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¿se puede hablar de fuentes orientales respecto de la Regla de san Benito? El 
nos lo sugiere en e cpr'logo de su Regla. Sin embargo, si leemos este ep{logo, vemos 
que san Benito nos presenta estos textos menos como fuentes que como testimonios 
de un ideal muy elevado del cual su Regla se halla muy lejos. El tono de este epílogo 
es, a primera vista, un poco sorprendente. En efecto, san Benito nos dice: "Hemos 
esbolado este Regla para que, observándola en los monasterios, demostremos siquiera 
tener alguna honestidad de costumbre o un princ1pio de vida monástica. Por lo 
demás, para el que corre hacia la perfección de la vida, están las doctrinas de los 
Santos Padres. cuya observancia lleva al hombre a la cumbre de la perfección". 

Al evocar en estos términos los documentos del monaquismo oriental, la Regla de 
San Benito subraya dos cosas: 
- por una parte la profunda JnadecuacJón que existe entre la Regla y el ideal que 
encontramos expresado en esos textos. San Benito parece expenmentar dolora· 
samente el contraste que observa entre lo que es posible en los monasterios de su 
tiempo, para los que él escribe, y aquellas cumbres de las virtudes que alcanzaron los 
Santos Padres. 

por otra parte, él no se res1gna a esta madecuación; esto da a su Regla cierta 
apertura, cierto dinamismo interno; el mismo san Benito orienta, a aquellos de sus 
monjes que quieren tender a una más elevada perfección, hac1a ese 1deal de vida 
monástica que representan los Santos Padres de Oriente. 

El P. de Vagué, en su comentario, ha puesto de relieve estos dos aspectos1. 
Muestra cómo, evocando la perfección de los Padres, san Bemto incita a sus monjes a 
"sonrojarse" de su mediocridad y los estimula a una mayor generosidad. Benito, por 
otra parte, lo repite en varias ocasiones, especialmente a propósito de la recitación 
semanal del salterio2

• Sus monjes deberán por lo menos "recitar el salterio íntegro 
cada semana, ya que nuestros santos Padres lo recitaban en un solo día"; él se r:efiere 
de hecho a un apotegma que no pretende en modo alguno dar una norma general, 
sino que cuenta sencillamente hasta dónde llegó el fervor de algunos monjes que con 
ocas1ón de un encuentro, recitaron en una noche todo un salterio. Uno siente que san 
Benito t•ene la nostalgia de este monaquismo del desierto en el que uno podía 
permitirse tales cosas. Para mcitar a sus monjes a guardar fielmente lo poco que les 
prescribe, les recuerda estas hazañas de los Padres. Igualmente a propósito del vino3 : 

en nmguno de los apotegmas de los Padres del desierto se dice que el monje no debe 
beber vino; pero un apotegma relata que cierto monje que no bebía vino decía: "El 
monje nunca debería beber vmo. E 1 vino en modo alguno conviene al monje". 
Nuevamente vemos evocado un ideal respecto del cual san Benito guarda cierta 

1 Cf. A. de VOG UE, la Regle de saint Benoíl, IV (S.C.l84), p. 1 00·103. 
2 

Cf. RB 18, 2<1·25, que hace alusión a Sentences des Peres du déserl, IV 57 
(Edilion de Solesmes, p. 59). ' 

3 Cf. RB 40,6, que hace alusión a Sentences des Peres du désert, IV, 31 (ibid., 
p. 53). 
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nostalgia, y él se sirve de ello para est1mular a sus monjes a avergonzarse de su 
deb1l1dad y negligencia actuales Como lo observa el P. de Vogüé, para san Benito el 
mc..nje ideal es el que se insp1ra en Cas1ano, en las Vidas de los Padres, en la Regla de 
San Basilio. "Fruto de una época de decadencia, la Regla no tiene motivo de 
enorgullecerse de si misma".¡ . Pero por otra parte este epilogo muestra que aspirar a 
acercarse a este 1deal, no es ser mfiel a la Regla, al contrario. 

Podr(amos pensar entonces que la Regla no debe mucho a los Padres. De hecho, 
en cuanto a los Padres del des1erto, las citas o alusiones son muy raras. San Benito 
parece aludir a los Padres como a un ideal lejano, maccesible, más que a una fuente 
propiamente dicha de su propio pensamiento. Con todo, si examinamos más de cerca 
el texto de la Regla, llegaremos a una conclusión muy diferente. Basta abrir alguna de 
las ediciones más recientes que indique sus fuentes en notas5 , para constatar que casi 
no hay una linea de la Regla que no pueda atribuirse un paralelo o que no sea una 
cita impl(clta de Casiano, de Pacom1o, de Basilio, o de alguna vida de los monjes de 
Eg1pto. As( pues, no obstante la humildad de san Benito y esa nostalgia que nos 
revela su epilogo, constatamos que su Regla debe mucho al monaquismo oriental 
antiguo, más aún, está impregnada en él. 

Para estudiar estas fuentes orientales de la Regla de San Benito, podríamos 
proceder de dos maneras. El método más nguroso cons1st1ría en descubrir las influen· 
c1as literar1as; en ese caso habría que recorrer la Regla y buscar, capítulo por 
cap!'tulo, en qué autores ant1guos se inspira san Benito, citándolos textual o libre· 
mente. Esto exigiría mucho tiempo. Por eso, s1n excluir completamente el empleo de 
este método anal (tico, me dedicaré más bien a comparar globalmente los tipos 
principales del monaquismo oriental antiguo con el monaquismo de san Benito. 
Examinaremos asl las semejanzas y diferencias existentes entre la RB y el semi· 
ercmitismo de Escete, entre la RB y el cenobitismo egipcio, entre la RB y el 
cenobitismo basiliano o el capadocio en general. 

Podrá parecer que dejo a Casiano fuera de este plan. De hecho, su caso es un 
poco espec1al: Casiano no representa un monaquismo particular, sino que es el 
mtermed1ario por el cual, en gran parte, esos diferentes tipos de vida monástica 
onental fueron conocidos en Occidente, y por lo tanto conocidos por san Benito, ya 
directamente por la lectura de Casiano, ya med1ante la Regla del Maestro (puesto que 
parece muy veroslmil que la Regla del Maestro o por lo menos un documento muy 
próx1mo a su texto es una de las fuentes de la Regla de San Benito). A lo largo de 
todo este estudiO nos rPfememos a Casiano en cuanto que él refleja esas diferentes 
corrientes. 

l. [L MONAQUISMO DE E:.SCETE Y LA REGLA DE SAN BENITO 

En la mayorla de los casos, los Padres del desierto no fueron erm1taños en 
sentido estricto. Los monjes que se retiraron al desierto completamente solos como 
san Anton1o, fueron relativamente raros. Por otra parte, muy a menudo este retiro al 
desierto correspondió solamente a un período de su v1da; a menudo algunos disci· 

4 A. de VOGUE, Op. cit .. p. 102, cf. ibid. VI (S.C. 186), p. 1152·1153. 
5 He utilizado principalmente la edición de Dom García M. Colombas, San 

Benito; su Vida y su Regla (Biblioteca de Autores Cristianos), Madrid, 1954. 
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pulas se agruparon en torno a ellos; otras veces, un monje se retiraba para llevar una 
vida totalmente solitaria recién después de una larga permanencia en un grupo 
semi-anacorético. En general, los monjes de Escete, los Padres del des ierto de Egipto, 
pertenecieron a grupos sin organización rigurosa, cuyos miembros se reun(an por lo 
menos una vez por semana, el sábado y el domingo, para celebrar la liturgia, comer 
en común y en algunas ocasiones para una conferencia espiritual. El resto del tiempo 
los monjes viv(an en celdas diseminadas por el desierto, a veces a ocho o diez 
kilómetros de la Iglesia, centro de ese grupo; pero esas celdas pod(an ser bastante 
amplias como para albergar a un anciano rodeado de algunos d isc(pulos, con los 
cuales llevaba un embrión de vida común, sin organización rigurosa. E_l aseguraba la 
formación espiritual de sus disc(pulos, y éstos a su vez le prestaban diversos servicios 
materiales. Durante el d(a cada uno permanecía solo y tej(a esteras o cestos de junco. 
También recib(an visitas de monjes extranjeros, venidos de otra parte del desierto 
para consultar al anciano. 

A. La vida monástica en el desierto de Esce:te 

¿cómo podemos caracterizar el esp(ritu del monaquismo esciota? ¿cuáles eran, 
en este desierto, las l(neas directrices de la espiritualidad monástica? 

1) El espfritu de soledad. Por lo general no se trataba de una soledad individual 
estricta, sino de un retiro al desierto. E 1 motivo más elemental de este retiro es la 
preocupación por evitar el pecado, las ocasiones de pecado. Pero esto no es lo 
principal; el monje vive en la soledad ante todo para ded icarse al "recuerdo de Dios" 
y a la oración de la manera más continua que pueda darse aquí en la tierra. La 
soledad era para esos monjes un medio de vivir en una unión lo más constante posible 
con Dios. Si la soledad favorece as( la unión constante con Dios, es en primer lugar 
porque permite al monje centrar su esfuerzo espiritual en su verdadero terreno, el de 
las tentaciones de los movimientos interiores que pueden surgir en su alma : pensamien
tos buenos o malos. La soledad torna al monje atento a este mundo interior y le hace 
posible un combate invis ible que exigirá de él un esfuerzo constante6 . Este será uno de 
los rasgos esenciales de la espiritualidad de los Padres de l desierto. Esta atención interior, 
que ellos llaman a veces vigilancia, a veces guarda del corazón, o también sobriedad espi
ritua l, es en verdad la clave de todo su método espiritual. 

Po r esta razón tiene un carácter extremadamente personal, personalista. No se 
trata tanto de que el monje se conforme a una regla común, de que adopte cierto 
número de comportamientos definidos, como será el caso del cenobitismo, sino de 
que esté siempre atento a lo que el Espt'ritu le f.Jide, a los motivos profundos de su 
obrar; se trata de saber si lo que siente en su interior viene del Espíritu Santo o, por 
el contrario, del demonio, de la naturaleza no transfigurada por la gracia. De ahí la 
importancia, en este monaquismo, del discernimiento espiritual. 

2) El discernimiento de espfritus. Este discernimiento desempeña por lo tanto 
aquí un papel esencial, que reemplaza en cierto modo al que tendrá la fidelidad a la 
Regla , la "regularidad", en el monaquismo cenobítico 7 • Cuando se trata del mo-

• 
6 

Cf. los AJ?otegmas N. 134, N 463 (en J.C. GUY, Les Apothegmes des Peres du 
desert, Bellefontame, 1968, p . 319 (nO 2) y 413 (nO 21), N. 506 (en las Sentences des 
Peres du désert, Nouveau recueil, Solesmes, 1970, p. 72). 

7 
Cf. todo el capítulo X de las Sentences des Peres du désert, que da ejemplos 
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naqutsmo de los Padres del desierto, en modo alguno hay que pensarlo en términos 
de instituctones, de fórmulas definidas. uene como criterio el discernimiento de 
esp1'ntus, y por eso es sumamente variado en sus realizaciones. Cuando se lee la 
literatura monástica del des1erto, uno constata que hay, entre esos mon¡es, ftguras 
profundamente onginales, personalidades muy caracterizadas, que presentan una gran 
variedad de real izaciones esp1rituales. A los ojos de estos Padres del desierto, lo que 
legittma o no tal inic1at1va o tal práctica. tal género de vida adoptado por un monje, 
no es su conformidad con una regla. una norma teórica, una definición del monje 
establecida una vez para siempre, sino la naturaleza buena o mala del espíritu que lo 
inspira. 

3) El papel del padre espiritual. En esta concepc1ón de la vida monástica el papel 
del padre espiritual, del abba, rev1ste una gran Importancia. Este abba es un monje 
que ya ha alcanzado un grado notable de perfección, de pacif1cación del alma, de 
real1zac1ón del 1deal espir!tual; un hombre penetrado de la caridad divina. y que 
puede transmitir a los otros algo de ese Espintu de 01os que lleva en s1-s Las 
relaciones del discipulo con su abba se reducen principal mene a esto : manifestarle sus 
pensam1entos, es dec1r los movimientos tnteriores que siente en si mismo, con 
absoluta stnceridad, para ser formado por aquél en el discernimiento de los espíritus. 
segUir sus dtrect1vas con toda sum1s1ón y obediencia; imitar sus ejemplos. ya que el 
abad predica mucho más con su ejemplo que dando órdenes o aun consejos explícitos 
a sus discípulos. Muchos apotegmas nos muestran que esos abades del desierto 
adoptan una actitud no directiva, que desconcierta a veces profundamente a sus 
discípulos. Varios apotegmas presentan a mon¡es que preguntan a su abba lo que hay 
que hacer, que reclaman de él directivas prec1sas, y el abba se muestra reservado y se 
contenta con obrar en su presencia, con estar entre ellos, pero dejando en último 
término una gran ltbertad al disdpulo para que su comportamiento no sea un 
comportamiento fictiCIO, una 1m1tac1ón exterior. Ellos quieren así acostumbrar al 
d1sct'pulo a d1scermr poco a poco su camino propio, de manera que se vaya plas· 
mando una ve1dadera personalidad espiritual'l . Hay que agregar que en el desierto la 
paternidad esp1rttual reviste en algunas ocasiones una espec1e de carácter coleg1al El 
padre esp1rttual, en esta antigua esp1riwalidad cristiana, no es el exacto eqUivalente 
del gurú hindú, por ejemplo Su función es menos "totalitaria". por decirlo así 
Vemos a menudo que los discípulos piden consejo a varios monjes, recurren a varios 
ancianos, los cuales siempre procuran, s1 son verdaderamente espiriwales. no contra· 
decirse mutuamente; a veces algunos de ellos, más sagaz, rectifica un poco las 
dtrect1vas menos sabias dadas por otro anciano, pero con mucho tacto, caridad, en 
ciertas ocasiones hasta con sentido del humor. Todos estos abades del desierto tienen 
conc1encia de no ser sino órganos de un mismo Espíritu, y un abba no puede tener 
"sus" 1deas y "su" doctnna, pues es un eslabón en una tradición que ha as1milado 
muy personalmente. 

concretos de discernimiento, y CASIANO, Con{erencías, /J · De la discreción, que 
expone los principios. 

t< ('f. l. HA USHERH, lJirecl10n spl r!luelle en Orrenl autre{ois. Roma, 1955, 
p. 46-55. 

ll Cf. Sisoes 45 (46) (en GUY, Les Apothegmes . . . . p. 286), Poemen 174 (188) 
(ibid .. p. 253), Isaac de las Celdas, 2 (ibid. , p. 137). 
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Los apotegmas muestran muy claramente con qué discreción, tacto y reserva los 
padres espirituales responden a quienes van a consultarlos. Cuidan ante todo de 
respetar l1 integridad espiritual de sus discípulos, de ayudarlos a llegar a ser lo que 
dice su nombre. Por eso a menudo rehusan dar d1rectivas prec1sas, esperan a veces 
mucho tiempo que una situación madure antes de dar una respuesta' 0 . 

4) La obediencia y la candad fraterna. Así como los Padres espirituales tienen 
cu1dado de no 1mponerse, de no ejercer un papel de domin1o respecto de sus 
discípulos, así también deben éstos estar dispuestos a someterse a ellos, a no hacer 
prevalecer nunca, en modo alguno, su propia voluntad, a dejarse enseñar y conducir 
por otros. La obediencia no es una v1rtud únicamente cenobítica. Es verdad que en 
una comun1dad cenobítica ella reviste ciertos aspectos que no se encuentran en el 
desierto. Pero ciertamente es el fundamento de la v1da esp1ntual del monJe en el 
desierto, en cuanto obediencia al anciano, al abad; ella es ante todo un medio de 
deJarse formar por un anciano. Sin embargo, aun en el desierto, ella no es solamente 
eso; manifiesta también una actitud fundamental de renunc1a de si, de humildad, de 
respeto de la persona del otro. Por eso, en esos med1os monast1cos el monje 
practicará la obediencia incluso respecto de aquellos que no ttenen ninguna autoridad 
sobre él. Deberá siempre estar d1spuesto a renunc1ar a sus gustos, a sus preferencias, 
en favor de su hermano. Se constata en este mediO monástico un sentidO muy 
desarrollado del "otro", de la comun1ón de las personas. El abad lsaías, sin duda el 
más emtnente de los maestros espirituales de la Tradición de Escete, otorga un lugar 
importante a la candad fraterna, en sus man1festac1ones más humildes y más concre· 
tas 1 ns1ste mucho sobre las relaciones interpersonales Esto puede chocar con ciertas 
1deas que nos hacemos a priori sobre el monaquismo del desierto Ello no quiere decir 
que la contemplación, la orac16n, no tengan lugar en ~u vida; ¡Jero muestra que ellos 
son muy conscientes de que el ún1co medio para alcanzarlas es hacer reinar la caridad 
en el corazón. Para ellos no es tan necesano descnb1r la meta, el objetivo, eso vendrá 
por si solo. Lo que realmente Importa es descrtbir el camino que cons1ste en 
renunciarse a si mismo, vac1arse del propio yo para alcanzar la verdadera persona· 
ltdad, el verdadero yo En ese momento el monJe puede entrar verdaderamente, 
profundamente, en contacto con D1os. Tanto en los apotegmas como en el Asceticón 
de lsalas aflora por doquier la sol1c1tud por una candad hum1lde, act1va, asombro· 
samente delicada en sus man1festac1ones. 1ngen1osa para prestar servicio, cuidadosa 
hasta el extremo para no molestar a otros y respetar su libertad. Habría muchísimos 
textos para c1tar sobre este tema1 1 

. Esto se refleja especialmente en todo lo que 
conc1erte a la hosp tal tdad . 

5) La ascesis. Aqul encontramos con más factl1dad las 1deas rec1b1das de los 
Padres del desierto; pero hay que matizarlas dectdidamente. Lleno de mansedumbre y 
condescendencia para con los demás, el monje del desterto es austero para consigo 

1 0 ('f. por ejemplo Apotegmas n. 509·510 y PE IV, 48, 1·11 (Les senlences des 
Peres du désert, \'o14t·eau recuil, p. 84-86 y 197-198). 

1 1 ('f. Les Senlences des Peres du desert, X, 1 ·1 (Le., p. 13 11 } los capí
tulos Xlll (hospitaltdad), XVI, (ayuda al prójimQ), XVII (caridad); ver también en R. 
DRAGUET, Les cmq recenstons de I'Ascéticon syriaque d'.4bba lsate (CSCO 294), los 
lt>J<tos mdicados en el índice analítico bajo la rúbrica "Prójimo", p. 502-505 (hay 
139 líneas de referencias! ). 
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mismo, según su med1da. En efecto la asces1s de los Padres es una asceSIS esenc1al· 
mente regulada por la discreción. No es que no haya en el desierto ejemplos 
de fa lta de discreción, pero siempre se los cita como ejemplos que no hay 
que segUJr1 2

• La doctrina oficial del desie1to, como hemos visto más arriba, es por el 
c:ontrano, inSIStir mucho sobre la d1screción, que equivale a discernimiento de los 
esplritus. Sin duda esos monjes eran en su mayor parte ant1guos fellahs egipcios, ya 
acostumbrados en el mundo, antes de su entrada al monasterio, a una vida extrema· 
damente dura; por cons1gu1ente sus posibilidades en el campo de la asces1s eran 
grandes, y su vida podla ser concretamente en extremo austera. Pero ellos tenían 
realmente el sentido de la relatividad de la ascesis, de que la renunc1a al "yo" y la 
caridad valen más que la ascesis, y también el sentido de la diversidad de las 
aplicaciones concretas• 2 . Por otra parte esta ascesis no procede de una concepción 
puramente negativa del cuerpo; es mucho más una ascesis de transfiguración. Ya san 
Antonio escribl'a en una de sus cartas: "Por la ascesis todo el cuerpo es transformado 
Y colocado bajo el poder del Esp!'ritu Santo. Pienso que desde ya se le concede esa 
participación del cuerpo espiritual que recibirá en la resurrección de los justos"' 3 . 

Detrás de toda esta asceSIS de los Padres hay una teologla de la transf•guración, de la 
espiritualización de los cuerpos, no en el sent1do de desmatenallzac1ón, sino de un 
pasar al dom1010 del Esplritu Santo. La opos1c1ón no está entre el cuerpo y el alma, 
s1no mucho más entre el ser no transfigurado (la carne) y el ser transfigurado, cuerpo 
y alma. Algo de esta teologla de la transfiguración encontraremos en san Bernardo, 
por lo menos en sus mejores págmas, cuando nos dice por ejemplo: "El que no 
mortifica su cuerpo no tiene una fe v1va en su resurrección y en su transfigura· 
ción"1 4

• En la ascesis de los monjes del des•erto hay todo un método esp1ntual que 
tiene por objeto alcanzar una unif1cac•ón, una mtegrac1ón de todo el ps1qu1smo que 
lo dispone a acoger la gracia y lo ayuda a hacerla fructificar. Es un modo de hacer 
participar todo el ser, aun el cuerpo y la sensibilidad, en la búsqueda de Dios, de 
marcar todo el hombre con el sello de la caridad, a fin de poner todos sus recursos al 
serv1cio de la búsqueda de D1os. 

B. influencia d(' este monaquismo san Benito 

1) El esplriru de soledad. Ciertamente se lo encuentra en san Benito. Lo 
vemos en el capitulo del portero, en el de los mon1es que van de VIaJe. Pero hay que 
agregar de inmediato que esta soledad reviste en san Benito una forma propiamente 
cenoblt1ca, la de la clausura. Desde el capitulo 4, él nos dice que el marco en el que 
va a v1v1r el mon1e son los claustra monasterii - no los claustros del monasterio, sino 
el recinto del monasterio, el monasteno como lugar cerrado. Encontramos esto en el 
monaquismo pacomiano donde el espl1 itu de soledad subsiste, pero cuya realizac1ón 
concreta difiere un poco de lo que ella era en Escete, en el sentido de que va a 
intervenir el elemento clausura. Por otra parte, en el monaqu1smo de Escete, los 
monJes v1ven en pequeños grupos, mas no obstante algunos de ellos lo hacen en 
soledad completa; por lo menos, despuós de una prolongada probaciÓn en aquellos 
grupos, algunos podlan acceder a una soledad propiamente eremlt1ca . 
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1 2 Cf. Les Sentences des Peres du désert, X, 76 ( l.c. p. 153 ). 
1 3 ANTONIO, Carta 1,4. 
14 S. BERNARDO, De dwersis, 111,6; PL 183, 739 B. 



lEncontramos esto en san Benito? En su capítulo primero, sobre los diferentes 
géneros de monjes, san Benito dedica un parágrafo a los ermitaños; y es muy notable 
que él no presente a los ermitaños como una desviación, como si dejaran algo que 
desear en cuanto al ideal monástico: al contrario, los considera como monjes que han 
sobrepasado el nivel común, por decirlo asi, y que pueden acceder al combate 
solitario del desierto. Por lo tanto, san Benito tiene en gran estima a los ermitaños. 
Sin embargo, agreguemos en seguida que la Regla como tal no prevé ninguna 
disposición concreta respecto del paso de los monjes a la soledad eremítica. Es 
posible que en el ambiente para el cual san Benito escribía, este caso no se 
presentara. Los monjes de esa época no parecen haber sido tan fervorosos, como lo 
demuestran ciertas mitigaciones que san Benito debe adoptar un poco a pesar suyo1 5

; 

esto explica que no haya habido muchas vocaciones eremíticas en su ambiente. El 
ermitaño se presenta a san Benito como un modelo lejano, una especie de monje 
idealizado, pero que no plantea problemas concretos en el medio en que se encuentra. 
San Benito prevé que sus monjes vivan de manera estable en el monasterio; pero esto 
tampoco significa una prohibición de salir del monasterio para ir a la soledad, ya que 
en todo el monaquismo antiguo, y también durante gran parte de la Edad Media en 
Occidente, se consideraba que la estabilidad cerraba la puerta a una salida por 
motivos de fantasia, de inestabilidad, pero no excluía la salida para abrazar una vida 
más estr icta, más austera, si se veía con claridad que esta era la voluntad de Dios 
respecto de tal o tal cual monje 1 6

. Hay que decir sencillamente que la Regla no prevé 
el caso de un monje que parte para el desierto, pero tampoco lo prohibe. De todos 
modos, y también esto es seguro, para san Benito el paso del cenobio al eremitismo 
no es el camino normal para el monje. Esto no se excluye, pero queda un poco al 
margen de las perspectivas de la RB. 

2) La guarda del corazón, el discernimiento de espíritus. Ciertamente ocupa un 
lugar importante en la RB. El texto esencial sería evidentemente el primer grado de 
humildad. Pero si releemos este primer grado de humildad constataremos que san 
Benito no se refiere tanto al discernimiento de los movimientos interiores, de los 
pensamientos, en el sentido de los Padres del desierto. E 1 insiste sobre todo en el 
pensamiento de la presencia de Dios, el sentido de su presencia, de su omnipresencia, 
también en el pensamiento del Juicio, que deben inducir al monje a obedecer los 
mandamientos de Dios. El punto de vista es algo más exterior que en los Padres del 
desierto; por lo menos, el acento está puesto de modo un poco diferente. Sin 
embargo encontraremos también, en el capítulo de los instrumentos de las buenas 
obras, algunos textos que se asemejan más al punto de vista de los monjes del 
desierto: " Estrellar en seguida en Cristo los malos pensamientos que sobrevengan a su 
corazón" (lo que por otra parte aparece ya desde el Prólogo); "manifestarlos al padre 
espiritual". He aquí, resumido en dos versículos, todo lo esencial del método del 
combate interior. Con todo, si consideramos el conjunto de la Regla y la espiritua
lidad que ella expresa, vemos que el acento está puesto menos sobre el discernimiento 

1 s Cf. supra nota 4. 
1 

t> Esta concepción de la estabilidad ha sido bien expuesta por Ch. DEREINE en 
un artículo sobre los orígenes de Citeaux, aparecido en Cfteaux, en la época de las 
controversias con Y. Lefévre sobre el Exordium paruum. Lamentablemente no tengo 
a la vista la referencia. 
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tntenor que sobre la atención a la presencia de Dios. Por otra parte, en el capt'tulo 4, 
encontrábamos esto inmed iatamente antes de los versículos arriba mencionados: 
''Susp~rar con todo el afán esptritual por la vtda eterna" y "tener cada día presente 
ante los ojos la muerte", "velar a todas horas sobre los actos de su vida". Esto es tal 
vez más caracteristico del espíritu general de la Regla que el discernimiento de los 
movimtentos interiores, pero no lo excluye. 

Por otra parte tampoco encontramos en la Regla de San Benito casi nada que 
corresponda a todos los capítulos que, en sus Instituciones, Castano ha dedtcado a la 
lucha contra los vicios capitales, es decir contra las diferentes clases de malos 
pensamtentos que pueden surgir en el corazón de los monjes Pero, lo repetimos, no 
la excluye. Cuando san Benito aconseja la lectura de Castano, recomienda impl ict · 
tamente la lectura de esos capítulos; pero e n su Regla, sin duda esto tiene menos 
importancta que la simple práctica, en la obediencta, de la regla como reglamento 
exterior, temendo como motivo y ayuda el recuerdo ftel, constante, de la presencia 
de Dios; el punto de vista es distinto. Y es allí, tal vez, donde observamos mejor la 
diferencia entre la espiritualidad del desierto y la esptritualtdad proptamente ceno· 
blttca, tal como ella se desarrolló en Occtdente. Se pasa de un régtmen donde al 
dtscernimtento esptrltual ocupa el pnmer lugar a otro régimen de vida monásttca 
donde lo primero es la regularidad, la fidelidad a la Regla, la obedtencta al abad que 
es considerado no tanto como un padre esptntual que dtscierne los espírttus, tal como 
en Escete, smo más bten como un doctor, como el que enseña la ley de Dtos, de una 
manera más exterior, en cterto senttdo 

3) El papel del padre espiritual. No me exttendo aquí sobre el papel del abad 
como padre espirttual, porque se trata de un problema sumamente deltcado, ya que 
en los últimos años se han publicado estudios onentados en sentidos divergentes. 
Volveremos sobre este tema al hablar del cenobttismo egtpcio, que ttene una in· 
fluencia preponderante en la Regla de San Bentto Pero hay que observar, ya desde 
ahora, que existe una real continutdad entre el obbo del desteno y el abad del 
coenobium, habtda cuenta de la diferencia de acento señalada al fin del parágrafo 
precedente. 

4) La obediencia y las relac1ones fraternas. La obedtencta era muy subrayada en 
el monaquismo del desterto. La encontramos, por supuesto, en la RB Muchos textos 
de san Benito sobre la obedtencia ttenen como fuente directa a Casiano, y por medto 
suyo, al monaquismo del desterto Mas tambrén aquí como hemos vtsto, mterviene en 
el cenobitrsmo un aspecto nuevo, la obedrencia a la Regla, al reglamento de la 
comunidad. Volveremos a hablar acerca de esto a propóstto de san Pacom1o. 

Donde tal vez san Bemto debe más al monaqursmo del desterto es en lo referente 
a las relaciones fraternas. Ya he hablado del lugar que ocupan las relactones rnter· 
personales de carrdad fraterna en el monaqu1smo del desierto; ahora bien, toda la 
enseñanza de los Padres de Escete sobre este punto, ha srdo condensada por Casrano 
en su Conferencia XVI, sobre la amistad San Ben1to se msp1ró en esta conferencia, al 
escnb1r uno de los pasares más personales de su Reg la. Ustedes saben, en efecto, que 
parte de los textos de la RB se asemejan mucho al texto de la RM, otros s1guen más 
o menos el m1smo plan, pero presentan elementos de rcclacc1ón persona l, al final de la 
Regla, después del capitulo de los porteros, hay un grupo de capítulos que se ref1eren 
justamente a las relaciOnes interpersona les en la comun1dad, son absolutamente 
prop1os de san Ben1to, stn equivalente en la RM; estos capítulos, sobre todo el 71 y 
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el 72, se inspiran parcialmente en la conferencia de Casíano sobre la am1stad; por lo 
tanto provienen muy directamente del espíritu de los Padres del desierto en este 
punto. En esa conferencia de Casiano, uno de los capítulos más importantes es sin 
duda el 6 en el cual encontramos un desarrollo muy parec1do en cuanto a las 1deas, no 
tanto en las palabras, a lo que dice san Benito en su capítulo sobre el buen celo. 

5) La ascesis. En lo concermente a la ascesis, hemos visto que principalmente en 
este punto san Benito experimenta la distancia que hay entre el monaqu1smo de su 
tiempo, y por lo tanto lo que él puede prescribir en su Regla, y la práctica de los 
Padres del desierto, práctiCa que él "idealiza", y no mal por cierto, porque lee con 
mentalidad occ1dental, textos onentales. Pero ante todo, san Bemto lee los apotegmas 
con mentalidad de cenobita que, inconscientemente, tiende a transformar en norma, 
en regla, en observancia común, lo que para los Padres del desierto era un~ práctica 
personal que dependía del d1scermm1ento de espíritus, y estaba por lo tanto com
pletamente somet1da al principio de discrec1ón. Esto explica en cierto modo el tono 
pesimista -si puedo atreverme a llamarlo así de san Benno, cuando experimenta la 
diferencia entre la med1da que presC11be para sus monjes y lo que él cons1dera como 
la Regla de los Padres del desierto. Hay aquí como un error de perspectiva muy 
explicable en un cenobita, que mterp1 eta espontáneamente en térmmos de insti
tuciones, de regla, lo que para los Padres del desierto dependía directamente de la 
inspiración interior y del discernimiento de espírnus. Pero ciertamente se aleja mucho 
menos de lo que él pensaba, del espíritu de los Padres del desierto, justamente porque 
adapta los principios propios de aquellos, teniendo en cuenta las c1rcunstanc1as, el 
nivel espiritual y la grac1a propia de los monjes de Italia del siglo VI. Sm duda 
subsiste en san Benito un gran ideal de asceSIS, pero con gran sab1dw ía él lo aplica 
con mucho discermm1ento, ten1endo en cuenta las posibilidades concretas. Hay que 
reconocer, sin embargo, que el papel de la transfiguración de la ascesis no está 
expresado en la Regla; pero ésta es más b1en una cuestiÓn de género l1terano. En los 
apotegmas mismos ese papel se d1sc1erne sólo a través de alus1ones fugaces. En verdad 
hay que leer entre l1'neas para descubrir este aspecto, que está realmente presente en 
la literatura del des1erto, pero no s1empre se halla expresado explícitamente. Eviden
temente el género lite1ano de una regla no se prestaba mucho a ello Tamb ién aquí se 
manifiesta el carácter propio del cenobitismo que consiste en ms1stlr más bten sobre 
la fidelidad a la Regla, que sobre la transformaCIÓn interior realizada por el Esp1'ritu 
Santo. 

/1. FL CENOB/1/SMO FG/PC/0 } L 1 RFGLA OE SJIN BENITO 

lPor qué 1ntermed1arios conoc1ó san Bentto el monaquismo egipcio? Hay que 
menc1onar en pr~mer lugar las Reglas de san Pacomto traducidas al latín por san 
Jeróntmo. San Jerónimo no es un traductor muy escrupuloso, pero sus vers1ones son 
en conjunto fieles, y en lo esenc1al refle¡an bten las Reglas de san Pacomio. Pero el 
problema que se plantea a propósitO de esas reglas traducidas por san Jerómmo es el 
de su autentictdad. (A través de esas versiones, san Benito y el monaquismo occiden
tal del stglo VI conoc1eron realmente el monaqu1smo pacomiano} El P Armand 
Veilleux, en su libro 1 u liturc¡ie dons le u!nobf(lsme p(l{hómien ha estud•ado esas 
Reglas, llega a una conclusión SI b1en no negativa. por lo menos un poco restr 1Ct1va 
respecto de la autentiCidad de las m1smas Nos d1ce. "La Regla de san Pacomio 
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tomada en su conjunto y los reglamentos de Ors1es1o, uno de sus sucesores, forman 
un con¡unto bastante homogéneo. Este con¡unto se constituyó mediante aportes 
suces1vos. Si bien el núcleo IniCial de estos reglamentos se remonta sin duda a 
Pacom•o. con todo, en su total1dad el conjunto representa un estado algo más 
evoluCIOnado del monaqu1smo pacom1ano y por lo tanto algo más tardío que el 
representado por las Vidas, por lo menos en las capas redaccionales más antiguas y 
más auténticas de éstas"1 1

. Esto podría darnos la 1mpres1ón de que las reglas 
pacomianas no nos transmitirían exactamente el pensam1ento de san Pacom10, n1 un 
refleJO f1el de las observancias pacomianas tales como él las había establecido Así 
quedaría abierta la cuestión de discernir lo que correspondería verdaderamente al 
pensamiento de san Pacom•o sobre la v1da cenob(tlca, de lo que seria tal vez una 
transformación o una deformación posterior El problema ha sido re-estudiado más 
recientemente por el P de Vagué, en un artículo aparecido en la Revue d'Histoire 
Lalésiaslique 111

• El llega y creo que su argumentación está muy b•en fundada- a 
una conclusión mucho más fnme respecto de la autentrcidad pacomiana de las Reglas. 
Se basa principalmente en una comparación entre la doctrina del Líber Orsiesii, 
espec1e de directorio de vida monásticd, y las Reglas pacom1anas; deduce que Ors1es•o 
no es el autor de las Reglas en su conjunto, s•no que ellas se remontan a san 
Pacom1o. Al recoger el test1m0n10 de este Líber Orsiesii, "drfícilmente escapamos a la 
conv1cción de que la leg1slac1ón presentada bajo el nombre de san Pacomro, y sobre 
todo las dos primeras colecc1ones que son, con mucho, las más importantes, se 
remontan efectivamente, por lo menos en su conjunto, al fundador de los coenobia. 
Esta conclus1ón no excluye evidentemente que los sucesores de Pacom1o y el m1smo 
Ors1eS10 hayan introducido aqul o all í sus propias prescrrpciones. Este podría ser el 
caso part1cula1 de los "Pr. 1-8". con los cuales los Reglamentos de Orsies1o hacen un 
paralelo tan r1guroso, srn refemse nunca explícitamente a ellos. Pero dejando de lado 
este breve sección y otras semejantes, parece que hay que tomar en seno la atribucrón 
de las cuatro colecciones a Pacomio, tal como las leemos en los títulos"1 9

• Pienso 
que esta conclus1ón está muy bien fundada, y que el conjunto de las Reglas pacomianas 
corresponde al monaqUismo pacom1ano de la época de san Pacomio. Esto es bastante 
Importante para la mterpretac1ón de las Vidas de San Pacom1o. Si las Reglas paco
mranas remontan verdaderamente a Pacom1o, nos hallamos en presencia de una 
tradrción pacomrana homogénea desde los orígenes; pero SI las Reglas representan una 
etapa posterror que en mayor o menor grado sería una desviación, nos encontramos 
en una gran incertidumbre sobre el pensamiento de san Pacomio, y corremos el riesgo 
de Interpretarlo de manera más o menos subjetiva. Esto nos llevaría a distingUir 
diversas capas redaccionales. y a procurar reconstrtuir la evolucrón de la instituc1ón 
pacomrana, eliminando el test1mon1o de cierto número de textos. M•entras que SI 
adoptamos la posrcaón del P de Vogué sobre la autent1cadad, -posición que, repito, 
me parece muy b1en fundada-. nos hallamos ante una tradición suf1crentemente 
homogénea; por consiguiente podemos mterpretar e l monaquismo pacom1ano a partir 

1 7 A. VEILLEUX, La liturgie dans le cénoblllSme pochómten ou 1 Ve srecle, 
(Studía Anselmiona, 57), Roma, 1968, p. 131. 

l iS A. DE VOGUE, Les pieces latines du dossier pachómren,en Reuue d'Histotre 
éccléFifslique. LXV!l (1972), p. 26-67. 

L .c., p. 52 ::>3. 
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de todo el material , excluyendo simplemente una que otra pieza, como los textos de 
la Historia Laus/aca de Paladio sobre los pacomianos, que no parecen auténticos y no 
forman parte verdaderamente del material pacomiano. Todo lo que proviene del 
medio pacomiano adquiere entonces una garantía suficiente de homogeneidad y nos 
permite estudiar este monaquismo globalmente, sin tener necesidad de suponer que 
hubo una evolución deformante. Muy probablemente existió cierta evolución, pero 
ella no toca a lo esencial y no considero útil estudiarla aquí. 

Segunda fuente que no concierne al monaquismo pacomiano, sino a otra forma 
de cenobitismo egipcio: la Historia monachorum in Egypto, es decir la Enquete sur 
les moines d'Egypte traducida al latín por Rufino, y cuyo texto griego ha sido recien
temente traducido al francés y publicado por el P. Festugiere en su serie: "Les 
Moines d'Orient"20

• Esta encuesta trata a la vez sobre el monaquismo de tipo esciota 
y sobre el cenobitismo egipcio no-pacomiano, con algunas alusiones al monaquismo 
pacomiano. 

Tercera fuente, la más importante para san Benito: las Instituciones de Casiano . 
Aqul también se plantea un problema. ¿En qué medida es Casiano un testigo fiel del 
cenobitismo egipcio? El P. Armand Veilleux adopta también aquí una posición muy 
restrictiva2 1 

. Según él -y esto por otra parte parece bien establecido- Casiano no 
visit ó la Tebaida, ni frecuentó el único monasterio pacomiano que existía en el Bajo 
Egipto, el monasterio de Canope, no lejos de Aleja ndría. El conoció al abad Pinufio, 
que habla vivido algún tiempo en los monasterios pacomianos, pero no debió 
aprender gran cosa de él. Por consiguiente Casiano sólo conoció el monaquismo 
pacomiano por las fuentes literarias, es decir por las traducciones de las Reglas 
pacomianas hechas por san Jerónimo, o tal vez por su original griego. El conocimien
to que tiene C:lSiano de l monaquismo pacomiano es pues bastante libresco. El P. A. 
Veilleux deduce q ue por esta razón Casiano es muy mal testigo. Según él, describe en 
sus Instituciones las costumbres y la espiritualidad de los medios semi-anacoréticos del 
Bajo Egipto, de Escete y de Nitria, dándoles artificialmente un color cenobítico 
porque él escribe para cenobitas. Por lo tanto de hecho Casiano habría transmit ido al 
occidente las costumbres y la espiritualidad de los grupos semi-anacoréticos, dándoles 
una apariencia cenobítica, pero esto en cuanto a la forma y sin ningún fundamento 
en la realidad. Estaríamos ante una especie de superchería literaria, si puedo decirlo 
as(, cuyas consecuencias serían graves para el significado mismo del monaquismo 
cenobltico. Más adelante volveré sobre esto, al hablar del abad . Pero el P. de Vogüé 
observa muy acertadamente que el monaquismo pacomiatlO no constituye todo el 
cenobitismo egipcio. Es verdad que Casiano viv ió principalmente en los medios 
semi-anacoréticos; pero también conoció grupos de verdaderos cenob itas en el Bajo 
Egipto. No eran pacomianos, pero se trataba de verdaderos monasterios cenobíticos, 
reconocidos como tales por todos en esa época. El mismo Casiano cuenta su vis ita al 
coenobinm del abad Pablo, en Dio lcos, al de Pi nufio, cerca de Panéfesis, y nos d ice 
que Diolcos poseía, junto con grupos de anacoretas, coenobia muy numerosos, muy 

20 Enquete sur les Moines d'Egypte (Historia Monachorum in Aegypto) tradu-
cido~or A.-J. FESTUGIERE ("Les moines d'Orient", IV/1), París, 1964. ' 

1 Cf. A. VEILLEUX, Op. cit., p. 149-1 54, e ID., La Théologie de l'abbatiat 
cén~bitique et ses implications liturgiques, en el Supplément de Vie spirituelle, 
septiembre 1968, p. 367-369. 
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célebres y muy antiguos. Muchos test1mon1os nos muestran que había en Egipto, 
sobre todo a fines del siglo 1 V, buen número de monastertos cenobt'ttcos, no relacto· 
nados con el monaquismo pacom1ano. En consecuencta. como escribe el P. de Vogué, 
"seria completamente arbttrario acusar a Castano de haber dtsfrazado, llevado por la 
necesidad, al anacoretismo esciota de cenobitismo" . En realidad Casiano describe, en 
sus Instituciones, la observancia y la espintualidad de los coenobia del Bajo Egipto, 
además de los rasgos que haya podido tomar de los pacomianos a través de mterme· 
diarios escritos2 2

. Nos ofrece, en la primera parte de las Instituciones, un testimonio 
viviente y auténtico sobre los monasterios cenobt'ttcos del Bajo Egipto. 

He aquí las pnnctpales fuentes que san Benito conoctó y ut !izó. Lamentablemen· 
te no conoCió otra fuente importante del monaquismo pacomiano: las Vidas de San 
Pacomio, sobre todo las Vidas captas, que constituyen un testimonio muy tmportan· 
te; en efecto, las Reglas solas no bastan para hacerse una idea concreta del medto 
pacomiano. Para conocer la vida cotidiana del monje pacomtano, es indispensable 
recumr a esas Vtdus. En tiempos de san Benito, una de esas Vídus gnegas fue 
traductda por Dionisia el Extguo, casi contemporáneo de san Benito; pero no es 
seguro que san Benito la haya conoctdo. No se encuentran huellas de la misma en la 
Regla, en la cual los pocos paralelos que se observan pueden expltcarse como 
coincidencias casuales. En todo caso es seguro que no conoció, y su ignorancta se 
justifica, las Vidas coptas m tampoco las Vidas griegas, y por consiguiente le falta a 
este respecto un test1momo muy valioso sobre el monaqUismo pacomtano. 

Estudiaremos primero diferentes aspectos de este cenobitismo egipcio, y luego 
haremos el paralelo con la Regla de San Bemto. 

A. Prineipales aspectos del ('rnobitismo t-giprio 

1,1 El papel del abad y la concepción del cenobitismo en los monasterios 
eg1pcios. Nos encontramos aqut' ante dos interpretactones divergentes entre los autores 
que han tratado este tema recientemente. El ya citado P. Armand Veilleux y el P. de 
Vogüé son los protagonistas de las posiciones opuestas. He aquí en resumen, pero 
conforme a sus propias palabras, la tesis del P. de Vagué: En el cenoblttsmo egtpcio 
el e¡e del monasteno es la persona del abad; "ante todo, el abad es un monje acabado 
y perfecto, capaz de enseñar la vida perfecta y de ejercer una verdadera paternidad 
espiritual; pero como esta paternidad se extiende a una comunidad, él adquiere los 
rasgos de un jefe de lglesta y se asimila al obtspo"1 3

• en un sentido muy amplio, 
analógtco, como lo señala el P. de Vogüé. "La soctedad cenobt'tica es ante todo el 
resultado de una suma de relaciones individuales entre los monjes y su abad. . Por lo 
tanto, el cenobitismo está constituido esencialmente por la relación esptritual de cada 
uno de sus m1embros con un hombre que representa a Cristo. De esta relac tón 
pnmera resulta aquella que une entre sí a todos estos discípulos de un mtsmo 
maestro La soctedad cenobítica se da pues primeramente entre el monje y su abad , 
es decir , entre el monje y el Dios que éste busca, y de quien el abad aparece como 

22 A. de VOGUE, Les pieces /alínes . .. , p. 64. 
2 3 A. de VOGUE, La Communauté rt /'Abbé dans la Regle de saint Benoi1:, 

Par(s. 1960, p. 176. 
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vicario. Ella se halla así en la prolongación de la experiencia eremítica, sigue siendo 
fundamentalmente una vida con Dios solo2 4 

". 

La tesis de Dom Veilleux es muy diferente. También la resumimos aquí25
. Para 

él no hay ninguna continuidad entre el abba del desierto y el abad del monasterio 
cenobllico. Originariamente existen dos corrientes distintas en el monaqu ismo. Por 
una parte la corriente semi-eremítica, la corriente esciota. En los grupos de este 
género, los monjes son esencialmente discípulos agrupados en torno a un padre 
espiritual que aparece como un didásca/os, un formador, un padre espiritual en el 
sentido cabal de la palabra. No hay comunidad propiamente dicha, ni espiritualidad 
comunitaria. El abba del desierto no vive necesariamente solo, puede tener algunos 
discípulos agrupados a su alrededor; pero estos discípulos no forman una comunidad, 
están simplemente agrupados en forma accidental, el único lazo que los une es el 
tener un mismo padre espiritual. Por otra parte existe la corriente cenob ítica que, 
para el P. Armand Veilleux, está representada en Egipto únicamente por los paco
mianos. Los monasterios cenobíticos de Egipto, no pacomianos, son, según él, meros 
grupos semi-anacoréticos más desarro llados. Lo que especifica al cenobitismo pacomia
no es que no constituye un grupo de individuos en torno a un padre, sino una 
oomunidad de hermanos; por lo tanto lo primero es la comunidad. Ella constituye la 
base, el eje de la institución. En esta forma de vida el superior no es un padre 
espiritual, un maestro rodeado de discípulos; aquí la autoridad es solo un servicio de 
la comunión fraterna, motivado, especificado por esta comunión, y no teniendo otra 
razón de ser que ésta. Existe una inversión total de perspectiva entre estas dos formas 
de monaquismo. El P. Armand Veilleux ve aquí una realización de la concepción de 
autoridad en las comunidades religiosas tal como ha sido expuesta recientemente por 
el P. T illard2 6

. Este último insiste mucho sobre la diferencia que existe entre el 
obispo, el superior jerárquico, que representa rea lmente a Cristo en la Iglesia local y 
el superior de una comunidad religiosa, que, en modo alguno, es un superior en el 
mismo sentido; su autoridad no desciende verticalmente de Dios hacia la comunidad, 
sino que emana de la comunidad. El P. A. Veilleux resume así el pensamiento del P. 
Tillard: "la comunidad religiosa es la fraternidad de un pequeño grupo de bautizados 
que se han reunido para encontrar en común, en una forma de vida perfilada en una 
regla, una eclosión de su ser de gracia. Si en el seno de esta comunidad surge una 
autoridad, ésta será una autoridad diferente de la autoridad episcopal, de una 
autoridad jerárquica en la Iglesia, y de otro orden. Esta autoridad será un servicio de 
la comunidad fraterna, motivada y especificada por esta comunión y no teniendo otra 
razón de ser que ella. Por eso, mientras que la autoridad jerárquica se sitúa en el 
movimiento descendente de la gracia desde el Padre, la autoridad religiosa se sitúa en 
el plano horizontal de la comunión fraterna, en vistas al movimiento ascendente de la 
respuesta a la gracia"2 7

• Esta posición se apoya pues sobre una distinción entre dos 
órdenes: el orden sacramental, en el cual la gracia nos viene desde arriba por la 
mediación de un hombre, y el orden de la comunión de gracia, de la res, realidad de 

24 
ID .• ibid., p. 288; 143. 

2 5 
Cf. A. VEILLEUX, La théologie de l'abbatiat cénobitique . .. p. , 359-366. 

26 
Cf. ID., ibid., p. 383-389, que remite a J.M.R. TILLARD, Autorité et uie 

religi[!fse, en Nouuelle Reuue Théologique, 88 (1966), p . 786-806. 
A. VEILLEUX, art. cit., p. 385. 
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gracia y no ya s1gno eficaz de la grac1a, donde lo que domina seria el aspecto 
honzontal Pero yo creo que teológiCi!mente, hay que completar y correg1r esta 
m¡¡nera de ver, d1ciendo que un hombre puede ser para otro hombre un Instrumento 
de grac1a, no sólo en la med1da en que está revest1do de un poder de orden, de una 
autondad fundada sobre un sacramento, sino, en cuanto cnstlano, en la med1da en 
que está lleno del Espíntu Desde este punto de v1sta tamb1én se puede reconocer la 
existencia de una med1aci6n vertical, no ya de orden sacramental, smo que depende 
de la santidad personal. Ella es también, si puedo decirlo así, una mstrumentalidad al 
servicio de la grac1a que v1ene de Dios a los hombres. P1enso que la perspectiva del P. 
Tillard es un poco demasiado estrecha cuando restringe la verticalidad de la relación 
del hombre con Dios al orden sacramental. De hecho en el orden m1smo de las 
realidades de grac1a, de la posesión en nosotros de la gracia del Espiritu Santo, un 
hombre puede ser para otros hombres un instrumento de grac1a Esto es justamente lo 
que fundamenta el papel del padre espintual en el desierto. El padre esp1ntual no es 
necesanamente algUien que está revest1do de una autoridad jerárquica, de un poder de 
orden, y desde este punto de vista no t1ene por qué ser asimilado al ob1spo, pero esto 
no 1mp1de que la grac1a pase por él, que él sea verdaderamente para sus discípulos el 
representante de Dios en el cuerpo de Cnsto. Por consiguiente nada imp1de, desde 
este punto de v1sta teológ1co, que encontremos lo m1sJTto en una comunidad ceno· 
bitica. Creo que aqui el P. Tillard está mfluenc1ado por una perspectiva específ1 
camente domtn1ca; la Orden domintca s1empre ha sido muy diferente, como estruc
tura, de una orden monástica. Pienso que la teologia del P T1llard sobre este punto 
es muy dom1ntca, pero resulta algo anacrón1co buscar en su pensamiento una ¡ustifica 
c1ón para una teologia del cenobitismo eg1pc1o del siglo IV 

S1 ahora nos volvemos a los hechos, tal como podemos discernirlos a través de los 
textos, habrá que estudiar primero el cenob1t1smo no pacomiano, luego el ceno
bitismo pacomiano. En lo concerntente al cenob1ttsmo no pacom1ano, no hay gran 
dificultad; sólo que el P. A. Ve1lleux rehusa ver en él un verdadero cenobitismo. Es 
un a priori que, por otro lado, él no justifica er. ninguna pa1te. A este respecto 
leamos simplemente algunos pasajes de la 1 nquéte sur les Moines d'Eqypte dedicados 
al abad Apolo; encontramos exactamente el esquema descripto por el P. de Vogüe, y 
sin duda. alli se trata de una comunidad; Apolo nos es presentado como el padre de 
una comunidad cenobítiCa Este abba Apolo vivía prtmero en el desierto."Se esta
bleció en una pequeña caverna, y alli permanecia al p1e de la montaña Su actividad 
consístla en tributar a D1os el culto de la orac16n todo el dia. doblando las rod1llas 
c1en veces por la noche y otras tantas durante el día. Su al1mento le era sum1n1strado, 
entonces como antes. milagrosamente por D1os (es la 1magen tradicional del anaco· 
reta) Estaba, pues, en el des1erto en las 1nmed1ac10nes de la reg1ón hab1tada, v1v1endo 
en la tuerza del Espíritu, haciendo milagros (he aquí al erm1taño que se torna 
pneumatófo, o, portador del Espíntu) Desde entonces el hombre se hizo célebre, 
como s1 un nuevo profeta y apóstol hubiera ven1d0 a v1s1tar a nuestra generac1ón . 
Hab téndose propagado muy le¡os la fama de sus v1rtudes, todos los monjes dlse
mmados por los alrededores venían s1n cesar a él, ofrec1éndole como don sus almas, 
como a un verdadero padre (he aquí que v1enen a él anacoretas y se agrupan en torno 
a un padre esplntual). 1 nvltaba a unos a la contemplación y enseñaba a otros a buscar 
la v11 tud activa, mostrando primero por el e¡emplo lo que con sus palabras recomen 
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daba hacer"2 8
• Sus disclpulos llevan verdaderamente una vida de comunidad. Se nos 

narra a continuación cómo toda la comunidad estuvo a punto de ser alistada como 
reclutas, pero los monjes son liberados y cantan su agradecimiento a Dios; luego 
regresan al desierto, "y en adelante, todos tenían un solo corazón y una sola alma, 
como dice el Apóstol. Así se formó a su alrededor una comunidad de hermanos que 
viv!'an unidos sobre la montaña; llegaron a ser q uinientos que viv!'an en común y 
compartían la misma mesa"2 9

. Esta vida común implica, pues, la puesta en común de 
los recursos y la desapropiación personal total, mientras que los monjes de Escete a 
menudo conservaban la propiedad de sus recursos -mínimos- y podían disponer del 
fruto de su trabajo. Aquí hay en verdad puesta en común de los bienes y mesa 
común. "Se los podía ver como un ejército verdaderamente angélico, alineado en 
buen orden, ejército de hombres vestidos de blanco, y se cumplía respecto de ellos la 
palabra de la Escritura: 'Alégrate, soledad sedienta, exulta, tierra' " 30

. He aquí el 
modelo de un coenoúium verdaderamente formado por una agrupación de discípulos 
en torno a un padre espiritual, disclpulos a quienes el padre espiritual inspira el deseo 
de realizar el modelo de la Iglesia primitiva, en la que todo era común a todos, donde 
todos tenian un solo corazón y una sola alma, y practicaban por consiguiente la 
desapro~ación, tenían mesa común, etc. 

¿Podemos aplicar esta concepción al monaquismo pacomiano? En lo que con· 
cierne al monaquismo, ¿hay que dar la razón a la interpretación de l P. de Vogüé o a 
la del P. Armand Veilleux? Creo que si consideramos como auténticas las Reglas 
pacomianas, y por lo tanto la tradición pacomiana como homogénea, si admitimos 
que las Vidas de Pacomio, aunque redactadas en tiempo de sus sucesores Teodoro y 
Orsiesio, son un reflejo fiel de la concepción pacomiana de la vida cenobítica, pienso 
que podemos responder afirmativamente, como el P. de Vogüé, que Pacomio es 
verdaderamente, para sus discípulos, un padre espiritual en el sentido del desierto, 
como el matiz suplementario de que él es padre de una comunidad como tal. He 
reunido una parte de los textos de las Vidas referentes a este aspecto de la paternidad 
de San Pacomio en el fascículo editado en Bellefontaine: Esprit du monachisme 
pachómien31

. Cito uno que otro de esos textos: He aqui por ejemplo como Teodoro 
se dirige a los monjes pacomianos para recordarles cuál fue el papel de san Pacomio 
respecto a ellos, -esto después de la muerte de Pacomio-, "Escuchadme, hermanos 
míos, y comprended bien lo que os digo. De hecho, el hombre al que nosotros 
celebramos es, después de Dios, el padre de todos nosotros. Dios, en efecto, ha 
convenido con él salvar por intermedio suyo una multitud de almas (alusión a la 
visión de san Pacomio que precedió a la formación de la comunidad: san Pacomio 
oyó, por medio de un ángel, esta voluntad de Dios de hacer de él el padre de una 
comunidad). Y a nosotros también, Dios nos ha salvado gracias a sus santas plegarias. 
Creemos que la bendición de nuestro padre permanecerá con nosotros y con nuestros 
sucesores para siempre ante Dios (la bendición, en el monaquismo oriental, tiene un 
sentido muy fuerte; no es el simple gesto de bendecir, sino verdaderamente el signo 

28 EnquP.te sur les Moines d'Egypte, p. 48 ·49. 
2 9 !bid., p. 50 y 52. 
3 o /bid., p. 52. 
31 L 'Esprit du monachisme pachomien (Spiritualité orientale, nO 2), Bellefon· 

taine 1968, p. VII· XIX. :. 
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de una transmisión de gracia, de una filiación espiritual). Pues, lqué tenemos nosotros 
mas que los otros hombres7 lOue llevamos un vest•do diferente1, lque estamos 
ceñ1dos con un cmturón? lO que estamos agrupados en una sola congregac•ón? De he 
cho; hay muchos que están agrupados en numerosos lugares y que llevan el mismo 
vestido que nosotros (por lo tanto Teodoro sabe que hay otros cenobitas ade· 
más de los pacomianos} pues la gloria y la gracia del Señor nuestro Dios llena 
el mundo entero. Pero en realidad, ese "más" que el Señor nos ha concedido, es 
por él que hemos conocido la voluntad de D1os, hasta la manera de elevar nuestros 
brazos hac1a el Señor y el modo de orar a D1os. El nos lo ha enseñado. Hermanos 
m1os, d1gamos todos, bend1to sea Dios y nuestro d1funto padre Pacom1o, que fue para 
nosotros un guía hac•a la vida eterna grac1as a sus fat1gas en las orac1ones que hacía 
po1 nosotros". 11 

He aqul un texto que representa la tradición pacomiana del tiempo de Teodoro y 
que muestra claramente que san Pacom1o era cons•derado en la comunidad como 
verdadero padre esp1ntual de los monjes Otros textos de Teodoro muestran igual· 
mente Cómo esta paternidad de san Pacomio se basaba en la plenitud del Espíritu que 
reposaba en él 

Un texto que nos •elata la vocación de Teodoro el Alejandrmo, otro monje 
pacomiano, muestra muy bien que el aspirante, al dirigirse al monasteno de san 
Pacom1o, buscaba ante todo una dirección espiritual, una formac1ón para su alma33

. 

Sin embargo hay que añad1r en segUJda que en el monaquismo pacom1ano, como 
tamb1én por otra parte en el cenobitismo no pacom•ano, la comun1dad era concebida 
como una pequeña 1glesia, como una espec1e de 1gles•a local, no de orden institucional 
y sacramental, basada sobre la jerarquía, pero no obstante análoga a la lgles1a 
propiamente d icha. Pacomio consideraba el monasterio como una iglesia a la que 
convenlan las grandes metáforas escnturfstlcas que la tradiCión aplicaba a las Iglesias 
locales, como tamb1én a la Iglesia umversal· la viña, el rebaño, etc. Se d•sc•erne en sus 
catequesis una teologla de la comunidad como cuerpo mistico, que resume y contiene 
en s1 a la gran lgles1a 14 Hay algo de verdad en la tcs•s de Armand Veilleux, en el 
sentido de que un elemento nuevo aparece con el cenob1t1smo egipc1o: una comu· 
mdad propiamente d1cha, una espec•e de •gles•a local; pero es un hecho que el abad es 
padre espiritual, representante de Dios. vicario de Cmto para su comun•dad; alrededor 
de él se agrupa esta comunidad Encontramos aqu1 una d1ferenc•a con el monaquismo 
del desierto; una d iferencia, pero no una ruptura El ideal de los maestros espirituales 
del desierto era conducir a sus disclpulos a repud•ar todo md•v•dual•smo para alcanzar 
la pt:• fccc1ón de la caridad fraterna . Pero esta renuncia muy profunda al yo se 
expr esaba para ellos en una act1tud de apertura y de comumon con todos los 
hombres: "El monje esta separado de todo y un•do a todos" {Evagrio}. La mediación 
del grupo concreto al cual pertenec•a el anacoreta parecía escasa no obstante la 
irn~rtanc.a de la eucarislla dominical que reunía a los monJes de un mismo grupo. 
Pa~ a Pacom•o por el contrario, la desapropiación ínt•ma del monje, el eJercicio 
per lccto de la candad fraterna, su mserc1ón cada vez más efectiva en el cuerpo 
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mlstico de Cristo se realiza y se expresa a través del misterio de la comunidad 
concebida como iglesia particular, en un sentido analógico. Pacomio aparece pues no 
sólo como el padre de cada monje en particular, sino también como padre de la 
comunidad considerada como tal. "Los hermanos son miembros de Pacomio como 
son miembros de Cristo porque él ya no tiene sino un mismo esplritu con Cristo, y 
ellos, los monjes, no tienen sino un mismo esplritu con él". "Obedecer a Paco mio es 
obedecer a Dios que habita en él"34 bis. Por consiguiente los textos pacomianos 
leidos en su integralidad en modo alguno dan la impresión de que el padre de la 
comunidad sólo represente un servicio de la comunión fraterna, emanado de esta 
comunidad. El único argumento que se podría aducir en favor de esta tesis, es que 
san Pacomio no habla d e su función de padre espir itua l respecto a su comunidad. El 
la ejerce. Por el contrario en sus catequesis, habla a menudo de la comunidad como 
tal y emplea las imágenes que evocan a la Iglesia rea lizada en la comunidad local. 
Podrla decirse entonces que Teodoro y sus sucesores espirituales proyectaron sobre 
Pacomio la imagen de un padre espiritual. Esto sería suponer una ruptura en la 
concepción más fundamental del cenobitismo entre san Pacomio y sus sucesores, y 
nada parece justificarla en los textos, sobre todo si se admite la autenticidad global de 
éstos. 

2) La regularidad. Aqui ya no nos encontramos ante una cuestión que haya dado 
lugar a controversias; y es casi de lamentar, porque no se ha prestado bastante 
atención a este aspecto, que considero muy importante. Llegamos aqu( a un punto 
muy especifico del cenobitismo, y más especialmente del monaquismo pacomiano. 
Bajo la rúbrica "regularidad" incluyo: 

la existencia de reglas escritas 
- la existencia de un horario 
- la existencia de una distribución en cuadros y de una vigilancia de los monjes. 
Todo esto no existía en el monaquismo semi·eremítico, muy libre por naturaleza. 
a) Reglas escritas. En el cenobitismo egipcio, por lo menos en la época que nos 

interesa (fin del siglo IV). prácticamente sólo el monaquismo pacom~ano tiene reglas 
escritas. No hemos conservado otras reglas propiamente dichas provenientes de otros 
monasterios; aqu(, por el contrario, estamos en presencia de un corpus, de un 
conjunto de reglas bastante considerable y cuyo estilo es bastante rígido, bastante 
severo. La existencia de estas reglas ciertamente ha dejado una fuerte huella en e l 
monaquismo occidental, al precio, creo, de un profundo equívoco. En efecto, el 
alcance de las reglas en el monaquismo oriental, no es exactamente el mismo que en 
Occidente; su interpretación y su a pi icación se hacen en función de una psicologia 
bastante diferente. A este respecto, para ayudarnos a comprender lo que son las 
reglas, cómo se las observa en el monaquismo oriental, leeremos una página del P. 
Dalma is; ha sido redactada a propósito de la liturgia, pero podemos trasponerla a las 
reg las del monaquismo oriental: "La sabiduría y la experiencia de los ancianos han 
dictado las reglas ... ser ía imprudente, y hasta impensable, pretender dictar otras o 
alejarse de ellas. Pero, como estas reglas no hacen sino f ijar la costumbre, siempre es 
permitido interpretar las según parezca oportuno conforme a las circunstancias. Ellas 
constituyen un directorio, no una reglamentación imperativa en sus minimos detalles. 
O más bien, su valor imperativo no reside en su formulación. No se trata de hacer su 
exégesis según los métodos de la casuistica .. . No se trata entonces de conformarse a 
las reglas aparentemente arbitrarias de una etiqueta prescrita por vla de autoridad, 
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sino de permanecer fiel a la tradicrón ... Nos hallamos en otro umverso esprntual 
Pero es tal vez aquel en el cual hoy todos asprramos a vivrr" 35 . Es cosa crerta que en 
materia de reglas litúrgicas, de reglas monásticas o de derecho canómco, el Onente no 
trene la misma concepción que nosotros. Materialmente esto puede parecer eq01va 
lente, pero alh reside el peligro para nosotros, los occidentales; nos refenmos a textos 
orientales, tomándolos como reglamentos en el sentrdo latino. Ya se trate de los 
apotegmas o de las Reglas de san Pacomio, nos mclinaríamos a tomarlos al pie de la 
letra, a Interpretarlos casi como rúbricas, como reglamentos imperativos en todos sus 
detalles . Esto es lo que sucedió con los apotegmas en tiempos de san Benito. San 
Benito sólo hace alusión a dos apotegmas en su Regla, considerándolos como una 
especie de norma ideal de la cual los monjes de su trempo se hallan muy lejoS, porque 
él toma los apotegmas un poco como reglamentos, como modelos de observancra, 
cuando en realidad se trata más bren de rconos a través de los cuales.es presentado un 
ideal, pero de una manera completamente distinta a la de un reglamento en el sentido 
latino de la palabra. En esto crertamente hay muchos equlvocos en nuestra manera de 
refenrnos al monaqUismo oriental. En el siglo XV II, autores como Roddgue?, el abad 
de Rancé, se eqUivocaron radrcalmente en este punto porque tomaron las Vidas de los 
Padres del desrerto, san Juan Climaco, etc, como modelos de observancias, cuando en 
realidad se trata de algo muy drstmto. En la práctrca, el monaqursmo pacomrano era 
muchrsrmo más flexrble y mas libre de lo que nosotros podemos pensar después de 
una lectura de las Reglas de san Pacomro, lectura hecha con mentalidad occrdental. Es 
una cuestión de universo mental y espu rtual. .. Esas reglas escrnas en modo alguno 
trcnen el mismo alcance para los orrentales que para los occrdentales Por otra parte 
existen muy pocas en Onente, casi la úmca es la Regla de san Pacomro. San Basil ro 
no escnbró reglas en este sentrdo. Sus Reglas no son sino respuestas a preguntas. Las 
Reglas establecidas por san Pacomro no impedian en modo alguno llevar una vrda en 
la que se permanecía muy atento a la msprracrón del Espíritu 36

. Por consiguiente, en 
el monaquismo pacomiano no estamos en presencia de una uniformidad rigrda, 
contranamente a la rmagen que a menudo se han hecho de ella los occidentales; no se 
trata en absoluto de un cuartel en el que todos marchan al mismo paso. Hay una gran 
drversidad. Vemos a Pacomro muy atento, muy respetuoso de las msprracrones del 
Esplntu en el corazón de cada uno, y por ese motrvo, porque quer{a graduar sus 
exigencias respecto de cada uno, no existla en su comunidad una uniformidad 
absoluta "El conjunto de los hermanos era diverso en cuanto a las disposrcrones. S i 
uno de ellos querra practicar la abstmencra total, podía practicar con fervor esta 
abstmencia sin que nadre se lo rmprdrera Cada uno debía ser fiel a la santa vocación 
de la comunidad, nos drce Teodoro, según la medida de sus fuerzas y a impulsos del 
Espr'ntu" 3 7 E 1 mrsmo san Jerónrmo, en el prefacio que redactó para las Reglas, lo 
mencrona: "Durante la semana, los que quieren, comen después de la hora sexta y a la 
tarde también se prepara la mesa por causa de los que trabajan, de los ancranos v de 
los niños y también por causa de los grandes calores. Algunos comen poco la segunda 
vez, otros se contentan con una sola comrda, el almuerzo o la cena. Algunos comen 

35 
[. H. DAL:\1ALS, Tradrt10n et lrberté dans les Liturgies d'Orient , en la 

Mais~n ·Dreu, 97 (1er. trimestre 1969), p. 111-113. 
6 Cf. L 'Esprit du monachísme pach6míen, p. XLl-XL!X . 
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solamente un poco de pan y salen del refectorio. Todos comen a l m ismo t iempo. 
Cuando alguno no quiere ir a la mesa, recibe en su celda sólo pan, agua y sal, cada 
dla o cada dos dlas, según su deseo"3

1l. Por lo tanto, hay gran flexibilidad, que exige 
por parte del superior el ejercicio de un discernimiento respecto de cada monje, 
porque esta diversidad no se deja a la fantasía de cada uno, sino que está sometida a l 
padre espiritual, encargado de discernir las ilusiones. En Occidente se distingue entre 
las cosas buenas que hay que hacer y las cosas malas que no hay que hacer, y se 
dictan reglamentos de acuerdo a ello. En Oriente se es más sensible al hecho de que 
una misma cosa puede ser buena o mala, y esto depende del esplritu del cual 
procede. El papel del superior no se limitará a ser el custodio de una regla, sino que 
ha de discernir el esplritu que impulsa a tal o cual hermano a hacer una cosa, que sin 
ser co ntraria a la regla, no está prevista en ella, pero no hay razón a priori para 
prohiblrse la. 

b) Horario. En lo concerniente al horario hay que decir que en los monasterios 
cenobiticos egipcios, era ciertamente muy flexible. Lo discernimos a través de las 
Reg las y las Vidas de san Pacomio. Las indicaciones de las reglas sin duda se 
aplicaban con flexibilidad. Lo mismo sucedía en el monasterio del abad Apolo, 
donde, además, parece que los monjes no tenían un trabajo en común . El texto ni 
siquiera menciona el trabajo; es probable que los monjes te jieran esteras, canastas, lo 
que también se hacia en los monasterios de san Pacomio, pero de una manera muy 
libre. En el monasterio de Apelo no habla en realidad más que un ejercicio común, la 
comida, seguida de una conferencia del superior39

. El autor ni siquiera habla del 
oficio en común sino en forma muy facultativa. Es lo que aún existe entre ciertos 
skites de Oriente, donde la vida es cenobítica, pero no incluye otra oración común 
que la liturgia eucaristica. Muchos rasgos de las Vidas no se explican claramente sino 
a la luz de esta gran flexibilidad en la organización del tiempo; ella es, sin embargo, 
más precisa que en Escete. 

e) Vigilancia, la distribución en grupos. En la mayoria de los monasterios 
cenoblticos egipcios de los que tenemos algún testimonio, existía un fraccionamiento 
de la comunidad que implicaba la institución de superiores subalternos, a quienes los 
hermanos eran confiados por grupos de unos cuarenta, en los monasterios pacomia
nos, según san Jerónimo (pero la cifra cuarenta es tal vez simbólica, y es posib le que 
fueran menos numerosos en cada casa); otras veces los monjes estaban agrupados por 
decanias. Donde los monjes eran varios centenares, había jefes de centenas y de 
decenas. Pero estos decanos -llamémoslos así para emplear un término de la RB-, 
estos ancianos, no eran guardianes, no estaban encargados simplemente de vigilar a los 
monjes para asegurar la disciplina; su papel era más bien refractar la paternidad 
espiritual del abad; su función, según puede aprecinrse a través de las Vidas de San 
Pacomio, era propiamente espiritual. Hacen pensar, más que en los decanos de la RM 
o de la RB, en los ancianos que en los grupos semi-eremlticos vivían en su celda con 
algunos monjes. Papel muy espiritual, que no tiene el aspecto de vigilancia tan 
marcado como el que encontramos en la RM, y el cual es tipicamente occidental. 

3) Desapropiación. La ausencia de toda propiedad personal es en realidad la gran 
caracteristica del cenobitismo. Fundamenta lmente, el cenobitismo difiere de los gru-

JR [bid., P- 13. 
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pos semr·eremftrcos por esa total desapropiación. Se drce a menudo que las dos 
formas principales de vida monástrca son el cenobitismo y el eremitismo; pero cuando 
uno se pone en contacto con el monaqursmo oriental se da cuenta de que son, más 
bren, por una parte la idioritmia, forma de vrda monástrca en la que el monje 
conserva hasta cierto punto el uso de sus recursos personales y por otra, la vida 
cenobítica, en la que todo es puesto en común. En algunas formas de cenobitismo 
egipcro antrguo, la puesta en común de los recursos juntamente con la mesa común, 
-como corolario cuasi necesano- era casi la única característica cenobítica, junto 
con el hecho de tener un abad, un padre espiritual para todo el grupo 4 0 . En el 
monaqursmo pacomiano este aspecto está evidentemente muy recalcado, y se ve en 
esta puesta en común de todos los bienes, por una parte una expresión de la caridad 
profunda que debe reinar entre los monjes, el signo de una desapropracrón no solo de 
los bienes, smo de s{ mrsmo, para formar verdaderamente una comunidad, y por otra 
parte una forma de dependencia respecto del abad, con todo lo que ello implica de 
ausencra de cwdados y confianza en la Provrdencra. Casiano, en sus Instituciones, 
pondrá de relieve este aspecto de dependencia respecto del abad y la liberación que 
resulta de ello. 

4) Lugar de las "formas superiores" de la oración en la v1da cenobítica. Evrto 
aqui la palabra "contemplacrón" que nos afiliaría a una escuela partrcular, y empleo 
el término más general de "formas superiores de la oracrón" que corresponde más o 
menos a lo que hoy llamariamos oracrón mística, oración infusa. Fuera de Casiano, 
tenemos muy pocos datos sobre este tema con referencia al cenobrtismo. En el texto 
sobre el abad A polo al que aludí más arriba, vemos que él formaba a sus discípulos 
según las aptrtudes, las necesrdades de cada uno, ya para la vida contemplativa, ya 
para la vrda activa" 1 

• Encontramos all i estas categorías, sin que podamos decrr si ellas 
eran empleadas en el ambrente mrsmo del cenobrtrsmo de Apolo, o si es el redactor el 
que proyecta sus propras concepcrones es ese ambrente Pero vale la pena que nos 
detengamos un poco sobre la enseñanza de Casrano, ya que san Benito conocró el 
monaqursmo pnncrpalmente por su rntermedro Ahora bren, en lo que concierne a los 
grados de la oración y el lugar que pueden tener en una vida monástica, encontramos 
en Casiano crerta ambrguedad; o más exactamente, drscernrmos en su obra como dos 
posiciones un poco rívales42 Un pnmer esquema supone un rtmerano esprritual 
único, éste se desarrolla a partir del temor de Dios, que provoca la conversión por la 
cu<~l renuncramos al mundo; lw:go srgue un período de purificación, de ascesis, cuya 
gran caracteristrca !.era, para Casiano, la humildad. Esta fase acnva de la vida 
espiritual permrte al mon¡e llegar a la pureza de corazón, que corresponde a la 
apatheia de Evagno Póntico. La pureza de corazón conduce al monje a la caridad 
perfecta, al apaciguamiento de todas las pasiones, a la unrficacrón de todo el ser en el 
amor de Oros; pero la caridad , aquí, se manifresta sobre todo por el amor al prójimo, 
por una candad universal Esta es la puerta que rntroduc~rá al mon¡e en lo que 
Casiano, siguiendo a Evagrio, llama la theoría, la contemplación. Encontramos allí 
el vocabulano de la contemplacrón, para desrgnar este estado superior. Pero cuando 

4 ° Cf. el coenobium del abad A polo, supra, nota 39. 
41 Cf. F.nquele sur les Moines d'Egypte, p. ·19. 
4 2 Cf. Dom A. de VOGUE, La Regle de smnt Renoi't el la ute conlemplatwe, en 

Collec:tanea Cistercu•~rsta27 ( 1965). 
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Casiano adopta este esquema, por lo general hace corresponder la fase activa a un 
periodo inicial de vida cenobitica, en la vida del monje, mientras que la fase 
contemplativa que le sigue, implicart'a la soledad del desierto. Este esquema se halla 
impllcito en cierto número de textos de Casiano. Según esta concepc1ón, el d1nam1s· 
mo interno de la vida monástica hace desembocar el coenobium en el desierto. El 
cenobita, llegado al estado adulto, se convertirá casi necesariamente en ermitaño, y el 
erem1tismo sería una exigencia de estas formas superiores de la oración. Al lado de 
esto, y especialmente en la Conferencia XIX sobre la finalidad del cenobita y del 
ermitaño, encontramos una enseñanza bastante diferente. En vez de presentar la v1da 
cenobitica y la vida eremitica como dos estados sucesivos, de los cuales .el segundo 
seria normalmente el resultado del primero, él considera estos dos caminos más bien 
como dos formas de vida, dos sendas paralelas, teniendo cada una su finalidad propia 
y siendo en cierto modo completas en sí mismas. En esta perspectiva el cenobita 
puede permanecer durante toda su vida en el coenobium; pero en ese caso no puede 
alcanzar la pureza de la vida contemplativa a la que se llega en el des1erto; con todo, 
la renuncia a la voluntad propia, la obediencia, la práctica de la caridad fraterna 
constituyen otra forma de perfección que compensa la privac1ón de la perfecc1ón 
prooiamente contemplativa que el cenobita no podrá alcanzar. Estamos, pues, ante 
dos esquemas, uno dmám1co, e'l otro más estático, por decirlo así, que establecen 
simplemente un paralelo entre las dos formas de vida, basándose en la 1dea de que la 
contemplación en toda su pureza sólo puede alcanzarse en el eremltismo. En el pri · 
mer caso, el cenobita que permanece toda su vida en el coenobium, será un espiritual 
incompleto; en el segundo, alcanzará una perfección real, pero diferente de la del 
ermitaño. Dom Julien Leroy, que ha escrito mucho sobre este tema, a propósito de 
san Teodoro Estud1ta en part1cular4 3 , se det1ene ante esta opos1c1ón. Pero las cosas 
no son tan netas en Cas1ano; hay en él c1erto balanceo, un continuo vaivén entre v1da 
cenobitica y vida eremitica, y, en la práctica, parece excluir de la vida cenobit1ca la 
oración contemplativa mucho menos vigorosamente de lo que ciertas af1rmac1ones 
pud1eran hacer pensar. Cuando leemos sus dos Conferencias sobre la oración, encon
tramos cierto número de referencias que nos muest1an que la orac1ón pura, la orac1ón 
de fuego, no es mcompat1ble con la v1da comunitaria. Por otra parte, ya en las 
Instituciones cenob/ticas hay en este sentido algunas alusiones que muestran que el 
mon¡e puede llegar a una orac1ón propiamente contemplativa aun en la vida cenobí
tica y en la celebración comun1tana del Oficio divmo44 En las Conferencias con el 
abad Isaac, cuando habla de la compunc1ón del corazón y de los toques profundos 
del Esplntu que hacen brotar lágrimas contemplativas en el monje, Casiano muestra 
muy bien que esto puede producirse durante la Salmodia mientras se la escucha o se 
toma parte activa en el canto4 5

• Casiano no ha reservado una parte de sus Conferen· 

4 3 Cf. especialmente J . LERO Y, 7'héodore Studile, en Théologie de la l'ie 
monastrque. Eludes sur la tradition palri.slique (''Théologie", no ~9), París, 1961, 
p. ·123 SS. 

4
<l Cf. C.'\STANO, lrJstrlutions Cénobriiques, 11, 12,2: "Ellos creer. que por la 

pureza del espíritu podrán pretender a una contemplac1ón esp1ritual t.anto más 
elevada cuanto que se habrán aplicado al trabu¡o y a la fatiga con mayor devoción"; 
C'n 11, 10,1, se lrata del "rapto del espíritu'', del "fervor espiritual desmesurado e 
intolerable" que puede sobrevenir durante el oficio en común. 

4 5 Cf. CASJANO, Con{erencras, LX, 26 . 
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c1as a los cenobrtas y otra a los ermitaños"s b••. Vemos que da la misma enseñanza a 
todos, y por consrgurente, en la práctrca, su posrción podría resumrrse más o menos 
así: para alcanzar una vida de oración intensa, de oracrón profunda, de carácter 
infuso, hay que prepararse medrante una ascesrs, una "vrda actrva"; la vrda cenobrtrca 
está admirablemente adaptada al ejercicro de esta vida actrva, ya que ella favorece la 
pré\ctica contrnua de la caridad fraterna, del renunciamiento a la voluntad propia, de 
la ausencia de curdados materiales. Por eso mrsmo ella constituye un método excelen
te para llegar a la pureza de corazón, que rntroduce en la vrda separada del mundo, 
vida en el desrerto, aunque llevada en común; ciertas formas de vida contemplativa 
pueden perfecta y normalmente tener lugar allí Esto no excluye cierta nostalgia del 
eremitismo, pero atemperada por una vrsión realista de las cosas. No hay que forzar 
demasrado algunos textos, nr oponer demasrado los diferentes esquemas. 

Es rnteresante a este respecto comparar la teología de la oración en el monaqurs
mo cenobr"trco segun Casrano, con la que evocan las V1das captas de San Pacomio. 
Con san Pacomro, estamos en una corriente doctrinal muy drferente de la de Casiano. 
Casrano no sólo frecuentó los coenobia de Egipto; él vivió, sobre todo, cerca de 
Evagrro Póntrco, donde compartió una vida semr-anacorétrca con monjes letrados, de 
tradicrón alejandrina, que tradujeron en térmrnos de filosofía griega la doctrina de los 
Padres del desrerto sobre la oracrón. San Pacomro, en cambio, es decididamente 
contrarro a estas especulaciones ale¡andrrnas, y no se encuentra en él nrngún térmrno 
de origen filosófico, nr el de contemplación, ni el de vrda actrva, nr el de apatheía. 
Pero y esto es muy importante, encontramos en él muchas referencias que muestran 
que, lejos de excluir de sus monasterios lo que llamarramos una vrda mística, él 
consrderaba que la vrda cenobítica tal como la había rnstrturdo encamrnaba hacia ella 
a los me¡ores de sus monjes. "Los que purifrcan bren su corazón de todos los 
pensamrentos perversos drstinguirán el bren del mal"4

'' Esto puede parecer muy 
elemental; de hecho está enteramente en la línea de las Cartas paulinas de la 
cautividad; por ejemplo, en la Carta a los Filipenses, san Pablo pide a Dios que 
despierte en ellos "ese tacto refinado que los hará discern¡r lo mejor" (Fil. 1,9). 
Drscernimienw de orden moral, es verdad, pero que implica el despertar de un 
instrnto rnterror, una presencra intima del Esprntu que da el sentido y el gusto del 
bren; mediante este rodeo, la contemplación encuentra su lugar en la esprrrtualidad de 
san Pacomio, como en la de ciertos medros semr-anacoréticos egipcios que aún no 
habían srdo rnfluencrados por el vocabularro de Evagrro. Exrste una continurdad 
profunda entre este drscernrmiento espiritual, este gusto del bren, y la contemplacrón 
La contemplacrón es el gusto de las cosas de Dios; y a part r del momento en que 
este drscernimrento surge en el corazón del monje, éste alcanza un nrvel de vrda que 
podríamos llamar "mística". Es lo que la teología escolástrca llamara el régrmen de 

4
\ brs Como lo ha indicado J. LE ROY, Les pré{aces des ecr~ts monasltques de 

Jean Cas.~ien., rn Reuue d'Ascétique el de Mysltque, -12 ( 1966 }, p. 157-180, el le 
cenobrlrsme che.;: ('assten, ibtd., 43 (1967), p. 121-15~. es exacto que ciertas con{e 
renc10s están dedicadas a ermitaños, otras a cenobitas. Pero de hecho unas y otra:, 
contien~>n la misma doctrina, y la tradición cenobllica posterior se nutrirá del 
conjunto de las Con{erenctas. sin atribuir ninguna importancia a esta distinción; por 
ej. RB 12,3 y 73,5. 

4
" Citado en L 'Esprit du monachrsme pachómten. p. L VIl. 
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los "dones del Esp!ritu Santo". "Si ustedes se signan así para la lucha todos los días, 
serán verdaderos templos de O íos; y cuando Dios permanezca en ustedes, las astucias 
de Satanás no los podrán dañar. En vez de millares de doctores, el Verbo de Dios 
permanecerá en ustedes. El los instruirá mucho mejor y les enseñará sobre todo Su 
conocimiento (en el sentido paulino) . El Espiritu Santo, divino, puro y sin mancha, 
les enseñará todo lo que la palabra humana no puede decir" 4 7

. 

As( a pesar de la ausencia de rasgos evagrianos, la espiritualidad pacomiana en 
modo alguno se reduce a la ascesis, a la obediencia a la regla y a la práctica de la vida 
común. Encontramos en ella una epignosis, como decía san Pablo, de inspiración 
profundamente b(blica. 

5) La clausura y las relaciones con el exterior y con los huéspedes. En el medio 
semi-anacorético, el retiro al desierto era el carácter esencial del monje; para los medios 
cenoblticos esta separación del mundo implicará además cierta clausura, cierta separa
ción tangible asegurada por muros, por un cerco, y una legislación que reglamente las 
relaciones con el exterior. 

En el medio monástico no pacomiano, encontramos bastantes ind icaciones en 
este sentido. Por ejemplo la Histoire des Moines d'Egypte nos describe de manera un 
poco idealizada, pero basada en la realidad, el monasterio del abad Isidoro: "Vimos 
también en la Tebaida un monasterio de cierto Isidoro, que estaba fortificado con un 
grán n'uro de ladrillos y contenia un millar de monjes. Tenia también en el interior 
pozos, jardines colgantes, y todo lo necesario, pues ninguno de los monjes salía jamás 
de él; pero había allí un padre maduro, el portero , que no permitía que nadie saliera 
del monasterio ni entrara en él, a menos que quisiera permanecer en él hasta la 
muerte, sin ir a ninguna otra parte"4 

H. Aquí encontramos, pues, una clausura 
extremadamente rigurosa, ya que ni siquiera se reciben huéspedes en el interior del 
monasterio . " Este portero, cerca del portón, recibla además a los que llegaban, en 
una pequeña posada y al d(a siguiente los d espedía en paz ofreciéndoles eulo¡;¡ias. 
Habla asim ismo en la comunidad dos padres maduros (dos ancianos), que administra
ban los trabajos de los hermanos y eran los únicos que salían del monasterio y 
proveían los instrumentos necesarios" 4 9

• Por el contrario, se tiene la impresión de que en el 
monasterio del abad Apolo no exist{a ninguna clausura. Había un muro (las excava· 
ciones hechas en Baouit han permitido encontrarlo). pero vemos que los monjes 
sal(an por la tarde a la montaña, a unas grutas, y alli rezaban solos5 0 : por lo tanto 
era una clausura bastante elástica. En cuanto al monasterio de Isidoro, me inclino a 
pensar que el redactor ha idealizado, y que la clausura era menos rigurosa . 

Las Reglas de san Pacomio son bastante detalladas sobre este punto. En los 
Praecepta oO a 55, se prevé un portero, se reglamentan las salidas y las entradas; los 
huéspedes son acogidos y pueden asistir al oficio si lo desean. Las mujeres son 
recibidas en un lugar aparte, pero también con gran caridad; más aún, con delicadeza: 
"En cuanto a los que vienen al monasterio, las mujeres especialmente serán tratadas 
con todo el temor de D io~ y toda la atención requerida, pero se les asignará un lugar 
totalmente separado del de los hombres para evitar el peligro de conversaciones malas. 

4 7 !bid. 
48 Enquete sur les Moines d'Egypte, p. 102-103. 
4 9 !bid., p . 103. 
5 o !bid., p. 60. 
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Aún cuando llegaran al anochecer, estan'a mal despedirlas, pero se las recib1ra en el 
alojamiento separado y cerrado que hemos mencionado"~' . Pacomio p revé también las 
v1s1tas de los fam1l1ares; "por lo demás, si el padre o el hermano de un mon1e muere, 
éste no podrá asistlt a las exequias a menos que el padre del monasteno se lo 
perm1ta. Igualmente, SI un fam11íar está gravemente enfermo se podra env1ar al mon¡e 
a v1s1tar al enfermo, acompañado por un hermano". D•sc1plína muy flexible, y a la 
vez suficientemente reglamentada. "Cuando los hermanos vuelven al monasteno no 
contarán lo que han hecho o d1cho en el extenor"' 1 • Legislación bien elaborada, 
relativamente ngurosa y llena de sabiduría. 

Encontramos en Cas1ano el equivalente de esta doctrina pacom1ana, pero en 
forma más b1en alusiva, y no desarrollada explt'citamente. 

B. Comparación con la Regla de San Benito 

1) El abad y la comunidad. En cuanto al abad, considero que en la Regla de San 
Benito él aparece verdaderamente como un padre esptr•tual. En la perspectiva del 
P. Armand Vetlleux, esto sert'a una desv1ac1ón. Para él -lo hemos v1sto hay una 
verdadera deformación de la tradición cenobt'uca en Casiano, y san Ben1to habría sido 
vict1ma de ello. San Benito habría hecho del abad, por error, un padre esp.ritual, 
cuando según una concepción justa del cenobitismo él no es mas que un órgano de la 
comunión fraterna, no un representante de Cnsto para los hermanos. De hecho, en la 
Regla de San Bentto el abad aparece verdaderamente como un padre esp~titual, y 
conforme a lo que hemos d1cho, nos encontramos en plena tradición egipc1a . No hay 
nmguna deformac1ón, nmguna desviación en este punto. D~té aún que el papel del 
abad como padre espiritual está muy recalcado en la RB, y esto proviene en gran 
parte de la mfluenc1a de la RM . la RM es el único documento monástico anttguo , la 
única regla que tiene al com1enzo un capitulo consagrado al abad. Este capitulo del 
abad orienta expli'citamente toda la leg1slac1ón. Se s1ente que en la RM todo el 
monasterio grav1ta en torno al abad. El es verdaderamente el padre del monasteno, 
todo procede de él; de manera un tanto s1m1lar, san Benito colocará los capítulos 
sobre e l Ofic1o d1vmo al com1enzo de los capt'tulos sobre la observancia, para mostrar 
que el eje d e la observancia, al cual nada d ebe anteponerse, es el Of1c1o d1vmo. la 
expos1cion de la RM sobre el abad, según el P. de Vagué, es " de una profundidad y 
precisión" que no han s1do •gua ladas ni en Onente n1 en Occ•dente5 3

. Nos encontra· 
mos ante un dtrectorto del abad, muy notable. En ambas reglas el tema del abad es 
tratado dos veces: en la RB en los capítulos 2 y 64 . En el cap ' tulo 64, san Benito 
pondrá una nota de mesura y moderación. y de una pr udenc1a mucho mayor que la 
RM. Por lo tanto aqui' san Ben1to se sitúa completamente en la linea de la tradición 
egipcia, si bien, en cuanto a los términos, no se insp1ra tanto en esta tradición porque 
-bastante paradó¡•camente- Cas1ano no ded1có explícitamente nmgun capitulo al 
abad . Por consiguiente lo que san Ben1to d•ce, o lo tomó del Maestro, o es ongrnal. 

En lo concerniente a la comunidad, la concepción de la comunidad como Iglesia 
no t•ene tanta cab1da en la RB , por causa del género l1terano prop1o de una regla. En 
el monaqutsmo pacomiano, la doctnna sobre la comun1dad como 1gles1a local, como 
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Cuerpo de Ct tsto, encontraba su lugar en las catequesis. El género literario de una 
regla se presta mucho menos a ello. Se puede dectr que este aspecto está algo esfumado 
en san Benito El tnstste mucho en las relactones fraternas, pero sin tratar de 
fundamentarlas en el dogma del Cuerpo Místico de Cristo. Y precisamente los últimos 
capltulos de la Regla, el 71 y el 72, que son tan explícitos acerca de las relactones 
fraternas, provtenen mucho más del monaquismo semi-anacorético, como a través de 
la Conferencia de Casiano sobre la amistad, que del monaqu1smo pacomiano. 

2) La regulandad 

a) la regla. La reglamentación escnta, en san Benito, es mucho más precisa y 
detallada que en san Pacom1o. En este punto ex1ste Intermediarios entre el monaquis
mo pacom1ano y san Benito: la RM y las primeras reglas monásticas latinas, en las 
que este carácter de reglamentación es más marcado que en el monaqu ismo egipcio. 
Nos encontramos ante una mentalidad mas jurídtca y hasta casuística. Particularmente 
el código penal y las prescripciones concernien tes a la recepción de los novicios están 
mucho más elaboradas, más desarrolladas en san Bemto. Stn embargo san Benito 
representa, con relacion a la RM, cierto retorno a una concepción más flexible, más 
libre. La RM es aún más casuística, jurídica, exterior que la RB, siendo no obstante 
un hermoso documento esptritual. No hay que criticar demastado a la RM, que sigue 
siendo un texto muy valioso Pero san Benito representa ciertamente un progreso 
respecto de la RM, grac1as a su espíritu de libertad y de flextbihdad . 

b) el horano. Tambtén el horario de san Benito es bastante preciso; enmarca 
toda la v1da del mon¡e; en él se distinguen los diferentes periodos del año, que tienen 
cada uno su hora• 10 espectal. No se encuentra nada equtvalente, sobre este punto, en 
las Reglas de san Pacomto o en las reglas onentales. 

e) decanlas y vigilancia. En el monaqUismo latino, la func16n espiritual de los 
decanos evoluctona hac1a un papel de vigilancia. En la RM los decanos ya no son más 
que guardianes. Tambtén aquí se trata de la herencia de una tradición egipcia: el 
fraccionamtento de la comuntdad en decanias; pelO este fraccionamiento recibe en el 
Occidente latino un sentido nuevo; se convierte en un medio para permitir una 
vtgilancia de todos los tnstantes, mucho más que una educación personal. Por 
e¡emplo. el dormttorto es inst1tu1do no para promover los valores propios de la vida 
común, sino ante todo para salvaguardar la disciplinas' . Se constata en el siglo VI 
una especte de debilttamtento de la vida esptntual profunda, y entonces se sustituye 
este baluarte intertor personal del monje por una vigtlancta extenor que deberá 
extenderse a toda la ¡ornada. Respecto del papel de los ptepósitos (decanos) en la 
RM, Dom de Vogué escribe: "El primer deber de los prepósttos es estar siempre 
presentes entre los hermanos que les han SidO conftados; e¡ercer una vigilancta 
mcesante contra los defectos d e sus subordinados y cortar los más pequeños brotes de 
pecado con advertencias apropiadas. Asi el abad puede extender su tnfluencia protec
tora a todos los tnstantes dP la jornada de cada uno de sus discípulos. Una armadura 
stn detecto garantiza al monasterio contra todo ataque del diablo. . Habría que 
recorrer lo que el Maestro nos dice de sus prepósitos para comprender hasta qué 
punto e l monasterio es a sus ojos una escuela. El lector moderno se asombra al ver 
apltcar a adultos un sistema de vigilancia que en nuestros dt'as ni siquiera se concibe 
para ntños. . No nos apresuremos a 1mputar esta teort'a mgenua a la manía pedagó
gtca de nuestro autor . La tmagen que nos da aqul de la vtda cenoblttca corresponde 
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exactamente a la descripción de los cenobitas de Egipto hecha por san Jeróni-
.. sJIJts E t f 1 · · · ed h 1 1 1 · mo . s a es, en e ecto a 1mpres1on que pu e acer a os ectores e testtmo-

nio escrito de san .Jerónimo. Pero no olv1demos que se trata de un testimonio escrrto. 
por un occidental, y que además emplea un procedimiPnto de id~lizac1ón hagiográfi
ca. Tenemos muchas razones para pensar que la práctica concreta en los monasterios 
orientales era mucho más flexible de lo que la imaginamos, aunque ciertamente fuera 
ngurosa 

3) La desapropiación. La doctnna de san Bemto sobre este punto comcide 
totalmente con la enseñanza tradicional del cenobitismo egipcio. El cenobita está 
absolutamente despojado de toda propiedad. San Benito agrega una nota de radicalis· 
mo y de severidad, a las sanciones para cada falta. Este esplr itu se manifiesta 
claramente en prescnpc1ones como ésta: "el abad inspeccionará los lechos de Jos 
hermanos" Las fuentes de esta actitud bastante radical, se encuentran más bien en las 
reglas monásticas occidentales, que a veces se atribuyen tltulos onentales: Regla 
oriental, Regla de los cuatro Padres, Regla de San Macario, pero que de hecho son reglas 
occtdentales. 

4) La oración. Sobre este punto, me parece que san Benito comprendió bien el 
pensamiento de Casiano. Mucho meJor aún que el Maestro. A este respecto es 
bastante notable el empleo que hace san Bentto de la escala de la humildad erigida 
por el Maestro . En la RM encontramm un equivalente del capitulo 7 de san Bemto; 
se encuentran en ella todos los grados de humildad . La fuente dtrecta es el discurso 
de protestón que el abad Pinufio dinge a un novicio, y que Cas1ano ha reconstitUido 
en sus lnstituciones5 4

. En este discurso de profesión, encontramos exactamente 
el esquema evagriano del Itinerario esp1ntual del monje: la conversión, luego la vida 
activa que desemboca en la apatheía, la pureza de corazón y la caridad perfecta. El 
Maestro utiliza este esquema, pero transformándolo de dos maneras. Primero, en vez 
de hacer del temor de Dtos el punto de partida de la conversión, hace de él el pnmer 
grado de humildad. Este primer grado no proviene de Cc1siano, s1no que más bien se 
insptra en san Basilio. El hace del temor de Dtos como la atmósfera de toda la vida 
esptrttual del monje; as( lo encontraremos en la RM y la RB. hasta el duodéctmo 
grado Luego, el Maestro, en vez de dar "indicios·" de humtldad que permiten al padre 
esptrttual discernir dónde se halla el monJe en este plano, hace de estos grados 
espectes de reglas de vida espiritual. Es necesario que el monje haga esto o aquello, 
porque lo dtce la Escritura . Los "indicios" de Casiano, que se situaban en un cltma de 
discernimiento espirttual, son transformados en directtvas de vida ascétaca, lo que 
camb1a un poco su stgnificación. La escala de la RM conduce al monje no tanto a 
cierto grado de perfección esp;ritual cuanto directamente a la vida eterna, después de 
la mue• te. Toda la vtda del monje consistirá en subtr esta escala de la humildad, 

~ 3 bis ID., rbld., p. 294 . 
~ 4 CASIA'\0, lnslilulions Cénobitiques, 1 V, 32·43. Sobrf' la utllizaciém de este 

texto por R\1 1 O y RB 7, ver el excelente comentario de A. de VOGUE, La Regle de 
sainl 8('nvr?, IY, p. 281-370. Yo no dirfn, sin embargo, que "lo que Casiano proponía 
~i~uiendo a C\'agrio y a C.1t>mente, era un ideal filosófico presentado en términos 
<•scrituríslicos. Sin obstruir esta perspectiva, el Maestro s Benito lo encuadran en el 
mensaje evangélico de la vida eterna" (p. 354 ). De hecho, la doctrina del progreso 
espiritual segun Casiano es plenamente cristiana, pero corresponde más a las perspecti· 
vas de las Cartas de la cautividad que al mensaje de lo~ Sinópticos en su literalidad. 
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concebida como cierto número de prescripciones de orden espiritual, practicadas en 
un clima de temor de Dios, y que lo conducirán, cuando muera, al cielo. Por lo 
tanto, el aspecto de itinerario espiritual hacia la perfección interior se evapora casi 
completamente. 

San Benito debe mucho al Maestro; de é l tomará, especialmente, la insistencia 
sobre el temor de Dios, que coloreará todo el itinerario de los grados de humildad. 
También le debe el carácter de normas espirituales, más que de "indicios", que da a 
los diferentes grados de humildad. Pero la manera como termina su capítulo con el 
parágrafo sobre la caridad perfecta, la pureza de corazón, la intervención del Espíritu 
Santo, sin tomar nada de los desarrollos de la RM sobre la vida fu t ura, muestra que él 
ve en la escala una ascensión hacia la perfección de la "vida activa", y no tanto una 
ascensión que termina con la vida presente y la entrada al cielo. El ha encontrado 
nuevamente el "esplritu" de estos grados espirituales tales como los concebía Casiano. 

En el capítulo 7, san Benito no habla de la contemplación. Permanece fiel, en 
este punto, al esquema sobre la ascensión espiritual expuesto por Casiano en las 
Instituciones. Pero además de este esquema, asume también la doctrina, difundida en 
las Conferencias y las Instituciones, según la cual cierta forma de contemplación, tal 
vez menos elevada que en el desierto, tiene su lugar en !a vida cenobítica. Por eso en 
el capitulo que consagra a la oración (capítulo 20), retoma todas las expresiones de la 
conferencia del abad Isaac sobre la oración pura; y esto muestra que la oración con 
compunción de lágrimas, la oración de fuego, podría tener su lugar en la vida del 
monje benedictino. También aquí el P. de Vogüé comenta fielmente la RB: "La pureza 
de corazón y la oración pura son nociones características de ia escuela evagriana y 
singularmente de Casiano. la devoción, la compunción y las lágrimas están asimismo 
bien representadas en este último. Podemos decir, pues, que todos los agregados de 
san Benito sobre ia oración reflejan la enseñanza de las Instituciones y de las 
Conferencias sobre la oración. Lo que san Benito busca en Casiano son las palabras 
que sugieren el ideal de la oración en lo que ésta tiene de más elevado"5 5

. Por lo 
tanto, contrariamente a la opinión de Dom Julien Leroy, el hecho de introducir en 
una vida cenobltica un ideal contemplativo no es en modo alguno una anomalía, algo 
peligroso para la pureza del ideal cenobítico. Ambas cosas pueden armonizar perfec· 
tamente. 

5) La clausura y las relaciones con el exterior. San Benito ciertamente debe 
mucho al monaquismo egipcio sobre este punto. En particular las prescripciones 
concernientes al portero (capítulo 66) tienen como fuente directa el capitulo de la 
Enquete sur les Moines d'Egypte consagrado al abad lsidoros56

. Allí san Benito ha 
encontrado a la vez el modelo de su portero y la idea de tener en el interior del 
monasterio todo lo necesario para que los monjes salgan lo menos posible al exterior. 
Tal vez haya que lamentar 4n poco que, en cuanto a la separación del mundo, su 
fuente haya sido este texto bastante idealizado sobre el abad lsidoros; la tradición 
monástica posterior, en Occidente, ha tornado aún más rígidos esos datos, lo cual ha 
conducido a una concepción a veces demasiado jurídica de la clausura. Esto se nota 
muy bien al ver la diferencia que existe aún hoy entre los monasterios de Occidente y 
de Oriente. Los monasterios de Oriente siempre estuvieron mucho más insertados en 

s s A. de VOGUE, La Regle de saint Benoi1, V, p. 574. 
56 Cf. Enquete sur les Moines d'Egypte, p. 102-103. 
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la Iglesia local, en la vida del Pueblo de Dios. Es verdad que siempre hubo, y los hay 
aun, en Onente, reclusos, monjes estnctamente separados del mundo; pero esa es una 
práct1ca personal ligada a c1erto grado de progreso esp1ntual. Los monasterios, en 
conjunto, son más abiertos. Creo que el Occidente, sobre todo desde la época 
carolingJa, estrechó todavla más esta nocion de clausura, de manera que ha contribuí 
do a sit uar el monaquismo más al margen de la v1da de la Iglesia que en Oriente. Sm 
duda, la vida enclaustrada part1cipa, por la comunión de los santos, de la corriente de 
vida profunda que fluye a través de la lgles1a; pienso, sin embargo, que hay una 
Inserción menor del monasteno y del monaquismo en la Iglesia de Occidente, por 
causa de esta concepc1ón un poco rígida de la clausura. Si san Ben1to tomó por 
moneda de bllena ley la imagen del monasterio del abad lsidoros, san Benito de 
Aniano y más tarde los Cistercienses idealizaron a su vez y tomaron muy a l pie de la 
letra el texto de san Benito (cf. la prohibición para los conversos, de pasar por los 
lugares regulares y de ir al coro con los monjes). San Pacomio, ciertamente, en la 
práctica mat1za más. 

E 1 cap(tulo sobre las salidas de los monjes (capítulo 67). es un capítulo significa· 
t1vo. Debe mucho a la Regla de San Pacomio. En cuanto al cap ítulo de la hospitali· 
dad y de la recepción de los huéspedes (capítulo 53) la fuente de san Benito es, 
además de Casiano. la Histoire des Moines d'Egypte. Se trata del capítulo V 111 
referente al abad Apolo, y de ello podemos alegrarnos porque la enseñanza del abad 
Apolo sobre la recepción de los huéspedes era muy representativa de la mejor 
tradición egipc1a. El capítulo de san Benito se insp1ra, textualmente en algunos 
pasajes, en este relato: "Tres hermanos de nuestro grupo hab(amos ido a ver al abad 
Apolo . Apenas nos vieron de lejos, los hermanos nos reconocieron, porque ya el abad 
Apolo les habla comunicado nuestra llegada. Ellos vin1eron presurosos a nuestro 
encuentro, cantando Salmos. Esta es, en efecto, su costumbre con respecto a todos 
los hermanos. Después de haberse postrado rostro en tierra, nos abrazaron ... El 
primero que se postró, apenas nos hubo visto, fue Apo lo: Se tend ió en tierra, y 
luego, después de haberse levantado, nos abrazó, nos hizo entrar y después de haber 
rezado por nosotros y de habernos lavado los pies con sus propias manos, nos invitó a 
la refecc1ón. El obraba asl solamente con los hermanos que iban a visitarlo"5 7

. Esto 
muestra el clima de una recepción monástica en ese monasterio. Un poco más 
adelante, el abad Apolo d1ce esto a sus huéspedes: "Hay que reverenciar a los 
hermanos que llegan. En efecto, no es a ellos, sino a Dios a quien tú has reverencia· 
do. Has visto a tu hermano, dice la Escritura, has visto al Señor tu Dios. Esto lo 
hemos recib1do por tradición de Abraham. Y, que a veces hay que obligar a los 
hermanos a tomar un refrigerio lo hemos aprendido de Lot, que obligó a ello a los 
ángeles"5 8 • Sin embargo, en el capitulo de san Benito concerniente a los huéspedes, 
la conclus1ón, de tono bastante diferente, no se inspira en la tradición egipc1a. 
Proced e de una fuente occidental: la Regla de los cuatro Padres (capitulo 2, 36·42). En 
seguida notamos que es mucho más restrictiva. Es un ponerse en guardia. No tal tan 
razones para esto, pero uno s1ente de inmediato que el clima es un poco diferente; 
con todo s1gue s1endo mucho más abierto que en la RM , donde las disposiciones 
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prácticas son muy ngurosas. Se tiene la 1mpres1on de que todos los huéspedes son 
unos malhechores, de que hay que encerrarlos, ubicarlos en una habitación de la cual 
se ha sacado todo lo que pertenecía al monasterio, para asegurarse de que no robarán 
nada Constatamos un asombroso contraste entre la teologfa de la acogida de los 
huéspedes y la práctica. 

1/1. SAN BAS/1 JO Y LA RLGLA DE SAN BENITO 

En principio uno podría pensar que san Bemto se refiere de manera privilegiada a 
san Basilio, ya que éste es el único Padre oriental que menciona. El alude a las 
Instituciones y a las Conferencias de Casiano, pero no lo nombra. Sin embargo no 
hay que sobrestimar la Importancia del título "nuestro padre" que da a san Basilio: 
es un titulo que, en esa época, era normal dar a un santo, a un obispo venerado; no 
t1cne e l alcance que le atribuimos cuando un monje dice: "nuestro padre san Benito"; 
no es el signo de una filiac1ón exclusiva. De hecho veremos que san Benito debe 
mucho menos a Basilio que a Cas1ano. Esto se debe en parte, muy probablemente al 
hecho de que san Ben1to no deb1ó conocer el conjunto de las Reglas bas1lianas. 
Sabemos que las Reglas de san Basilio nos han llegado en dos redacc1ones d1ferentes: 
la primera redacción, bastante breve, llamada el Pequeño Asceticon, traducida al latín 
por R u fino y que san Bemto conoció, pero que no representa aun más que una 
primera redacc1ón, bastante breve, del pensamiento de san Basi11o; y el Gran Asceti
con, donde se encuentra el pensamiento monástico completo de san Basilio, por lo 
menos tal como podemos encontrarlo en las Reglas; es un conjunto formado por las 
Reglas Menores y las Reglas Mayores, y del cual no hay una traducción latina ant1gua. 
El Pequeño Asceocon no es más que un resumen de las Reglas Menores y Mayores. 
Hay muchos elementos del pensamiento de Basilio que se hallan en las Reglas 
Mayores y que san Benito por lo tanto no pudo conocer. 

El P. de Vogué plantea s1n embargo un pequeño Interrogante, porque hay algunos 
rasgos de la Regla de San Benito -espec1almente la 1nstituc1ón del consejo de los 
ancianos- que parecerían explicarse por un contacto con las Reglas, lo que haría 
suponer que san Benito conoció el griego5 9 ; pero es tan poca cosa, q ue creo que 
estos paralelos pueden explicarse de otra manera En todo caso, fuera de dos pasajes, 
los paralelos entre la RB y san Basilio se ref1eren todos al Pequeño Asceticon. 

San Ben1to conoc1ó otro texto que verosímilmente en su tiempo era atribuido a 
san Basilio· el llamado Admomtio ad filium spiritalem; es muy probable que este 
texto no sea auténtico Posiblemente prov1ene del med1o amb1ente de Lerins o de 
ltal1a central, reg1ones en las que era corriente el gusto por atnbuirse patronazgos 
orientales, pero en realidad es un texto occidental. Es muy cunoso que las primeras 
líneas del Prólogo de la RB estén muy claramente expresadas al com1enzo de la 
Admonitio ad filium spiritalem. S1 san Ben1to conocía este texto como perteneciente 
a san Bas11io, su emp eo del m1smo sería muy significativo; nos mostraría que él qu1so 
poner su Regla, desde el com1enzo, bajo el patrocinio de san Basilio, empleando los 
m1smos térmmos que la Admonitio; v de nuevo menc1ona a san Basil1o, explícita· 

59 Cf. A. de VOG VE, la communauté et l'abbé, p. 190-191 y 372 y la Regle de 
sa1nt Ben01?, V, p. 690, no la 124 : "¿Se sabe si san Uemlo leía el griego? Algunas 
coincidencias l:'ntre la RB y los textos basilianos griegos lo harfan suponer". 
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mente esa vez, en el cap(tulo 73 Ciertamente. san Benito sabt'a muy bien que el 
inspirador principal de su Regla no era san Basilro, sino Casrano; pero. en Occrdente, 
Casiano era un autor sospechoso de semi-pelagianismo. Posiblemente por esta razon 
san Benrto no lo menciona. Citar explícrtamente solo a san Basilio como fuente 
oriental era evidentemente una garantía de ortodoxra mucho más segura. 

De todos modos san Benito conoció parte de los textos de san Basilro; pero no 
pudo conocer otros importantes concernrentes al cenobrtismo capadocio de inspiración 
basiliana. Es el caso del De Instituto christiano de san Gregorio de Nisa que desarrolla 
ciertos aspectos de la doctrrna monástica de Basilio, es también el caso del De 
Virginitate de san Gregorio de Nisa, texto bastante diferente del espíritu de las Reglas 
de san Basilio, porque es mucho más filosófrco, pero importante para comprender el 
monaquismo capadocio. 

Veremos ráprdamente algunos rasgos característicos del monaqursmo basiliano y 
los compararemos con la RB. 

a) El abad y la comunidad. Sobre este punto el P. Gribomont, en diferentes 
artr'culos sobre san Basrlio, ha presentado una teorra análoga a la del P. Armand 
Veilleux sobre san Pacomro. El P. Gribomont ha estudiado las Reglas de San Basilio 
en su génesrs y en su desarrollo a partir del Pequeño Asceticon hasta las Reglas 
Menores y Mayores definitivas60

• El piensa que, en san Basilro, el superior no 
desempeñaba el papel de padre esprrttual, de representante de Cristo; seria más bien 
una emanacrón de la comunidad, el "ojo" en el cuerpo que es la comunrdad, un 
miembro que tiene una función de dtscernimiento, de superrorato, pero sm ser padre 
espiritual, sin ser representante de Cristo como el abad pacomiano o benedictino. De 
hecho el Pequeño Asceticon puede dar esta rmpresión; pero prenso que esto se debe 
por una parte a que san Basilio no escribtó reglas para una comunidad que él hubiera 
fundado. Las Rt.>glas de san Basilio no son reglas escritas, reposadamente , para su 
comunidad. Son más bren una coleccrón de respuestas dadas por san Basil io a 
preguntas que le han sido planteadas por pequeños grupos monasticos que ya exrst ran 
en la región del Ponto y de los cuales no era el fundador . Estas comunidades se 
habr'an constituido más bien bajo la influencra de Eustato de Sebaste, quien antes de 
san Basrllo, había propagado el rdeal monástico en esas regrones. Ahora bien, esas 
pequeñas comunrdades eran, desde el punto de vista instrtucronal, un poco lo que san 
Benito llamará sarabaítas, pero sin que este apelativo rmplrque aquí un sentido 
necesanamente peyorativo; se trataba de grupos de ascetas que, en vez de vivir 
separadamente en el mundo, se habían reunido entre P.llos. sin estructuras bren 
definrdas, y sin que aparezca la figura de un superior . Como las Regla~ de San Basil io 
han sido elaboradas respondrendo a las preguntas planteadas por esas comunrdades, en 
ellas la frgura del superior no aparece tan notablemente. P~ro cuando leemos por 
ejemplo el Tratado sobre la Virginidad, de san Gregorio de Nisa, observamos que en 
ese monaqursmo de pequeños grupos, se habían drfundrdo ideas mesalianas, con una 
mlstica un poco exaltada y sin mucha discrplina; una parte de este Tratado sobre la 
Virginidad parece ser. segun su editor más 1 eciente, el P. Aubineau, un refle¡o de 
conversacrones que san Gregorio de Nisa -que no era monJe· tuvo con su hermano 

btl Cf. J. GRIBOI\JOI'\T, Saint Bas1le, en 1'Molog1e de la t-'ie monaslique, 
p. 99·113, 10., Obéissance el Euangile selon saml Bus1le le Grand, en Supplémenl de 
/u Vie .~pmtu!.'l/e, 21 ( 15 mayo 1952), p. 192·21 fi. 
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Basrlio; esta parte está drrigida contra el aspecto mesaliano de esas comunidades, 
contra su falta de organización jerárquica y en ella sdn Gregario de Nisa insiste mucho 
sobre la necesidad de un padre espiritua16 1

• Con este fin, presenta a san Basrlio 
romo a un padre espirnual muy auténtico y también didáscalos. es decrr ¡efe de 
~cuela, maestro de doctrina, lo que abre otras perspectivas que no hallábamos en las 
Regla5. Prenso que las Reglas, debrdo a su género lrterario y a las condiciones de su 
redacción, no pueden dar una imagen completa del cenobitismo basrllano Por consa
gurente la concepcion basiliana del abad no dtfiere esencialmente de la de Casrano, 
de la de san Pacom o y de la de san Benito Y una vez más, vemos que san Benrto se 
ubrca pt>rfectamente en la tradicrón del cenobrtrsmo oriental. 

En lo concernrentc a la concepcrón basrlrana de la comun1dad, san Basrllo msiste 
mucho, como san Pacomio, en el carácter eclesial; sin embargo los textos más 
hermosos a este respecto no se encuentran en las obras de san Basilio, sino en una 
obra algo más tard(a, de msp1rac1ón basilrana, provenrente de As1a Menor o de S1na, 
llamada las Constituciones monásticas atribuidas a san Basilio. Estas Constituciones 
constan de dos paa tes· una concrerne a los ermitaños, la otra a los cenobitas la parte 
cenobltica es típicamente basilrana y contiene un admirable desarrollo de la teologla 
del cenobitismo; éste es presentado como la realización perfecta de la obra de la 
salvación, de la reunión de los hombres en Crrsto11 2

• En estas Constituciones ba
sílranas encontramos también el texto teológico mas hermoso que conozco s~ 
bre la estabrlrdad, basada en la rmagen del Cuerpo místico, en el que el monje 
se encuentra insertado por su pertenencia a la comunidad" 3 . Pero san Bemto 
evidentemente no conoc1ó esos textos. Sin embargo, tambrén aqul, cuando san Benrto 
nos habla del "cuerpo del monasteno". de los "m1embros" de la comunidad, estas 
expresiones, aunque muy c.Jist;aetas, poco tcolóyici:ls, se refieren cicrti:lmcnll! a una 
concepción a la vez basiliana y pacomiana. También aqul es heredero de toda la 
tradrc1ón onental 

b) La esp,itua/idad de la presencia de Dios. Ciertamente hay que reconocer una 
influenc1a bas11iana en los pasa¡es en que san Ben1to 1ns1ste sobre la presenc1a de Dios. 
Es sobre todo el caso del pnmero y duodéc1mo grado de humildad, y también de los 
dos capitulas ( 19 y 20) que san Benito consagra a la orac1ón. Este recuerdo de la 
presencia de Oros es el móvil profundo de la 111da monástica par¡¡ san Basilio; ella 
¡ustJI rCi:l la separación del mundo, la anachores1s colectiva de la vida cenobltica. Sin 
embargo, en san Basilio, esta presencia de Dios puede ser una nota más afectiva, más 
contemplativa que en san Ben1to, sobre todo al comienzo de las Reglas '11ayores~ 4 Es 
una presenc1a que se gusta, una presencra sabrosa. 

Hay que agregar que se encuentran huellas del empleo de las Reglas de san 

1
'
1 C.iREGORIO I)E NISA, Traité de la \-¡rgm¡/e (Sourct>s Chrelienncs, 119) 

p. 250·252, 530-532, 542·5·13, cf. en el mismo volumen, la introducc•ón de M. 
AUBINEAU, p. 58-59. Si el lralado fue redactado t>n 371 a pt>dido del mismo Basilio, 
no podemos compartir In opinión de J. GRIBOMONT, para quien el cenobitismo 
basiliano "no implica una referencia necesaria a un abad" (Le monaC"hi.Sme au sem de 
l'Eglisr en Syne el en Cappadoce), en Studia Monastica, 7 ( 1965 ), p. 21 

"" !'SEUDO-BASILIO, C'onsliluiiOns mu11asllquc.~. 18; PG 31, 1381 D- 1385 A. 
1
' -' ID., ibid, 21, J>C.: :n, 1:-!94-1395. 

1
''

1 Cf. SAN Bi\SJLIO, Gra11.tcs Regles. 5 y 6; traducción L. LEBE, Mnrcdsous, 
1969, p. 57 63, ver especaalmcnte el fina l de G H 6, p. 63 
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Basilto en diversos lugares de la RB, especialmente a propósito del código penal, de la 
desapropiación, del cu1dado de los enfermos. de la admisión de postulantes; todos 
esos lugares presentan elementos to mados de san Basilio, pero no son muy caracterís
ticos y no aportan, en general, nada esencial a la Regla. 

CONCLUSION 
Una primera fuente que hemos exammado rápidamente, eran los Apotegmas de 

los Padres del desierto. Había allí muy poca cosa que esp1gar. La alusión más 
importante es la que san Benito hace a un apotegma a propósito de la recitación de 
todo e l salterio en una sola noche; basándose en él san Benito prescribe que sus 
monjes reciten por lo menos un salterio por semana. Ahora bien, éste es uno de los 
puntos fundamentales de la legislación benedictina sobre el Oficio. Hemos visto 
también que san Benito se basaba en un apotegma para recomendar a los monjes la 
sobriedad en el uso del vmo. 

En cuanto a Casiano y al testimonio que él nos da sobre el monaquismo 
sem1-anacorét1co egipcio, el texto capital era el texto de la conferenc1a de Casiano 
sobre la amistad, del que encontramos un eco en los capítulos 71 y 72 de la Regla; 
esos capítulos muy importantes son agregados de san Benito, sin equivalente en la 
RM, y representan Ciertamente un aspecto fundamental de su pensam1ento. En esto, 
san Benito debe mucho a la tradición de caridad fraterna tal como era vivida y 
enseñada en ese medio, especialmente entre los discípulos del abad lsaias. 

En lo concerniente al medio evagnano, que también es un medio semi-anacoréti 
co del desierto, encontramos algo del esquema evagriano sobre la vida espiritual, en los 
grados de humildad y también en los capítulos sobre la oración, sobre todo el 
capitulo 20 (la "orac1ón pura"). Estos rasgos son importantes, porque permiten 
afirmar la orrentación contemplativa de la RB. 

En cuanto al cenob1t1smo egipcio, está presente por doqu1er en la RB, que lo 
conoció principalmente a través de Cas1ano. De aquel prov1ene especialmente la 
concepción del abad como padre espiritual de la comunidad, y la concepción de la 
comunidad como iglesia local, como realización concreta del Cuerpo mistico de 
Crrsto. Se podria Citar tamb1én la repartición de la comunidad en decanías, aunque a 
través de la RM, el sentido de la Institución de los decanos haya evolucionado un 
poco, pasando a ser más bien una función de v1gilanc1a. Se podría notar as1mismo una 
influencia del cenobitismo eg1pc1o en los capítulos de la RB acerca del Oficio div1no. 
No he hablado de ello aquí porque la fuente principal del Oficio de san Benito es 
ciertamente el Ofic1o romano de la época. Pero san Benito se refiere, con todo, a 
Casiano y, bajo su Influencia, corrige un poco el esquema romano. en particular en lo 
que concierne al número de docP. salmos que deben rec1tarse en las Vigilias, lo que 
también es un prinCIPIO litúrgico muy Importante para san Benito. As1m1smo debe a 
Cas1ano su msistenc1a sobre las siete horas diurnas del Ofic1o . San Benito v1via en una 
época en la que aun había controversias sobre el número de las horas canónicas; 
Prima, en particular, era discutida en los monastenos: San Ben1to. basándose en 
Casiano, en el hecho de que según él, debe haber una hora nocturna, las Vigilias, y 
siete horas diurnas, rns1ste en la Hora de Prima, en el número siete. 

Otra fuente concerniente al monaquismo cenobitico egipcio, la Historia monacho
rum in Egypto, tuvo influencia sobre la AS en especial e n lo referente a la hos-
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pi talidad, el portero y la clausura. En cuanto a las salidas de los monjes al exterior, 
la fuente principal es san Pacomio. 

Finalmente, san Ben1to es deudor de san Basll10 . Es verdad que no se puede 
hablar estnctamente de 1rnitación en lo concerniente a la concepción del abad y de la 
comunidad; pero existe un real paralelismo que proviene del fondo común del 
cenobitismo ant1guo. Por el contrario, en lo concerniente al conse¡o de los anc1anos, 
hay tal vez huellas de una influencia de las Reglas griegas sobre san Ben1t0, auQque 
no se ve muy bien cómo habrla podido conocerlas y pero con todo, es pos1ble. Por 
otra parte hemos reconocido una gran importancia a la doctrina basihana de la 
presencia de D1os, cuya mfluencia parece cierta sobre el capitu lo 7 d e la Regla: 
primero y duodéc1mo grados, y sobre los capitules 19 y 20 acerca de la orac1ón. 
Además observamos en toda la Regla alusiones probables a textos basll1anos. Es d ificil 
deci r si se trata de una simple comcidencia verbal o de una influencia literana de los 
textos de san Basilio; pero esta influencia es bastante difusa en el conjunto de la 
Regla. 

Sin duda, es tas fuentes orientales no son las únicas fuentes de la RB. He tenido 
ocasión de hacer alusión a las Reglas monásticas occidentales antiguas; ciertamente 
ellas tamb1én ejercieron influencia en el pensamiento de san Ben1to, a menudo en el 
sentido de una reglamentación más estricta, más precisa, pero no hay que tomar esto 
en un sentido solamente negativo. Las reglas occidentales tienen su valor. Asimismo , 
probablemente existe influencia de san Cipr iano en la Regla de san Ben ito; también 
influencia de san Agustln, importante en vanos puntos. Pero en su mayor parte ella 
se ensambla con san Pacom1o, con san Bas1lio y con Casiano . Finalmente hay que 
seña lar la influenc1a de san Cesáreo de Arlés, que se encuentra en la confluencia de 
las reglas monásticas antiguas, t.le Lérins y de la influencia agustlmana. 

Trodu¡o: lino. Bernardo Bionchi di Cárcono o.s.b. 
Santo Escolástico 
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