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LA REGLA DE SAN BENITO Y LA VIDA CONTEMPLATIVA*

(Es una vida contemplativa, la vida monéstica organizada por la Regla de
San Benito? La respuesta a esta cuestibn depende del sentido que se le dé a la ex-
presibn “‘vida contemplativa”, y esta a su vez se define con relacion a la *‘vida acti-
va”, que es otra expresion con mdltiples sentidos. No pretendemos desentrafiar
aqui el laberinto de las diversas significaciones que ha tenido el binomio de las
dos vidas, desde los sabios griegos hasta nuestros dias. Ya que se trata de la Re-
gla benedictina, nos podemos contentar con situarla en relacidén con la terminolo-
gia que debia ser la mds familiar a San Benito, es decir, la de su maestro Casiano.
Tal seré nuestra principal, si no nuestra inica referencia a la antigiledad cristiana.
Fn cuanto a nuestra época, retendremos solamente la acepcién corriente de las
palabras ‘‘vida contemplativa” y “vida activa”, es decir aquella a la cual se refiere
uno espontineamente cuando hoy se coloca una forma de vida religiosa bajo una u
otra etiqueta.

Empecemos por colocar frente a frente estas dos interpretaciones del bino-
mio accidn-contemplacion, es decir la de Casiano y la nuestra. Cuando actualmente
se habla de “vida activa™, se piensa sobre todo en una actividad exterior, orientada
al servicio del projimo; miontras la “vida contemplativa™ se define por la separacidén
del mundo v la biisqueda exclusiva de Dios. Se puede decir que el apostolado y la
oracibn aparecen como las notas respectivas més caracteristicas de estos géneros
de vida. En cambio, la terminologia de Casiano estd lejos de corresponder a tales
nociones. Para &), 1a “vida activa” (actualis, practiké) consiste en eliminar los vi-
cios y adquitir las virtudes, mientras la “contemplativa” (contemplatio, theoreti-
ké) se refiere al conocimiento de las cosas divinas, en particular, al sentido oculto
de la Escritural, Se puede decir, por lo tanto, que la ascesis y la exégesis caracteri-
zan estas dos vidas, pero comprendiendo exégesis no como una disciplina cient{fi-
ca, en el sentido contempordneo de la palabra, sino como penetracién de los mis-
terios divinos por un alma purificada, bajo la coriduccién del Espiritu.

Como podemos ver, es sobre todo la nocidn de vida activa la que difiere en es-
tos dos lengnajes, y esto no deja de producir un cierto cambio en la misma nocion
de vida contemplativa, Segin Casiano, la Disciplina Actualis, es decir 1a vida activa,

* De Collectanea Cisterciensia, T. 27, N°2, 1965,

1. " Conl XIV, 1-8, Ambas son definidas aqui en términos de “ciencia™. Para b palabra mis-
ma de VITA ver Inst, V; 33; Conl. 1 bref.; Conl VIII, 3,6, Cf, el empleo sinonimico
de CONVERSATIO en-Conl VI, 1.2; X, 6.4; XVI, 3; XVII 4.2. En todos estos casos se
trata siempre de “vida activz’. Y no parece que Casiano hable propiamente de “vida
contemplativa”. Pira designarla usa siempre términos como Theorica virtus (Conl 1, 1.1.)
CONTEMPLATIO (Conl. 1, pref. 4), THEORIA (Conl XIV, 3), THEORETICA DISCI-
PLINA (Cond XIV, 8).
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no consiste esencialmente en obras exteriores, sino en el trabajo realizado en ¢l in-
terior del alma. No se trata, pues, de esta actividad tangible que define para noso-
tros la vida activa, sino de un esfuerzo que calificariamos més bien de ascético.
Sin duda, este esfuerzo se traduciri, en parte, en obras caritativas, ya que la cari-
dad esla reina y la suma de todas las virtudes. Pero al lado de estas obras que pro-
curan el bien del prdjimo, la vida activa comprende también toda suerte de accio-
nes virtuosas cuyo tGnico beneficiado es aquel que las realiza. Y tan cierto es esto,
que Casiano coloca, entre los multiples trabajos de Marta, el ayuno vy la Lectio,
junto con las preocupacidén por los enfermos y la limosna2, Estos dos tipos de ac-
tividades tan diferentes, de las cuales s6lo las segundas nos parecen .corresponder
a la vida activa, se confunden a los ojos de Casiano, que las.considera bajo un mis-
mo punto de vista: la purificacidén del corazdn y la adquisicion de la virtud.

Es decir, 1a vida activa se orienta en dos direcciones opuestas, seglin se com-
prende en el sentido de Casiano o en el contemporineo. Para el vigjo maestro pro-
venzal, ella tiende sobre todo al bien del sujeto que a ella se entrepa, -al pacificar
su alma en vistas a la contemplacion. En esta perspectiva individual y contempla-
tiva las acciones exteriores se apreciaridn segiin el fruto interior que se coseche de
ellas, Y aun se llegard a considerar las manifestaciones de caridad con el prdji-
mo més como un medio de extinguir los vicios de la avaricia y de la cblera, que
como una gratuita entrega de si al otro3, Por lo contrario, el punto de vista ac-
tual es sobre todo exterior v social. La vida activa se define principalmente por las
realizaciones al servicio de los demés, hasta el punto que la misma adquisicibn de
virtudes, aun las més intimas, son consideradas a menudo como una condiciom: de
eficiencia e influencia. En un tal clima la contemplacion toma el papel de una fun-
cibn social —;la vida interior, no es acaso, segiin una formula célebre, el-alma de
todo apostolado?— jcOmo si la unidon a Dios no tuviera una mejor justificacion que
su eficacia en orden 2 la edificacidn de la Iglesia peregrina!

Otra consetuencia de esta divergencia fundamental, es la manera como se
concibe, tanto de una como de otfra parte, las relaciones entire ambas vidas. En
Casiano la vida activa prepara a la vida contemplativa. Su fin consiste en purificar
el corazon para poder ver a Dios. Toda vida contemplativa auténtica supone reali-
zada esta purificacibn, mediante el exitoso desarrollo de la vida'activa, Pero ac-
tualmente una distincibn semejante entre ambos géneros de vida no tiene senti-
do. Aun admitiendo la superioridad de la contemplacibn, no se justificaria colo-
carla al término de la accibn, Estas dos vidas aparecen mas bien como dos cami-
nos entre los que se puede elegir en un comienzo, ¥ en los cuales, tanto el contem-
plativo como el activo, caminan cada uno por su lado, si no al mismo nivel al me-
nos paralelamente y sin encontrarse.

Tales son las dos concepciones del binomio accidbn-contemplacidn® a las cua-
les nos vamos a referir para responder al problema planteado. Buscando situar la
Regla de San Benito con relacidn a ellas, no olvidaremos su inseparable compafie-
ra: la Regla del Maestro4, que puede considerarse con mucha probabilidad, como

2. Conl], 10,
3. Ewagtio, Practicos, 6 y I1: “la caridad es grande porque es el freno de Ia cblera™,

4.  Citamos la Regla de San Benito segitn la edicion de Hanslik: BENEDICTI REGULA, Viena
1959. (= RBJ). Y la Regla del Maestro (RM] segin A, de Vogié LA REGLE DUMAITRE,
Paris 1964. (Sources Chrétiennes 105-107).
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su fuente inmediata, Ademds recurriremos algunas veces al testimonio de un docu-
mento menos conocido, pero singularmente interesante por las relaciones estrechas
que tene con nuestras dos Reglas, Se trata del florilegio monéstico del manuscrito
Paris Latin 12634, donde la RM ocupa una parte excepcional, comparable a la que
le da San Benito en su propia ReglaS. 8e puede decir sin exagerar que la RB vy el
florilegio monéstico E-aparecen como dos obras hermanas, las dos hijas de la RM.

Si en primer lugar tomamos la terminologia de Casiano, ;qué debemos decir
del género de vida organizado por la RB? jcomo encuadrar esta terminologia en la
RB? Pareceria que se deberia contestar a primera vista que la vida benedictina no
es contemplativa sino activa.

En realidad, ninguno de estos dos términos se encuentran alguna vez ni en la
RB ni en la RM. En vano se buscara en ambas reglas la menor huella del vocabula-
do accibn-contemplacion. En cuanto al florilegio E, aunque reproduce varios tex-
tos de Casiano, en ninguno de esto se encuentra elusidn alguna a la célebre dicoto-
mia. Nuestros tres documentos demuestran una total indiferencia ante esta proble-
mética. Y esto, por lo demés, no es una actitud insélita, ya que la primitiva literatu-
ra cenobitica de occidente es extrafia, por lo que parece, a estas ideas, No solo no se
halla en ninguna regla antigua algiin desarrollo sobre las dos vidas, sino que ni si-
quiera la palabré Contemplatio se encuentra frecuentements, ¥y cuando se la halla
no tiene su matiz caracteristico®. Hay que esperar el comentario de Hildemaro so-
bre la RB, en el siglo IX, donde la famosa distincion aparece jugando un papel no-
table en la presentacién de las observancias cenobiticas, pero en un sentido bien di-
ferente del que le daba Casiano?, Seglin los primeros documentos todo sucede co-
mo i los autores latinos no se preocuparan de estas nociones. ;Y cdmo extrafiarse
de esto ya que aun Casiano no las menciona sino sblo en sus Conferencias reserva-
das a la doctrina de los padres del eremitismo, mientras que en sus Instituciones

5. Este manuscrito serd citadd por 1a dgla E (EXCERPTA).

6.  Basilio, REGULA 14. “Impletus iste affectus... (placendi Deo) per Theorlam, id est scien-
tiam, per quam intuerl et perspicere possumus magnificentiam gloriae Def”.

ISIDORO, REGULA V,7. “Nihilque operis apud fratres remaneat, ne sollicitudinis efus
cura mentem ab intentiont contemplationis avertat; sed in sola contemplatione Del",

Fuera de estas reglas el término no ge usa mds frecuentemente en los escritos destinados
a Tos cenobitas. Fvagrio tiene cinco veces THEORIA que Ja PL 20,1181 traduce siempre
por CONSIDERATIO, pero la version més antigua editada por J. Leclercq (Scriptorium
5,1951) traduce més bien o por VISIO o por INSPECTIO.

En Columbario Ep. 7 aparece VITA THEORICA opuestz a OPUS PREDICATIONIS. El
autor de la8 VITAE PATRUM IURENSIUM dice en su prologo: THEQRETICA ILLA
CONVERSATIO VESTRA, pero parece que son ermitafios los monjes de Augania a los
que se dirige. Para testimonios posteriores ver J. Leclercq Swudis Anselmiana, Nitmeros
48y 51

Junto con la influencia de Casiano, la de Agustin, Pomerio y Gregorio, terminard por
hacerse comtin este vocabulario en el medio cenobitico.

7. PAULI WARNEFRIDI.. COMENTARIUM. Monte Casino 1880, pdg. 394-395 (sobre Ia
RE 48): “per exercitationi operls designavit activem vitam, et per vacationem lectionis,
designavit contemplativam”. Esta manera de concebir las dos vidas como dos momentos
de 1a misma existencia, proviene de Gregorio. Hom in Ezech., I, V, 12;1], ILIL
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cenobiticas no las utiliza?®. Este silencio de Casiano en la primera parte de su obra
nos manifiesta que no es necesario interpretar este mismo silencio en las antiguas
reglas latinas, como un rechazo de la teoria de las dos vidas. Nuestros legisladotes
no reprueban esta doctrinz. Ni tampoco se podria afirmar que se desinteresen. Su
abstencién significa solamente que una exposicidn sobre las dog vidas no forma
parte de la iniciacién rudimentaria que pretenden danlas reglas?®.

Por Jo tanto, si a pesar de este silencio del Maestro y de Benito, hemos crei-
do necesario decir que la vida monéstica instituida por ellos no es contemplativa,
gino activa, es a causa de que su maestro Casiano ve las cosas asi. A sus ojos ]a con-
templacion esth reservada a los ermitafios. En el cenobio no se estd para esas cum-
bres, sino para entregarse al trabajo mas humilde de la vida actival0, Esta reparti-
cibn de las dos vidas entre las anacoresis ¥ el cenobitismo es un tema tradicional
que se remonta por lo menos a Filonll, Como grandes lectores de Casiano, tanto
el Maestro como Benito, no lo han podido ignorar, 8i lo han pasado por alto, como
también la teoria de los ocho vicios y tantas otras doctrinas de su maestro, nada
permite pensar que ellos hayan concebido la vida cenobitica de manera distinta que
como una vida activa. Sin embargo, hay que tener cuidado de poner una barrera en-
ire esta vida activa y la vida contemplativa, como si se tratara de dos caminos para-
lelos y sin comunicacibn, como ss usan estas palabras en el lenguaje modemo. Al
contrario, como lo hemos visto, la vida activa, en el sentido antiguo, prepara a
la contemplacion, Asi el cenobitismo aparece como indispensable preparacion al
eremitismo. El mito forjado por Casiano, segfin el cual los primeros ermitafios surgie-
ron, hacia el fin de las persecuciones, de un cenobitismo-que se remontaba a los
apbstoles, no es sino la expregidon legendaria de la relacibon entre los dos géneros
de vidal2, Todo eremitismo y toda vida contemplativa auténtica no puede ser si-
no la “flor de una experiencia cenobitica lograda, en el curso de la cual se ha ob-

8. Esto-es verdadero textualmente en los libros LIV, que forman la parte méis cencbitica
de 1a obra, En los filtimos ocho libros no hemos encontrado sino dos alusiones, sin gran
importancia: non solo in actuali vita, sed etiam notitiam scripturarum (Inst. V,33); Divinae
Theoria inhaerere (Inst. X1, 18).

9.  Es necesario matizar la clasificacion propuesta por A.J.Festugidre: L’Enfant d’Agrigent,
Paris 1941. Que coloca a Benito con todos los “grandes monjes fundadores™, entre los
representantes de la espiritualidad “especificamente cristiana®, en oposicion a la espiri-
tunalidad filosofica o contemplativa que proviene de Clemente y Origenes. A través, de
Casiano nuestras reglas son también tributarias de esta segunda corriente.

10. Conl I, pref, 4. CL Conl XVIIL4,2.

11. FILON: DE VITA CONTEMPLATIVA, L1. Casiano no se contradice cuande coloca el
eremitisino entre las maneras de vivir en que se ejerce la vida activa {Conl XIV, 4). Ya
que siendo el objeto linico de la PRACTIKE, la virtud, pueden existir miltiples mane-
ras de practicarla. Cada uno de estos géneros de vida se caracterizan por una u otra virtud,
en la cual se trata de sobresalir. La pureza del corazon v la unidn con Dios, fin del ere-
mitismo, pueden ser consideradas también_como virtudes, ¥ por eso ellas pueden defi-
nir o caracterizar una de las maneras de vivir de la PRACTIKE. En otras palabras, 1a vi-
da contemplativa considerada como ejercicio de ciertas virtudes, se encuadrs asi en la
‘“vida activa”.

12.  Conl XVIIL5-8. Ver nuestro articulo “Monachisme et Eglise dans Ia pensée de Cassten”
en Theologle de la Vie Monastique. Paris 1961, pig. 214-222.
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tenido por el esfuepzo de la vida activa, la pureza del corazbn, De modo inverso
el cenobio esti ordenado a la anacoresis: si todo cenobita no estd destinado a lle-
gar a ser ermitafio, la ascesis cencbitica no puefle dejar de tender a la instauracidon
de aquel reino de Amor, sinénimo de la apétheia y de la pureza del corazdn, que
encuentra su perfeccidbn en la contemplacidn solitaria. 1a eliminacién de los pen-
samientos apasionados, que es fruto de la Praktiké, no puede considerarse como
un término. El intelecto asi purificado levanta vuelo para franquear aun los pen-
samientos simples y lanzarse asi a la inefable unidad. M4s alla de la segunda renun-
¢ia hay una tercera que espera al monjel3. La aventura no se acabard antes de esta
1ltima superacion.

Esto significa que el ideal contemplativo, aunque sobrepasa al cenobitismo
y puede realizarse fuera de &1, es al mismo tiempo quien lo orienta ¥ le da su senti-
do. Esta orientacidbn contemplativa no permanece, por otra parte, en el solo plano
de los principios. Se afirma concretamente por una cierta imitaciém, en el cenobio
mismo, del género de vida de los ermitaiios. La disciplina cenobitica impone por
via de obligacibn exterior y de educacidbn social, los comportamientos que llegaran
a ser espontineos y personales en la soledad*. Y esto es verdadero especialmente
con respecto a la oracién: el oficio del cenobita es bosquejo de 2 oracidn incesan-
te del ermitafiolS, En el mismo interior del cenobitismo Casiano clasifica las obser-
vancias segin su mayor o menor aproximaciéon al eremitismo. Los cenobitas de
Egipto, que practicaban todo el dia une oracién continua y libre en la celda, le pa-
recian superiores a aquellos de Oriente y de la Galia que se reunian obligatoriamen-
te a ciertas horas para celebrar la alabanza comfin!6, En otras palabras, el cenobitis-
mo tiepe la misma escala de valores que el eremitismo: mientras més los cenobitas
se acercan 2 la vida solitaria, més se realizan en su propio género de vida.

Asi la anacoresis comunica al cenobio, con su ideal trascendents, una ten-
dencia contemplativa que no deja de influir sobre las mismas observancias. Por
lo demés, ;como el cenobita alcanzari el fin inmediato de su ascesis, que es la ad-
quisicidn de las virtudes, sin recurrir a la oracidon constante?17, Orar sin cesar es por
lo tanto, a la vez privilegio de los contemplativos y condicidn para llegar al térmi-
no de la vida activa, Vemos asi qué ilusorio seria trazar entre las dos vidas una lj-
nea de demarcacion brutal, y més afin, el oponerias como dos universos sin comu-
nicacién.

Sin embargo, el esquema que hemos trazado no es el inico en que se expresa
el pensamiento de Casiano. Junto con subordinarajavida comin la vida solitaria,
é1 llega, en efecto, a proclamar una especie de igualdad entre ellas. El cenobitismo
aparece asf, no como una preparacion a la anacoresis, sino como un camino dife-
rente que tiende a un fin particular: mientras el ermitafio tiene como fin el des-

13. Conl 11, 6-7. Esta tercera renuncia conduce a la contemplacién continua, que es pro-
pia de los grandes anacoretas. Ver Conl, XIX, 4-5. Ci. 8. Marsili, Giovanni Cassiano ed
Evagrio Pontico. Roma 1936, pig. 57-60.

14. Conl V, 12. Sobre esta independencia de la mirada de los hombres ver Conl VIILI;
X1,8; XTIL8. Ya no se vive sino bajo el (inico control de Dios.

15. Conl 1, pref.
16. Imst I, 1,2
17. Conl IX 2.
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14
prendimiento_de las cosas terrenas y la unidn con Cristo, el cenobita manifiesta
la ausencia de preocupaciones materiales y el absoluto desprendimientor de su pro-
pia voluntad. Estas dos notas, Casiano lo’ subraya, son eminentemente evangéli-
cagli8, Ellas constituyen en todo caso una finalidad distinta, que confiere al ceno-
bitismo- una especie de autonomia con respecto al ideal contemplativo de los ermi-
tafios. Los dos génerds de vida ya fio son més considerados como participando en
diferentes grados del mismo ideal, sino cada uno tiene sus valores propios, y sblo
su unioén hace al hombre perfectol?,

Este segundo esquema, que no es el méis corriente, se concilia dificilmente
con el primero. Sin duda H.O. Weber tiene razoén al ver aqui las preccupaciones
de Casiano como fundador y” superior de una comunidad de cenobitas?0, Mien-
tras que su inclinacién personal y su formacion egipcia le hacian preferir, sin du-
da, la vida solitaria, ha debido acentuar ciertos valores cenobiticos para luchar
contra la inestabilidad de algunos cenobitas galos. Porque al presentar el eremi-
tismo como la coronacibn de la vida com@n, se corria el peligro de favorecer la
vocacion de falsos ermitafios. Para retener-en la comunidad a tales jmperfectos, no
bastaba recordarles las condiciones de toda anacoresis auténtica y la necesidad de
una purificacidn anterior. Era necesario ademés, insistir sobre las ventajas perma-
nentes del cenobio, Asj Casiano ha juntado al esquema fundamental que tenia de
sus maestros egipcios, otra teoria que valoriza la perseverancia cenobitica ysque
ad mortem. Esta teoria estaba ademds.en la linea de ciertos textos de Pacomio,
como también en los del gran apologista de 1a vida comiin que fue Basilio2!,

Pero este deseo particular de los cenobitas de Galia no ha sugerido a Casiano
solamente la presente teoria. Ha producido ese ir y venir constante entre el eremitis-
mo ¥ el cenobitismo que se observa en toda la obra de nuestro autor. A menudo es
imposible decir con precision, de qué y para quién habla.En los Gltimos ocho libros

18. Conl XIX, 6. Casiano parece que bosqu.ejara la corriente de pensamiento en que se en-
cuentran numerosos de nuestros contemporineos, que oponen una espiritualidad “espe-
cificamente cristiana’ a Ia tradicion filosdfica o contemplativa. Ver nota 9.

19. ConI.XIX, 9. Esta manera de considerar los dos géneros de vida como partes de la perfec-
¢idn, estd cercano al pensamiento de Inst. V,4. Donde Casiano, pamendo de una palabra
de Antonio, presenta dividido a Cristo en la tierra per partes in omnibus, en que cada
asceta revela una virtud espedial del Gnico Sefior. Asi como un monje no puede posser de
manera perfecta todas las virtudes, asi también, un género de vida no pueds expresar 1a
plenitud de Cristo. El mismo pluralismo se afirma en Conl XIV, 4, a propdsito de las dis-
tintas maneras de vivir en que se puede practicar la PRACTTKFE (ver nota II): el eremitismo
no es sino una de estas maneras, al lado de las preocupaciones caritativas como o son la di
reccibn del cencbio o de un hospicio. En Ia continyacion de Ia Conl X1V, Casiano reco-
micnda no Tecargarse de actividades, sino perseverar en la manera de vivir que se ha abra-
zado, lo que viene aparentemente a desaconsejar el paso del cenobio al eremitismo, Tal co-
moa en la fnst. 'V, 4, Casiano se funda en la doctrina paulina del Gnico Cuerpo de Cristo, pe-
10 miltiples en sus carismas, Repite que un solo hombre no puede reunir todas las virtudes
{Conl XIV, 6-7), Uha referencia explicita a las Conferencias en las Instituclones (V, 4,3)
demuestra que Casiano estd muy consciente de la unidad del tema,

20. Die Stellung des Johannes Cassianus zur ausserpachomianischen Monchs fradition, Miinster
1961, sobre todo piginas 107-120.

21.  BASILIO, REGULA. 3. L.Th. Lefort, Les vies coptes de Saint Pachadme, Louvain 1943,
pig. 176-178 y 267-269.
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de las Instituciones, sus ejemplos los saca tanto de un género de vida como del
otro2, Igualmente en algunas de sus Conferencigs pasa, sin previa advertencia, del
elogio de la soledad absoluta a la recomendacion de la mas estricta dependencia ce-
nobiticaz3, Y todo esto a causa de gue Casiano se encuentra en el punto de unidn
de las dos vidas: transmitiendo siempre la doctrina de los padres del desierto, le
es necesario pensar en sus lectores de los cenobios de Provenza, Este método de
transposicién es reconocible sobre todo en el problema de la oracién, Como he-
mos visto, no sblo estin invitados los “activos™ a la oracibn incesanfe, sino que
aun reservando, en principio, el aspecto interior de la oracién a las Conferencias,
Casiano no puede dejar de hablar de ello, ya desde el segundo libro de las Institu-
ciones, es decir en 12 parte de su obra dirigida més directamente a los cenobitas?4,
En ess mismo pasaje, refrata a los mejores cenobitas tendiendo a la oracién de
fuego, en otras palabras a aquella oracidn suprema que alabaré el ermitafic Issac?5,
Este tiltimo, a su vez, no dejard de subrayar que estas oraciones sublimes no estin
reservadas a los perfectos, sino que pueden ser otorgadas, por la gracia del Espi-
ritu, ain a los pecadores26. Tales observaciones equivalen a introducir los valores
contemplativos del eremitismo en el cuadro cenobitico. Por tanto, aunque se le
asignen fines distintos a estos géneros de vida, la contemplacidn no serd ya ajena
a la vida cenobitica, Asi, uno de los beneficios que se exige al cenobio es la com-
pleta ausencia de preocupaciones materiales. Ahora bien, esta liberacion asegura
una ingeparable tranquilidad de espiritu, que sobrepasa aun la que se puede encon-
trar en el desierto2?. ;Y qué puede haber de més propicio para la oracién pura?

Vemos asi que las relaciones de la vida cenobitica con el ideal contemplati-
vo no se pueden definir con una férmula simple. Ateniéndose al primer esquema
de Casiano, se dirf que el cenobita no se entrega a la vida contemplativa principal-
mente. Pero se agregari inmediatamente que &1 hace todo aquello que es necesario
para prepararse a ella y que su ascesis no tiende, finalmente, en realidad, a ninguna
otra cosa. En la segunda perspectiva, los cenobitas no parecen estar tan urgidos
por ese ideal, Su género de vida se separa en cierta medida, para orientarse hacia
fines particulares, que parecen cerrarlo sobre 8i mismo. Sin embargo, aunque la vi-
da comfn tiene sus valores propios, estos no impiden en la prictica rezar bien y
bastante, de manera semejante a como lo hacen los ermitafios,

Estos dates complejos nos obligan a retomar la pregunta que en un comienzo
habjamos respondido negativamente: jes contemplativa la vida benedictina? Cier-
tamente sigue siendo verdadero que esta vida, por ser cenobitica, estd fundamental-

22, Asi el libro X de las INSTITUCIONES sobre la perseverancia en la celda parecen suponer
habitvalmente un menje solitario, peto ciertos pasajes (cap. 2,2; cap, 20; cap. 23) s¢ 1e-
fieren a la vida contemplativa,

23. (llomjlaa.tar Conl XXIV, 3 y 26,4. Esto ha sido manifestado por Weber, Die Stellung, pig,
17-119,

24, Inst 11,9,10, que anuncia Conl IX y X. Cf. Conl, 1, pref.
25. Comparar Inst. II, 10,1 vy Conl IX, 15 y 25.

26. Conl IX, 15. CL IX, 26.
21.  Conl XIX, 1-6.
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mente destinada a la Praktiké y no 2 la contemplacidn. Sin embargo, su relacién con
el ideal contemplativo de los ermitafios serd diferente, segln se la mire desde la pri-
mera o segunda perspectiva de Casiano. En el primer planteamiento, nuestra vida
estara polarizada por este ideal; en el segundo, ella se ordenari, en teoria, a fines dis-
tintos de aquel del ermitafio. Nuneca, sin embargo, en la escuela de Casiano, la aspira-
cidon a la oracibn pura y continua, dejard de ser el alma de toda vida monéstica, soli-
tarja o no,

Pero, ;no serd posible discemnir a cufl esquema de Casiano nuestras reglas dan
la preferencia? Esta tarea no es ficil y exige que se tomen en cuenta miltiples da-
tos. En el primer capitulo de la RM, reproducido por la RB y E, el eremitismo apa-
rece como el fin del cenobitismo.

Se reconoce alli el primer esquema de Casiano, aquel que coloca las dos vidas
una después de la otra, abriendo el cenobio al desierto. Sin embargo, los grmitafios
se caracterizan en nuestras reglas no por la contemplacién, sino por la hucha abjerta
contra los vicios. Es decir que se mira la anacoresis desde el punto de vista de la vida
activa —“préictico”— que es también aquel de los cenobitas. Por otra parte el flori-
legio £, en una aparente inconsecuencia termina con dos textos, uno de Basilio y
otro de Jerbnimo, que hacen una critica virulenta de Ia vida solitatia y exigen ab-
solutamente que ¢l monje permanezca en comunidad2?8, Esta toma de posicibn muy
clara nos da la clave de una curiosa inversién temitica llevada a cabo con anteriori-
dad: después del extracto de RM, [, E (el florilegio mon4stico) habia insertado el
phrrafo tomado de Basilio y Jeronimo. Muy probablemente se trataba de neutralizar
el elogio de los anacoretas proclamando 1a ley de la perseverancia en el monasterio us-
que ad mortem?®, El autor del florilegio se muestra, por lo tanto, adversario’decidido
del eremitismo y clerra el cenobio sobre s{ mismo, Sin duda esta’actitud, al igual que
1a desconfianza de Casiano, se explican por la preocupacion de los malos cenobitas30.

Posteriormente, cuando el Maestro toma de Casiano el camino que conduce
del temor al amor, pasando por la humildad (RM, 10) presenta la ascesis cenobiti-
ca como una conquista de la caridad, sinénimo de la apitheia y de la pureza del
corazdn. Y ésta es segln Evagrio vy Casiano, el término de la vida activa y el co-
mienzo de la contemplacién3!, Sin embargo, ninguna de estas palabras claves se
pronuncia alguna vez en nuestras reglas, Su ausencia, repitimoslo, no significa nada,
va que el mismo Casiano las calla en el Libro IV de sus Instituciones. Pero nos
.es imposible saber si el Maestro es consciente de la perspectiva contemplativa en la
que desemboca. Y menos afin podemos decir que Benito y el autor del florilegio
se interesen por los conceptos de accidn y contemplacion, implicitos en este gran
texto32, Todo lo que se puede decir es que este final del capftulo de la humildad

28,  Art cit notz 5, pig. 29-30.
29. Ibid, pig 52,n. 113.

30. El compilador parece profundamente preocupado por el desapego. Ibid, pig. 34-36. Notas
49-53,

31. Pl Deseille: “A propos de I'épilogue du chapitre VIT de la Régle” en Collecténea O.C.R.
21 (1959), pag. 289-301.

32. RM 10,87-91; RB 7,67-70. El florilegio F reproduce primeto el texto del Maestro (n. 32),
después el de Casiano, que es la fuente (n. 37 = Inst. IV, 39). Esta reduplicacidn demues-
tra bien cuél es la importancia que el compilador da a esta doctrina,
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ge inscribe de manera inmejorable en el primer esquema de Casiano, aquel donde
1a vida contemplativa aparece como la tierra prometida a la que s¢ encamina toda
la ascesis cenobitica.

Cuando se consideran las partes propias de la RB, el primer hecho que s¢ im-
pone es la doble recomendacién de las obras de Casiano {RB 42,3-5; 73,5). Y si
ignoramos qué esquema de Casiano, Benito prefiere33, es de todo modos significativo
que proponga las Conferencias como una de las mejores lecturas tanto en comunided
como en privado. La estima demostrada por la obra excluye toda desconfianza frente
2 la doctrina contemplativa de la cudl ésta desborda. Més afin, las expresiones que usa
RB 73 para designar las sublimes ensefianzas de los padres del desierto son las mismas
que emplea Casiano cuando habla de laoracidnincesante o de la contemplacion3d,

En segundo lugar se puede notar que este mismo capitulo 73 acaba la regla
haciendo un elogio de toda una literatura superior. Lejor de ser considerado como
suficiente, el cbdigo cenobftico exige tales perfeccionamientos, Esta manera de re-
ferirse a los padres del desierto se encuentra en otros documentos33, pero nuncaen la
RM. Al lado de ésta, la RB forma un curicso contraste. Mientras el Maestro colo-
ca antes de su obra una larga serie de introducciones que toman 1z vida espiritual en
su fuente bautismal y la conducen lentamente hasta el monasterio, Benito suprime
estas preparaciones lejanas para entrar més ripidamente en materia. Al contrario,
é1 coloca al otro extremo de su regla un epflogo, en el cual el Maestro no habia
pensado, Los dos, por lo tanto, se preocupan de situar el cenobitismo con rela-
cibn a las realidades exteriores, pero la RM se interesa més bien en sus anteceden-
tes eclesiisticos, mientras que‘la RB, en sus prolongaciones ascéticas y misticas,
En la perspectiva del Maestro, la regla tiene el sentido de término. ;No es acaso,
seghn propia declaracidn, un texto de alta inspiracién, dictado por el mismo Diosg?3,
Benito no ha conservado para su obra este carficter inspirado. Por lo contrarioc, é1
la presenta como una pequefia regla pata principiantes, una simple introduccibn ala
Escritura y a los Padres. Asf la regla ya no aparece més como cerrada sobre si mis-
ma, sino abierta totalmente a un mis alla sin limites.

Estas ensefianzas superiores, ;pueden practicarse en el mismo cenobio, o
més bien exigen que se¢ pase al desierto? Sin dar una respuesta formal a esta cues-
tibn, aun sin presentirsela, la RB insiste sobre ciertos valores propios de 1a vida
cenobitica, ya se trate de lds relaciones fraternales37, o de la comunidad de bienes

33. RB 73,5 cita, ademds de Casiano, Ia REGULA BASILII, ;Es necesario, por eso conduir
que Benito se incling hacia el segundo esquema? Eso seria sacar una conclusion demasia-
do precisa de una referencia muy extensa.

34, Comprar RB 73,2 {perfectionem conversationis....celsitudinem perfectionis) y 9 (doctri-
na virtutumque culming) con las expresiones citadas en notas en las ediciones de Butler
y Monserrat de la Regla, especialmente Conl IX, 2 (excelsa culmina perfectionis); 1X, 7
{culmen perfectionis); X, B (perfectionis excelsa jastigia; culmen. totius perfectionis}
que miran 2 la oracién perpetua, Agregar Conl 1, pref. (perfectionis culmine) que de-
signa la contemplacién, en oposicién a la ascesis. Ver Pl Deseille art, cit, pdg 301, n.
52

35, Ver VITAE PATRUM IURENSIUM, W, 23; REGULA PAULI ET STEPHANI 41, 3-5.
ISIDORO, REGULA, Pref. y XXIV, 3.

36, Ver REGLE DUMAITRE, tomo |, pdg 194 (cf. p. 121).
37.  Ver nuestra obra: “La communauté et I'Abbé dans Iz Régle de Saint Benoft”. Paris,
1961, pig. 485-487 y 497.
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como signo de caridad38, Estos valores nd son aquellos que Casiano considera co-
mo los fines particulares del cenobitismo; sin embargo, el acento que san Benito
coloca sobre ellos; va también en la linea del segundo esquema de Casiano, Y valo-
rizar ciertos beneficios propios de la vida comflin —;no es acaso darle a ésta una
consistencia propia, independiente de su funcién propedéutica a la vida solitaria?
Asi, sin que se pueda atribuir a Benito la menor hostilidad, en principio, frente al
eremitismo, es necesario admitir que su regla refuerza efectivamente los lazos y
el ideal de la vida comunitaria, Quizés sea legitimo concluir que la RB, como ya
antetiormente la obra de Casiano, trata de injertar en el cenobitismo las altas ex-
periencias espirituales de que hablan los padres del desierto,

Tales son las conclusiones a que nos conducen el examen de nuestras reglas.
Pero reflexionando también sobre los datos literarios, no se puede perder de vista
un hecho institucional de modesta apariencia, pero revelador, que se produce justa-
mente en la época del Maestro y de Benito, y del cual ellos son los primeros testi-
gos. Hablamos del abandono de la celda individual por el dormitorio comfin¥0,

En los comienzos del siglo VI, los monasterios de Galia, Italia y Bizancio aban-
donan el antiguo vivir en celdas, y refinen a todos los monjes por la noche bajo la
vigilancia del abad y de los ancianos, Esta tendencia se acentia en el curso de los si-
glos VI y VII, conquistando Espafia y las fundaciones irlandesas del continente.
Cuando se recuerda la importancia que da Casiano a la permanencia en la celda co-
mo signo eficaz de la atencibn a Dios y a si mismo, no se puede dejar de ver alli
un elemento capital para la apreciacion del caricter contemplativo de la vida mo-
nistica. Cuando este elemento antiquisimo desaparece, €l cenobitismo pierde uno
de los lazos més fuertes que lo ligaba, desde los origenes, a la vida contempiativa
de los ermitafios.

Sin embargo, esta evolucién debe ser comprendida a la uz de las considera-
ciones invocadas por los antores de la época, Ellos no se basan para promover esta
reforma en un ideal comunitatio nuevo, que se opusiera al aislamiento eremitico.
Sus finicos motivos son de orden morsl: se trata de evitar ciertos desérdenes colo-
cando a los monjes bajo la continua vigilancia de sus superiores. El cambio no es
sentido entonces como un progreso hacia la vida comunitaria integral, considerada
como mejor en 8i, sino aparece, por lo contrario, como el medio de contener una
decadencia, Es el bajo nivel espiritual lo que lo ha producido y no un debilitamien-
to de la estima en que se tenfa tradicionalmente la soledad y la contemplacién.
Esta transformacion de los locales cencobiticos marca la victoria de las preocupacio-
nes disciplineres y moralizantes sobre el atractivo de un ideal que ha llegado a ser
demasiado elevado, La proteccion de ciertas virtudes-elementales importa més,
por lo tanto, que las ventajas ofrecidas por la celda para la vida de oracion,

El Maestro y Benito pertenecen por tanto, a una generacién en que el ceno-
bitismo retrocede de alguna manera de su fin contemplativo, sin que éste deje, por

38. Cf. RB 33, 34 y 55, 18-22. Benito es aqui fributario de Agustin,

39. Ver PL Deseille art. cit. pag. 301, n. 52 bis, En el mismo sentido V., Stebler, Der Bene-
diktinische Weg zur Beschauung Olten 1947, p, 18-20, Este se equivoca, igual que Butler,
al suponer que Benito se opone al eremitismo.

40.  Vernuestro att. “Comment les moines dormiront” en Studia Mondstica 7 (1965).
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otra parte, de aparecer- como tal. A pesar de todo, el espiritu contemplativo conti-
nfia siendo mantenido por los medios que indicaba Casiano, Saliendo de sus celdas
los cenobitas de Egipto estaban obligados al silencio, tanto en el refectorio como en
el trabajo!, ‘Esta disciplina seri reforzada®?, y se extenderé al dormitorio®. Gracias
a ella los monjes permanecerin separados unos de otros y solos con Dios, a pesar
de estar viviendo siempre codo a codo. Sin embargo, el espiritu en que se observa
el silencio se resiente de preocupaciones estrechamente moralizantes, que dominan
en el cenobitismo. Antes que nada el silencio aparece como una proteccion contra
el pecado¥,

Vengamos ahora a otro punto importante en materia de vida contemplativa:
1a oracibn incesante. Se sabe que Casiano la presenta como la caracteristica de la
vida eremitica, en oposicidn a 1a oracidon a horas determinadas de los cenobitas?s.
;Se halla en nuestras reglas una doctrina sobre este punto? De hecho; como lo
hemos mostrado en otra parte46, la mixima ORATIONI FREQUENTER INCUM-
BERF (RM 3,62 = RB 4,56) debe ser entendida como una invitacion a rezar sin
cesar. Asf lo ha entendido el autor del flotilegio E, que 1a ha reemplazado por NON
DESINAT ORARE, un equivalente de matiz més escrituristico,

Ademads de este precepto del arte espiritual, que su contexto coloca en rela-
cion directa con la Lectio, €l Maestro recomienda a menudo, orar sin cesar f{incessa-
biliter), ya sea en su comentario al Padre Nuestro4?, o respecto a lag alabanzas divi-
nas en el Oficio®, Se puede notar, no obstante, que estas prescripciones no se refie-
ren precisamente a la oracidn incesante, tal como Casiano la concibe para los ermi-
tafios. Se trata més bien, en el primer caso de exhortaciones muy vagas, y en el se-
gundo, de ese sucedineo de la oracidn incesante que es el oficio.

Quizés sean més sugestivas las recomendaciones de nuestras dos reglas en el
primero y ltimo grado de la escala de humildad, Ambos son invenciones del Maes-
tro, que los ha colocado al comienzo y al final de los diez grados provenientes de
Casiano?®, Y estos dos pasajes originales tienen precisamente comeo fin, inculcar la

41, ‘Inst IS5, (trabajo); IV,17 (refectorio).

42. *RM 24 se contenta con prescribir 12 lectura en el refectorio, pero RB 38,5-9 insiste es-
pecialmente en ‘el silencio. En el trabajo essobre todo el Maestro el que insiste en las re-
glas del silencio (RM, 9,8.19,45; I,45-62; 50,2426 y 41-46), Llega hasta introducir la
regla de la lectura durente-el trabajo (50, 28-33) que tiens como primera finalidad, tan-
to aqui como en el refectorio, impedir las conversaciones.

43. RM294;30,8-27. RB 22,6-7Ty 42,8-11.

44, ' Estoaparecesobre todo en RM 9 y 50, Cf. ya Casiano, Inst. 11,15,1.

45.  Conl 1, pref,

46. ° “orationi frequenter incumbere, une invitation a la priére continuelle” en RAM 41 (1965).

47. “Thp 71 (sexta peticién) y 79 (séptima peticién). Cf. Thp (sexta peticién): CREBIS GE-
MITIBUS, que verifica aquello que hemos notado anteriormente acerca de la equivalen-
cia entre “frecuentemente™ y “sin cesar™,

48. ' RM 34,10 (cit. dé Ia VISIO PAULI} y 36,5.
49. 'RM 10,1041y 82-86 (cf. 9,21-24); RB 7,10-30 y 62-66.
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necesidad de continua atencién a Dios, a sus mandamientos, al fin Gltimo, y todo es-
to debido a la profunda miseria del hombre pecador. Las locuciones adverbiales
“semper” y “omni hora”, aparecen en cada linea. Ya que Dios nos mira sin cesar,
nos es necesatio velar sobre nosotros mismos en todo tiempo (1° grado), El conti-
nuo pensamiento del juicio hace repetir sin cesar; “Sefior, yo pecador no soy digno
de levantar los ojos al cielo™ (12° grado).

No se puede dejar de pensar en la célebre formula que Casjano invita a repe-
tir para llegar a la oracidn continua®0, Este Domine non sum dignus del Maestro y
de Benito, ino puede ser acaso el equivalente del Deus in adiutorium del ermitafio
Issac? Sea que el texto se saca de un Salmo o del EvangelioS!, sea que su repeti-
cibn tenga como fin engendrar la oracién continua o sclamente mantener al mon-
je en estado de humildad siempre se trata, en realidad del mismo ejercicio, ¥ que
consiste efectivamente en rezar sin cesar. ;Y cbmo no evocar asi la famosa “ora-
cibn de Jesis” de los bizantinos?52,

Sin embargo, hay que tener presente que el Maestro no se contenta con pro-
poner esta finica forma de plegaria. Dos veces en el curso del capitulo de la humil-
dad, invita a su discipulo a “decir siempre” tal o cual versiculo del salmo33, Estas
mﬁlttples repeticiones tienden a debilitarse mutuamente, haciendo ver que no se
trata en- el pensamiento de nuestro autor de una verdadera repeticidn continua,
llevada a cabo sobre un tinico texto, como aquel que prescribia Casiano y que
practicaron pronto los monjes de Bizancio.

Pero siendo verdaderc que no se puede dar al Maestro ¢l titulo de hesicasta
por lo menos se debe reconocer en él la preocupacién de dar a la ascesis cenobiti-
ca un fundamento que.debemos llamar contemplativo. En Casiano, como lo hemos
visto, el camino del temor a la caridad, pasando por las renuncias y las miltiples
manifestaciones de humildad, conduce al umbral de la contemplacién. Retomando
a su manera este camino, el Maestro ha querido insistir sobre las convicciones in-
teriores y la incesante atencidn, sin las cuales no se puede recorrer el camino.
Asi la contemplacibn no es solamente una recompensa al final del camino. En el
mismo camino no se puede dispensar uno de ella. Ciertamente su objeto permane-
ce limitado e inferior su calidad, conforme a las necesidades de un alma que busca
antes que nada evitar el pecado. Pero por modesta que sea no deja de ser un ver-
dadero comienzo de vida contemplativass,

50. Conl X,10.

51, "El Maestro agrega a la cit, evangélica una de los Salmos /Sa! 37,9) que parece también
caer bajo el precepto de la repeticidn continua (RM 10,86) asi también RB 7,66.

52.  La evocacion se impone, tanto més cuanto que la férmula hesicasta proviene del mismo
pasaje evangélico [Le 18,13),'al cual el Maestro se refiere en el duodécimo grado,

53. RM 10,19; RB,1,18 (primer grado); RM 19,71 (séptimo grado). En este segundo caso
RB 7,54 abrevia la formula de introduccion sin conservar 1as palabras “semper dicat”,

54,  Esto apenas habia sido sugeride por Casiano (Imst IV,39,1): “Qui (timor Domini)...
cum penetraverit heminis mentem.. ’

55, " Sobre la contemplacidn en la vida activa, segiin Casiano, ver S. Marsili: GIO VANNI CAS-
SIANG p. 4144, El pensamiento de la continua presencia de Dios es recomendado por
BASILIO, REGULA 86, donde es caracteristica de los religiosos avanzados en la asce-
sis. F1 Maestro se podria haber recordade de este texto tanto en el primer como duodé-
cimo grado de 1z escala de humildad, Cf, BASILIO, Regula 2, sobre el continuo recuerdo
de Dios y de sus mandamientos como fundamento de toda acesis, Sin embargo esta ME-
MORIA DEI la coloca BASILIO en relacion con la caridad, no con el temor, come en
nuestras reglas.
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La RB y el florilegio £ no han hecho otra cosa que reproducir estos dos gra-
dos de humildad. Pero Benito tiene otros matices sobre la oracibn que en vano se
buscarin en el Maestro. Tomemos primeramente el tratado de la oracidon en am-
bas reglas (RM 48 y RB 20), Las cualidades de la oracidn son las mismas en am-
bas: humildad, no multiloquium, brevedad. Pero el Maestro no habla jamais de esa
Purites que se repite como un refrén en el texto de BenitoS6, Esta terminologia
de 1a “Oracibn Pura” no proviene ciertamente de la RM, donde Oratic Pura no es
sino un término que designa la oracién no precedida de un salmo, tal como se la
practica durante CuaresmaS7, Por otra parte el Pseudo-Basilio y sobre todo Casiano
han podido proporcionar a Benito estas expresiones que le son tan queridass8, Sin
duda la “Pureza” en cuestibn, no es otra cosa que la ausencia de distracciones, la
atencibn ardiente y sin desfallecimientos, que ya el Maestro exigia del que reza.
Asi este nuevo vocabulario indica ya en Benito el conocimiento y la aprecidcion
de aquello que Casiano habia escrito en sus admirables Conferencias del ermitafio
Isaac.

Por lo demés, Benito demuestra con insistencia sus preocupaciones particu-
lares por la cualidad de la oracion. Solamente é] nota que la oracién privada podré
prolongarse, Si forte ex affectu inspirationis divinae gratige protendaturs®. Psta
es una sugestibn que la ha podido recibir de su Maestro Agustin®, Solo Benito en
el capitulo de Cuaresma recomienda oraciones particulares, que reemplazan a las
oraciones comunitarias prescritas por el Maestroél, De igual modo sélo Benito
prevé la oracibn privada de los hermanos en el oratorio, preocupacibn que parece
habérsela inspirado nuevamente Agustin, tanto como Casiano62, Y por Gltimo,
solo &l asocia a esta oracibn privada las ligrimas y la compuncion, que parecen ser
a sus ojos, sus compaiieras inseparablesé3,

De la compuncién no se habla jemis en la RM. En cuanto a la oracion con
lagrimas, si bien es cierto que es nombrada una wez en el Ars Sancta®?, no se la

56. RB 20,2 (puritatis devotionis) 20,3 (puritate cordis) 20,4 {ptra oratio).
57. RM 51-52

58 BASILIO, ADMONITIO II: NON IN MULTILOQUIUM SED IN MENTE PURISSIMA
PLACABITUR DOMINUS, (cf. RB 20,3). .
& Casiano, Conl. TX,15 habla de PURITAS CORDIS...

59. RE204.
60. AGUSTIN, Ep. 130, 19-20.
61. RB 49,5 (cf. 49,4). Comparar RM 51-52.

62. RB 52, 3-5. Nada semejante en RM 68. Cf. AGUSTIN, REGULA 7,31-34; CASIANO,
Inst 11,10,2 y Conl TX, 35.

63. RB 20,3 f{in puritate cordis et compunctione lacrimarum); 49,4 (orationi cum fletibus.....
et compunctioni cordis} 52,4 (in lacrimis et intentioni cordis),

64. RM 3,63 (= RB 4,57). Cf. Thp. §9: “erebis gemitibus", donde se trata de la sexta peti-
cién del Pater, no de la quints, como se deduce de la atusién de RAMf 3,63.
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encuentra sino en las rbricas del ritual de la reconciliacion®S. jQué distancia hay
entre estas ligrimas por una orden, con aquellas que Benito quiere que derramen
sus monjes secretamente en el fervor de sus oraciones intimasl. Si Benito depende
de alguien en esta concepcidn, no es ciertamente del Maestro sino més bien de
Agustin®, y sobre todo de Casiano que ha estudiado especialmente el papel de
las ldgrimas y de la compuncion en la vida de orac;ibn g

Nos encontramos, por lo tanto, en la RB-con un interés muy marcado por
la oracibn privada y por las disposiciones que 14 deben acompafiar, Esto manifies-
ta aquel deseo de subjetividad del que da muestras continuas nuestra Regla™ = Se
puede ver en esto también, y el mismo vocabulario lo sugiere, una huella de la in-
fluencia de Casiano. Siguiendo la escuela de é&ste, Benitp se preocupa més de la ora-
cion personal que el Maestro. Esta preocupacidn hace ‘constraste con la perfecta
indiferencia del flotilegio E, donde no se encuentra ni el capitulo del Maestro sobre
la oracibn, ni ningln texto de Casiano al respecto™, Una vez més Benito demuestra
asi una estimacidén muy personal de las realidades de 12 vida contemplativa.

Yabiendo llegado al término de nuestra investigacidon sobre el sentido anti-
guo de la “‘vida contemplativa™, nos resta por examinar como la RB se sitlia en re-
lacion a la vida contemplativa, tal como hoy la entendemos. Si nuestro estudio pre-
cedente ha gido laborioso, ahora nuestra respuesta puede ser ripida y decidida:
segin la terminologia moderna la vida benedictina aparece como pura y simplemen-
te contemplativa, No tiende a nada mds sino al encuentro del monje con Dios,
en el olvido y separacidn del mundo. Ninglhn fin secundario de apostolado o de ac-
ciobn social se puede ajustar con este Ginice fin71, El trabajo tiene por meta exclusi-
va ocupar a los monjes, proporcionindoles junto con su propia subsistencia, los
medios necesarios para cumplir con los deberes ordinarios de hospitalidad y imos-
na, Este trabajo, que es principalmente manual, se desarrolta en silencio en el in-
terior de la clausura. Y no se sale de ésta sino por necesidades materiales”, En el

65. RM 14,2.23.67 (el excomulgado); 14,25 (la comunidad).

66. GREGORIO, DIAL. 11,17 nos dice que Benito tenia la costumbre de llorar en la ora-
cién. Se trata, segin parece de un rasgo que habia sorprendido a sus discipulos, que se
puede tomar como caracteristica de su fisonomia espiritual. Cf. DI4L. 1L1. Acerca de su
asiduidad en la oracién ver PDIAL. 11,27. Biduo more suo in oration! fuit occupatus, Es-
tos datos corroboran aquellos de la Regla que ahora estudiamos.

67. EP. 130,20: PLERUMQUE HOC NEGOTIUM (la oracién prolongada) PLUS GEMITL
BUS QUAM SERMONIBUS AGITUR, PLUS FLETU QUAM AFFATU.

68. Conl X, 25-30.

69. Lacommunauté et 'Abbé,, p. 487-489 y 498,

70,  Asi también INST. 11, 9-10.

71, Parece verdadero que Benito se haya encontrado dedicado personalmente a la predica-
cidn (DIAL. 11, 8 y 19). Ya en Subiaco se Ie ve ejercer una especie de ministerio de la
palabra a sus visitantes (DIAL, 1L1, Cf. DIAL, 11, 13 y 17, que atestigean algo semejan-
te en Casiano) Pero esta accidn apostolica parece revelar més bien un carisma personal,
que no deja de tener relacidn con la funcion de Abad. Cf. RB 53,8-10 y 16; 56,1. Benito
se asemeja en esto al Abad Aequitius (DIAL, 14), En cuanto a sus monjes se los ve sole-

mente dirigir una buena palabra a monjas (DI4AL. 11,19) o reemplazar al superior en la
aterfciéx&de los huéspedes (RB 53,8).

72. RM 56-62 y 95,17-23; RB 66-67.
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monasterio mismo no se hace sino recibir a los huéspedes de pasada, con gran cari-
dad, .pero manteniendo entre ellos y la comunidad una estricta separacion®™. La
lectio no tiene otro fin que alimentar el alma y la oracion de los monjes, En una
palabra, el género de vida organizado por Benito presenta todos los caracteres de
lo que hoy se llama contemplativa, y no corresponde de ninguna manera 2 aquello
que se ha convenido en llamar “vida activa™,

Como coniclusidon no serd inGtil volver sobre nuestras observaciones concer-
nientes a 1a vida contemplativa en el sentido antiguo de la palabra. De las lineas al-
go sinuosas de nuestra exposicion, resulta al menos una conclusion patente: no se
puede oponer Benito a los teéricos de la contemplacibén con el pretexto de que es-
ta palabra esta ausente de su Regla, No se puede sin artificios colocar a Benito en-
tre los sostenedores de una espiritualidad especificamente cristiana que rechazaria
esta problemética como griega o pagana™, No se encuentra en €] ninguna hostili-
dad ni latente ni explcita contra la espiritualidad contemplativa de la que Casiano
es Maestro en occidente. Por el contrario, a Io que de este tiene por intermedio del
Maestro, Benito agrega referencias explicitas a las Conferencias, alusiones a sus en-
sefianzas méis elevadas, una simpatia nueva y muy personal por la doctrina de Ia
“oracibn pura”,

Sin duda el género literario de las Reglas cenobiticas casi no le ha permitido
desarrollar una teoria de la vida contemplativa. Pero ha hecho todo lo posible pa-
ra que sus lectores conozcan las obras que tratan de ella. Cualquiera que haya si-
do su pensamiento respecto a las relaciones del cenobio con el eremitismo, ana-
lizado de maneras distintas por Casiano, ciertamente ha estimado en extremo la
espiritualidad contemplativa de los ermitafios, y ha llevado a sus propios cenobi-
tas, no sblo a admirarlos platbnicamente, o a prepararse sblo lejanamente por su
ascesis, sino a vivir ya desde ahora algunas de sus experiencias més caracteristi-
cas.

Traduccidn del francés por
Monjes del Monasterio de Las Condes

La-Pierre-fui-vire Adalbert DE VOGUE
F-89830 Saint-Leger-Vauban — Francia

73. Benito acentila esta separacidn, Ver: “Travail et Alimentation dans les Régles de Saint
Benoft et du Matftre”, en Rev. Benedictine 74 (1964), p. 224. n. 2.

74, Vermnota9,
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