, y que, mAs o menos conscientemente, se de-
sea hacer admirar. Quiere uno «hacerse el interesantes, esto es,
hacer que los otros se interesen por él.

Ahora bien, esta complacencia es conversion a sl mismo, egois-
mir ¥, por tanto, lo contrario de la experiencia espirtual, que es pu-
ra donacidn a Dios, olvido de si, humildad, consentimiento para
con Dios solo y, para decirlp de una vez, amor, El interés que se
tiene por si mismo y el interés que se tierie por Dios, o por lo que
se escribe de Dios, se excluyen mutuamente, No se puede ir al
mismo tiempo en dos direcciones opuestas, Como se ha dicho con
humaor, «si uno estd enteramente ocupado en mirarse al espejo, es
completamente infitil ponerse en un reclinatorion?®,

El eriterio para conocer al verdadero mistico, la prueba de que
gs un inspirado, aungue sea un literato, es su desprendimiento.
¢ Estd desprendide de si mismo? Entonces, no se complace en lo
que escribe. Pero si se nota que lo que ha dominado en &l es ¢l de-
seo de escribir bien, 81 se ve en su estilo una biisqueda artistica,
entonces ng es mads que un literato. Una determinada bisqueda
artistica en lo que escribe es legitima, pero no debe buscar nunca
la admiracién por sf misma. 5i uno se escucha al hablar, si presta
menaor atencién a lo que dice que a la manera de decirlo, su yo,
que se interpone asi entre 1a Verdad y nosotros, nos dispusta. Tal
autor no estd en posesion de la simplicidad, es doble, es a la ves

26. B Petit, prefacio & [n version francesa del Fost-seripium de Kietkeganrd, 8.
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literato y otra cosa, aunque haga literatura a propdsito de las rea-
lidades de la vida espiritual. Lo caracteristico de un escrito espi-
ritual, que no es mas que esto, es la simplicidad; simplicidad del
alma que se reflejard en una cierta simplicidad del arte. La es-
pontaneidad no lo despojaré necesariamente de adornos, si toda la
formacidn cultural de la época los hace necesarios y féciles; po-
dra ser trabajado y resultar de un cierto esfuerzo literario, pero lo
que dominard serd siempre la preocupacidn por lo que se dice, no
por el modo artistico de decirlo. Cuando se esti dominado por
una evidencia, por una experiencia intensa, se siente, en primer
lugar, la preccupacion de expresarla, no por la manera como se
hard. 8i Ia experiencia es realmente espiritual, la expresion serd
elevada v bella, y naturalmente artistica, desde su primer esbozo.
Umna revisidm literania podré perfeccionarla, pero jamds podrd sus-
citar 1a experiencia. El arte no puede ser mds que un efecto de la
experiencia espiritual, no un medio de provocarla en el eseritor o
en el lector. Si es buscado por si mismo, termina convirtiéndose en
una pantalia entre el autor y nosotros; el escritor se convierte en un
esleta, nosolros somos unos espectadores, y ya no hay comunién
en el amor de la verdad.

San Bernardo habla gustosamente del «ministerio de la pala-
bran, ministerium verbi, Todo pensamiento que surge en €| se en-
cuentra al servicio de Dios. Si quisiera guardarlo para si, perde-
ria todo valor. Pertenece al Espiritu, que tiene como propiedad el

-— ——comunicarse. Al expresarlo, Bernardo prolonga, en cierta mang-
ra, la Encarnacién del Verbo. Y lo mismo que Cristo, para hacer-

* se accesible a todos, ha sido humilde ¥ manse, lc:-_iqﬁe diga de &l,
debe poder ponerse al servicio de todos y debe ser sugestivo para
todos, El hombre no debe hacer de la palabra de Dios una palabra
que le pertenezea, y que esté al servicio de sus fines personales;
la palabra humana debe seguir siendo instrumento, si no quiere
traicionar a la palabra de Dios, Es necesario que la literatura sea
un medio al servicio de la caridad, en absoluto un obsticulo o una
traba; no puede convertirse en un fin, ni siquiera secundario. No
puede ser pussta mis que al servicio de Dios, no al servicio de la
reputacidn del autor,
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Con todo, el problema no es sencillo. Porque esta misma re-
putacion del autor constituye un medio de procurar la gloria de
Dhos; ésta, en cierta medida, depende de su gloria personal cuan-
do trabaja para Dios. 8i cumple mal su deber, compromete su re-
putacién v, al mismo tiempo, la causa a la que sirve, la verdad que
debe manifestar, v el honor de la Iglesia. Es, por tanto, normal y
legitimo que un autor cuide de su reputacion, en cuanto de &1 de-
pende. Pero si depende de otros, debe abandonarla a Dios y acep-
tar la critica. Esta jamds faltard. Para escribir, hay que renunciar
a toda reputacidn; todo el que escribe, se expone a mil juicios,
que no emanan siempre de los censores mas competentes. Pedro
Berengario criticd a san Bernardo®, v sus reproches no tuvieron
eco, pero Bemardo debid de sufrir por ello. En la medida en que
su reputacién dependa de su honradez en el trabajo, un autor de-
be cuidarse de ella; no debe buscar el fracaszo, no puede aceptar el
escribir mal. Si el fracaso le llega en empresas en que no todo de-
pende de €], puede sacar provecho aceptindolo como una autén-
tica manera de imitar a Cristo. San Bernardo declard, al fracasar
la segunda cruzada: «Acepto el deshonor, siempre que no alean-
e a la gloria de Dios»®, Pero cuando escribe, no puede hacerse
responsable de ver malogrado su mensaje. Debe esforzarse por
darle una expresion digna de su conterndo, debe hacer una obra be-
Ila, aun sabiendo que g6lo la glona de Dios merece toda compla.
cencia. Die esta manera, en la medida en que en san Bemnardo ha
habido alguna satisfaceidn en sl mismo, ésta ha venido dada més
por ser literato que por ser mistico. Y esto sélo Dios Io sabe.

En sus prélogos, Bernardo —con las formas literarias de la
£poca— oS ASegUra que o 58 Prencupa por su reputacion, sino en
cuanto debe hacerlo para servir y honrar a Dios. ; Tenemos razo-
nes para dudar de su sincendad? ; Podemos venficar sus palabras
en las obras que siguen a esos prologos? Tratemos de captar cud-
lez san las consecuencias, en el campo de 1a literatura, de los prin-
cipios espirituales que acabamaos de recordar.

27. dpologeticus pro Abelardo, en PL 178, 1863,
2B. De consid,, 11,4,
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Experiencia espiritual y literatura mistica

Lo mismo que en teologia se emplea la dialéctica, la cual se-
ta impotente sin la Revelacion para fundar una reflexidn religio-
s, asi un hombre espiritual puede hacer uso de la literatura para
ExXpresar su experiencia. Sin embargo, se imponen aqui dos ale-
gaciones capitales: la una, sobre la insuficiencia de la literatura
para provoear la experiencia; la otra, sobre el reflujo de la expe-
riencia en el campo de la literatura.

No hay literatura espiritual sin experiencia espiritual. Es la
experiencia la que suscita la literatura, y no a la inversa. Sdlo con
los recursos de la literatura no nos hubiera podido hablar san Ber-
nardo e la vida espiritual como lo ha hecho. No hubiera podido
describir sus realidades, si no las hubiera vivido. La experiencia
espiritual es la tinica que le ha permitido rebasar la literatora, em-
plearla, ciertamente, pero sin hacerse jamds su esclavo, Ha sabi-
do permanecer libre, unificado, simplificado, hacer literatura, co-
mo si no la hiciera. La diferencia entre los gue no son més que
literatos y los gue son, al mismo tiempo, santos, se pone de ma-
nifiesto en el contraste entre Bernardo v Nicolds de Clairvaux, un
notario con muchas dotes, pero carente de personalidad; [leno de
talento, lleno de «haberw, pero demasiado pobre de «sers; que
gjerce con habilidad sus funciones de escritor, pero cuyos escri-
tos no traducen ninguna experiencia que le sea personal. Perfec-
_to imitador, redacta cartas de negoeios cuyo esquema le da Ber-
nardo, pero no hubiera sido jamés capar de redactar ni u_n:f: solo
de log Sermiones sobre el Cantar de los Cantares, Cuando no es-
td al dictado de san Bernarde y obra por sl misme, no llega sino
a una retérica ampulosa en la que lo artificioso nos disgusta cons-
tantemente. Se nota la complacencia que pone en el procedimien-
to y el trabajo que le cuesta. Habla de buena gana, por lo demds,
de si mismo y de su estilo®.

San Bernardo, por el contrario, se esfuma ante la realidad de
la cual debe dar testimonio. No habla de su estilo y hasta parece

29, Ler collections de yermons de Nicalas de Clatrvaux, RevBén 68 (1956)
269302,
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olvidar que escribe. Totalmente penetrado por la experiencia de
Dios, recibe de ella una espontaneidad y una «inventiva» inago-
tables. Es un «poetan, un creador. En un lenguaje, que es solo su-
¥o, nos transmite el universo espiritual que posee. Inventn las pa-
labras a medida que piensa.- Cuanto més interioridad, intensidad
de experiencia y de reflexiom hay en él, mas se eleva su estilo.
Desmenuza la lengua 2 su antojo, la modela con toda libertad y
hace de ella un instrumento sutilisimo, sin resistencia alguna. En
el genio 0 en el santo, y mas ain en el hombre que, como Bernar-
do, es una cosa y otra, el artificio, lo factico, el arte en una pala-
bra, se hacen natrales; més bien, la naturaleza se pliega sin re-
sistencia alguna al arte y a sus leyes; éstas son olvidadas y la
elocuencia ge mofa de la elocuencia, El escritor mistico llepa a
una extremada simplicidad en los medios de expresion; dentro da
los limites fijados por el arte, pone de relieve el artificio, lo su-
prims, o lo hace apenas discernible,

Ast, la experiencia refluye sobre la literatura. Muchos litera-
tos del siglo XTI estaban en condiciones de hacer literatura. Pero,
Jcomo se explica que un Bernardo Ia haya hecho para escribir las
sublimes pdginas que le debemos, sino porque lo que en ellas di-
ce era para €] una realidad? Supongamos, por ejemplo, que esas
piezas literarias que constituyen su obra hubieran sido escritas
por otro o por secretarios; habria que suponer entonces que éstos
hubieran tenido su genio, su santidad y, por consiguiente, su per-
feccidn de estilo. Un mistico sin literatura y un literato sin expe-
riencia no escribirin jamds, ni siquiera entre los dos, una gran
obra espiritual. El genio literario sin la santidad, o la santidad sin
el genio literario, no pedrin nunea explicar unos escritos que re-
sultan del encuentro de estos dos dones de Dios. La literatura so-
la no podria dar a esos textos su intensidad religiosa, su acento de
conviccion y de sinceridad; y la santidad no bastaria para darles
esa belleza, que es una de las razones de su valor permanente.
Ahora bien, este encuentro de la santidad con el genio literario es
algo absolutamente normal. Cuando Dios escogs, forma, y enri-
quece a un alma privilegiada, pone su calidad humana al nivel de
la elevada gracia que le confiere. Hay un don de escribir, un ca-
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risma del estilo, que he hecho de Ruysbroeck, de san Juan de Ja
Cruz, de santa Teresa de Avila, de san Francisco de Sales, y de mu-
chos otros, como de san Bernardo, unos clésicos literarios de su
tiempo y de su pais. El lenguaje mistico esta hecho asi del manida-
je del talento y de la experiencia. Puede pensarse, sin duda, que en
cada parte de una obra larga, uno de esos dos elementos brilla mas
0 menos; pero siempre estén los dos presentes.

El estilo ze eleva a proporcion de la vida espiritual. El don de
Dios no suprime el esfuerzo humano en el campo de la literatura,
como tampoco lo suprime en el de la ascesis v el de la oracion
misma. Los escrifores misticos trabajan su estilo, ya tan elevadao,
en la medida en que enltivan en su alma log dones de Dios, Més
exactamente, Dios, que los trabaja, aumenta su talento, sus me-
dios de expresidn. Pero no tienen ni conservan ese carisma de es-
cribir bien, mas que en la medida en que hablan de &l; es ese ca-
risma el que hace que no sean puros literatos. Si Teresa de Jesiis
hubiera escrito cartas sobre temas distintos de Dios, si hubiera ha-
blado de las flores de so jardin, o de lo que se decia en los salones
de Sevilla, no hubiera sido més que una marquesa de Sévigné, Pe-
ro hablaba de Dios, v Dios —que le otorgaba la gracia de amarle—,
I daba también el don de hablar bien de é1. Se cuenta que santo
Tomds de Aquino, poco antes de morir, oy que le decia el Sefior;
«Has hablado bien de mi, ;jqué recompensa deseasTs. El santo
respondid: «Minguna otra que a Vos mismo, Sefiom. Pudo dar es-
-ta respuesta, porque ya durants su vida mortal, cuande hablaba de
_ Dios y escribia sobre él, no queria otra cosa que a Dios solo, y por
eso mismo hablaba bien de &l : :

La experiencia no surge de la literatura, No la exige ni la sus-
cita necesarinmente; puede no expresarse por escrito. Pero, 51 de-
be hacerlo, su exigencia interior de belleza le confiere el medio
para ello, elevendo hasta su nivel a esa literatura de la cual tiens
necesidad. Asi, en el escritor mistico, aparece una forma superior
de sinceridad, en medio incluso de los recursos del arte y de los
artificios de Ja retorica. Retorica y sinceridad no se excluyen en
el sino que se requieren mutuamente y se condicionan, Esta retd-
rica y esta sinceridad revisten las formas propias de cada época,
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las cuales, a veces, nos desconciertan por la tendencia que tene-
mos & juzgar a los antiguos segin nuestras propias ideas. Asi lo
expresa un historiador: «Hay un prejuicio contra la retorica: Se
pretende juzgar como despreciable todo lugar en la gue aparece,
por carecer de sinceridad. Sin embargo, es un arte, como la poe-
sia; dirfa més, es una especie de poesia; y en la antigiledad, un
sentimiento verdadero podia muy bien, sin traicionarse, manejar
este instrumenton®,

Por revestir nuestra retdrica formas diferentes, podemos enga-
fiarnos creyendo que estd ausente, y que solo queda la sinceridad.
En nuestros dias, se hace de la sinceridad un tema literario, y asi
se escribe un diario o unas memorias intimas con cierto aire des-
cuidado. En otro tiempo, tio se hacia nada por disimular todo el
empefio que se ponia en escribir bien. Log dos métodos son com-
patibles con esa forma de sinceridad, que es la sinceridad de au-
tor. Wo es en absoluto por losg procedimientos de estilo por lo gue
hay que juzgar la sinceridad total y fundamental, sino por el alma
del autor. Mo por su manera de expresarse, sino por lo que dice.
{Lo ha experimentade?, ;podria decirlo sin tener experiencia de
ello? Existen dos formas, por lo menocs, de sinceridad literaria,
Un escritor aparenta hoy sinceraments no hacer literatura; san
Bemardo reconocia sinceramente que hacia literatura. En ambos
casos se percibe una misma necesidad de escribir, de expresarse,
porque-estin convencidos de que su mensaje es verdadero y de
que puede hacer mucho bien; en ambos casos, el autor tiene ne-
cesidad de un plblico y es sincero para con €] hablandole de Dios,
giendo diferente tan sdlo 14 manera de decirlo. Pero gracias a es-
ta radical sinceridad, san Bernardo 1lega, en una época en la que
reina la retdrica, a ese perfecto despajo literario, que es el reflgjo
de su desprendimiento intenor. Su estilo literario llega a alcanzar
una pureza, una intensidad, que corren parejas con su simplicidad
y st pureza de corazdn.

Puede asi someterse a las leyes de la retorica v liberarse, a la
vez, de ellas, gracias al impetu espontaneo que le levanta por en-

30, A. von Harnack, citado por B Duplayé, Rhérorique ef parale de Diew,
Pariz 1955, 108, o 7.
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cime de sus pmpiﬁs medios. La literatura es, en gran parte, imi-
tacién; impone leyes que unos modelos han ilustrado. Pero la
mistica es creacidn y renovacion. La literatura hace bella una obra
escrita, la mistica la hace grande. A Ia literatura pertenece el gé-
nero literario y el estilo adoptados; la parte de la sinceridad es la
experiencia que expresa por medio de esos artificios que necesi-
ta, ¥ que no la perjudican. Y en medio de los géneros y de los pro-
cedimientos, al mistico se le descubre en la extraordinaria simpli-
cidad de los medios gue emplea. Su estilo se hace limpido como
limpida y pura e5 su alma. Y cuanto més elevado es aguello que
dice, mas pobres en artificios son sus medios. En algunas piginas
del tratado Sobre los grados de humildad, de 1a Apologia o de la
Consideracion, que pertenecen a todas las etapas de la vida de
Bemnardo, los procedimientos resultan evidentes. Dice entonces
cosas que otros bien hubieran podido decir también. Sin embar-
g0, cuando es mds plenamente &l mismo, es decir, cuando esta
mis lleno de Dios, por ejemplo, en muchos pasajes de los Sermo-
nes sobre el Cantar de los Cantares, se muestra mucho méds sen-
cillo v, & ln vez, no menos artista. El arte no consisie mis que en
el ritmo de las frases, y éste participa del ritmo mterior que nace
de la posesién de Dios, La palabra pronunciada no afiade a las
ideas mds que el sonido, ese eco que no tenia la palabra pensada;
el acento de Ia sinceridad hace al mensaje apto para ser cido, y a
esto se reduce toda la retdrica.

Libertad, despojo y silencio interior

S6lo la libertad de espiritu permite al autor mistico emplear
tan libremente sus dones literarios. Endltimo término, esa liber-
tad y esa pobreza deberian acabar en el silencio, porque la expe-
riencia es una forma de amor intimo que se cruza entre Dios y el
alma, y en lo que tiene de personal e incomunicable tiende al si-
lencio. Pero esta misma caridad tiene, ademés, otro aspecto, y es
que interesa no sdlo al mistico, sine también a su prajimo. Si el
mistico es pastor de almas, doctor y escritor de la Iglesia, debe
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comunicar a los demas lo que &l sabe de Dios. Y si habla de él, de-
be hacerlo bien; lo que diga seré siempre imperfecto. San Bernar-
do piensa que los dngeles le ayudarin a decirlo bien, pues ellos
son también servidores de la palabra®’; «administrans al espirity
las bellas ideas y las imdgenes que puedan sensibilizarlas. Pero las
imagenes, al mismo tiempo que expresan a Dios, lo velan. Esta
imperfeccion radical de todo lo que el mistico expresa, termina
por desprenderle de su literatura, de quitarle toda complacencia
en lo que escribe. Bl sabe que la literatura, con todo lo que tiene
de formal y sus leyes necesarias, es un signo de la impotencia de
nuestta condicidn, de sus limites, v de la inadecuacion entre 1o que
decimos y aquello de que vivimos. Caer en la cuenta de ese fallo
y de ese fracaso, es avivar en si mismo el deseo de poseer a Dios
plenamente en la sternidad.

En las 1iltimas fronteras de la literatura se abre, pues, todo el
campo de lo inefable. En este limite, la palabra debe ceder ante
los dones inexpresables pratuitamente concedidos por la liberali-
dad divina. En el dltimo de sus sermones acabados sobre el Can-
tar, san Bernardo ha sefialado esto en un texto que puede consi-
derarse su testamento literario: ___

Y phora, quizds alguien me pregunte qué es gozar del Verbo, Yo le
reapondere; «Buscad mas bien a alguien que tenga experiencia de ello y
preguntidselo a &l Porque si me fuera dado a mi tener esa experiencia,
jcreéis que podria decir lo que es indecible? Escuchad al apdstol san Pa-
blo, que tenis esa experiencia: «5i hemos pardido el juicio, es por Dios;
5i shoma parecemos sensatos, es por vosotross (2 Cor 5, 13). Dicho de
otro modo: Es completamente diferente cusndo estoy completamente so-
1o con Dios, que cuando sstoy con vosotros, Lo que pass entre Dios ¥ yo
puedo experimentarlo sin expresarlo; con vosotros, por el contrario, tra-
ta de hablar de maneres que comprendais. T, que quieres saber qué sig-
nifica gozar del Verbo, no prepares u ofde, sine tu espiritn, porque ¢s la
gracia la que ensefia, ¥ no la lengua. Este secreto permanece oculto a los
gabios y prudentes, y es revelado o los pequefios. Si, hermanos mios, es
grande, es grande y sublime esta virtud de In humildad, que obtiene la
realidad de lo que no puede ser expresado, que es la lnica en aprender

31, Sup. Cant., 41, 3-4. Otros textos indicados por E. Beissard, Le doctine
des anges chez saint Bernard, en Saint Bernard théalagien, 128,
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lo que no se ensefia. Tan sdlo ella es digoa de recibir del Verbo y de con-
cebir por el Verbo lo que no se puede explicar con palabras. Y esto jpor
gué? No, ciertamente, porque lo merezis, sino porgue tal es la voluntad
de Aguel que es Padre del Verbo, esposo del alma, Jesueristo Sefior, que | |
es Dios bendito por encima de todo y por todos los siglos. Amén™, !

L
_ —

32. Sup. Cant., 85, 14.
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I
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1. La conversion de san Benito .
La wda de san Benito: sus estudms su ]m:da Lﬂ Reg.{u dr: s4An Bz
nito, que supone monjes letrados, La fectio v la medifatio. ET estu-
dio de la gramitica en san Bemito, Los estudios en Casipdoro, Sen-
tido del problema de los estudios mendsticos,

2. Ban Gregorio, doctor del deseo .o

San Gregorio, teblogo: su influencia, su formacitn y su cardeler;
su eoncepeidn de la vida y de la oracidn cristiana. Vivo senti-
mients de s miseria del hombre, La compuncion: desprendimisn-
to v desen. La posesion en la espera. El conooimiento por el amor
La pag reencontrada.

3. Elculto y 1z cultura .. Frevee pnraT.

En Iz época ::n.mimg!a, mahxu de constituirse Ia lnngua y la culm-
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