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LA ORACION INCESANTE EN LA VIDA DE SAN ANTONIO EL GRANDE'”

En los evangelios Cristo ensefld con preceptos y ejemplos que la oracion era parte esencial de la
vida cristiana. San Pablo, compenetrado del espiritu de Jestis, manifestd que la oracioén no era
algo transitorio cuando recomendd a sus convertidos “orar sin cesar” (I Ts 5,17). Tales
ensefianzas no cayeron en el vacio.

La literatura monastica y el ejemplo de los ascetas orantes muestran que el ideal de la oraciéon
incesante desde un comienzo estuvo muy vivo en el ambiente de los monjes. El solitario que
renunciaba al mundo se proponia como meta alcanzar la plenitud de la vida de oracion. La
primera personalidad importante en la historia monastica es el copto Antonio. El relato de su
vida, escrito por san Atanasio muy poco después de la muerte del santo en el afio 356, es la
primera biografia de un monje que ha llegado hasta nosotros. Tanto en su lengua original como
en sus traducciones la Vida de San Antonio'™ se convirtié en el factor mas importante de la
propagacion del monacato. No s6lo dominé el movimiento monastico desde su partida, sino que
tuvo su papel decisivo en la definicion del ideal mondstico en los tiempos posteriores,
convirtiéndose en el modelo de la hagiografia cristiana, tanto en Oriente como en Occidente.
Teniendo en cuenta que la VA ha tenido una repercusion tan grande en la historia de la
espiritualidad monastica, vale la pena detenerse en el estudio de la oracion incesante. A fin de
comprenderla en su contexto histérico nuestro examen se extiende al periodo anterior a la VA.

A través de Atanasio se establece una continuidad histérica entre la VA y la gran escuela de
teologia de Alejandria, que lo tuvo entre sus estudiantes y marco su concepcion teologica con
un sello imborrable. A través de sus principales luminarias, Clemente (+ 215) y Origenes (+ 254)
esta escuela ejercid6 en la espiritualidad monastica una influencia que fue de duradera
importancia y la convirti6é en verdadera precursora del monacato. Esto tiene especial validez en
lo que se refiere a la doctrina de la oracion incesante, de la cual tanto Clemente como Origenes
fueron campeones entusiastas.

Un cuarto de siglo después de haber sido escrita la VA muchas ideas de Origenes sobre la
oracion y el ascetismo fueron recogidas y desarrolladas por un monje griego que vivia en
Egipto, Evagrio Péntico (+ 399), una de las figuras mas importantes del monacato del siglo IV.
Evagrio a su vez fue el principal maestro de Juan Casiano, autor del gran compendio espiritual
del monacato occidental que son las “Instituciones” y las “Colaciones”, que describen la vida y
doctrina de los Padres del desierto. Ambos autores escribieron extensamente acerca del ideal
monastico de la oracion incesante.

Histdoricamente, pues, la VA ocupa un lugar intermedio entre los pioneros alejandrinos y sus
seguidores en circulos monasticos, cuyas ensefanzas acerca de la oracioén y la contemplacion
tuvieron inmenso influjo en la historia de la espiritualidad cristiana. Podemos preguntarnos con
todo fundamento si la VA es un lazo de unién entre la famosa escuela de Alejandria de
Clemente y Origenes y sus discipulos monasticos, entre los que Evagrio y Casiano son los mas
representativos. jAcaso la VA recogio las ideas de Clemente y Origenes sobre la oracion
incesante y las introdujo en el monacato?

Una ojeada sobre los diversos pasajes de la VA referentes a la plegaria muestra la importancia
que tiene la oracion incesante en la vida ascética. Ya en los comienzos de su vida religiosa
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Antonio aprendi6 de sus maestros que “habia que orar en privado, sin cesar” (3,9). Mas tarde a
su vez el patriarca “tenia el mismo consejo para todos los monjes que llegaban a él: poner su
confianza en Dios y amarlo” (55,2).

Pero es dificil entender aisladamente cualquier asunto. Como el progreso en la oracion es un
proceso continuo de desarrollo correspondiente a un progreso moral, no puede ser tratado
prescindiendo de otros factores de la vida espiritual. La practica de la virtud y la pureza de vida
son los antecedentes imprescindibles para alcanzar el habito de la oracion y tienen un efecto
decisivo en la formacion de un hombre de oracién. En consecuencia, si se quiere tratar a fondo
el tema de la oracion incesante debe tomarse en cuenta tanto la condicion espiritual del asceta
que aspira a alcanzar la mas intima unién con Dios, como los medios y métodos empleados para
quitar los obstaculos de la vida de oracion.

Nuestro ensayo se dividird en cuatro partes: 1. La meta a la que tiende toda la vida del asceta; 2.
Los medios para alcanzar la perfeccion de aquella meta; 3. Las cualidades del “monje perfecto”
tal como las revela la VA; 4. La VA y la escuela alejandrina de Clemente y Origenes.

1. La meta del asceta: El estado “segiin naturaleza”

Antonio es muy claro con respecto de la meta de sus esfuerzos: el reino de Dios que tiene que
alcanzar por medio de la perseverancia en el servicio de Cristo. Tal esperanza es la fuerza
impulsora de su vida. Pero debernos puntualizar: no nos interesa en este momento el concepto
escatologico del reino como recompensa futura de los bienaventurados en el cielo. La VA
conoce otro concepto del reino de Dios como una realidad presente e interior. La afirmacion
fundamental respecto del reino como realidad interior la encontramos en el capitulo 20, en el
gran discurso que hizo Antonio a sus seguidores:

“Ahora que hemos hecho un comienzo y estamos en la senda de la virtud, alarguemos
nuestros pasos ain mas para alcanzar lo que tenemos por delante (cf. Fip 3,13)...Cuando
oigan hablar de la virtud, no se asusten ni la traten como palabra extrafia. Realmente no
esta lejos de nosotros ni su lugar esta fuera de nosotros; no, ella estd dentro de nosotros,
y su cumplimiento es facil s6lo con que tengamos voluntad. Los griegos parten de
camino y cruzan el mar para estudiar las letras; pero nosotros no tenemos necesidad de
ponernos en camino por el reino de los cielos, ni de cruzar el mar para alcanzar la
virtud. El Sefior nos lo dijo de antemano: ‘El reino de los cielos estd dentro de ustedes’
(Lc 17,21). La virtud, por eso, necesita s6lo nuestra voluntad, ya que estd dentro de
nosotros y brota de nosotros. La virtud existe cuando el alma se mantiene en su estado
natural. Es mantenida en su estado natural cuando queda como vino al ser. Y vino al ser
limpia y perfectamente integra (cf. Si 7,30). Por eso Josué, el hijo de Nun, exhort6 al
pueblo con estas palabras: ‘Mantengan integros sus corazones ante el Sefor, el Dios de
Israel’ (Jos 24,23); y Juan: ‘Enderecen sus caminos’ (Mt 3,3). El alma es derecha
cuando la mente se mantiene en el estado en que fue creada. Pero cuando se desvia y se
pervierte de su condicion natural, eso se llama vicio del alma.

“La tarea no es dificil: si quedamos como fuimos creados, estamos en el estado de
virtud; pero si entregamos nuestra mente a cosas bajas, somos considerados perversos.
Si este trabajo tuviera que ser realizado desde fuera, seria en verdad dificil; pero dado
que esta dentro de nosotros, cuidémonos de pensamientos sucios. Y habiendo recibido
el alma como algo confiado a nosotros, guardémosla para el Sefor, para que El pueda
reconocer su obra como la misma que hizo” (20,1-7).

El asceta debe llevar a cabo en si mismo las palabras de Cristo: “El reino de los cielos esté
dentro de vosotros”. La perfeccion a la que aspira es la renovacion interior de todo el hombre
por la practica integral de las virtudes, en pureza de corazén. “Reino de los cielos”, entendido en



el sentido de una disposicion interior del alma y “virtud” son considerados como conceptos
paralelos. “No tenemos necesidad de emprender largos viajes para alcanzar el reino de los
cielos, ni de atravesar el mar para obtener la virtud”, afirma Antonio, “porque el reino de los
cielos esta dentro de vosotros”. Cuando tal estado de virtud ha sido firmemente establecido, el
alma esta katd physin o, como dice Antonio en too kata physin hestoos, esto es, radicada en su
verdadera naturaleza, como fue creada por Dios. “Si permanecemos tal como fuimos hechos
estamos en el estado de virtud”. Virtud, en su sentido méas completo, equivale, pues, a la
condicion espiritual original del hombre. De este modo, después de la caida, la meta de la vida
debe ser la recuperacion del perdido estado de unién con Dios. El asceta cristiano debe devolver
al Sefior su alma tal como habia sido creada al comienzo, en la inocencia. El fin del esfuerzo
ascético se identifica en cierto modo con el estado original de la humanidad, en el cual el alma
era naturalmente recta y estaba centrada en Dios. Subyace aqui la conviccién de que la
naturaleza auténtica del hombre se encuentra en su estado original, antes de la caida. La VA esta
penetrada de la idea de que el pecado interrumpid el orden y la armonia de la creacidon primera.
Como resultado de esto hay en la naturaleza humana una desviacion que debe ser corregida.

Asi el grito de Josué “Enderezad vuestros corazones hacia el Sefor, Dios de Israel” y la
exhortacion de san Juan Bautista “Enderezad vuestros caminos”, citados en el capitulo 20,6, dan
una ténica de vigor y dinamismo. El monje, con su naturaleza humana afectada por el pecado,
emprende camino para recuperar la condicion de que el hombre en tiempos antiguos habia
gozado. Hacia esta meta se dirige todo el proceso activo del ascetismo.

En realidad el status ante peccatum como fin inmediato ocupa el centro de interés de la VA. El
proporciona un fundamento teoldgico genuino sobre el cual se puede levantar la doctrina
ascética de la VA. Este concepto da unidad y coherencia a toda la obra. Su importancia se revela
no solo en el discurso de Antonio a sus discipulos, sino que en su mas alta realizacion este
concepto es presentado muy concretamente en la vida del patriarca. Para san Atanasio la
persona de Antonio es la encarnacion del ideal espiritual del estado paradisiaco de inocencia y
union con Dios. Esta idea patristica de la vida ascético-mistica como retorno gradual a los
privilegios del paraiso fue durante largo tiempo una fuerza viviente entre los escritores
cristianos de aquella época. La idea sirve también para comprender el contexto histérico y todo
el trayecto espiritual del asceta cristiano.

A pesar de ciertos parecidos externos entre las palabras de Antonio en el capitulo 20 y el ideal
estoico de una vida en armonia con la naturaleza #0 kata physin zeen, la doctrina de la VA en
este punto es enteramente cristiana Y tiene una orientacion enteramente diferente. Como es
frecuente en la literatura patristica lo “natural” se identifica aqui con lo “original” y se refiere a
la verdadera naturaleza humana tal como sali6 de las manos del Creador en sus comienzos.
Como tal abarca, junto con los constituyentes esenciales de la naturaleza humana, los dones
sobrenaturales de la gracia. Aunque la VA, de acuerdo con su perspectiva, subraya
constantemente el valor del esfuerzo humano, esta lejos de pensar que la perfeccion paradisiaca
la obtiene este solo esfuerzo. La recuperacion del estado original de bendicion es posible
solamente porque Cristo “tom6 cuerpo humano para la salvacién y bien de la humanidad, de
modo que al compartir el nacimiento humano pudo hacer a los hombres participes de la
naturaleza divina y espiritual”, como Antonio, sirviéndose de un lenguaje atanasiano, declara a
los fil6sofos paganos (74,4). La VA no deja ninguna duda respecto del hecho de que el asceta
busca una perfeccion cristiana y ninguna otra. La cruz de Cristo ocupa el centro de sus
pensamientos y los principios del evangelio tienen un lugar sobresaliente en su vida. Sélo como
discipulo de Cristo el asceta estd en el auténtico camino de perfeccion.

2. Las armas del ascetismo

El pasaje de la VA que nos ha mostrado el fin inmediato del asceta cristiano revela al mismo
tiempo los adversarios que obstruyen el camino del hombre. Aunque por su renuncia a sus



posesiones mundanas el monje cierra una de las fuentes mas importantes del mal, quedan
todavia otros obstaculos contra los cuales hay que luchar antes de alcanzar la meta; se trata de
las pasiones incansables, de los pensamientos perversos que apartan al hombre de Dios, en una
palabra: las kakia que hay en el hombre, junto con todos los espiritus del mal aliados con las
furias del infierno.

Asi, pues, el asceta no debe luchar solamente consigo mismo. La VA considera como
impedimentos aun mayores los asaltos continuos de los espiritus del mal, que se apoyan en
todos los vicios interiores e impulsos malvados como potentes aliados en su guerra incesante
para impedir que el asceta cristiano oriente derechamente a Dios todos sus pensamientos y
acciones. Segun Atanasio la situacion actual del hombre, después de su expulsion del paraiso es
la siguiente: habiendo abandonado la compaiiia de los angeles buenos, es asaltado por doquier
por las criaturas caidas cuya rebelion contra Dios habia imitado. En cierto modo ha pasado a su
zona de influencia y es victima a menudo de los embustes de sus enemigos espirituales. Aunque
con la venida de Nuestro Sefior al mundo ha sido quebrado el poder de Satands, sin embargo,
los demonios pueden asediar al hombre en este mundo hasta el fin de los tiempos. Por ello
nunca descansan sino que “envidiosos de los cristianos no han omitido nada para impedir a
éstos la entrada al cielo: no quieren que suba nadie al lugar de donde ellos cayeron™ (22,2).

Es muy natural, por lo tanto, que la vida del monje tenga el caracter de una guerra constante
contra el demonio. En una u otra forma este conflicto estd unido inseparablemente con toda
existencia, pues en palabras de Antonio “vivimos nuestras vidas desafidndolo (al demonio)”
(23,3). En tal esquema la actitud del asceta es decididamente beligerante y militar. La lucha es
la condicion imprescindible del progreso espiritual. Antonio estd trabado en constante lucha
contra los demonios. El objeto de su retiro al desierto no es simplemente el asegurarse la
separacion del mundo; el monje no es simplemente un penitente temeroso de contactos
mundanos que busca su propia salvacion en la vasta soledad del desierto. La decision de
Antonio de retirarse a la region de las tumbas y al desierto equivalia mas bien a una abierta
declaracion de guerra contra el enemigo del hombre, ya que en la creencia popular tales lugares
eran considerados como ambito propio de los malos espiritus.

Como el principal impedimento reside en los ataques incesantes del demonio y como su influjo
sobre el hombre se debe en gran medida a las inclinaciones perversas y afectos apasionados que
tienen estragada la naturaleza humana desde la caida, es logico que la tarea mas inmediata
consista en conquistar el control sobre el mal, luchando por la purificacion completa del alma.
Esta purificacion consiste en la remocion de las pasiones pecaminosas y la adquisicion de las
virtudes. Por ello la VA pone tanto énfasis en que la virtud y la pureza constituyen el objeto
inmediato de la tarea ascética. Ellas son la espada y el escudo del monje, las armas en la lucha
por retornar al estado original.

Ya en la primera linea de su obra Atanasio define la vida mondastica como un “entrenamiento en
la virtud” y al término del largo discurso de su héroe caracteriza a los seguidores de Antonio
como “una multitud de ascetas, todos con un solo propdsito: la virtud” (44,3). Durante su propio
tiempo de aprendizaje Antonio iba en busca de los ascetas mas ancianos “como sabia abeja... y
no volvia sin haberlo visto; s6lo después de haber recibido, por decirlo asi, provisiones para su
jornada de virtud, regresaba” (3,6). Después “hacia suyo lo que habia obtenido de cada uno y
dedicaba todas sus energias a realizar en si mismo las virtudes de todos” (4,4).

La adquisicion de la virtud no puede separarse del esfuerzo por alcanzar la pureza de corazon.
Antonio “trabajaba cada dia para hacer de si mismo alguien que pudiera aparecer delante de
Dios puro de corazéon” (7,12). El monje debia tratar de tener su alma “pura integramente y en su
estado natural” (34,2). Aqui, como también en 14,3, el “estado natural” equivale a “pureza”; en
20,4-5 el estado natural se identifica con la virtud y el reino interior de Dios. “Pureza” y
“virtud” manifiestan los aspectos negativo y positivo de este mismo estado natural. De hecho las
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expresiones “estado natural”, “pureza de alma”, “estar en la virtud”, “reino de Dios dentro de



vosotros”, “permanecer como fue creado”, son casi intercambiables, y expresan en forma
sucinta la idea dominante de la VA. Representan formulas que sintetizan su ideal ascético.

Ahora bien, la oracion es el medio principal en este complejo proceso de virtud y pureza de
corazon, por medio del cual el monje trata de unir su espiritu con Dios. En realidad es el factor
decisivo en la disciplina monastica, asi como también el resultado final de una ascesis esforzada
es una vida de oracidon plenamente desarrollada. Una instruccion practica que Antonio dirigio a
sus monjes nos haré ver la importancia de la oracién en la vida del asceta:

“Tengamos valor y alegrémonos siempre como hombres que estan siendo salvados.
Pensemos que el Sefior estd con nosotros, El ahuyentd a los malos espiritus y les quitd
su poder.

Meditemos siempre sobre esto y recordemos que mientras el Seflor esté con nosotros,
nuestros enemigos no nos hardn dafio. Pues cuando vienen, actuan tal como nos
encuentran y en el estado de alma que nos encuentren, de ese modo presentan sus
ilusiones. Si nos ven llenos de miedo y de panico, inmediatamente toman posesion
como bandoleros que encuentran la plaza desguarnecida; todo lo que pensemos de
nosotros mismos, lo aprovechan con interés redoblado... Si nos encuentran
alegrandonos con el Sefior, meditando en los bienes que han de venir y contemplando
las cosas que son del Sefior; considerando que todo est4 en sus manos y que el demonio
no tiene poder sobre un cristiano... entonces, viendo al alma salvaguardada con tales
pensamientos, se averglienzan y se vuelven. Asi, cuando el enemigo vio a Job
fortificado, se retird de ¢él, mientras que encontrando a Judas desprovisto de toda
defensa, lo tomd prisionero. Por eso, si queremos despreciar al enemigo, mantengamos
siempre nuestro pensamiento en las cosas del Sefior y que nuestra alma se goce con la
esperanza” (42,3-8).

La confianza absoluta en Cristo es entonces un medio eficaz para sobreponerse a los malos
espiritus; debe ser la disposicion fundamental del asceta deseoso de derrotar a sus enemigos
espirituales. Su vida debe ser un esfuerzo constante por alcanzar “lo que es del Sefior”. Debe
tender constantemente a ocupar su mente con pensamientos santos y ser consciente de la
continua presencia de Dios. En una palabra: el monje debe orar sin cesar, estar pleno de oracion
debe ser su disposicion de animo principal. Cerrando su corazon al demonio y uniéndose
constantemente al Seflor, que aniquild los poderes del mal, el asceta comparte la victoria de
Cristo y torna vanas todas las tentativas del diablo. El alma que esta ocupada continuamente con
el pensamiento de Dios y pondera las realidades eternas es una fortaleza inexpugnable. Para que
Satanas pueda insinuarse con sus sugestiones malvadas o hacer cualquier dafio, debe despojar
previamente al alma de estos santos pensamientos y ahuyentar el espiritu de oracion y de
recogimiento. En cambio, el Enemigo tiene que retirarse derrotado ante un espiritu firme y
constante, lleno del pensamiento de Cristo. “No teman a los demonios; dejen mas bien que
Cristo sea el aliento de su vida y pongan toda su confianza en ¢éI” (91,5), declara Antonio.

De este modo se torna evidente por qué se le da tanta importancia a la lectura de la Sagrada
Escritura en la VA. La oracién incesante debe incluir siempre la lectura y meditacion de los
libros inspirados. La frecuentacion de la Escritura acumula en el corazén del asceta un tesoro
inagotable de pensamientos buenos y santos con los cuales ocupa su mente. Esta reserva de
pensamientos santos sirve para estimular su oracién y mantener levantados sus pensamientos
hacia Dios.

Nos dice su bidgrafo que Antonio estaba tan atento durante la lectura de la Escritura que no se le
escapaba una palabra. Todo lo retenia y de este modo su memoria hacia para ¢l las veces de una
biblioteca. A sus monjes les daba el consejo de aprender de memoria los mandamientos de la
Escritura. Como la oracién se fundamenta principalmente en las palabras inspiradas de los
salmos, el salterio ocupaba el primer lugar entre los textos que habia que aprender de memoria.



Con todo, no queremos afirmar que en la VA la oraciéon sélo sirviera como arma para
defenderse contra los asaltos de los demonios, como si tuviera sélo una funcién sicologica.
Todos los demads fines son compatibles con este. La oracion incesante es en realidad el medio
mas eficaz para repeler los ataques del diablo, pero el ideal monastico de oracidn incesante tiene
validez independientemente de toda conexion directa y explicita con la demonologia (cf. caps.
3,45, 54,84). Por otro lado y segin la VA, la oracidon siempre tiene relacion con el estado
original del alma. Ella es el medio principal para recuperar y preservar lo que se perdid en el
paraiso y una vez que se ha alcanzado esta meta la oracion constante es la nota dominante; pues
entonces estad purificada de todo lo que pueda impedir su ascenso a Dios y se une a él con
atencion indefectible.

3. Cualidades del monje perfecto

La VA trata de la lucha contra todo lo que pueda romper el lazo que une al alma con Dios y la
pueda desviar de su camino hacia el Sefior. Como hemos visto, el arma mas importante en esta
lucha es la oracion perseverante. Esto llega a ser particularmente evidente en Antonio al llegar a
la cumbre de su perfeccion. En la VA el progreso espiritual consiste en el esfuerzo constante por
medio del cual el asceta se torna mas y mas capaz de permanecer inconmoviblemente en aquel
estado de su alma en el cual Dios lo cred. Entonces el reino de los cielos estd firmemente
establecido dentro de ¢él. Habiendo conseguido, por la gracia de Cristo, arraigarse en esa
condicidn, el asceta ha alcanzado la perfeccion. En tal momento ha logrado reconquistar el
“estado natural”, ha logrado restaurar la integridad interior y la armonia de la rectitud original.
El alma se puede comparar entonces a la serena superficie de un lago, no turbada por la menor
brisa.

Tal armonia interior se refleja en el cuerpo y penetra todo el ser, irradiandose sobre el aspecto
exterior del asceta.

Tales caracteristicas se revelan en el significativo retrato que traza Atanasio de San Antonio al
haber alcanzado el estado paradisiaco y es como un resumen de su pensamiento en lo que
respecta a la perfeccion espiritual. Especialmente significativas son para nosotros dos
descripciones, la primera de las cuales se encuentra en el pasaje de la VA en que Antonio,
después de veinte afios de retiro solitario, abandona el fortin de Pispir: “Antonio salié6 como de
un santuario, como un iniciado en los sagrados misterios y lleno del Espiritu de Dios” (14,1). El
santo ha alcanzado su meta. Su alma estd pura de toda mancha: sus pensamientos estan
perfectamente gobernados por la razon. Habiendo adquirido la ataraxia y la galéne, Antonio
goza de una paz y un sosiego no turbados por nada. Su intimidad con Dios se derrama al
exterior en celestial alegria:

“El estado de su alma era puro, pues no estaba ni encogido por la afliccion, ni disipado
por la alegria, ni penetrado por la diversiéon o el desaliento. No se desconcertd cuando
vio la multitud, ni se enorgulleci6 al ver a tantos que lo recibian. Se tenia
completamente bajo control, como hombre guiado por la razén y con gran equilibrio de
caracter” (14,3).

En el segundo pasaje se describe la constitucion corporal de Antonio:

“Su rostro tenia un encanto grande e indescriptible. Y el Salvador le habia dado este don
por afiadidura: si se hallaba presente en una reuniéon de monjes y alguno a quien no
conocia deseaba verlo, ese tal en cuanto llegaba pasaba por alto a los demas, como
atraido por sus 0jos. No eran ni su estatura ni su figura las que lo hacian destacar sobre
los demas, sino su caracter sosegado y la pureza de su alma. Ella era imperturbable y asi
su apariencia externa era tranquila. El gozo de su alma se transparentaba en la alegria de



su rostro y de la forma de expresion de su cuerpo se sabia y conocia la estabilidad de su
alma, como lo dice la Escritura: ‘Un corazén contento alegra el rostro, uno triste
deprime el espiritu” (Pr 15,13). Asi también era reconocido Antonio: nunca estaba
agitado, pues su alma estaba en paz; nunca estaba triste, porque habia alegria en su
alma” (67,4-8).

En el estilo de la tradicidn cristiana alejandrina, desarrollada por vez primera por Clemente bajo
el influjo de la filosofia estoica, Atanasio describe en este pasaje la condicion del que ha
alcanzado el ideal ascético de perfecto dominio de si y liberacion de las pasiones
descontroladas. Este ideal es resumido con los términos tipicos de ataraxia y galéne; pero la
VA evita el mas caracteristico de todos, la austera palabra apdtheia, es decir, impasibilidad,
quizas por considerarla demasiado tefiida de estoicismo.

La serena armonia entre Dios y el hombre es la principal caracteristica de este estado final y
constituye su esencia. Antonio goza de maravillosos privilegios y de una gran seguridad. Es
admitido a la participacion de secretos y misterios espirituales. Dios conversa ahora
familiarmente con su servidor puro y fiel. El santo a su vez se dirige confiadamente al Sefior,
cada vez que la necesidad o la ocasion lo postulan. Siendo “amigo de Dios” el patriarca ha
obtenido la parresia, aquella confiada libertad de palabra ante el Sefior de la que gozaron Adan
y Eva antes de la caida. Numerosos milagros y prodigios atestiguan esta familiaridad de
Antonio con Dios.

Al mismo tiempo el santo vive ahora en términos amistosos y familiares con los dngeles. Una
parte de la intimidad con Dios de la que goza Antonio se revela en su percepcion de la presencia
de los &ngeles, a cuya perfecta alabanza y contemplacion €l esta asociado. El didlogo entre Dios
y sus santos tiene lugar en una atmosfera de profunda paz y serenidad. Las visiones celestiales y
su intimidad divina son la fuente de su gran alegria y colman su alma de un anhelo cada vez
mayor de las cosas de Dios. Antonio describe del siguiente modo la percepcion de lo supra-
humano y angélico:

“Una vision de los santos no es turbulenta, ‘pues no contendera ni gritard y nadie oira su
voz en las calles’ (Mt 12,19). Tal vision llega tan tranquila y suave, que de inmediato
hay alegria, gozo y valor en el alma. Con ellos estd nuestro Sefior, que es nuestra alegria
y el poder de Dios Padre. Y los pensamientos del alma permanecen sin molestias ni
oleaje, de modo que en su propia brillante transparencia es posible contemplar la
aparicion. Un anhelo de las cosas divinas y de la vida futura se posesiona del alma y su
deseo es unirse totalmente a ellos y poder partir con ellos” (35,4-5).

Esta maravillosa armonia que caracteriza todo el ser del santo como también su didlogo con
Dios y los angeles se refleja incluso en el mundo irracional. Antonio tiene una relaciéon
armoniosa con el reino animal. Las bestias mas salvajes viven en humilde sumision y paz con ¢l
(cf. 50,8; 51,4). Es este un tema “paradisiaco” que se convertird en lugar comun de la literatura
monastica. Los demonios no pueden perturbar esta profunda paz. Sus ataques continuan, pero
divinamente protegido y consolado con frecuentes visiones de lo alto, Antonio no se preocupa
demasiado por tal hostilidad y permanece incélume. Su mente no puede ser apartada del
pensamiento de Dios y de las cosas eternas. Al igual que el paciente Job, el patriarca esta
circunvalado y custodiado por doquier con estos santos pensamientos. “Como estd en la
Escritura, ¢l realmente ‘confiaba en el Sefior como el monte Sion’ (Sa/ 124,1), con animo
inquebrantable e intrépido. Asi los demonios mas bien huian de é1” (51,4).

La gran alegria de Antonio es ahora la “contemplacion de lo divino” (84,2). Largos afios de
disciplina han purificado su alma y la han preparado para una conversacién intima y habitual
con Dios. Atanasio nos muestra hasta qué punto el espiritu de Antonio estaba desapegado de
pensamientos terrenos y fijo en lo celestial:



“Dia tras dia suspiraba en la meditacion de las moradas celestiales (cf. Jn 14,2), con
todo anhelo por ellas, viendo la breve existencia del hombre. Al pensamiento de la
naturaleza espiritual del alma, se avergonzaba cuando debia aprestarse a comer o dormir
o ejecutar las otras necesidades corporales. A menudo, cuando iba a compartir su
alimento con muchos otros monjes, le sobrevenia el pensamiento del alimento espiritual
y, rogando que lo perdonaran, se alejaba de ellos, como si le diera vergiienza que otros
lo vieran comiendo. Comia, por supuesto, porque su cuerpo lo necesitaba y
frecuentemente lo hacia también con los hermanos, turbado a causa de ellos, pero
hablandoles por la ayuda que sus palabras significaban para ellos. Acostumbraba decir
que se deberia dar todo su tiempo al alma mas bien que al cuerpo. Ciertamente, puesto
que la necesidad lo exige, algo de tiempo tiene que darse al cuerpo, pero en general
deberiamos dar nuestra primera atencion al alma y buscar su progreso. Ella no deberia
ser arrastrada hacia abajo por los placeres del cuerpo, sino que el cuerpo debe ser puesto
bajo sujecion del alma” (45,1-5).

Antonio no puede, sin embargo, desentenderse completamente de la vida activa, desde el
momento que se ha convertido en maestro del ascetismo y padre de monjes. Diversas
circunstancias concurrieron para sacarlo de su soledad y hacerlo acudir a las necesidades de los
fieles. En palabras de su bidgrafo “era como si Dios hubiera dado un médico a Egipto” (87,4).
Pero aunque la vida activa no puede ser enteramente evitada y el santo reconozca la voluntad de
Dios en estas actividades en favor de otros, la contemplacion es siempre su principal delicia. La
‘Montafia interior’ a la que el ermitafio huye para tener mayor soledad en el periodo final de su
vida y que hace recordar el monte Tabor, en el que Pedro deseaba quedarse, se convierte en
simbolo de la contemplacion de Antonio.

Tal predileccion por la contemplacion constituye la nota dominante del periodo final. Atanasio
describe este espiritu recogido del patriarca de los monjes en pocas palabras: “Antonio, como
inspirado por Dios, quedd encantado con el lugar (Ia Montafa interior)... En adelante miro6 este
lugar como si hubiera encontrado su propio hogar” (50,1 y 2). ... “Llevaba su vida montaiiesa,
feliz en la contemplacion de las cosas divinas” (84,2).

En la Montafa interior “donde acostumbraba vivir” (91,1) Antonio podia cumplir mejor lo que
para ¢l y sus discipulos era la regla de vida: “Orar sin cesar”. En la soledad de su retiro
montafiés podia realizar continuamente lo que era la esencia del privilegio original del hombre,

manteniendo la mente y el corazon “elevado hacia Dios”, “alegrandose con el Sefior, meditando
en los bienes que han de venir y contemplando las cosas que son del Sefior”.

4.La VA y la escuela de Alejandria

Aunque hemos sostenido que el retrato de Antonio en la VA tiene mucho en comun con el
verdadero gnostico, aquel cristiano auténtico a quien Clemente ha descripto detalladamente Y
con tanto entusiasmo, sin embargo, a pesar de muchos puntos de contacto y parecidos globales
entre los dos, no se puede hablar de una influencia inmediata o de una dependencia directa. El
retrato del monje perfecto trazado por Atanasio no es la encarnacion del ideal de Clemente, ya
que las diferencias son demasiado grandes y demasiado esenciales. En la VA es una vida
concreta la que nos revela todo; en cambio, en Clemente se trata de una elaborada exposicién
tedrica, de un ideal abstracto do espiritualidad, con tono marcadamente intelectual. Clemente
nos proporciona una elevada teoria de perfeccion cristiana desde un punto de vista académico,
expresado en términos de las ideas filos6ficas griegas; Atanasio, un retrato simple y viviente de
un monje perfecto. A pesar de la firme base cristiana en Clemente, el intelectualismo griego
predomina generalmente en su sistema y ha afectado su doctrina de la oracién. En ningun punto
tales diferencias resaltan mas que en las descripciones del cristiano de Clemente que ha
alcanzado el estado gnostico y Antonio en la cumbre de su perfeccion.



Podemos concluir legitimamente de que la VA no ha introducido en el monacato la doctrina de
Clemente sobre la oracion incesante, con su tendencia hacia el misticismo intelectual y la
contemplacion, su terminologia técnica y su exagerado desarrollo. Aunque la cultura griega del
biografo se delata a cada paso, tanto en el plano de las ideas como en el vocabulario, la VA
refleja la simplicidad evangélica del copto Antonio. Representa una espiritualidad y un ideal de
perfeccion que son mucho menos elaborados y filosoéficos en su desarrollo. La influencia de
Clemente no afecto sino indirectamente a la VA, es decir, a través del sucesor de éste, Origenes,
que recogid y desarrollo muchas de sus ideas. Debemos, pues, fijar nuestra atenciéon en
Origenes.

En 1931, W. Voélker llam¢ la atencion sobre la importancia de los comentarios escrituristicos y
homilias de Origenes para llegar a una estimacioén exacta de sus pensamientos fundamentales
sobre la vida espiritual. Esta obra sefiala el comienzo del gran interés que nuestra época revela
por la doctrina alejandrina ascético-mistica. Vdlker renovd el concepto que se tenia de la
teologia espiritual de la escuela de Alejandria y dio a conocer el impacto de sus ideas en el
naciente monacato. El gran lider de la espiritualidad cristiana primitiva, Origenes, ejercido una
influencia considerable en el desarrollo de la doctrina ascético-mistica cristiana.

La epistola a los Hebreos ya habia presentado la vida cristiana como un viaje a la patria, hacia
el descanso de Dios en la tierra prometida, bajo la guia de Cristo, el nuevo Moisés. Origenes a
menudo describe el itinerario espiritual del alma hacia la perfeccion en paralelismo con el
caminar del pueblo de Israel por el desierto hacia la tierra prometida y esto especialmente y con
mucho detalle en la famosa homilia 27 del libro de los Nimeros. Volker considera esta homilia
como clave para entender las ideas ascético-misticas de Origenes. El relato biblico de la salida
de Egipto y la travesia del Mar Rojo, las diferentes estaciones en la peregrinacion hasta la Tierra
prometida. las privaciones y tentaciones en el desierto son tratados como una gran alegoria del
progreso del alma hacia la perfeccion, la liberacion de la esclavitud de la carne y de los deseos
mundanos, las sucesivas etapas de juicio y tentacion, el asalto de las fuerzas espirituales del mal
que asedian al alma a cada paso con creciente hostilidad, el despertar gradual de la vida
espiritual y la union intima con Dios.

Tal itinerario del asceta de Origenes invita a una comparacion con el héroe de Atanasio. La VA
presenta una concepcion similar del itinerario del alma hacia la perfeccion. Se puede discernir
facilmente un constante avance interior. El progreso espiritual va acompafiado y se manifiesta
por medio de un celo atin mayor por el ascetismo y, un cambio externo de un lugar a otro. Esto
lleva al ermitafio por etapas graduales, y en una lucha constante con las fuerzas del mal, desde
los lugares inhabitados de Egipto cada vez mas lejos, desierto adentro, al otro lado del Nilo
hacia Oriente, hasta su retiro final a la Montafa interior, que marca el ultimo periodo de su vida.
Estas diversas fases del camino espiritual de Antonio son las siguientes: A la edad de 18 o 20
aflos, Antonio, deseoso de imitar a los cristianos antiguos, y de poner en practica personalmente
la palabra de Cristo al joven rico: “Si quieres ser perfecto...”, se desprendid de sus bienes y
comenz6 a practicar el ideal ascético cerca de su casa (cap. 2). Més tarde se establecio en las
afueras de la aldea (cap. 3). Después de su primera victoria decisiva sobre el demonio (caps. 5-
7) y ansioso de intensificar su disciplina, Antonio se dirigié a las tumbas situadas a cierta
distancia de su aldea. En este lugar fue severamente molestado por los demonios, que intentaron
arrojar al intruso de su zona. Consolado y fortalecido por su primera visién (cap. 10) el
intrépido ermitafio resolvio avanzar en su ofensiva al territorio enemigo. De este modo cruzo el
Nilo para establecer su residencia en un fuerte abandonado del distante desierto (caps. 11-12).
Después de 20 afios de completo aislamiento y constantes luchas con los espiritus del mal, en
las cuales fue consolado con frecuentes visiones (cap. 13), Antonio fue obligado por sus
admiradores a abandonar el fuerte y se convirti6 en maestro de vida ascética (cap. 14).
Finalmente, deseando alcanzar una soledad mayor, se retir6 a ‘“una montafia muy alta”, en el
desierto interior (caps. 49-92).

Si es que hay dependencia de parte de Atanasio, ciertamente no se trata de servil imitacion. Con



todo, ambos itinerarios tienen mucho en comun; hay estrechas coincidencias en varios puntos
esenciales. En ambos encontramos un ascenso a través de etapas sucesivas “en las cuales en
cada virtud se produce un aumento, cumpliéndose en ellos lo que estd escrito: ‘Caminan de
virtud en virtud’ (Sa/ 84), hasta llegar al tltimo, es decir, al mas alto grado de virtud” (Hom. in
Num. 27, 5). Asi como el peregrino israelita fijaba su tienda cada vez de nuevo en cada jornada
de su caminar, asi el alma nunca descansa completamente, sino que avanza sin cesar en el
conocimiento de Dios, aun en la cumbre de la perfeccion. Para expresar este pensamiento
caracteristico de diario progreso, Origenes acostumbra citar las palabras de S. Pablo: “Olvido lo
que queda atrds y me lanzo hacia lo de delante” (Fip 3,13). A menudo complementa este texto
con otros dos, especialmente: “Ninguno que mira atrds al echar mano al arado es bueno para el
reino de Dios” (Lc 9,62) y “acordaos de la mujer de Lot” (Lc 17,32). Las mismas palabras de
Pablo a los Filipenses -no detenerse nunca, sino avanzar-son también orden del dia para Antonio
y tema habitual en la VA. Atanasio nos asegura que el santo se las repetia constantemente a si
mismo (7,11). En el periodo final de su vida, lejos de estar contento con el nivel espiritual
alcanzado, Antonio luchaba aiin mas para adelantar cada dia hacia lo que le esperaba” (66,7).
En uno de los capitulos claves de la VA las tres citas escrituristicas de Origenes son integradas
para ilustrar la idea del progreso constante (20,1-2).

Origenes y la VA estan estrechamente ligados en la concepcidn de la vida espiritual como lucha
constante con los demonios. Toda la doctrina ascética del alejandrino estd inextricablemente
unida con su concepcion del gigantesco conflicto de las fuerzas del bien y del mal, peleando por
la posesion del alma. “Considera ahora el estado presente del siglo y percéatate de que todas las
cosas estan en pie de guerra y que toda la vida humana estd afectada por luchas invisibles e
impugnaciones diabdlicas” (Hom. in Num. 26,2). En un esquema tal el esfuerzo ascético asume
proporciones cosmicas.

Las tentaciones siempre son proporcionadas a la condicion espiritual del individuo, ya que Dios
no permite que nadie sea tentado por encima de sus fuerzas (/ Co 10,13). Hay dos etapas en este
conflicto espiritual, distincién que Origenes deriva de Ef 6,12. Esta en primer lugar un “combate
contra la carne y la sangre”, esto es, una lucha contra las tentaciones que surgen de las partes
inferiores de la naturaleza humana. Estas impugnaciones del primer periodo son comunes a
todos los imperfectos que atin no han alcanzado el dominio sobre los impulsos de su naturaleza
caida. En esta etapa los espiritus malos no intervienen abiertamente, sino que se valen del
mundo externo, de la concupiscencia interior y otros medios ordinarios para alcanzar sus fines.
Una vez alcanzado el auto-control el asceta es promovido a la etapa de los conflictos abiertos y
directos con los demonios, fase reservada a los atletas ya entrenados y perfectos.

Tal idea de periodos progresivos en el desarrollo de las tentaciones diabolicas también subyace
en la VA. En el largo discurso de Antonio (cap. 23) son descritas las fases sucesivas de la lucha
espiritual y la vida misma de Antonio las ilustra. “De aquellos que lo visitaron -observa su
biodgrafo- hemos aprendido cudntas asechanzas sufrié mientras vivioé en la Montafia interior, no
de parte de la carne y la sangre, como esta escrito, sino por los embates del demonio”.

Otro ejemplo de estrecha relacion es presentado en lo que se refiere a las armas empleadas por
el asceta para defenderse contra los ataques demoniacos. Segin Origenes estas armas son la
vigilancia constante y la oracion, el estudio asiduo y la meditacion de la palabra de Dios y la
correspondiente vida santa y virtuosa, alejada de toda preocupacion terrenal, todo lo cual
combinado produce una intima unién con el Logos y el mundo espiritual de los dngeles. Esto se
expresa sumariamente en la homilia sobre el libro Numeros (7,6) donde Origenes habla de las
armas espirituales de la batalla del cristiano: “Que todo movimiento nuestro, toda obra, todo
pensamiento, toda palabra sea de Dios”. Y en otro lugar: “Luchan éstos contra los demonios con
oraciones, y ayunos, con la justicia y la piedad, la mansedumbre y la castidad y con todas las
virtudes de la continencia como si fueran armas de guerra” (Hom. in Num. 25,4). A una vida
virtuosa se aflade un apartamiento total de las preocupaciones y distracciones mundanas.
Origenes recomienda frecuentemente tal separacion de lo mundano, aunque sin exigir un retiro



fisico como lo practicé Antonio.

Como hemos visto, en la VA el estado de virtud es identificado con el reino de Dios interior y
con el estado original del hombre (cap. 20). Esta doctrina se desarrolla en base a Lc 17,21 y Rm
10,6-8 (cf. Dt 30,11-14).

De los mismos pasajes escrituristicos se vale Atanasio en Contra Gentes 30, usando un lenguaje
y desarrollando un pensamiento similar al de la VA. Si comparamos esta concepcion con ciertos
pensamientos de Origenes encontraremos muchas similitudes. En contraste con Clemente,
Origenes subraya fuertemente el aspecto interior del reino de Dios, identificdndolo con la virtud
cristiana. Lc 17,21 es interpretado frecuentemente en este sentido, a menudo junto con el pasaje
de la carta a los Romanos. Seria tedioso examinar todos los lugares de la obra origeniana que
revelan tal pensamiento. Es muy probable que Atanasio se haya inspirado en este punto en la
doctrina de su genial predecesor, ya que también en otros pasajes de Contra Gentes se
encuentran huellas de la influencia de Origenes.

Como en la VA la oracion es el arma principal en la lucha cotidiana contra los espiritus del mal
y sus perversas solicitaciones, ella también es el origen de la virtud y establece una comunion
consciente con Cristo y con los angeles. Sobre este punto Origenes habla con gran claridad:
“Levanta ti también tus manos hacia Dios, cumple el mandato del apostol que dice: ‘Orad sin
interrupcion’... El pueblo de Dios no luchaba tanto con el brazo y las armas como con la voz y
la lengua, esto es, que orando a Dios derrotaba a los enemigos. Por lo tanto también tu, si
quieres vencer a los enemigos, levanta tus acciones y clama a Dios, como dice el apdstol:
‘perseverando en la oracion y velando en ella’. Esta es, pues, la lucha del cristiano, que derrota
al enemigo. Origenes insiste frecuentemente en el deber de la oracidon constante. Toda la vida
deberia ser “una gran oracion ininterrumpida” (Hom. Ex. 11,4; De orat. 12,2).

Esta concentracion total en las cosas del cielo es renovada y sostenida por el estudio de los
libros inspirados. Tanto en Origenes como en la VA la lectura diligente de las Escrituras forma
parte integral del ideal de la oracidon incesante. Pocos maestros de la vida espiritual han
atribuido tanta importancia como ¢l al “meditar en la luz de Dios dia y noche” y han insistido
mas en su practica diaria. El estudio de la Escritura es un arma poderosa contra los demonios,
desde el momento en que establece una comunion activa con el Logos divino y el mundo
espiritual. “No hay cosa que atormente mas a los demonios que ver a alguien, estudiar la palabra
de Dios y dedicarse con esmero a la ciencia de la ley divina y a los misterios de las Escrituras”
(Hom. in Num. 27,8).

Segun Origenes, pues, la oraciéon incesante en sus formas y manifestaciones mdas variadas,
apoyada en una vida virtuosa y desapegada, es el campo de batalla en el que se decide el
conflicto entre los demonios y los angeles. Esto mismo es valido para la VA. Pero aun hay otro
factor en este conflicto. Tanto para Origenes como para Antonio las visiones e iluminaciones
constituyen una ayuda importante en las etapas sucesivas de la guerra ascética. Tales favores
celestiales sirven para contrapesar las pruebas y sufrimientos. Ellos son la recompensa por los
trabajos pasados y la fuente de nueva energia para las pruebas aun mayores que todavia los
esperan: “Las visiones son consuelos con los cuales se restaura y alimenta el alma, para estar
mejor preparada para los trabajos siguientes” (Hom. in Num. 27,11). Algunas de las visiones de
Antonio parecen responder exactamente a este planteamiento. Después de su tremenda lucha en
el sepulcro vacio el ermitafio recibe el consuelo de su primera visiéon y queda fortalecido asi
para trabajos aun mayores: “Y fue tan fortalecido que sinti6 su cuerpo mas vigoroso que antes...
y se sintid inspirado por un celo aun mayor por el servicio de Dios” (10,4-11,1) e
inmediatamente penetra todavia mas en terrenos de Satanas.

Tales oasis en el desierto de los sufrimientos y tentaciones pueden ser usados por el demonio
bajo el disfraz de un angel de luz. Para discernir el bien y el mal, verdaderas y falsas apariciones
y pensamientos, es indispensable el don del discernimiento de los espiritus. Este carisma,



concedido en intima unién con la oracion y el crecimiento espiritual del alma, es altamente
estimado en ambos autores. Origenes trata extensamente de esta aptitud de discernir en su De
principiis. Los Padres del desierto heredaron de €l tal doctrina. La gran importancia que se le da
a este don espiritual en la VA se revela en los capitulos en que Antonio establece reglas
practicas para discernir las visiones (caps. 35-38). En Origenes se desarrollan ideas similares en
De principiis 3,3,4 y Hom in Ezech. 15,2. Méas extensamente trata del don de discernimiento en
conexion con la travesia del desierto del pecado (tentacidon): “Es necesario tener cuidado y estar
atento para que disciernas con sabiduria la especie de la vision. Asi Josué al tener la vision,
sabiendo que en ella estaba la tentacion, de inmediato requirié del que se le habia aparecido:
‘¢ Eres de los nuestros o de nuestros enemigos?” (Jos 5,13). En otras ocasiones la pregunta de
Josué es citada como prueba del mayor discernimiento en la presencia de seres del otro mundo
(Hom. in Num. 27,11; Hom. Jos. 6,2; Hom. Jud. 8,4). Del mismo modo Atanasio recomienda la
conducta de Antonio como un ejemplo digno de imitacion (43,3).

En esta lucha espiritual el asceta aparece como hermano del martir, al que sucede,
especialmente cuando ha cesado la persecucion. Considerado al principio como preparacion al
martirio, el ascetismo se convirtidé en su equivalente. Tal concepcion sobre la relacion entre
ascetismo y martirio se refleja en la distincion que hace Origenes entre martirio publico y
secreto. Este ultimo también es llamado, con una expresion derivada de 2 Co 1,12, “martirio o
testimonio de la conciencia” (4d mart. 21 y Hom. in Num. 10,2). El mismo espiritu de martirio
encuentra su expresion en la VA. Antonio es un martyr conscientiae. Su bidgrafo lo describe
como “sufriendo diariamente el martirio en su conciencia, luchando siempre las batallas de la
Fe” (47,1). El caracter heroico y social de tal lucha cotidiana se manifiesta en el hecho de que el
monje se interna en el desierto en nombre de la comunidad cristiana, para trabar combate con
los espiritus del mal en su propio territorio, continuando asi la lucha redentora de Cristo.

Pasamos ahora a la consideracion de la etapa final de la peregrinacion del alma hacia la
perfeccion. Atanasio, que no acepta la teoria origeniana de la pre-existencia del alma y en
consecuencia de su retorno al estado angélico de trascendencia, relaciona este estado final
directamente con el tema del paraiso. Asi la temdtica del itinerario del alma desde Egipto a la
tierra prometida de la perfeccion espiritual se une al del retorno al paraiso perdido. El alma es
un don recibido del Sefor, que debe ser devuelto en la condicion en que fue recibido. “Habiendo
recibido el alma como algo confiado a nosotros -dice Antonio a sus discipulos- guardémosla
para el Sefior, para que El pueda reconocer su obra como la misma que hizo” (20,7). Muy
parecido es un pasaje de las homilias de Origenes: “Veamos ahora lo que es el ‘depdsito’ que
cada uno de los fieles ha recibido (cf. Lv 6,2). Pienso que hemos recibido de Dios nuestra alma
y nuestro cuerpo como un depdsito. ;Y quieres ver otro depdsito atin mayor que recibiste de
Dios? A tu alma Dios encomend6é su imagen y semejanza. Tal depésito debes devolverlo tan
integro como te consta haberlo recibido” (Hom. in Lev. 4,3).

Asien la VA el ascetismo perseverante lleva al monje al nivel de contemplacion, estableciendo
firmemente y con permanencia practica los principios espirituales para alcanzar la unién con
Dios. Habiendo alcanzado la integridad original tan perfectamente como es posible en esta vida,
el asceta puede avanzar resueltamente hacia el logro de una relacién intima con Dios en la
contemplacion y la experiencia mistica. La forma mas alta de tal estado se revela en Antonio
residiendo en la Montafia interior y gozando la contemplacion de las cosas divinas. En la VA,
pues, al igual que en Origenes, el ascetismo prepara, acompaia y sostiene el misticismo. El
primero llega a su culminacion en el segundo.

Aunque Antonio sin duda alcanzod grandes alturas misticas, Atanasio, en contraste con
Clemente, Origenes y autores monasticos posteriores, como Evagrio y Casiano, habla de este
aspecto de la vida de Antonio con gran reserva y moderacion. Es justamente en este punto -en la
descripcion del estado final de vision- que la VA se distingue mas clara y agudamente de
Origenes. Bajo el influjo de Clemente, Origenes nos proporciona un cuadro altamente
idealizado de la unién mistica del alma con el Logos. Las visiones periddicas y consolaciones



celestiales que sirven para compensar las pruebas del asceta aun imperfecto, son desplazadas en
las fases mas avanzadas por una gnosis espiritual de caracter intelectual, tipicamente alejandrino
y muy cercano al misticismo intelectual de Clemente. A veces esta estrecha union con Dios es
descrita como “boda mistica”. La intimidad de Antonio con Dios en la cumbre de su vida
espiritual se revela y expresa en frecuentes visiones y éxtasis, que aumentan en el periodo final.

En otros aspectos el cristiano perfecto de Origenes y Antonio tienen mucho en comun. El
alejandrino declara en cierto lugar que el perfecto asceta “esta tan avanzado que puede subir con
Cristo a la montafia, como Pedro, Santiago y Juan” (Hom. in Gen. 1,7). Pero debe bajar de
nuevo para ayudar a sus hermanos. El servicio fraterno ocupa un lugar importante en el
concepto que Origenes tiene de la perfeccion del alma. Marta y Maria para ¢l son mutuamente
complementarias, no rigidamente distintas y sucesivas. Nuestro Sefior dio el precedente cuando
descendio de su Transfiguracion al valle para ayudar a sus hermanos. Pedro recibe un reproche
por tener el deseo de permanecer en el monte para contemplar (Hom. in Luc., frag. 39). Lleno
del poder y de la luz divinas el perfecto asceta esta preparado por su nivel espiritual para actuar
como maestro en la vida espiritual. La estimacion que Origenes sinti6 por la mision del maestro
espiritual queda patente en su propia vida. La tarea de combatir el mal moral en todas sus
formas y manifestaciones es otra funcidn social importante. Este mal incluye particularmente las
herejias, la cultura y filosofia paganas, todas las cuales no son mas que instrumentos en las
manos de los demonios. Estas batallas de Dios se emprenden para defender a los hermanos en
Cristo de los ataques insidiosos del poder de las tinieblas.

Antonio cumple con todos estos requisitos. El patriarca debe descender de su Montaiia interior
que simboliza la cumbre de la perfeccion espiritual para servir a sus hermanos en sus varias
necesidades espirituales. La gran concepcion de Origenes del hombre “perfecto” como maestro
ideal y guia espiritual de las almas es desarrollado en detalle en la VA. Asi Antonio es
designado como “maestro de la vida ascética que ¢l mismo habia aprendido de las Escrituras”
(46,5).

Al igual que el cristiano ideal de Origenes el santo combate el poder del mal en todos sus
frentes arrojando los malos espiritus (caps. 48, 62, 64, 70, 71, 80, 88) refutando a los herejes
(caps. 68, 69, 82, 86, 89, 91) y defendiendo la fe cristiana en disputa interminable con los
filésofos paganos (caps.72-80). Como en Origenes todas estas actividades no son sino la
continuacion del conflicto con los espiritus del mal, que ocupan tanto espacio en la VA.

Pero, a pesar de todo esto, hay una diferencia: Mientras el escenario del asceta de Origenes era
la comunidad cristiana en el mundo, Antonio huye de la sociedad humana hacia el desierto.
Origenes en realidad habia ido mas alld de Clemente al exigir del discipulo perfecto que
renunciara al matrimonio, a las posesiones, preocupaciones y distracciones mundanas, pero el
retiro del mundo y éxodo desde Egipto a través del desierto es una realidad espiritual, no fisica.

La busqueda de lo trascendente en Antonio se expresa en su huida al desierto. Fue hacia ese
lugar que lo siguieron muchos fieles en busca de consejo y direccion espiritual y muchos se
quedaron alli para imitar su modo de vivir. De este modo el anacoreta se convirtié en el mas
grande benefactor de la sociedad que habia abandonado. Cuando las circunstancias del tiempo y
las exigencias de la caridad lo hicieron necesario, Antonio retorno a la bulliciosa metropolis de
Alejandria para animar a los martires y confesores en tiempo de persecucion. Alli también
denuncid a los arrianos, “cuyas ensefianzas no eran la enseilanza de los apdstoles, sino las de los
demonios y su padre, el diablo”. De este modo el ermitafio robustecia la fe de los simples fieles
y “todo el pueblo se alegraba al escuchar a semejante hombre anatematizar la herejia que
luchaba contra Cristo” (70,1). De este modo la existencia de Antonio es inmensamente fecunda,
tanto en su intensa vida de comunion con Dios, como en sus frutos externos, es decir, el servicio
de los hermanos.

Al igual que en Origenes, pues, el servicio de los hermanos y la tarea de combatir los espiritus



malos en sus varios disfraces se conjugan armoniosamente con una vida de oraciéon y
contemplacion. En tal esquema los diversos elementos del ideal descrito en la VA forman un
todo coherente. Hay unidad en los hechos aparentemente diversos y distantes y todos coexisten
en una misma personalidad. Es un todo lleno de sentido que revela el arte consumado de
Atanasio.

Aunque haya otros notables paralelismos que nos muestran con qué facilidad la VA se mueve
en el ambito de las ideas de Origenes, no es necesario tratarlos todos. Debe procederse con
cautela al deducir de ciertos parecidos la existencia de una dependencia intelectual e incluso
literaria. Ideas e ideales que se habian convertido en moneda corriente en el siglo IV pueden
haber encontrado su expresion concreta en la VA. Sin embargo no deben pasarse por alto las
diferencias, algunas de las cuales hemos sefialado mas arriba.

Sin embargo, considerando todos los hechos no puede dejarse de reconocer la evidencia del
influjo. No puede dudarse de que Atanasio se inspir6 en su gran predecesor, especialmente en lo
que se refiere al principio ascético estimulado tan poderosamente por Origenes. Nadie que lea
las obras de este autor teniendo en cuenta las ideas de la VA podra sustraerse a la impresion de
que el gran maestro alejandrino se habria sentido muy a gusto con Antonio. La VA es una
creacion basada en gran parte en el tesoro literario de Origenes.

Los principales puntos de contacto que hemos podido establecer entre ambos son: el dindmico
concepto de la vida espiritual como un itinerario del alma a través de muchas etapas hasta la
cumbre de la perfeccion; el aspecto militante de este camino, como una guerra espiritual contra
los demonios; las fases y armas sucesivas del conflicto; el esfuerzo por la oracion continua y la
meditacion de la palabra de Dios, necesariamente unido a la virtud y a la pureza, las cuales a su
vez son identificadas con el reino de Dios interior; la unidad intrinseca del ascetismo,
equivalente al martirio y al misticismo; la conjuncion armoénica del servicio activo de los
hermanos con una vida de oracién y contemplacion; la gran seriedad moral y el esfuerzo sin
compromiso para cumplir literalmente el evangelio; el abandono en el sentido mas absoluto de
todo lo que obstaculiza la prosecucion del ideal, el ardiente deseo de una atencion
ininterrumpida a las realidades del alma. “Nihil de terra, sed totum de coelestibus cogitans”
(“Pensando en nada de la tierra, sino solamente en lo del cielo”) expresa sucintamente los
ideales tanto de Origenes como de la VA (Hom. in Gen. 1,2; VA, caps. 42 y 45).

En la busqueda de la perfeccion incluso las necesidades ordinarias del cuerpo son consideradas
como un impedimento, aunque no puedan ser suprimidas violentamente (VA 45). Todo ello la
VA lo presenta de manera simple y concreta y por supuesto desde el punto de vista de la
ortodoxia de Atanasio.

Nos parece que habria que modificar un tanto el juicio de W. Seston que escribe: “Antonio y el
perfecto de Origenes se oponen en demasiados puntos para que pudiera creerse que el tipo de
asceta descrito por Atanasio se inspire directamente en Origenes” (Revue de [’histoire des
religions 108, 1933, p. 197). Nuestra conclusion seria mas bien la siguiente: Algunos de los
pensamientos basicos de la VA han sido influidos directamente por Origenes y esta influencia
se reconoce ocasionalmente incluso en el lenguaje. Sin embargo, hay que reconocer que
también hay otra influencia en la VA, posiblemente algunas formas literarias antiguas, como
Reitzenstein, List y otros han sugerido.

Podemos reconsiderar ahora nuestro interrogante inicial, que era si la VA habia introducido en
el monacato la ensefianza de Origenes sobre la oracidn incesante y el misticismo, tal como la
vemos sintetizada y desarrollada, por ejemplo, en Evagrio. Nuestra respuesta tendra que ser
claramente negativa en lo que se refiere a la doctrina origenista sobre el estado final de vision y
gnosis, que se aproxima al misticismo intelectual de Clemente. Atanasio, como director de
almas y hombre practico, ha alterado aqui el acento y corregido la idealizacién excesiva de la
escuela de Alejandria.



Sin embargo, la respuesta a nuestro interrogante es afirmativa, si la entendemos en un sentido
especifico y bien determinado, mas precisamente si recordamos el impetu inicial que la VA dio
al movimiento monastico. Las pocas, pero muy significativas palabras de la biografia que
aluden al ideal monastico de una vida de oracion y contemplacion, que era el ideal de Antonio y
que estd vividamente representado por la Montafia interior, deben haber impresionado
poderosamente a los hombres del desierto que tenian la cultura intelectual suficiente como para
desear conocer los principios sobre los cuales se podia desarrollar tal ideal de perfeccion. Ahora
bien, era Origenes, el gran lider de la espiritualidad cristiana en la Iglesia antigua, el que mas
abundantemente habia escrito acerca de tal ideal y habia transmitido en forma modificada las
ideas de Clemente sobre este tema. Las reminiscencias de Origenes en la VA, por mas que estén
atenuadas, son una muestra de la espiritualidad alejandrina. A causa de esta conexion con la
escuela y tradicion alejandrinas la VA se convirti6 en lazo de unioén entre Origenes y los ascetas
del desierto.
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