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			Presentación

			El retorno a las fuentes que nos legó el Concilio Vaticano II produjo una extraordinaria primavera en el ámbito de los comentarios sobre la Regla de san Benito. La segunda mitad del siglo XX y estos primeros años de nuestra actual centuria han sido notablemente ricos en la producción de amplios y valiosos aportes para una mejor comprensión de la obra del fundador de Montecassino.

			El libro que ahora presentamos no es propiamente hablando un nuevo comentario a nuestra Regla. Nos ofrece, en cambio, la posibilidad de seguir día a día las enseñanzas de san Benito, las normas que él dio a su comunidad, las indicaciones que ofrecía a sus monjes para vivir en plenitud el seguimiento de Cristo. En una forma sencilla, sucinta y clara se nos proponen principalmente actitudes concretas, vitales, que debería asumir quien anhela participar en el banquete del Reino de los cielos.

			El principal mérito de las reflexiones del P. Guillaume reside en indicarnos la necesidad, tal vez hoy más sentida que nunca antes, de entrar en nosotros mismos, de habitare secum, para descubrir en nuestra interioridad, en la reflexión, el camino de retorno a la Casa del Padre.

			De forma gradual, a través de las reflexiones de cada jornada, será finalmente la Regla misma la que nos irá conduciendo hacia una vivencia superadora de una práctica puramente exterior, que se regodea en las apariencias. Se nos propone una forma no nueva, sino renovada de la experiencia monástica, que se manifieste en tomar por guía el Evangelio. En última instancia, que aprendamos a vivir evangélicamente.

			La obra del P. Guillaume nació en el ámbito de su comunidad monástica, con la cual fue compartiendo día tras día las vivencias reflejadas en sus enseñanzas. Pero esto no cierra en modo alguno la posibilidad de que cualquier persona que lea su aporte halle un sustancioso alimento para fortalecer su peregrinación cotidiana, sea cual fuere la situación en que se encuentra.

			La iniciativa de traducir esta obra nació en el seno de un grupo de laicas y laicos, que se reunían en la Abadía Trapense Madre de Dios “El Encuentro” (Ciudad Hidalgo, México). A ellas y ellos debemos, en primer término, la posibilidad de tener a nuestro alcance esta gran riqueza. Luego, en un segundo momento, varias de las Hermanas de dicha Abadía y la Hna. María Graciela Sufé, osb, de la Abadía Gaudium Mariae (Córdoba, Argentina), se sumaron para revisar, corregir y poner a punto el texto final. A todas ellas y todos ellos vaya un especial agradecimiento. Y que el Señor, como solo Él puede hacerlo, les recompense con medida colmada, desbordante.

			Dejamos asimismo constancia de nuestro sincero agradecimiento a la Editorial Anne Sigier / Éditions Médiaspaul, que nos concedió el permiso para la publicación en formato epub.

			Enrique Contreras, osb

			Abadía Santa María. Los Toldos. Argentina

		


		
			Prefacio

			Desde las primeras páginas de Un camino de libertad, tenemos la intuición de tener en las manos una obra de gran riqueza espiritual.

			Dom Guillaume nos ofrece aquí una selección de comentarios de la Regla de san Benito, tal como los propuso de forma cotidiana a su comunidad desde el inicio de su abadiato. Desea que los laicos descubran la Regla de san Benito, y también mostrar su articulación en el seno de la comunidad, revelando en la filigrana de su análisis, la espiritualidad benedictina y cisterciense. Por ello adopta más bien un estilo oral, que confiere a la lectura un dinamismo, una energía que hablan también de la personalidad del autor. Por otra parte, estos comentarios tienen  frecuentemente una connotación de vivencia y compromiso personal, ya que el texto nos revela, de una manera a veces muy marcada, el estado espiritual de quien comenta el texto.

			Así, en este libro, la experiencia prevalece y el corazón habla ¡yendo mucho más allá del análisis! Dom Guillaume hace del lector un confidente, casi indirectamente un miembro de la comunidad, ya que nos es dado leer lo que los hermanos son invitados a escuchar cada noche.

			En nuestra época, se evalúa mal el interés que reviste la Regla de san Benito para los laicos dado que fue redactada en el siglo VI para monjes. Lejos de ser solo una serie de obligaciones, la Regla es un «camino de libertad» que organiza notablemente todo lo relacionado con lo material, para que el monje pueda concentrarse en lo Esencial, y llevar una rica vida espiritual, siendo pobre de todo lo superfluo; una lección sagrada para nuestra sociedad actual, marcada por el ritmo de un consumismo tan enceguecedor como indignante. Gracias a estas reflexiones, Dom Guillaume nos incita a ir más allá de esta percepción tan banalmente logística de la Regla de san Benito para que tomemos conciencia de la importancia que puede revestir en nuestras existencias de laicos. Algunos temas van a ritmar toda la Regla: el silencio, la escucha, la palabra y el respeto. ¡No hace falta ser monje para saborear el mensaje que se nos transmite y para tratar de vivir en lo cotidiano la enseñanza que nos propone el autor de la Regla y su comentador! Lo mismo vale para el lugar importante que tiene la lectura meditada de la Palabra, y la oración en la vida del monje; en todo cristiano se debe efectuar también este proceso del encuentro con el Otro, aunque pueda ser muy difícil a causa de nuestro tiempo muy lleno de actividades. Cada monje debe a veces luchar dolorosamente para mantenerse fiel a Dios, a su vocación, a su comunidad, a pesar de las dificultades que la vida pondrá inevitablemente en su camino. En el mundo, sucede lo mismo: estamos muy frecuentemente tentados a rechazar la fidelidad al cónyuge, a los amigos, a la familia, por motivos a veces triviales. La Regla nos ofrece aquí también, una perspectiva de reflexión: lo que es posible a los 20, 30, 40 años (¡o más!), cuando uno no lo ha elegido, no debe ser tan insuperable en una pareja, ¡cuando los cónyuges se han elegido por amor! Pues, tanto como en la sociedad actual, sería ilusorio creer que la vida monástica es «un largo río tranquilo».

			En el trasfondo de los comentarios, uno descubre a la comunidad, y esto permite que caigan muchas ideas recibidas. A lo largo de las páginas uno vive con la Comunidad, comparte sus alegrías, sus penas, sus esperanzas y sus dudas. He ahí el primer golpe: ¡el monasterio no es el vestíbulo del paraíso! Los monjes son humanos: ¡Qué tranquilizador! Es una realidad que Dom Guillaume nos comparte frecuentemente: No todo es «color de rosa» en el monasterio… ¡Esto no tiene nada de asombroso! La comunidad monástica es como una “microsociedad”: los individuos deben aprender a manejar sus diferencias respetando una jerarquía y observando un determinado número de «leyes» por el bien de cada uno.

			Así, este libro de un monje para laicos muestra bien la naturaleza misma de la vocación monástica: vivir retirados del mundo, para estar, -a través de la oración y la contemplación-en el corazón del mundo y de sus preocupaciones. A nosotros los laicos, nos toca aprender a saborear toda la sabiduría monástica atesorada en estas páginas, para dar a nuestras vidas un sentido renovado. Esta antología de comentarios nos permitirá, allí en donde estamos y sea lo que sea lo que hagamos, compartir el misterio de la vocación monástica y descubrir que toda la dimensión de la Regla de san Benito se apoya sobre el hecho de que es un largo camino que lleva ciertamente al corazón de Dios, pero también, gracias a su extraordinaria actualidad, al corazón de cada hombre.

			Anne-Catherine Delbarre

		


		
			
LA REGLA DE SAN BENITO1


			Una de las realidades más sorprendentes de este comienzo del siglo XXI, es el interés que suscita la Regla de san Benito (=RB), no solamente en las abadías y hospederías, o entre los laicos cercanos a ellas, sino también en el universo más amplio del management y de la empresa. La Regla interesa, despierta curiosidad, pero esto no significa que haya prisa por entrar en la vida monástica. De hecho, el interés por la Regla no es sinónimo de vocación a la vida monástica, al menos en el sentido en que se la comprendía hasta ahora.

			Numerosos son los laicos que leen cotidianamente la Regla y un comentario, y se inspiran en ella para su vida cotidiana. La Regla se ha convertido para ellos, como para las monjas y los monjes, en una compañera de vida, en una llave de interpretación de su aventura interior. Esta recuperación de atención se manifiesta en los monasterios y entre los laicos, pero tiene también otra característica. En efecto, este fenómeno no es propio de la vieja Europa, sino que se lo encuentra, bajo formas diferentes, en los cuatro extremos del mundo contemporáneo. Grupos se forman un poco por todas partes para vivir la espiritualidad de san Benito. El éxito espectacular de los libros de Anselm Grün, monje benedictino, que bebe ampliamente en esta sabiduría secular, es un testimonio sorprendente.

			Este fenómeno se suma a otra realidad igualmente muy sorprendente. En efecto, después de los años 50 del siglo pasado, la mayor parte de las nuevas comunidades, cualquiera sea su espiritualidad y su modo de vida, se relacionan explícitamente con la vida monástica. Por el hábito, la liturgia, la vida comunitaria, la práctica de la lectio divina o el trabajo, diversos elementos adoptados por esas nuevas fundaciones, se inspiran en la gran tradición monástica. Comunidades como Taizé, Bose, las fraternidades monásticas de Jerusalén y tantas otras se inscriben en esa perspectiva, aun innovando en varios aspectos. Esta observación no se limita a las fundaciones. Incluso en varias congregaciones el carácter monástico es nuevamente subrayado, como entre los dominicos o las comunidades de canónigos.

			Vivimos en una época en la que la vida monástica atrae. Pero, como lo decía antes, esto no llena de novicios los monasterios más antiguos. Intentar comprender el fenómeno es tanto más interesante cuanto que los medios también se muestran interesados. Los reportajes sobre la vida monástica, en todas sus formas y en todas las latitudes, en la prensa o en la televisión, no faltan. Hay, por tanto, al inicio de este siglo XXI, una atracción que sobrepasa ampliamente un fenómeno de moda, por esencia efímero.

			Los análisis sociológicos no son suficientes para explicar este fenómeno. De hecho, este proceso contrariamente al reclutamiento de las comunidades monásticas, no parece ser correlativo con la situación de la Iglesia en su conjunto. Mientras que el descenso de ingresos en los monasterios se explica ampliamente por el descenso de la práctica religiosa, no ocurre lo mismo con el interés que suscita el fenómeno monástico, como si este último expresara otra realidad, una expectativa difusa y más difícil de comprender. Por consiguiente, es legítimo interesarse por el sentido de semejante entusiasmo, que no se relaciona sino en parte con las fronteras tradicionales de la fe. ¿Qué está sucediendo? ¿Qué llaves nos podrían permitir interpretar lo que estamos viviendo?

			Antes de abordar esta cuestión esencial para nuestro tiempo, es fundamental revisar un cierto número de presupuestos sobre el fenómeno monástico en Oriente y Occidente, y sobre el lugar que ocupa la RB en ese proceso. Porque la forma en que ha sido abordada la realidad monástica y el lugar que se le ha dado en el desarrollo de la historia de la Iglesia, a menudo está marcado por un conjunto de prejuicios que todavía hoy persisten. Por ello será necesario abordar en primer lugar la compleja cuestión de la historiografía, antes de considerar los estudios más recientes, que han modificado profundamente nuestra visión del monacato primitivo, no solo en su relación con el ascetismo de los primeros siglos, sino también con el modelo social dentro del cual se desarrolló en Oriente. Veremos entonces cómo el monacato occidental autóctono se modificó en contacto con los escritos que promovían el modelo oriental de los Padres del desierto.

			La RB no es la única ni la primera de las reglas latinas. La figura de Benito tiene un lugar particular en la historia del monacato occidental, no solamente gracias a la Regla que lleva su nombre, sino también gracias a la biografía que le consagró el papa Gregorio el Grande. Veremos entonces cómo la Regla puede ser releída desde dos aproximaciones, gracias a las cuales nos será posible medir el interés para nuestra propia lectura hodierna. En efecto, cada uno de estos dos modelos permite una lectura diferente de la historia del monacato occidental hasta nuestros días, y pueden igualmente ayudarnos a vislumbrar su futuro de una manera diferente.

			Pero, ¿es posible comprender el interés suscitado por la RB a través de los siglos sin situarla más ampliamente en el marco de la historia de la Iglesia latina? Intentaremos, dentro de este marco, responder a las preguntas abordadas en el comienzo de esta introducción.

			

			
				
					1. Por el P. Guillaume Jedrzejczak, ocso; traducción publicada previamente en Cuadernos Monásticos ns. 204 y 205 (2018), pp. 7-16 y 118-143.

				

			

		


		
			Nuestra pre-comprensión

			La RB se presenta como un escrito que organiza la vida de una comunidad de hombres en el siglo VI de nuestra era, en una región situada al sur de Roma. Conocemos algunos detalles de la vida de Benito gracias a la biografía que le consagró el papa Gregorio el Grande, quien sin duda tenía sus informaciones de los monjes de Montecassino que tuvieron que huir de su abadía, destruida por los bárbaros, para refugiarse en Roma. Gracias a Gregorio, la Regla hará su entrada entre los monumentos de la espiritualidad cristiana y se transmitirá hasta nuestros días.

			Para comprender el sentido y el rol de la RB en la historia de la espiritualidad cristiana occidental, es necesario ir un poco hacia atrás, a las raíces del gran movimiento monástico que vio la luz al inicio del siglo IV. Pero esta tarea es más difícil de lo que parece. En efecto, nuestra lectura de la historia de los orígenes del monacato a menudo ha estado influenciada por prejuicios; los cuales, sin que siempre tengamos auténtica conciencia de ellos, clasifican e interpretan los acontecimientos del pasado en función de una visión predefinida. A menudo encontramos, en efecto, en la historia la confirmación de lo que buscamos. La historia de la vida monástica no escapa a esta regla. Las fuentes son leídas a través del espejo de las expectativas, inquietudes e ideologías de cada época.

			En lo que concierne a nuestra comprensión del monacato primitivo, la historiografía resulta una premisa esencial, porque ella determina la forma en que ese fenómeno es analizado e interpretado. M. Sheridan2 ha puesto de relieve cómo ciertas preconcepciones han marcado profundamente y, sin duda, deformado nuestra comprensión. Así, se puede advertir la influencia del historiador de renombre A. Harnack (1895), que veía en el monacato una especie de protestantismo anticipado, que habría fracasado en su propósito de reformar la Iglesia, porque su anhelo de una mayor libertad fue recortado por la jerarquía eclesiástica. Se puede citar asimismo el análisis de E. Gibbon (1848), retomado luego por A. Momigliano (1966), quienes hacían del triunfo del cristianismo y de la expansión de una vida monástica que alentaba el abandono de los asuntos del mundo, una de las causas principales de la declinación del Imperio romano. En lo que respecta a la apreciación del monacato egipcio mismo, basta con volver a leer un breve pasaje, citado por M. Sheridan, de la evaluación de un eminente egiptólogo, H. I. Bell, en el que presenta un retrato poco halagüeño de esos monjes rebeldes a toda sutileza teológica, inclinados al rechazo de todo lo que estaba ligado a la autoridad imperial y prontos a seguir cualquier forma de herejía, para percibir cómo estos prejuicios pueden impedir la comprensión de lo que verdaderamente pasó en el siglo IV.

			

			
				
					2. M. SHERIDAN, The modern Historiography of Early Egyptian Monasticism, en Il Monachesimo tra eredità e apertura, M. BIELAWSKI y D. HOMBERGEN (Eds.), Studia Anselmiana 140, Roma (2004), pp. 197-220.

				

			

		


		
			Ascetismo y monacato

			Contrariamente a lo que a veces se piensa, el monacato no apareció de un día para el otro. Para comprender qué es el monacato, antes hay que distinguirlo de lo que los especialistas han llamado ascetismo, que apareció mucho antes en el cristianismo, desde los orígenes. Como lo ha subrayado R. Krawiec3, que se ha interesado en el concepto mismo de ascetismo, no es fácil definirlo exactamente. Esta autora discierne dos obstáculos mayores para comprender este fenómeno: por una parte, la ausencia de una definición clara; y por otra, la presencia de este concepto tanto en las fuentes antiguas como en los textos modernos, sobre todo durante estos últimos decenios.

			De hecho, en las fuentes antiguas no existe un texto ascético en sí, porque todos los textos aluden al ascetismo, al punto que se puede decir que se trata de una idea central para los cristianos de la antigüedad. En el cristianismo de los orígenes el ascetismo es una dimensión normal de la vida cristiana, válida para todos. Es una consecuencia de la conversión, que significa no solamente la adhesión a una determinada fe, sino también un cambio en el modo de vida del cristiano.

			¿Qué es el ascetismo?

			Como lo ha señalado E. A. Clark4, los especialistas no han logrado ponerse de acuerdo sobre una definición de la palabra ascetismo. En efecto, si están de acuerdo para decir que la palabra se relaciona con la práctica del entrenamiento físico de los atletas griegos de la antigüedad, no han hallado consenso en lo que concierne a su función, su motivación y su finalidad en el cristianismo. De hecho, el ascetismo puede ser considerado siguiendo dos perspectivas diferentes que van desde una aproximación teológica (del interior) a una visión influenciada por la sociología contemporánea (del exterior). Por lo que atañe a los “orígenes” y las “motivaciones” del ascetismo cristiano, los especialistas están de acuerdo sobre el hecho que se trata de una categoría que marcó profundamente el cristianismo naciente, independientemente de toda forma de vida particular. El ascetismo fue percibido como la consecuencia normal de la conversión a Cristo. Pero este fenómeno ha sido diversamente interpretado en el devenir de la historia.

			Para algunos autores, sobre todo protestantes, el ascetismo es una especie de patología del cristianismo. La naciente religión habría sido contaminada por valores griegos, asignando un lugar demasiado importante al cuerpo, lo cual, según ellos, se opondría a un judaísmo presuntamente anti ascético. Pero esta visión ha sido fuertemente cuestionada por los descubrimientos sobre el judaísmo antiguo, en particular, con la evidencia de un ascetismo presente en las comunidades judías de Qumrán, como así también en el Nuevo Testamento. El ascetismo era vivido en estos grupos como un entrenamiento del cuerpo y del alma, lo cual coloca más bien la cuestión del lugar del cuerpo en el cristianismo primitivo, así como en nuestra época.

			Un artículo de P. Brown5, aparecido en 1971, ha servido de catalizador para un cambio radical de perspectiva, al plantear la cuestión no desde una perspectiva interna, sino en relación al lugar y al papel del hombre santo en la sociedad de la antigüedad tardía. A continuación, gracias a la utilización de las teorías de M. Foucault, el ascetismo ya no fue considerado solo como una práctica corporal, sino también como una herramienta para la construcción de uno mismo, en conexión con las nociones de poder, de autoridad y de subjetividad. De modo que el ascetismo no es concebido simplemente de manera negativa, como desconfianza respecto del cuerpo, sino como un esfuerzo positivo, como la base de una verdadera cultura de sí mismo, que se encuentra igualmente en otras religiones. Esta llave de lectura cultural ha sido retomada en seguida para afirmar que el ascetismo no era inicialmente un fenómeno religioso, sino una realidad cultural que servía para crear una contra cultura, y podía ser entendido como una estrategia de toma de poder.

			R. Valantasis y E. Clarck han combinado estas diversas aproximaciones, que se apoyan a su vez sobre las prácticas y sobre la contra cultura, para llegar a la siguiente definición: “El ascetismo podría ser definido como un conjunto de prácticas, utilizadas en un entorno social dominante, y apuntando a inaugurar una nueva subjetividad, relaciones sociales diferentes y un universo simbólico alternativo”. Sin embargo, esta definición ha sido muy criticada, no solamente porque el ascetismo tiene una dimensión fundamentalmente religiosa, sino también porque participa igualmente del universo simbólico de una época, tanto más cuanto que no crea otro universo simbólico.

			Con todo, este debate ha permitido que emerjan un cierto número de temas: la importancia del desempeño corporal, el rol de los escritos, la idea de que la transformación operada sobre el cuerpo y el alma prefiguran desde aquí abajo una realidad celestial, la importancia del ascetismo para comprender la antigüedad tardía.

			Fuentes

			Como ya lo hemos subrayado, el tema del ascetismo se encuentra un poco por todas partes en los textos antiguos, no hay un texto fundante. Esto significa que el ascetismo concierne a todos los cristianos, incluso si las fuentes que poseemos provienen de una elite, básicamente masculina, surgida del grupo triunfador de las controversias doctrinales de la época. La cuestión que entonces se puede plantear es la de saber si ese pequeño grupo verdaderamente representa la norma del cristianismo de la época.

			E. Clarck ha señalado el fenómeno sorprendente de la interpretación de ciertos pasajes del AT y del NT comprendidos de manera ascética, mientras que la letra del texto dice absolutamente lo contrario. Así, por ejemplo, ciertos pasajes del Cantar de los Cantares han sido vaciados de su contenido sexual para significar la búsqueda espiritual. En los siglos II y III, como ya lo hemos señalado, el ascetismo no estaba reservado a una clase particular de cristianos, sino que concernía a todos los creyentes, porque la conversión suponía la elección de una nueva identidad. Ello, sin embargo, implicaba grados, como lo muestra por ejemplo la existencia de los “hijos de la alianza” en Siria, de quienes nos habla Afraates. Estos hacían un voto de celibato en el momento de su bautismo, pero permaneciendo en el seno de la comunidad. La influencia del personaje de Tecla, en el apócrifo de las Actas de Pablo y Tecla, sobre el desarrollo del monacato femenino, ha conducido a ciertos especialistas a pensar que el ascetismo jugó un papel determinante en la liberación de la mujer de la época.

			A partir del siglo IV, el ascetismo ocupa un lugar esencial en los textos. De hecho, reemplaza el tema del martirio. Si no se puede responder a la pregunta de por qué, se puede, en cambio, examinar el cómo. Retomando el análisis de P. Brown, que subraya la autoridad de la figura del asceta en la sociedad antigua, los especialistas han estudiado cómo la toma de distancia del asceta (en el desierto, en reclusión o en una columna), le confiere una verdadera autoridad social. Lejos de estar ausente de la sociedad, el asceta estaba integrado perfectamente, conforme a un modelo de autoridad próximo al de los modelos bíblicos.

			Autoridad del ascetismo

			Dentro del nuevo orden social creado por el cristianismo en la sociedad antigua, el asceta gozaba de una autoridad que se manifestaba a la vez de manera negativa, por la contestación del modelo social existente, mas también, de manera positiva, sugiriendo nuevas posibilidades. Los textos sobre el ascetismo de los siglos IV y V estaban influenciados por las concepciones sociales, políticas y teológicas de sus autores. El ascetismo ofrecía de hecho una visión interesante de un cierto número de paradojas propias del cristianismo, como por ejemplo la exigencia de la renuncia, pero afirmando la bondad de la creación por la otra. En Oriente, Atanasio presenta la vida ascética como ciudadanía de los cielos, para explicar la marcha al desierto. Frente a aquellos que, en Occidente, rechazan una jerarquía fundada sobre la vida ascética que daría a los ascetas un lugar de privilegio en la Iglesia y en la sociedad, los Padres afirmaron la importancia de la virginidad, pero a condición de que el ascetismo fuera puesto bajo el control del obispo, y que se apartara de las herejías.

			Cuerpo ascético, relaciones sociales, simbolismo, individualidad6

			El ascetismo plantea fundamentalmente la cuestión del lugar del cuerpo en el cristianismo. La ortodoxia de la fe, con la insistencia sobre la encarnación, la eucaristía y la resurrección, hace del cuerpo “el símbolo de una verdad más alta”. Muchas herejías, en el transcurso de los primeros siglos, trataron el tema del lugar del cuerpo. Nuestra visión del ascetismo, sea negativa, como depreciación del cuerpo, sea positiva, como transformación del cuerpo y “técnica de sí mismo”, según los términos de M. Foucault, supone en efecto una manera nueva de comprender el sentido del deseo, de la sexualidad, de la interioridad.

			Entre las muchas formas de leer la relación con el cuerpo y con la sexualidad en el cristianismo, R. Krawiec retiene algunas. La primera, concierne a la relación particular que existe entre el cuerpo individual y el cuerpo social o comunitario: ¿cómo la salud de uno afecta al otro? La segunda, considera la percepción del cuerpo del asceta como prefiguración de la vida futura, anticipación del hombre nuevo, anuncio de la resurrección en este mundo. La tercera forma se interesa en la importancia de lo escrito en la ascesis, porque a través de los textos, se propone un cuerpo nuevo, el de Adán antes de la caída.

			Las formas del ascetismo

			Por tanto, como recién lo hemos visto, y como lo pone de relieve J. Biarne7, la ascesis cristiana siempre existió, incluso mucho antes de la aparición del monacato. Desde los primeros siglos de la Iglesia, hombres y mujeres practicaron la continencia, el ayuno y las vigilias, en el marco de su familia en las proximidades de su ciudad, como ya se ve en la vida de Antonio escrita por Atanasio. Estos ascetas tenían un lugar particular y un status privilegiado en la comunidad, y ello en todas las Iglesias, aunque fuera bajo formas diversas.

			En Occidente se han conservado diversos testimonios. En el siglo IV, Ambrosio se dirige a las vírgenes, en Verona, para defender a una de ellas acusada de mala vida por el obispo del lugar, Zenón. En Roma, conocemos, gracias a Jerónimo, hombres y mujeres aristócratas que llevaban una vida ascética en sus moradas, sobre la altura del Aventino. En Rouen, el obispo Victricio describe la multitud de los que se presentaron al arribo de las reliquias de los mártires, entre los cuales, junto al clero, figuraban los monjes, las vírgenes, los que vivían en continencia y las viudas. El relato de viaje de Eteria [Egeria], los escritos de Afraates como asimismo algunos Apotegmas y la Vida de Antonio testimonian la existencia de esos ascetas un poco por todas partes en el Imperio.

			Se encuentran igualmente huellas de esta realidad en la legislación del Imperio como en la de la Iglesia. Según la Vida de Constantino (= VC) de Eusebio de Cesarea, los ascetas poseían un estatuto especial debido al emperador, que había modificado las leyes del Imperio para que no fuera penalizado su celibato voluntario (VC 4,26). En 354, Constancio promulgó una ley para proteger a las mujeres que habían hecho voto de virginidad. Las vírgenes y las viudas constituían dos Órdenes reconocidos por la Iglesia, asociadas a la misión de la Iglesia, pero no a la liturgia. Una decretal del papa Dámaso (366-386), asimila la ruptura de los votos al adulterio. Como lo señala J. Biarne, estos grupos ascéticos fueron organizados por la Iglesia, a fin de evitar que se convirtieran en grupos de presión, o de oposición. Sobre este terreno va a nacer el monacato.
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			Visión del primer monacato

			Como lo ha puesto de relieve M. Sheridan, la historiografía contemporánea del monacato primitivo, que comienza con Lenain de Tillemont en el siglo XVII, corresponde a la percepción de la necesidad de un retorno a las fuentes literarias, liberadas de toda interpretación. Sin embargo, las preconcepciones más bien hostiles siguieron teniendo una cierta influencia. S. D. Driver8 resume bien los desafíos de esta revisión de la historia que concierne a tres aspectos fundamentales: la división lingüística de la sociedad egipcia de la época, el lugar del monacato en esa sociedad, la teología nacida en ese medio. En su análisis de los preámbulos de la segunda controversia origenista, D. Hombergen9 ha resumido de manera notable la visión de los especialistas sobre el monacato en Egipto en el siglo IV y el gran cambio que se produjo, sobre todo después de la publicación del libro de Rubenson a propósito de las Cartas de Antonio, pero también merced a otros numerosos estudios en diversas áreas.

			Para la mayoría de los autores había, en efecto, un cierto número de puntos que parecían adquiridos: el hecho de que la mayoría de los monjes de Egipto eran campesinos iletrados, que el monacato primitivo era un movimiento esencialmente copto, opuesto a la cultura greco-romana dominante y que, en consecuencia, los intelectuales como Evagrio, Casiano y Paladio no podían representar la “pura tradición” monástica de Egipto, contrariamente a los “verdaderos monjes” como Antonio, Shenoute, Poimén y Macario. Según esta visión de la historia, de la cual L. Regnault era uno de los testimonios más explícitos10, la verdadera tradición monástica estaba, por tanto, representada por la figura de Poimén, y las colecciones de Apotegmas habrían preservado la espiritualidad original del desierto. Así, los Apotegmas, considerados como fuente histórica principal, sirvieron de referencia para verificar el valor histórico de todas las otras fuentes, en particular los escritos atribuidos a Antonio o que hablan de él.

			Por eso el estudio de las Cartas de Antonio realizado por S. Rubenson11, que puso en duda el valor de los Apotegmas como fuente histórica para la figura de Antonio, tuvo un profundo impacto sobre la visión del primer monacato. El nuevo rostro de Antonio, revelado por las Cartas, aparece como el de un maestro espiritual y carismático, en quien la insistencia sobre el conocimiento deja traslucir la fuerte influencia de las doctrinas platónicas y de la teología de Orígenes. Algunos incluso piensan encontrar en la persona de Antonio el eslabón faltante entre Orígenes y Evagrio. Sin embargo, como fácilmente se podía prever, no faltaron las críticas, dirigidas sea a la autenticidad de las Cartas, sea a la nueva evaluación de las otras fuentes que de ellas se derivan.

			Las conclusiones de S. Rubenson no habrían bastado para modificar la visión del monacato antiguo en Egipto si otros descubrimientos recientes, en papirología, en historia y en historia de la teología, no hubieran sostenido esa nueva perspectiva. Estos elementos podrían reagruparse en dos categorías: los que se refieren al horizonte cultural e intelectual de la sociedad de Egipto en aquella época, y los que conciernen más directamente a la vida monástica y su expresión literaria y teológica.

			En la extensa introducción a su estudio sobre la literatura copta, T. Orlandi12 ofrece una síntesis sobre esas “recientes evoluciones de la visión de la antigüedad tardía y del cristianismo en Egipto”, y cita los estudios fundamentales en la materia. Por lo que atañe al medio cultural, tales estudios han demostrado en primer término que el copto, lejos de ser la creación de una elite educada o clerical que buscaba oponerse a la cultura griega, fue más bien el producto de una necesidad práctica, ligada a la declinación del demótico13, en un medio ampliamente bilingüe desde hacía varios siglos. Esta declinación de la lengua egipcia escrita estaba ligada, de hecho, a la desaparición del rol público de los sacerdotes del antiguo culto egipcio, los únicos que sabían escribir el demótico. Lo cual explica por qué el griego fue utilizado para la difusión del cristianismo en todos los niveles de la sociedad. Por otra parte, como lo ha mostrado R. Bagnall14, no solamente el bilingüismo era común en las zonas rurales, sino que la sociedad egipcia era una sociedad más fluida de lo que se piensa, en la que la división entre el campo y las ciudades no era muy marcada. Así, el bilingüismo se difundió ampliamente, en las ciudades y en los pueblos. Y lo que sucedía en la sociedad, se verificaba igualmente en la Iglesia.

			Contrariamente a la opinión corrientemente admitida, según la cual el analfabetismo había progresado rápidamente a causa de la crisis del Imperio, E. Wipszycka15 ha demostrado que esa no era la situación antes de las invasiones árabes del siglo VII, y por eso ella concluye que “el trabajo hecho los últimos decenios sobre ciertos textos conocidos desde hace largo tiempo, como también sobre textos descubiertos recientemente (ante todo el gran dossier de Nag Hamadi), obliga a revisar la opinión según la cual el movimiento ascético habría nacido fuera de la cultura clásica y tendría un carácter popular; la ascesis como la vemos en los tiempos heroicos del siglo IV, tenía sus raíces en la cultura de los siglos precedentes, y más precisamente (precisión necesaria, porque la cultura de los primeros siglos del Imperio es muy diversa) en la cultura de las elites, y no en la de las masas”. Los estudios de E. Wipszycka han confirmado, por consiguiente, que la imagen de un monacato iletrado y totalmente aislado de la población sería de hecho una distorsión de la realidad. A partir de estos elementos, la oposición de un monacato rústico, considerado como más auténtico, a un monacato cultivado, se torna inadecuada.

			De hecho, contrariamente a la idea recibida sobre una pequeña minoría origenista presente en el norte de Egipto, A. Grillmeier16 ha propuesto la idea de que había una fuerte corriente origenista en el norte y una fuerte corriente antropomorfita en el sur, con un monacato pacomiano más bien incierto, pero con tendencia origenista antes de 410. F Dechow17, que ha estudiado la polémica de Epifanio contra Orígenes y por ende la influencia de este último sobre el movimiento monástico en Egipto, ha mostrado que el origenismo, que comenzó con Amún en el desierto de Nitria (315-337), no solo estaba ampliamente difundido en el Bajo Egipto, sino también en el Alto Egipto, tanto en los medios pacomianos como en los no pacomianos. Por otra parte, para F. Dechow, en este contexto, Evagrio no fue una figura de excepción, sino que aparece más bien como “aquel que ha sintetizado de manera creativa el origenismo egipcio”, no como fundador de un monacato místico, diferente de uno popular, sino como “heraldo de las tradiciones ascéticas del cristianismo egipcio” y el que puso en evidencia “la huella de Orígenes sobre el monacato del siglo IV”.

			Como lo pone de relieve A. M. C. Casiday, los trabajos de G. Bunge y J. Driscoll18 han demostrado que los escritos de Evagrio están próximos a las fuentes coptas y que “pueden ser útiles, indirectamente, para reconstituir las enseñanzas del monacato antiguo”. Porque no hay motivo alguno para pensar que los monjes coptos no tuvieran formación teológica y que eran anti intelectuales, puesto que, como lo ha demostrado D. Hombergen19, la reacción anti intelectual corresponde solamente a la segunda fase de la crisis origenista, en el siglo VI.

			M. Sheridan20 ha propuesto una nueva hipótesis de trabajo, fundada sobre la unidad fundamental de una tradición común en lo que se refiere a la naturaleza misma de la vida espiritual, tradición que, partiendo de Filón y Orígenes, de los Padres del desierto y de los Padres Capadocios, se extiende hasta Evagrio y Casiano. Esta tradición puede resumirse en algunos puntos esenciales: por una parte, la posibilidad de un progreso espiritual a través de la lucha contra las pasiones para llegar a la unión con Dios en la contemplación; y por otra, la interpretación espiritual de las Escrituras como vehículo de transmisión de esa enseñanza ascético-espiritual. Y esta tradición única y común es la que fue elaborada, sintetizada y afinada por Evagrio y Casiano, siendo este último una de las fuentes de la Regla de san Benito.

			Lejos de los clichés a menudo usados para hablar de la tradición monástica, los estudios recientes nos permiten abordarla según una doble perspectiva. Desde un punto de vista interno, hemos visto cómo estos estudios recientes, en vez de oponer grupos humanos, según una lectura socio-cultural, tienden más bien a ensayar una comprensión de la unidad profunda de la tradición monástica, más allá de la diversidad de sus expresiones. Desde un punto de vista externo, es decir en su relación con la Iglesia, el fenómeno monástico, en lugar de ser interpretado como una contestación en los márgenes de la institución eclesial, es más bien presentado como un fenómeno de conversión en el corazón mismo de la Iglesia. Lejos de ser un fenómeno de rechazo y contestación, el monacato aparece más bien como la expresión más lograda, el fruto del período patrístico.

			El monacato en Occidente en los siglos IV y V

			Si bien el monacato apareció en diversos lugares del Imperio, fue sobre todo la tradición egipcia, que acabamos de abordar, la que influenció la tradición occidental. Encontramos las más antiguas huellas de esta influencia en Italia, con Eusebio de Vercelli, hacia 353. En una carta, Ambrosio dice que Eusebio fue el primero en introducir en Occidente la vida monástica, para los clérigos de su diócesis, pero en un monasterio de la ciudad.

			En la Galia, san Martín fundó el primer monasterio. Martín había sido soldado, como su padre. Nació en Panonia hacia 316-317, y después de recibir una breve formación en Pavía, antes de servir en el ejército, militó en la armada imperial desde los quince años, durante veinticinco años. Habiendo recibido, del emperador Juliano, en Worms, el permiso para retirarse, fue al encuentro de Hilario en Poitiers, justo antes de que este fuera exiliado en Oriente. Luego de diversas experiencias ascéticas, se reencontró con Hilario, al regreso del exilio, y fundó el monasterio de Ligugé hacia 361. Durante varios años vivió bajo la influencia benéfica del obispo de Poitiers, que había conocido la vida monástica durante su exilio en Oriente. Martín fue elevado al obispado de Tours por aclamación popular en 371, y fundó el monasterio de Marmoutier, viviendo como monje y obispo misionero.

			Según P. Rousseau21, Sulpicio habría escrito su biografía no solo para dar a conocer la vida de Martín, sino también para reaccionar contra el hecho de que la Vida de Antonio de Atanasio pudiera representar el único modelo de la vida monástica, proponiendo una tradición alternativa a la del desierto. En efecto, si Sulpicio retoma la tradición de la relación entre maestro y discípulo, que también se encuentra en Atanasio, no presenta la disciplina ascética como una alternativa a la vida pastoral. Por el contrario, para él hay una correspondencia entre la atracción por la espiritualidad y la carrera eclesiástica. En estos dos tipos de actividades, Martín despliega la misma autoridad. Su carisma para interpretar las Escrituras, semejante al de los monjes de Oriente, se despliega igualmente en la actividad pastoral, para llamar a los hombres a la conversión y a combatir los demonios. Se trata de un líder espiritual asociado a una actividad pastoral. Sulpicio experimentó la necesidad de defender el modelo de monacato desarrollado por Martín de Tours contra las críticas de sus contemporáneos.

			Al inicio del siglo V, el acontecimiento mayor es la fundación del monasterio de Lérins, sobre una isla frente a Cannes, hacia 400-410. S. Pricoco22 ha presentado los “rasgos comunes” de los primeros monjes de la isla de Lérins. La mayoría de ellos eran originarios del norte y habían “acompañado el repliegue administrativo que transfirió la prefectura del pretorio de Tréveris a Arles”. Se trataba, por tanto, de aristócratas, “miembros de las grandes familias que no querían o no podían realizar sus ambiciones en el mundo”, a causa de la desorganización provocada por las invasiones de los bárbaros. Eran igualmente personas cultivadas, tanto desde el punto de vista profano, como teológico o exegético. Para R. Nouailhat23, “la aventura de esos monjes, convertidos desde hacía poco al cristianismo de tipo monástico, es ella misma significativa de las evoluciones espirituales que caracterizan una parte de la Iglesia aristocrática, sensible a las nuevas formas de creer venidas de Oriente, y a las nuevas filosofías de inspiración neoplatónica”.

			Disponemos de tres documentos que nos permiten conocer la vida de la comunidad de Lérins en esa época. A. de Vogüé24 ha propuesto una clasificación. En primer lugar, estaría la Regla de los cuatro padres, que dataría de los años 400-410, y por tanto de la época de la fundación del monasterio, que habría sido escrita por Honorato mismo. Después una segunda regla, procediendo a la organización del monasterio, y que sería de los años 426-427, cuando Honorato fue nombrado obispo de Arles. Por último, un tercer documento, la Regla llamada de Macario, sería bastante más tardía.

			La espiritualidad lerinense manifestaba una gran admiración por el ascetismo oriental, estando asimismo muy influenciada por la concepción optimista de la naturaleza proveniente de los estoicos. Dicha espiritualidad incluía un determinado número de rasgos particulares. Se encuentra sin duda el tema del “desprecio del mundo”, pero se evita toda visión dualista. El “martirio incruento” y el “servicio de Cristo” reemplazan el tema del combate contra los demonios y todo lo relacionado con lo maravilloso, que tiene amplio lugar en la vida de Martín de Tours. Se trata de una ascesis optimista, que evita todo exceso. Como lo señala J. Fontaine25, esa “espiritualidad optimista, atenta contra los excesos”, sin duda está ligada al origen sociológico de esos monjes, surgidos en su mayoría de la aristocracia galo-romana. Lejos de combatir la cultura clásica, los monjes de Lérins, por el contrario, la mantuvieron porque la consideraban como una premisa para la profundización de su propia cultura religiosa. Apoyándose sobre la antropología y la teología de Tertuliano, a quien consideraban testimonio de las verdades tradicionales enseñadas desde siempre por la Iglesia, contestaron la teología agustiniana de la gracia26. 

			Por su parte, S. Pricoco ha desarrollado la idea de que la espiritualidad de Lérins está fuertemente relacionada con “la ideología política de un grupo social, como producto de su condición social”, en particular en lo que concierne a la fidelidad a la tradición romana, a la cultura clásica y al estado romano. Retomando esta perspectiva de un ligamen entre elite social y elite espiritual en el sudeste de la Galia en el siglo V, S. Gioanni27 ha mostrado que esta espiritualidad que expresaba “la elección de una excelencia superior”, podría explicar la fascinación ejercida por el ideal ascético sobre los jóvenes aristócratas en aquella época. El ideal de perfección “representaba una respuesta al sentimiento de decadencia” del Imperio, justificando el sentimiento de excelencia de la aristocracia y el acceso de los monjes a cargos episcopales. La multiplicación de los monjes obispos en el siglo V no se realizó sin resistencias, tanto de parte del clero local, como de la sede romana misma28. Con todo, como lo ha señalado P. Rousseau29, la promoción de monjes al episcopado en la época de Casiano se había hecho extremadamente común en Galia, como igualmente había sucedido en Egipto.

			En el siglo V, conocemos también otras fundaciones menos prestigiosas que la de Lérins, por ejemplo, los monasterios del Jura. En 430, Román fundó una comunidad semieremítica en Condat (Saint-Claude). A este cuadro hay que agregar asimismo la llegada de Casiano a Provenza hacia 415, que tendrá una considerable influencia no solamente sobre el monacato, sino también sobre la espiritualidad occidental, puesto que las Instituciones y las Conferencias serán parte de las fuentes de la Regla de san Benito.

			J. Biarne intitula el pasaje de su estudio sobre el monacato occidental: los aspectos anárquicos del primer monacato. El ideal monástico tomó, en efecto, en Occidente un cierto carácter anárquico, al margen de la sociedad. Lo cual se manifestaba en la apariencia física y en el rechazo de toda actividad. En Marmoutier, por ejemplo, los campesinos trabajaban para los monjes que se consagraban al otium aristocrático. Agustín reaccionó contra estos abusos, apoyándose sobre la sentencia de Pablo en 2 Ts 3,10, que recomienda el trabajo manual. Esta será igualmente una de las críticas de Casiano, que les opondrá la práctica del trabajo manual en Egipto, y que cuestionará la relación con los bienes y el dinero del monacato martiniano, y de las fundaciones hechas por los aristócratas de la época, que se instituían abades sin nunca haber sido discípulos.

			Si bien en un inicio el monacato fue un fenómeno aristocrático, el monacato occidental se convertirá, al inicio del siglo V, con la multiplicación de los monasterios y la llegada de hombres provenientes de todas las clases sociales, en particular de esclavos, en un fenómeno de masas. Entonces también las críticas se multiplicarán, en primer lugar, de parte de los paganos, que acusan a los monjes de pereza, de locura, de misantropía (críticas de Ausonio a Paulino de Nola), pero también de parte de los cristianos: contra los excesos del ayuno y la excentricidad de la vestimenta. Esta reprobación se agravará aún más cuando las comunidades empiecen a depender de donaciones para subvenir a sus necesidades. Del mismo modo, el rechazo a asumir funciones en la sociedad no fue comprendido. Hacia fines del siglo IV, se produce por consiguiente una crisis de ese primer monacato occidental, que provocará la aparición de las reglas, cuya finalidad no era solamente organizar la vida práctica, sino también precisar las normas y la espiritualidad. La Regla de san Benito se inscribe en ese proceso de codificación.
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La Vida de san Benito


			Dos fuentes principales nos permiten conocer a san Benito: por una parte, la Regla misma; y por otra, el libro segundo de los Diálogos de san Gregorio el Grande. Para A. de Vogüé, los Diálogos son tan importantes como la Regla misma para conocer a san Benito.

			Gregorio el Grande nació en el año 540 en Roma, en una familia senatorial. Roma vivía entonces un momento terrible de su historia, porque estaba devastada por las guerras entre godos y bizantinos. Gregorio recibió una formación clásica para convertirse en un alto funcionario. Luego de su conversión, a la edad de treinta y cinco años, después de la muerte de sus padres, transformó su casa del Monte Caelio en monasterio. Allí conoció a los discípulos de Benito que se habían ido a refugiar en Roma, después de la destrucción de su monasterio de Montecassino por los bárbaros hacia 585.

			Cuando Gregorio fue elegido papa en 590, la ciudad de Roma se encontraba en una situación dramática, como toda Italia. Para reconfortar a sus contemporáneos, escribió entonces los Diálogos, hacia 593. Estos libros relatan la vida de los santos de Italia. El Libro primero presenta siete figuras de monjes, el Libro segundo la vida de san Benito, el Libro tercero evoca a obispos y papas, en tanto que el Libro cuarto propone una meditación sobre la muerte, lo cual tenía un significado particular en el contexto histórico de la época. Esta cuestión aparece de hecho en cada uno de los Libros, puesto que se trataba de un período de incertidumbres, de guerras y de hambre. Benito, por tanto, es colocado en el centro de los Diálogos, y Montecassino es presentado como un lugar desde donde brilla la vida, no solo sobre los vivientes, sino también sobre los muertos, gracias a la práctica de las misas por los difuntos. Los relatos de milagros y los episodios maravillosos se explican en el contexto de la lucha con los bárbaros arrianos, porque era un tiempo de persecución. La finalidad de los Diálogos es, en efecto, dar valor al pueblo por medio de relatos edificantes y maravillosos. Gregorio recurre a los modelos bíblicos como Moisés, los profetas, los apóstoles, los mártires y Cristo, para describir los rasgos del hombre de Dios.

			En este contexto particular de crisis y malestar social, el recorrido de Benito deviene emblemático. Benito, que había nacido en Nursia, en una familia libre y cristiana de buena posición, tenía una hermana consagrada a Dios desde la infancia. Hizo sus estudios en Roma, pero este episodio no entra en escena más que en el momento de su conversión. Benito es presentado por Gregorio como aquel que desea agradar solo a Dios: “Soli Deo placere desiderans”; y para realizar esto, contrariamente a san Basilio, elige el amor exclusivo de Dios opuesto a un mundo hostil, retirándose primero lejos de la vida de estudiante de Roma a Effide, después a una gruta donde vive en soledad durante tres años.

			Contrariamente a Casiodoro (485-580), que había intentado salvar la cultura antigua en su monasterio de Vivarium, construyendo una biblioteca y proponiendo una formación clásica completa a quienes se le unían, Benito escogió una posición más acotada. Para él la cultura debía ser concebida únicamente al servicio de la búsqueda de Dios. Por ende, Gregorio presentó la vida de Benito como una triple ruptura: con las alegrías de la juventud, con los gozos familiares y con los estudios.

			Benito se retiró durante tres años, después de un primer milagro, a una gruta en Subiaco. El monje Román le impuso el hábito y le aportaba la comida. El día de Pascua, un sacerdote tuvo un sueño y fue a visitarlo.

			Los monjes de Vicovaro fueron entonces a buscarlo para que fuera su superior, porque Benito ya era un hombre prestigioso. Benito intentó imponer a los nuevos hermanos mayores exigencias, pero lo hizo con dureza y torpeza, por eso intentaron envenenarlo. Cuando Benito bendijo la copa que le presentaron, y esta se quebró, dejó Vicovaro para volver a Subiaco. Ciertamente fue un fracaso de su modo de gobierno, pero una victoria contra el mal porque rechazó la venganza.

			En Subiaco, fundó doce pequeñas comunidades, lo cual suscitó la envidia del sacerdote Florencio que envió unas jóvenes desnudas al jardín de los monjes. Benito entonces decidió partir, con algunos hermanos, a Montecassino, donde fundó un monasterio con nuevo estilo, de forma cenobítica. Sobre el Monte Cassino había una fortaleza y un templo pagano dedicado a Apolo, que destruyó para construir un oratorio. Fue aquí donde Benito escribió la Regla, que como veremos, se inscribe en un fenómeno muy extendido en la época.

		


		
			El fenómeno de las reglas monásticas

			La RB es, en efecto, una de las numerosas reglas monásticas que aparecieron en Occidente a partir del siglo Vº. Según J. Biarne30, cuatro maestros espirituales tuvieron un rol esencial en la aparición de estas: Rufino, Jerónimo, Casiano y Agustín. Rufino tradujo la Regla de san Basilio después de su regreso de Oriente, en 397. Fue el primero en percibir la necesidad de los monasterios de Occidente, deseosos de conocer cómo se vivía en Oriente. Proponiendo una traducción latina de la regla del monasterio en que había habitado en Palestina, buscaba organizar la vida monástica, como había sido el caso de los monasterios de Capadocia. Jerónimo, por su parte, tradujo la Regla de Pacomio, fundador de las comunidades cenobíticas en Egipto, en 404. Esta Regla era utilizada en su monasterio de Belén, se componía de cuatro textos legislativos y de las cartas de Pacomio a sus sucesores. Dos versiones de este texto circularán en Galia y tendrán una gran influencia. Agustín en cambio redactará una obra original, escribiendo una Regla muy breve para el monasterio laico de Hipona (praceptum), texto que será completado a continuación con un costumbrario (ordo monasterii). Estos dos textos, reunidos en un segundo momento, forman lo que se acostumbra a llamar la Regla de san Agustín.

			Casiano no escribió una regla, pero las Instituciones, compuestas hacia 425, y las Conferencias, redactadas entre 426 y 428, van a influenciar profundamente la tradición monástica occidental. Las Instituciones, libros 1 a 4, presentan las costumbres monásticas de Egipto y Palestina, y serán retomadas bastante más tarde bajo la forma de una regla que le será atribuida. Los libros 5 al 12, son un tratado sobre los ocho vicios principales, próximo a la obra de Evagrio. Las Conferencias se dividen en tres libros: 1-10; 11-17; 18-24. Casiano retoma, bajo la forma de diálogos, las enseñanzas de un cierto número de Padres del desierto de Egipto concernientes a temas de la vida espiritual. Sabemos, gracias a los prefacios que preceden a cada uno de esos conjuntos literarios, que su proyecto inicial era escribir las Instituciones y las diez primeras Conferencias; las restantes fueron agregadas más tarde para completar ese primer conjunto.

			Los numerosos estudios recientes sobre Casiano ponen de relieve un cierto número de rasgos característicos de su obra monumental. En la perspectiva renovada del monacato egipcio, que desarrollamos más arriba, la obra de Casiano ya no es considerada como la visión de un intelectual, sino más bien como la de un escrito muy próximo a la doctrina de los Padres del desierto. El contexto de su obra, que se dirige a un auditorio particular del primer monacato que se encontraba en la Galia al inicio del siglo V, explica su insistencia sobre un cierto número de temas como el trabajo, la pobreza, la importancia de recibir una buena formación… Casiano ya no es considerado actualmente como el divulgador occidental de la doctrina espiritual de Evagrio, sino más bien como un verdadero maestro espiritual original. Su influencia es esencial, porque sus escritos van a circular en la Galia, y será citado junto con Basilio en el capítulo 73 de la RB.

			A menudo se tiende a olvidar que la RB es una regla entre otras reglas, que se impondrá solo con el correr de los siglos. Por otra parte, ella no puede ser aislada de toda la literatura monástica que la precede y la acompaña. Una treintena de reglas monásticas antiguas, de las cuales forma parte la RB, han sido recensionadas por los especialistas, con formas, contenidos y extensiones muy diferentes.

			La evaluación de estos textos de carácter legislativo, en el seno de la literatura monástica antigua, no es unánime entre los investigadores y presenta algunos problemas. J.-L. Molinier31ha distinguido en una tesis reciente dos formas de considerar la cuestión. Todo el problema gira en torno a dos puntos: la visión que se tenga de la ley y de la costumbre, por una parte; y por la otra, la relación con la cuestión de la Regla del Maestro (=RM), fuente principal de la Regla de san Benito. J.-L. Molinier se pregunta si no se corre el riesgo de “un empobrecimiento hermenéutico”, considerando “que el texto de Benito habría llegado a un resultado no negociable”. Lo que lo conduce a distinguir dos aproximaciones diferentes a la cuestión. Por un lado, la que propone A. de Vogüé, que insiste sobre la dependencia de Benito respecto a la RM y a Casiano, y que ve en la Regla la coronación de un proceso legislativo. Por otro lado, la aproximación de F. Masai, E. Manning y L. de Seilhac, que consideran la RB en relación con “un dossier” o “una compilación monástica” más amplia, un corpus de doctrina espiritual de la cual la Regla sería la expresión concreta, ligada a un contexto particular.

			

			
				
					30. J. BIARNE, Moines et rigoristes en Occident, capítulo 6, en Histoire du Christianisme, T. 2, editado por J.-M. MAYEUR, Ch. & L. PIETRI, A. VAUCHEZ, M. VENARD, Desclée 1995, pp. 747-768.

				

				
					31. J.-L. MOLINIER, Solitude et communion, fuite du monde et vie communautaire, 2 vols., Cerf 2014.
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