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El espiritu europeo nacié de la unién de dos potencias: Antigiiedad y
Cristianismo. Si esto es verdad, Agustin es el Genio de ese Espiritu, pues
no cabe duda que dicha unién se verificd en Agustin. En él se conjugan los
dos temas de la Antigiiedad, Parménides-Platén y Heraclito-Aristételes...,
v los dos temas cristianos, San Juan Evangelista y San Pablo (1).

De este modo se nos convierte a San Agustin en un mito, en una espe-
cie de Proteo versatil, que sin dejar de ser éI mismo, se presenta en infini-
tos y contradictorios avatares. Todos los aspectos de San Agustin, tomados
en abstracto y personificados, designarian las posturas tipicas que halla-
mos en Europa, pero se nos desvaneceria el tnico Agustin que ha de dar
sentido a los diversos aspectos, Es cierto que los innovadores de toda indole
han recurrido a San Agustin para justificar sus posturas y que los criticos
han buscado afanosamente en é1 los antecedentes de estas posturas. Pero
una cosa es comprender esos conatos iy otra justificarlos. Esos agustinis-
mos de Przywara han sembrado una gran confusién en la historia de la
cultura.

Es dificil que nos pongamos de acuerdo sobre los fundamentos, Europa
nace de una relacién de la Antigiedad con el Cristianismo. Pero, gpor qué
precisa iy necesariamente de una union? Eso no parece probable. En los
primeros siglos la -Antigliedad combati¢ safiudamente al Cristianismo: si
no lo ahogé en sangre y calumnias fué porque no pudo. Cuando por fin en
San Agustin parece ajustarse un modus vivend?, el acuerdo tiene todas las
apariencias de una muerte de la Antigliedad, que queda casi sepultada
bajo la gran pirdmide de La Ciudad de Dios. La Antigitiedad tiene que re-

(1) PrzYWaRA (E.): S. Agustin. (Buenos Aires, 1949), p. 1.
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nunciar a sus dogmas: eternidad del mundo, humanismo absoluto, supre-
macia de la razén, unicidad de la causalidad logica como dialéctica de la
generacién y corrupeién, ete, Sélo después del repudio de la filosofia helé-

nica y de la abdicacion de ésta es posible el reajuste, no definitivo ni mu-

cho menos, para organizar una cultura armdnica, S6lo en este sentido

seria Agustin el Genio del Espiritu europeo, la fuente de inspiracién para.

todos los que después de él aspiran a realizar ese ideal de la cultura armoé-
nica, sin renunciar a ninguno de los privilegios cristianos. Desde el Rena-
cimiento acd, la Antigiiedad renaciente ha emprendido de nuevo la ofensiva
contra el Cristianismo, y otra vez es dificil hablar de unién; mejor seria
hablar de coexistencia o si se quiere convivencia. S6lo que como, a pesar
de esa ofensiva, el Cristianismo se mantiene cada dia més vivo, el imperio
de Agustin no terming con el Renacimiento, sino que perdura hasta nues-
tros dias en el sentido dicho.

En el terreno de la espiritualidad, la influencia agustiniana es madxima,
avasalladora. La Moral de BEuropa es todavia la que construyd Agustin,
pues nadie ha sabido hacer otra: todos los europeos se han contentado con
aceptarla o criticarla.

La influencia de San Agustin no es la de un hombre de accién, sino la
de un pensador, pero por los tesoros que nos ha transmitido y por las doc-
trinas originales que ha elaborado, domina a la posteridad més que oiro
hombre alguno. Es facil comprender que sus ideas sobre la espiritualidad
tuvieran aceptacién entre sus amigos, puesto que eran aceptadas las bases
teolégicas iy antropolégicas. Alipio, Evodio, Severo, Fortunato y demds obis-
pos amigos de Agustin eran al fin iy al cabo hombres formados por él, dis-
puestos a implantar en sus diécesis las ideas agustinianas .No tenemos
una documentacién precisa, pero a juzgar por la doctrina y vida de San
Fulgencio de Ruspa, San Isidoro y Pomerio, de los concilios galicanos iy
de cuantos recibieron la inmediata influencia africana, podemos creer que
las ideas de Agustin fueron ampliamente aceptadas y aplicadas. Asi, San
Agustin es el maximo fundador para los monjes de Occidente y para los
canénigos regulares.

Tendremos que referirnos especialmente al monacato, porque los mon-
jes fueron durante muchos siglos el principal vehiculo tedrico y practico
de la espiritualidad, por transmisién literaria y personal. Asi vemos cémo
van apareciendo las constelaciones agustinianas en Africa, en las Galias,
en Italia iy en Espafia. Los hombres que forman esas constelaciones no son
unos pocos escogidos entre millares, sino casi la totalidad de los hombres
destacados de que nos quedan libros o memorias. En beneficio de la clari-
dad, trataremos de esas constelaciones, una por una hasta la época de los

carolingios, en que una nueva situacion presenta el problema en una for-
ma nueva,

A partir de la muerte de San Agustin, Genserico empezd su lucha contra.
el clero catdlico. Lo consideraba como el mayor elemento de resistencia a.
su tirania y a su arrianismo, iy asi 1o condené a la esclavitud o al extermi-
nio. El espiritu de la época estd empapado en las ideas de Agustin. Las
ideas mondsticas del Santo Doctor daban entonces un fruto espléndido de
sangre y serenidad catélicas, el mejor comentario que pudiera ponerse a.
las palabras de San Posidio: «ddndose a conocer cada dia mejor la verdad
de la predicacién y el compromiso, continencia y probreza profunda de los.
santos siervos de Dios, la paz y unidad de la Iglesia consiguieron para.
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obispos y clérigos algunos de agueilos varones del monasterio gue comenzo
a ser iy crecer por obra de aquel memorable varén» (Posipio, Vida de Agus-
- lin, 11). «De dia en dia se aumentaba y multiplicaba la unidad de la paz iy
la fraternidad de la Iglesia de Dios» (id. 13). «Dejé a la Iglesia un clero
suficientisimo, los monasterios de hombres y mujeres, llenos de continentes
con sus propésitos, juntamente con las bibliotecas..., por donde los fieles
encuentran que Agustin siempre vive entre ellos» (Id. 31). La resistencia de
la iglesia africana a la brutal persecucién vanddlica es una de las paginas
mas bellas de la Historia. El furor contribuyé a diseminar los libros y las
ideas que los catoélicos africanos llevaban consigo a todas partes.

Entre los campeones africanos mencionaremos a San Fulgencio, el pri-
mero, por ser la mejor representacion de la Iglesia africana iy del pensa-
miento de Agustin. Convertido a Dios y al monacato por una pagina del
Obispo de Hipona, tuvo, sin embargo, la misma tentacién que su maestro:
la Tebaida. Mas, cuando supo gque los monjes ejemplares, los héroes que
méas tarde pintard Casiano, habfan perdido la pureza de la fe y la comu-
nién con Roma por obra del monofisismo, renuncié a la Tebaida, construyé
en su patria un monasterio (afio 500), fué nombrado Abad, ordenado de
sacerdote iy consagrado finalmente Obispo de Ruspa. Como sus compafieros
padecié la persecucién de Trasamundo. Pero incluso en su destierro apare-
ce rodeado de clérigos iy monjes, en vida comun y perfecta; por donde
vemos que ya se empezaba a producir una aproximacién entre los clérigos
y los monjes. "Communis mensa, commune cellarium, communis oratio
simul et leclio’ ; sin embargo, el clérigo profesaba menor austeridad, pues-
te que el monje ''nihil omnino proprium possidebat, nec inter alios clericos
more vivebat” (2).

La doctrina de San Fulgencio es enteramente la agustiniana. El pecado
original nos privé de la gracia y nos llené la inteligencia de tinieblas. Por
eso no vemos distintamente las verdades eternas. Incliné nuestra voluntad
hacia el mal y levanté al cuerpo concupiscente y mortal contra el alma.
De ese estado no podemos librarnos sino recuperando la gracia divina.
En oposicién a los semipelagianos, Fulgencio mantiene que el hombre no
puede imponer condicién alguna en absoluto a la gracia divina, porque la
gracia previene, coopera y completa. Lejos de negar el libre albedrio,
Fulgencio protesta contra la herejia predestinacianista, negando en abso-
luto que Dios predestine a nadie al mal: el pecador opone su propio iy
libre querer al querer mismo de Dios (Epist. 3, 3, 5-3, 24, 37).

No hay er San Fulgencio una técnica espiritual, sino una ontologia teo-
légica como en San Agustin, El hombre es bueno o malo fundamentalmente
por la direccion de su voluntad hacia Dios o hacia el mundo: non er eo
quod homo facit, sed exr eo propter quod facit qualitaiem suae quisque
voluntatis ostendit (Epist. 5, 7). Se entra pues en la espiritualidad por una
conversion, por una pureza de intencién; estar convertido u orientado ha-
cia Dios, es pertenecer a la ciudad de Dios (De Remiss. pecc. 2, 18). Asi,
mientras la fe iy la operacién son los dos aspectos de la espiritualidad y en
ellos se debe crecer siempre (Epist. 2, 14), la oracién y la compuncién de
corazdén son las dos armas para el combate ascético (Epist. 4, 5, 9). Todos
los pecados estan animados por la soberbia, como todas las virtudes estdn
animadas por la caridad (Epist. 16, 35). En la famosa Epistola a Euggipio
sobre 1a caridad, ésta se identifica con la espiritualidad. El progreso espi-

(2) Acte Sanctorum, Bolland.,, enero, 1, 41,
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ritual se concibe a la manera agustiniana, como el que realiza un caminan-
te mientras no cese de moverse hacia la patria (Epist. 4, 3, 5). Los grados
de la espiritualidad corresponden a las tres vias agustinianas, purgativa,
ilumiinativa y unitiva: perfecta purgatio, perfecia cognitio, perfecta cha-
ritas (Epist. 2, 14). v

Las circunstancias histéricas cooperaron a converiir a San Fulgencio en
un segundo Agustin, reverenciado por los fieles y femido por los infieles.
Bonifacio, el Arzobispo de Cartago, no podia oir a Fulgencio sin enterne-
cerse, dando gracias a Dios por haber concedido a la iglesia africana un
nuevo San Agustin, '

Fulgencio Ferrando.—Este discipulo de San Fulgencio nos confiesa que
siguiendo los consejos de su maesiro (ese mismo consejo daba San Ful-
gencio a los monjes escitas de Constantinopla) estudiaba las obras de San
Agustin de dia y de noche, por donde es manifiesto el espiritu agustiniano
que refleja su Vida de San Fulgencio. Pero hemos de recordar como espe-
cialmente interesante la Epistola 7 de Ferrando, por el agustiniano senti-
do social que da a la espiritualidad y por el estilo castrense de la Epistola.
Toda ella es un comentario de los consejos que San Agustin daba al conde
Bonifacio iy a los militares en general.

Conforme a los gustos del tiempo, Ferrando se aparta de los grandes
sistemas, y parece esbozar una técnica espiritual en siete grados, etapas
o preceptos. Pero bien considerado todo, descubrimos tan sdélo siete puntos
o siete capitulos de la vida espiritual, conforme al simbolismo agustiniano
del numero siete. Son siete aspectos y no siete grados propiamente dichos,
puesto que faltan las dos ideas centrales de unidad y progreso. En todo
eso Ferrando estd retrasado.

Euggipio.—Es uno de los grandes transmisores de la influencia agusti-
niana. Nacido en Cartago y enviado a Roma de muy joven, aprendié bajo
la. direccién de Boecio la cyclopaideia. Vuelto a Cartago, después de la per-
secucién de Hunnerico, ingresé en una especie de colegio mondstico en el
que los monjes africanos preparaban a algunos jévenes selectos para com-
batir a los herejes, segun el pensamiento mondstico de San Agustin.

Euggipio concibié la idea de publicar las mismas ideas agustinianas
como el mejor remedio contra las herejias y para eso compuso un Thesau-
rus, recopilado de todas las obras de San Agustin, muy extendido durante
la Ecad Media. En la Epistola dedicatoria nos advierte que las obras del
Santo Doctor estdn wya en todas partes, conocidas y autorizadas, y nos
anuncia que toda la espiritualidad se reduce a un ordo chariiatis nu-
{riendae para terminar en un laus enutritae charitatis (FL. 62, col. 562 iy
559). Segun San Isidoro, escribié una Regla para los monjes de San Seve-
rino y una Vida de San Severino; le llama abad del monasterio de Lucullo,
junto a Népoles, y as{ sirve de enlace y puente ‘de influencia para Italia
(PL. 83, col. 1.097). '

Primasio, Obispo de Hadrumeto.—Aunque conoce y ufiliza a San Jerd-
nimo, toma de San Agustin a manos llenas la doctrina y las formulas, En
los libros Sobre las Herejias contintia la obra de San Agustin, que lleva el
mismo tftulo. Su doctrina espiritual mantiene los amplios horizontes agus-
tinlanos, la misma preocupacién por la primacia y precedencia de la gra-
cia, las mismas perspectivas sobre la fe, caridad, esperanza, humildad,
obediencia y virtudes cardinales. También identifica los dones del Espiritu
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Santo con las Bienaventuranzas iy la Bienaventuranza con la Sabiduria,
imitando el De Sermone Domini in Monte, de San Agustin. Su postura,
igualmente enemiga del pelagianismo iy del maniqueismo, nos recuerda cons-
tantemente al gran Maestro. Lo cual es muy comprensible, supuesto que San
Agustin hubo de discutir las cuestiones de la gracia con los monjes de
Hadrumeto, donde seguramente se habia afianzado una genuina tradicién
agustiniana (3).

Constelacion de las Galias.—San Priéspero.—La lucha antipelagiana in-
teresaba principalmente a los medios ascéticos. Hacia el 426 algunos mon-
jes de Marsella y Lerins defendian el semipelagianismo y rechazaban las
doctrinas del Obispo de Hipona en ese punto. San Préspero escribié una
Epistola contra ellos y otra a San Agustin, informandole de la oposicién
que hallaba la doctrina de la gracia iy pidiendo explicaciones. Entre el
432 y el 434 tres autores escribieron a la vez contra San Agustin: Casiano,
en sus Collaliones; Vicente de Lerins, en su Commonitorium, y Arnobio el
Joven, en su Praedestinatus. San Préspero escribié contra ellos: Traslada-
do a Roma, mantuvo siempre la misma doctrina, si bien suavizé las fér-
mulas dentro del espiritu de concordia de la Sede Romana. Puesto que la
doctrina de la gracia es el fundamento de la espiritualidad, se concibe que
Agustin sembrase discordia entre los elementos ascéticos. El semipelagia-
nismo de los monjes de Marsella, fundado por Casiano, se producia por
influencias de ideal heroico. El poder propio de la voluntad humana no se
habia manifestado jamas con mayor fuerza que en los famosos Padres del
Yermo (y sus imitadores, y ese humanismo religioso cafa por su base con la
doctrina agustiniana de la gracia.

La virtud para Casiano es un hébito engendrado por la repeticién de
actos (ayunos, vigilias, asperezas y oraciones) emanados del albedrio, mien-
tras para San Proéspero es un hébito anterior a los actos, previniente, coo-
perante y terminante. Dos estilos de espiritualidad, el ascético-técnico iy el
mistico-teolégico, chocaban con violencia. Casiano siente tanto carifio por
sus héroes que se enorgullece por su humildad. Prdspero cree en cambio que
el m4s perfecto es el que tiene mdas gracia y no el que més se ha negado
ascéticamente a sf mismo; en realidad, el que tiene conciencia total de la
gracia, se ha negado totalmente a si mismo. Asf, también la negacién de
si mismo tiene dos sentidos diferentes, segun la inspiracién de la doctrina.
Por eso en Prospero y su compaiiero de armas, Hilario, hay una espiritua-
lidad profunda, pero no hay un tratado de ascética en el sentido moderno
de la palabra. Ni la vida individual ni la social pueden concebirse sin la
teologia. Ya no hay una ascética y una mistica, sino una Teologia ascética
o mistica. Como en San Pablo, la justicia de Dios, no la nuestra, nos salva
de nuestra miseria connatural: fac cum servo tuo secundum misericordiam
Tuam non secundum justitiam meam, et justificationes tuas doce me, illas
proculdubio quibus facit justos, non ipsi se (In Ps, 118, 124, PL, 51, col. 556).

Todo el pensamiento de San Préspero se resume en estas palabras:
nist virtutes donatae essent nobis, non inveniventur in nobis (4). Casiano
pretendia poner el principio de la virtud en el hondo deseo de ella; aunque

(3) Cfr. Priyasius, Conumentaria in Apocalipstm, 2, 7. PL. 68, col, 1849 ss.
(4) Lib, c¢. Collatorem, 18, 3. PL. 51, col. 265.



130 L, CILLERUELO, O. S. A. &

el hombre no posea la salud por su propio albedrio, puede desearla por su
propio albedrio (Casiano. Coll. 13,9). Pero Préspero se opone también, re-
firiendo la gracia al totus homo; el hombre entero, antes de su primer
movimiento necesita de la gracia de Dios (5); y también: ex Deo est prin-
cipium et profectum consummationemgue virtulum (6). :

Dentro de la misma tradicién agustiniana se diferencian las virtudes
verdaderas de las falsas: multi impiorum sunt justiliae, temperantiae, be-
nevolentiae, continentiae sectatores... Sed quia in iis studiis non Deo sed
diabolo serviunt... ad illam beatarum virlulum mnon pertinent veritalem...
Quae non haberent nisi dante Deo, subdunt ei qui primus recessit a Deo (7),

San Prospero tiene también el concepto agustiniano del progreso espiri-
tual. La espiritualidad progresa cuando progresa la voluntad, pero es Dios
el autor de ese progreso, porque aungue son nuestros los méritos, Dios
nos da las causas de los méritos. Dios da la fe y esa fe es muy diferente en
los individuos concretos; da la inteligencia y unos entienden mdas que
otros; da la caridad y se conciben muchos grados hasta que se logra amar
a Dios de todo corazdn: est enim amor qui potest alio amore superari, et
saepe dilectio Dei ex mundi dilectione marcescit; nisi ad eum fervorem,
Spiritu Santo inflammante profecerit, qui nullo extingui frigore, nullo pos-
sit tempore languere. Cum itaque in hoc inenarrabili dono Dei, omnium
summa donorum, et quaedam sit vita cunctarum virtutum, ad hoc caetera
conferuntur, ul habeat animae fidelis inientio per quae ad perfectam cha-
ritatem possit eniti, Quae quoniam non solum ex Deo, sed eliam Deus est,
stabiles et perseverantes alque insuperabiles facit, quos flumine suae vo-
luptatis impleverit. Qui autem istarum aquarum dulcedinem mnesciunt...
inebriari aureo Babylonis calice delectantur... Facile quaelibet bona sine
charitate possuni perire, quae non possunt sine charitate prodesse (8).

Casiano es sin duda el mas notable rival que ha compartido con San
Agustin la influencia sobre los ascetas. El con su técnica influye sobre la.
vida practica, como cabia esperar de la naturaleza de sus escritos, minu-
ciosos, informativos, descriptivos, mientras Agustin influye més sobre el
fondo de los problemas y sobre las perspectivas de la ascesis en relacién.
con la filosofia y la teologia. Como dice el P. Godet: «Casiano no es el
hombre del genio metafisico, del encadenamiento riguroso de las ideas, ni
de la exactitud severa del lenguaje; lo que él mas estima es la practica de
las virtudes; lo que le preocupa es el interés moral. Era inevitable que el
pintor entusiasta de la vida religiosa corriera el riesgo de exagerar la po-
tencia de la voluntad humana... En suma, fracasé por falta de légica iy de
sintesis (9). Su sistema incoherente e impreciso tiene muchas cosas bue-
nas, pero mantiene tesis atentatorias a la necesidad y gratuidad de la gra-
cia, y asi cayeron, aunque no se pronuncié el nombre de Casiano, bajo los.
anatemas del II Concilio de Orange (a. 529).

Gennadio de Marsella.—Podemos citar a este autor porque a pesar de su
ambiente semipelagiano, que con frecuencia asoma en sus escritos, re-
acciona también en sentido agustiniano. E! pecado original es un autén-
tico pecado, por el que perdimos la salud o integridad del libre. albedrio,

(5) Lib. c. Coll, 4, 1. PL, 51, col, 228 s.

(6) De Vocatione omnium gentiwm, 24, PL, 51, col. 683,

(7) Lib, e. Coll, 13. PL. 51, col, 248,

(8) De Vocat. omnium gentium 1, 2, c. 11, PL. 51, col. 696 y c. 32, col. 717,
(V) Cfr, Cassien, DTC,, col, 1826.
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aungue no perdimos la-libertad de elegir. S6lo Dios puede devolvernos lo
gue perdimos iy curarnos de la enfermedad que contrajimos (De Eccl. Dogmn.
46.—PL. 58, col. 1.992). Pone de relieve la preeminencia y prioridad de la
"gracia (Id. col. 985 s.) y la teoria de que la bondad humana no puede ser
otra cosa que participacion de la divina (Id, col. 986). Todo progreso en la
vida espiritual se reduce a un aumento de la gracia en nosotros (Id. col.
998), un augmenium fidei (Id. col. 990). Vemos cémo en ese libro se procura
reducir las férmulas agustinianas a férmulas populares, si bien el estado
de las obras de Gennadio y las dificultades, oscuridades y reservas presen-
tadas por la critica frente a las tales obras impiden llegar a conclusmnes
definitivas (10).

Juliano Pomerio.—Habia huido de la persecucién vandalica. Rurucio,
en las dos cartas que le dirigié a Arlés (PL. 58, col. 79 y 83) le llama Abad,
lo que hace pensar en su posible monacato. I'n realidad se le da ese titulo
porque dirigia una asociacién o comunidad de clérigos en Arlés (11). Este
dato es muy inieresante, porque Pomerio exige al clérigo la vida apostoli-
ca, pobre iy comun, segun el ideal agustiniano. San Cesareo de Arlés pudo
librarse de sus prejuicios semipelagianos de Lerins, gracias a la enseflanza
de Pomerio, lo cual indica que la formacmn de Pomerio se realizd en
Africa y no en las Galias,

La doctrina de Pomerio es la agustiniana. Toda virtud comienza por ser
un don de Dios (De vila contemplatwa 3, 18, 3.—PL. 38, col. 502). Diosy el
mundo actiian sobre el hombre como dos polaridades opuestas: quien quie-
ra poseer a Dios, y se le posee por medio del deseo, tiene que remunciar a
los deseos del mundo (Id. col. 466). Positivamente la espiritualidad es, pues,
un ordo amoris, y se identifica con la caridad (Id. col. 497) y todo ello esta
tomado del De Doclr. Christ., de San Agustin, Negativamente la espiritua-
lidad consiste en una abstinenlia o coniinenlia universal (Id. col. 464). El
caracter del inal que se opone a la espiritualidad se interpreta con un co-
lorido agustiniano: «me parece que no habrian comido el fruto prohibido
si no lo hubiesen deseado; iy no lo hubiesen deseado si no hubiesen sido
tentados; y no fueran tentados, si no hubieran sido abandonados; y no
habrian side abandonados por Dios si ellos no hubieran abandonado a
Dios; iy no hubieran abandonado a Dios si no hubiesen orgullosamente de-
seado ser semejantes a IKl... Dios les hubiese otorgado espontdneamente
esa semejanza que les lle\o a pecar si ellos hubiesen comenzado por obe-
decern (Id. col. 464). No quiere aceptar Pomerio la abstinencia como una
técnica, porque lo malo no es la vianda, sino el deseo de ella (Id. col. 468).
La abstinencia esta completamente subordinada a la caridad (Id. col. 470).

Pomerio hace la misma distincién entre las virtudes verdaderas y las
falsas, insistiendo en que éstas son vicios (Id. col. 1.474), porque el alma de
esas virtudes es-el crgullo (Id. 477). La virtud verdadera lo es por la ca-
ridad o union del alma con Dios, union encendida por el fuego del Espiri-
tu Santo (Id. col. 495). La teoria de las passiones o affectiones es la de
San Agustin, a quien se remite expresamente (Id. col. 515, 517). Cada virtud
entra, no en una técnica, sino en una ontologia: omnis sancte virtus est
res divina... cuius participatione formantur informia... Hanc non habet nisi
Deus et is cui dederit Deus (Id, col. 498). El combate ascético se produce

(10) Cfr. Gennade, DTC. col. 1224,
(11) Cfr., Pomere, DTC., col. 2537.
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por las dos voluntades antagodnicas de gque nos habla San Agustin en las
Confesiones; se continua por la estabilidad creciente de la buena voluntad,
sostenida por la continencia iy por la gracia de Dios hasta llegar a la per-
feccién; en esta perfeccion la voluntad se hace un espiritu con Dios, ad-
guiere claridad y dignidad y asi el buen deseo apaga al mal deseo: oblec-
tationes vitiorum omnium puris delectationibus vincit (Id. col. 500, 498 s.).

Es también agustiniana su teoria de la contemplacién que consiste en
ver a Dios, cosa imposible en esta vida, y que consiste también en ‘el
«otium sacrum» de San Agustin (PL. 58, col. 425-427). Va mas alld que
San Agustin, al conceder que los obispos pueden reunir ls vida contem-
plativa con la apostdlica (col. 430-433). Es que no tiene una teoria de la
Sapientia : la contemplacién de Pomerio se opone a una via purgativa, 1y
asi unas veces anula la contemplacién misma y otras la exagera (col. 428).
Tenemos ya una vida mirta, pero desaparece el viejo problema de las
relaciones entre la accién iy la contemplacién, porque se toman los térmi-
nos en un sentido vago. Pomerio combate, como San Agustin, la tentacién
de abandonar la vida apostblica para entregarse a la contemplativa.

Nos confiesa Pomerio expresamente que para componer su tratado se
habia valido de San Agustin (PL. 58, col. 517). Pero los horizontes de Po-
merio son harto més estrechos, y asi tenemos en él un sentido préactico iy
moralista, muy conforme al gusto de la época. De una gran concepcién
de Dios, del hombre y del mundo, como la hallibamos en San Agustin, nos
reducimos a un moralismo sin complicaciones, Sin embargo, la influencia
y autoridad de Pomerio fueron muy grandes, sobre todo por obra de San
Cesareo. Con la institucién de los clérigos dirigidos por Pomerio se fué
introduciendo el concepto de «candnigo», esto es, del clérigo que se ajusta
a los canones eclesiasticos y apostélicos, como lo hallamos usado en los
concilios de Clermont (535), Orleans (538) y Tours (567). Un fendémeno se-
mejante se observa también en Espafia, por obra de San Isidoro.

San Cesdreo de Arlés.—La doctrina espiritual de San Cesareo es la agus-
tiniana. En las cuestiones de la gracia, como dice el P. Lejay, es un agusti-
niano de la estricta observancia (12). Incluso cuando cita a otros autores
se vale del intermedio de San Agustin. (Id. col. 2.179.).

El fué el compilador general de los Sermones agustinianos, quien los
difundié entre el clero en numerosas colecciones e incluso los refundid
a veces hasta convertirlos en obra propia suya. Ya en Lerins habia
estudiado las obras del Doctor de la ‘Gracia y con Pomerio las estu-
dié. mejor. La espiritualidad agustiniana fué la suya. Durante estos afios
se multiplicaban las Reglas monasticas y San Cesdreo escribié dos, una
para varones iy otra en que se recogia integra la primera para mujeres.
En ambas aparece la mentalidad agustiniana preponderante, incluso con las
mismas férmulas del Ordo Monasterii y de la Regula Augustini, como ha
demostrado ampliamente D. Lambort. Cuando habla del comunismo estricto
en materia de pobreza religiosa, repite a San Agustin: «Las recomenda-
ciones relativas a la modestia en las miradas, a la indiferencia en los em-
pleos, a la correccién fraterna, a la obediencia sin murmuracién, a la
concordia, a los pecados de la lengua, al respeto debido a la Superiora, son
tomadas, a veces literalmente de la Regla de San Agustin. Otro tanto hay

(12) Cfr. Cesuaire < Artes, DTC., col. 2177 s.
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que decir de los consejos de prudencia y sabiduria que se dan a la Su-
periora» (13). El monacato es concebido como una milicia (Homilia, 21),
como una vacatio (Hom, 22), como un yermo (Hom. 23). Pero del yermo
afectivo agustiniano se pasa al yermo efectivo de Casiano cada dia mas.
Asf San Cesdreo, mientras se deja influenciar por el ambiente y por el mora-
lismo de Casiano que aprendié en Lerins, quiere mantenerse fiel a San
Agustin, exagerando incluso a veces sus posturas, aunque los tiempos no
permitian ya grandes horizontes filostficos iy teoldgicos.

La constelacion italiana.—La influencia de San Agustin en las doctri-
nas espirituales de Italia, que en vida del Santo se producia por sus libros,
se produce ahora por dos conductos nuevos: por la S. Sede, que hace suya
la doctrina de la gracia.y continta la lucha contra pelagianos y semipe-
lagianos, v por los africanos exilados. Paulo Regio, en la Vida de los san-
tos Patronos de Népoles narra que San Gaudioso vino del Africa a. Italia
con monjes africanos iy fundé un convento en las cercanias de Ndpoles. San
Pedro Damidn, el Venerable, en la Epistola al Papa Nicolds II, cita este
caso y otro parecido. El hecho estd comprobado por la Vida de San Ful-
gencio iy el testimonio de Fulgencio Ferrando. Iay, pues, una corriente
espiritual que viene del Africa a Italia con los monjes,

El Papa San Gelasio, de origen monacal y africano, contribuyé en alto
grado, con sus elogios de San Agustin, a crear una confianza ilimitada en
la espiritualidad agustiniana. .

Casiodoro.—Pero quizd quien mas contribuyé a difundir ese espiritu
fué Casiodoro. No se puede dudar de su agustinianismo fundamental. En
su libro De Anima aparece por todas partes la sombra de San Agustin.
Sus Institutiones estdn empapadas en la doctrina del De Docirina Christia-
na. Las Complexiones son una reduccion compendiosa de las Enarrationes
agustinianas (PL. 70, col. 1137). Sigue a San Agustin como a un Maestro
del que es dificil apartarse (Id., col. 1136), porque segun las insistenies de-
claraciones pontificias es fotus orfodozus, totus catholicus (Id., col. 9). Esa
influencia tiene raices, no so6lo literarias, sino también histdricas. Al citar
entre sus autoridades al abad Euggipio, afirma que lo conocié personal-
mente, si bien como discipulo. (Id., col. 1137). _ ,

En principio, pues, podemos afirmar que la espiritualidad de Casiodoro
y su institucién mondastica de Vivarium son de tipo claramente agustiniano.
Inspirado en los ideales de San Agustin, Casidoro suefia un tipo de monje
muy diferente de sus coetdneos, un tipo de monjes iniciados en la filosofia,
preparados cientificamente para interpretar las Escrituras, habituados a
la meditacién y al trabajo intelectual, menos preocupados por el trabajo
manual aungue lo considere indispensable (PL. col. 371-475) y De div. Lill,
c. 15). La Sabiduria vuelve a ser, como en San ‘Agustin, el mas alto ideal
de espiritualidad (Id., c. 28) iy esa Sabidurfa enlaza la vida presente con la
futura (Id., id.). El monje vuelve a empuifiar la pluma de un modo oficial,
copia codices, tiene una abundante biblioteca, y la utiliza cada dia de un
modo obligatorio. Quiza los monjes establecidos en las cercanias de Napo-
les con San Gaudioso tenian ya esa preocupacién, puesto que la hallamos
ferviente en torno a San Fulgencio en su destierro de Sicilia y en los mon-
jes que vinieron a Espafia con San Donato, segin narra San Ildefonso.
Parece que los monjes africanos, acostumbrados a vivir en tierra de here-

(13) Cfr. PoURRAT: Le Spiritualité Chretienne, I (1921), ¢, 11, pp, 402 ss.
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jes, la llevaban consigo a todas partes. Casidoro presenta ese ideal, como
un servicio ptblico a la Iglesia: considerate qualis vobis causa commissa
sit. utilitas Christianorum, thesaurus Ecclesiae, lumen animarum (Id., c. 15-).
Ta’mbién San Agustin habfa dado al monasterio una direccién sapiencial,
convirtiéndolo en una vig intelligentice, que lleva a la Sabiduria o con-
templacién de la verdad, como lo hace Casiodoro: ut per q.uamdam sca-
Lam visionis... ad contemplationem Domini efficaciter pervenire mereamur
(PL. 70, col. 1107. De Inst. div, litt., Prefacio). La erudicidn es ngcesaria v
anterior a la practica: Postquam cognocere coeperint.. tunc vias operis
wnstituti quispiam fortasse non inaniter trasibit (Id. id.).

No se puede hablar de influencias benedictinas en Cgsiodoro, sin(? en
el vago sentido de influencia del ambiente, Casiodoro esta aferrado aun a
los ideales del Imperio Romano, sin darse cuenta de la estabilidad que iba
adquiriendo la nueva situacién, y asi su idea monastica pertenece todavia
“a los tiempos antiguos iy se opone a la idea que San Benito de Nursia tenfa
del mismo monacato. Ademas, Casiodoro atiende mejor al espiritu que a
la. disciplina técnica, iy en eso est4 més cerca de San Agustin que de San
Benito. Incluso las técnicas espirituales de Casiano estdn mediatizadas en
Casiodoro por el espiritu de San Agustin. El establecimiento monastico de
Vivarium seria realmente revolucionario en su tiempo, si no le hubiera pre-
cedido el de San Agustin, inspirdndole y dandole un concepto muy superior
al que podia esperarse del ambiente contemporaneo. Casiodoro une la per-
feccién evangélica con la adquisicién de la sabiduria y con el servicio acti-
vo a la Iglesia, dejando las austeridades y la organizacién en un segundo
término, que seguramente hubiera disgustado profundamente a San Benito
de Nursia (PL: 70, col. 1143). Prest6 un gran servicio a la cultura eclesids-
tica, evitando el peligro de un moralismo estrecho o de una rutina espiri-
tual, y dejando a sus continuadores un gran ejemplo de prudencia cristiana
y un tesoro de normas agustinianas que los hombres medievales utilizaron
sin cesar (14).

San Benito de Nursia.—Este reformador del monacato antiguo y adap-
tador del mismo a las nuevas circunstancias concibié un nuevo tipo de mo-
nasterio, autosuficiente en lo material iy en lo espiritual, en conformidad
con el feudalismo que se imponia poco a poco. El cédigo legal de este
nuevo tipo de monasterio es la llamada Regula Benedicti. Para redactarla,
San Benito utilizd otras reglas anteriores, la de San Pacomio, las Institu-
tiones y Collationes de Casiano iy la Regula ad Servos Dei, de San Agus-
tin. Pero su fuente principal es la experiencia, una experiencia larga, com-
pleja, profundamente meditada.

Dom Lambot ha estudiado la influencia de la Regla de San Agustin en
la de San Benito, concluyendo que la ultima contiene una vigorosa espiri-
tualidad agustiniana, aunque siguiendo una via media entre San Agustin
iy Casiano. El comunismo estricto y la moderacion ascética estdn tomados

(14) También en Boecio se advierte la influencia de S, Agustin, si bien los temas y las
circunstancias le empujan en una direccién estoica. La influencia agustinigna se advierte
en el método filosStico (PL. 63, col. 652 s,) v en la exigencia de establecer un witimo fin
y un ultimo bien como condicion previa a toda moralidad y a toda espiritualidad. (Id., col.
763-786.) Por lo dem4s, el cardcter de Boecio es maéas bien filoséfico que ascético. Si echamos
una ojeada al HEpistolario de Ennodio, tan enamorado del clasicismo, para tomar nota de
sus corresponsales, hallaremos: Simmaco, Hormisdas, Cesareo de Arlés, Fausto de Riez,
Boecio, Casiodoro, Liberio, Arator, Elpidio. Todos ellos estdn en estrecha correspondencia,
como si estuvieran atn en los buenos tiempos del Imperio. Se comprende gue la inspiracién
agustiniana se difundiese con rapidez y con cariiio,
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de la Regla de San Agustin y bosquejados con sus férmulas, Pero las in-
fluencias son quizd secundarias. Lo que més importa en San Benito es su
experiencia. El observa su propia Regla y la hace observar a los otros para
sancionar con la practica y la experiencia el valor de sus teorias, observan-
cias iy prescripciones. San Gregorio el Grande nos dice que para conocer
la vida de San Benito nos basta leer su Regla. La discrecion de esa Regla
—discretione praecipua, como dice San Gregorio—(PL. 66, col, 200) consiste
en que atiende a la capacidad media de los hombres normales, a una per-
feccion comun que puede exigirse de todos. LKl monasterio de San Benito
serd, pues, el monasterio de la Edad Media,

Con San Agustin, el Occidente habia hallado su tipo de monasterio; el
monje occidental no sabia ayunar, como dice San Jerénimo, pero en cam-
bio sabia trabajar activamente en la sociedad. San Agustin habia templa-
do las austeridades y todo el aparato externo, para imponer la caridad y
la sabiduria a los que buscan en el monasterio un modo de servir a Dios
mas perfectamente. Sus monasterios eran seminarios para el clero, plantel
de apologistas para la Iglesia, escuelas de predicadores, reliro de estudio-
sos v contemplativos, oficina de librerfa; el trabajo manual servia de es-
cuela de formacién iy también para ganar el sustento. Pero la verdadera
ocupacién del monje era renunciar a todo lo propio para vivir una sola
vida comun con sus hermanos. El espiritu de caridad, efectiva y afectiva,
a Dios y al préjimo era todo el programa. Con San Benito, el monje vuel-
ve a ser, como en el Oriente, el hombre de su casa, sometido enteramente
a una disciplina militar y a una obediencia ciega, a un orden iy fuero exte-
riores, a una uniformidad total (Regula, 1). La casa es la unidad com-
pleta, mientras que el individuo sometido a un voto de estabilidad en ella,
es un numero del conjunto, que en el conjunto coordina sus movimientos
iy posturas, y recibe sentido del conjunto. El lema «mi casa es mi castillo»,
propio del feudalismo, se hace consustancial con este eremitismo cenobita.
San Pedro Damiano y los defensores del eremitismo recurrirdn, pues, para
imponer el eremitismo al nombre de San Benito (PL. 66, col. 252 8.) v a
San Agustin para imponer la desnudez de toda propledad (PL. 145, 482)

Asi se introducia, aunque suavizada, la técnica de Casiano. Ha»y capi-
tulo técnico para el Abad, para el Capl’tulo, para la Regla, para los ins-
trumentos o maximas del arte espiritual, para los grados de humildad,
para dormir, cantar, orar, excomulgar, expulsar, azotar, para los decanos,
porteros, refitoleros, artesanos, herreros, semaneros, enfermos, peregrinos,
huéspedes, inobservantes, ricos y pobres, sacerdotes y laicos iy para cada
una de las dependencias de la casa. Es una Regla experimental, técnica,
precisa, luculenta, como dice San Gregorio el Grande (PL. 66, 200).

San Benito atiende a la organizacién y disciplina del monasterio como
tal, mas que a la espiritualidad del corazén individual. El mismo nos dice
que esta Regla sirve para que los principiantes se habitten: Hanc mini-
mam inchoationis Regulam perfice (PL. 66, 929 s). Es, pues, la antitesis
de San Agustin hasta cierto punto. Los nuevos ascetas carecen ya de afa-
nes sapienciales, pero quieren llevar disciplinadamente el yugo del Sefior; ;
las herejias no amenazan a los sencillos, y todos pueden ya dedicarse a su
salvacion, con sélo cumplir la férmula del Salmista : Ecce quam bonum et
quam jucundum habitare fraires in unum.

La originalidad de San Benito estd fuera de duda, pero ;en qué con-
siste? Es muy dificil hablar de una escuela de espiritualidad en San Be-
nito, ya que faltan la originalidad teérica y el enlace con los grandes sis-
temas doctrinales. Tal originalidad debe mdas bien ponerse en el espiritu
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préactico y organizador. San Benito, mas que un fce(),rico de la gspirituali-
dad, es un reformador. Tal parece ser la discrecién que le atrlbuy.e San
Gregorio el Grande (PL. 66, col. 200). Si dividimos la Regula Benedzctz'en
dos elementos, el doctrinal o intemporal y el practico o circunstanma}l,
como hacen algunos, tendremos que confesar que el éxito de la fundacion
de San Benito se debe al segundo iy no al primero. Lo que interesa a San
Benito es c6mo debe ser un monasterio, cémo ha de ser un Abad, un por-
tero, etc.

Por lo demds, San Benito contribuye a afianzar mucho las ideas agus-
tinianas: la obediencia como virtud universal, opuesta a la desobedien-
cia del pecado original; el Sermén de la Montafia como programa de espi-
ritualidad ; la primacia de la Sagrada Escritura y de la Patristica para
orientar la perfeccién; la humildad como remedio unmiversal; la virtud
como obra de la gracia de Dios; la oracién como incoacién de toda obra
buena, son otros tantos pilares de la espiritualidad agustiniana y bene-
dictina. De todos modos era inevitable que el caracter de la Regla de San
Benito, en su aspecto de «estatutos para un monasterio modelo», impri-
miese en los monjes una orientacién practica y moralista, en oposicion
al agustinianismo espiritual. La perfeccién mondstica consistiria en cum-
plir toda la disciplina mas bien que en amar a Dios de todo corazén. Pero
esto es obra, mAas bien que de San Benito, de la interpretacién que se dé
a su Regla en tiempos de estrechez mental iy espiritual, puesto que San
Benito advierte que se dirige s6lo a principiantes. De por si, la organiza-
cién externa sdlo tiende a favorecer la caridad y la humildad del monje.

San Gregorio el Grande.—San Gregorio es fruto del movimiento cultural
provocado en Italia por Casiodoro y del movimiento monacal. Pero las
influencias profundas y continuas hay gue buscarlas en San Agustin. Tie-
ne toda la razén el P, Godet al decir: «La doctrina de San Gregorio es el
reflejo, generalmente exacto, aunque pélido, de la doctrina agustiniana...
Pone las ideas de su Maestro al nivel de los espiritus medios de su tiem-
po, y las acomoda al cardcter enteramente practico que el clero y el pue-
blo daban entonces a la religién» (15). El mismo P. Godet nos va dando los
puntos que San Gregoerio toma de San Agustin: son todos los que pueden
fundamentar una espiritualidad caracteristica. «La espiritualidad de San
Gregorio es la misma de San Agustin», dice el P. Pourrat (l. c., p. 427).
La doctrina de la caridad, de la perfeccién, de la tentacién, del Cuerpo
Mistico iy de la accién de Cristo en el cristiano, del régimen pastoral, de las
virtudes teologales y morales iy de los medios de lograr la perfeccién, todo
es doctrina popularizada de San Agustin.

Es indudable que San Gregorio contribuyé mucho al éxito de la obra
de San Benito, Pero la influencia benedictina apenas puede apreciarse en
él, teniendo en cuenta que la misma Regla de San Benito no poseia una
espiritualidad tedrica original. Los monjes de entonces eran simplemente
monjes, y no benedictinos o agustinos; no sentian un espiritu corporative
peculiar, ni se sentfan atados a una Regla, ni tenfan por Padre a un fun-
dador. Por eso, incluso cuando se trata del ideal mondstico, la doctrina
agustiniana influye mds sobre San Gregorio que la Dbenedictina. Y si no
insistié mas sobre los aspectos filoséficos y teclégicos de la espiritualidad
fué porque los tiempos no se lo permitian. Véase, por ejepmlo, el comen-

(15) Cfr, Gregoire, DTC., col. 1779.
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tario del pasaje in lectulo meo per noctem’’, aplicado al monacato (Mora-
lium, 4, 7. PL., col. 643) o la pintura del ideal sapiencial del mismo mo-
nacato, aunque el opus apostolicum sea siempre necesario (Moral. 5, 31, 35.
PL., col. 709 y Moral. 5, 11, 20, col. 689). Podria decirse que con frecuencia
San Gregorio es un comentador de San Agustin, en quien busca siempre
solucién a un problema o de guien toma las bases de sus retruécanos,
aplicaciones iy finuras retéricas o simbélicas. Cuando San Agustin de Can-
terbury pregunta a San Gregorio qué observancias habfa de imponer a los
clérigos, el Papa contesta con San Agustin de Hipona: La vida comun y
pobre de los primeros cristianos (16). Y eso que el Papa establecfa una dife-
rencia neta entre la militia clericalis y la professio monastica (PL., 57,
680 y 77, 715).

Constelacion de Espafia.—San Leandro.—Aqui nos encontramos con un
antecedente claro: la venida de San Donato, monje africano “cum sepfua-
ginta monachis, copiosisque librorum codicibus’’, como dice San Ildefonso,
aftadiendo: Iste prior in Hispaniam monasticae observantiae usum et re-
gulam dicitur adduzisse (17). Si es cierto que iya habfa monjes en Espafia
cuando llegé San Donato, el nuevo monasterio debié representar una gran
novedad para los espafioles, cuando San Ildefonso habla de ese modo. De-
bia estar muy bien informado, pues se habia educado con San Isidoro en
Sevilla.

La influencia de San Agustin se advierte ya claramente en San Leandro.
Su familia era de Cartagena iy el monasterio servitano de San Donato esta-
ba cerca de Valencia, 1o cual nos hace mas comprensible una relacién de
conocimiento. San Leandro fué monje iy el II Concilio de Sevilla nos habla-
ra de los ’‘coenobia nuper condita in Provincia Baetica’, por donde parece
que, San Donato primero iy luego San Isidoro, fueron los fundadores de
monasterios en la regién, en el sentido espiritual y directivo, de monaste-
rios de un nuevo tipo. San Leandro escribié un libro intitulado De Institu-
tione virginum et contempitu mundi, que no es propiamente una Regla,
sino un manual ascético y practico, escrito para su hermana Santa Flo-
rentina. En el tono general y en algunos pasajes concretos se aprecia la
ifluencia de la Regula ad Servos Dei, de San Agustin. Los motivos de espi-
ritualidad, especialmente el amor a lo «comun» iy el odio a lo «privado»
provienen sin duda de San Agustin., Pueden leerse detalladamente los ca-
pitulos 8, 17 y 18 de la Institutio (PL., 72, col. 884 ss.), compardndolos con
la Regla de San Agustin, que da las mismas férmulas,

San Isidoro.—REse movimiento espiritual producido en la Bética, del que
San Isidoro es el mejor representante, est4 presidido por la sombra de
San Agustin. La influencia de éste en San Isidoro es omnimoda aunque no
exclusiva. Acostumbra a copiar grandes parrafos, sin alteracién, del Obis-
po de Hipona. Puede compararse el De Officiis Eccl. 2, 16 con el De Opere
monach., de San Agustin, o con el De Mor. 'Eccl., del mismo Doctor, en los
capitulos dedicados al monacato. Los ideales son los mismos, los medios
son los mismos, las bases ideoldgicas son las mismas también. Si compara-
mos las Reglas de ambos Doctores haliaremos que la de San Isidoro es més
detallada y técnica que la agustiniana, fruto de una larga experiencia de
los monjes africanos y de la lectura de Casiano, San Jerénimo iy otros

(16) San BrpA: Historia Eccl.,, 1, 27.
(17) S. ILpmronso: De viris Illustribus, 4. PL, 98, col. 200.
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autores influidos por el Oriente. Quizd la Regla de San Isidoro sea la tnica
que menciona los pormenores de la tradicién africana monacal, iy por ella
podemos comprender que esos pormenores eran casi iguales en todas par-
tes. Pero, a pesar de que San Isidoro nos advierte que su Regla era una
seleccién entre los preceptos de tantas Reglas, intento que fué también el
de San Benito, la influencia agustiniana es avasalladora. El monacato es
la vida de los primeros cristianos, Las citas que damos a continuacién son
transcripeién literal de otros tantos pasajes de la Regula Augustini, aun-
que no podemos detenernos a poner agui la transcripcién. El monacato se
identifica con la vita apostolica y consiste esencialmente en una comunidad
sin nada propio "quidquid monachus acquiril, non sibi sed monasierio ac-
quirit”’. Por Pentecostés todos los religiosos deben renovar su voto de po-
breza. (Regula Isidori. 3, 1. PL., 83, col. 870.) La oracién es mental, y cuan-
do es vocal ha de ir animada por la mental (id. 6, 2. PL., 83, col. 876). Hay
que insistir sin tregua en la oracién (id. col. 871). La democracia monacal
es absoluta (id. col. 872 s.). Ll titulo del capitulo 5, De opere monachorum,
indica ya que es resumen de la obra agustiniana, que lleva el mismo titulo.
Las platicas del abad a los monjes: collationes, para formarles en beneficio
de la Iglesia es la préactica de Agustin, como lo era de San Jerémimo y de
los orientales en otra forma. (Cfr. August. De Div. Q. 83 y el De Continen-
tia.) En la mente de San Isidoro como en la de Casiodoro, a imitacién de la
agustiniana iy segtin su espiritu, el monasterio debe ser un asilo de la
ciencia eclesidstica. La entrega de los cédices para la lectura diaria (col.
877). La discrecién en la comida y bebida (col. 879), la prohibicién de co-
mer fuera de hora (id. 1d.), la modestia de los habitos iy el modo de repar-
tirlos entre todos (col. 881 y 882), los procedimientos de correccién (col. 884),
los de pedir perddén y concederlo (col. 884 s.), el castigo de los que reciban
cartas y regalos (col. 885), los procedimientos punitivos (col. 887), el caréc-
ter comunitario de todo lo que el monje reciba o adquiera (col. 888), el uso
de los bafios (col. 891 s.), el ir de dos en dos (col. 892 s.), Ia alocucién final,
tomada del De opere monachorum (col. 894), todo esto est4d copiado, a veces
literalmente de San Agustin, casi todo de su Regula ad Servos Dei. Con
esas citas puede componerse casi toda la Regla agustiniana, y desde luego
todo lo sustancial. Pues eso que ocurre en la ascesis monacal ocurre, v
con mayor motivo, en las orientaciones morales, filoséficas iy teolégicas (cfr.
Sentantiarum, 3, 18-22).

San Isidoro dié a la cultura visigdtica una direccion agustiniana que
puede observarse en los santos Braulio, Ildefonso, Julidn, Eutropio v Tajén.
El monacato de la Bética lleva un cardcter agustiniano muy acusado, que
se contrapone al benedictino, al de Casiano e incluso al de San Fructuoso.
Pero la invasién isldmica truncéd esa tradicién agustiniana, También la
clericatura recibia esa influencia. San Isidoro cree, como San Fulgencio y
Pomerio, que la vita apostolica se ha de indentificar todo lo posible con la
vida comun. El IV Concilio de Toledo exigia a los clérigos la vida comiun
perfecta y esos cAnones se observaban en el clero de Mérida (18). En cambio
el IX Concilio de Toledo (afio 675) distingue clérigos que conservan sus
bienes, otros gque los ceden a la Iglesia, y otros que viven de las rentas
eclesidsticas.

San Braulio.—El espiritu agustiniano de San Braulio aparece en los

(18) Cfr. GarviN (J. N.): The Vita SS. PP. Emeritensium, en la publicacién of the cath.
Univ. of Amer. Washington, 1946.
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consejos que da al abad Firminiano. Este queria huir a la soledad iy en-
tregar su comunidad a un Superior austero que reprimiese con mano dura
las inobservancias. San Braulio le recuerda que esa tentacién de la hufda
ha de ser superada por la caridad, que la vida monéstica es ya por sf
misma una rigurosa penitencia, que el verdadero Superior de la comunidad
es Dios, que nada se arregla iy se hace gran dafio con los rigores impru-
dentes, y que lo que debe preocupar de veras al abad es la caridad, el ser-
vicio a fodos, la fe en la Providencia (San Braulio, Ep. 13. PL., 80, col.
659 s.).

San Eutropio.—Se concibe su agustinianismo por haber sido abad del
monasterio servitano, como narra San Isidoro (De Viris illustribus, 32).
Eutropio, aprovechando el simbolismo del numero siete, tan caro a San
Agustin, sefiala los siete pecados capitales y establece entre ellos un orden
genético, mientras la vanagloria iy la soberbia pueden vivir aun de las
mismas virtudes, conforme a la doctrina de San Agustin (Eutropio, Ep. ad
Petrum). Se ha observado que la Regla de San Agusiin va siguiendo impli-
citamente los siete pecados capitales, y este comeniario de Eutropio nos
hace pensar en una tradiciéon agustiniana sobre ese punto. Insiste también
Eutropio en establecer la supremacia y preeminencia de la gracia divina
en toda obra de espiritualidad (id.). En la segunda Epistola, llamada De
Distinctione monachorum, se disculpa de la acusacién de excesivo rigor
lanzada contra él y para ello se acoge a San Agustin iy a su Ciudad de Dios.
Quiere que se cultive sobre todo la interioridad, pues lo més interesante
de los estados espirituales son sus causas: «no el estar triste, sino por qué
se estd triste.» Los que solicitan entrar en el monasterio han de ser bien
recibidos, con tal de que quieran agradar a Dios, entiendan esta profesion
v deseen guardarla. Todo el que salga del monasterio quejadndose del exce-
sivo rigor monastico, manifiesta no conocer ni entender la Regla. Incluso
los términos empleados trascienden a San Agustin. Apela finalmente Eutro-
pio "ad dominos el paires nostros, qui regulam hanc secundum antiquo-
rum normam, Deo sibi inspirante, instituerunt. Quiénes sean esos padres
antiguos podemos deducirlo de un pasaje similar de Pablo el didcono: dum
novella narrare studemus, prisca majorum gesita omisseramus. Narrant
ttaque plurimi temporibus Leovigildi ab africanis regionibus in provinciam
Lusitaniam Nunctum nostrum advenisse abatem (19).

Periodo carolingio.—Al fin del periodo anterior cambian algunas circuns-
tancias iy la iglesia de Occidente queda sensiblemente reducida. Africa y
Espafia, donde vivia mds pujante la tradicién agustiniana, pasan a poder
de los musulmanes, y el Islam iy el Cristianismo se influyen reciproca-
mente, pero con fronteras bien limitadas. Italia se resiente del régimen
bizantino, con sus acostumbradas ingerencias y métodos iy del régimen lom-
bardo con sus arbitrariedades y tiranias. Francia es la tnica nacién flo-
reciente que continua las tradiciones occidentales, La preocupacién politica
de los carolingios y su tendencia cesarista les lleva a imponer el orden y
unidad incluso en los asuntos eclesidsticos, pues hasta aqui la esponta-
neidad con que se producian las fundaciones iy legislaciones monasticas
llevaba a la anarquia. Mas como los horizontes culturales eran muy redu-
cidos, la espiritualidad tomé un caracter afectivo iy practico, Dentro de una
plataforma agustiniana v sobre fundamentos agustinianos, aguellos hom-

(19) De wvita S8, PP. Emeritensium. 3. PL. 80., col. 128.
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bres servian humildemente a Dios sin demostraciones especulativas, sin
descubrimientos filoséficos o teoldgicos, sin discusiones ni progresos.

Hay que tener en cuenta que al comenzar este perfodo, en el que se hace
el recuento de lo que no se habia perdido atn, no hay otra ciencia que la de
la. Sagrada Escritura. Durante bastante tiempo no habréa otra, y asi cien-
cia y hermenéutica son casi sinénimos. Las siete artes liberales no son
mas que una introducciéon para el estudio escriturario (Alcuino, Gramdtica,
PL., 101, 854). Alcuino y Rabano Mauro nos han conservado el programa
de esos estudios en el De clericorum institutione, Disputalio puerorum y
De Universo, Ya se entiende que los autores utilizados eran, ante todo y
sobre todo San Agustin, y después San Isidoro y Casiodoro, como conti-
nuadores de San Agustin., Las glosas exegéticas se caracterizan por su fide-
lidad servil a los principios, métodos y conclusiones patristicas. San Beda
nos ha trazado la caracterizacién de aquellos tratados (PL., 91, 500, 716,
1077 v 92, 304), lo mismo que Alcuino (PL., 100, 744), Pascasio Radberto
(PL., 120, 31}, Hincmaro (PL:, 125, 689), Fulberto (PL., 141, 277), Remi de
Auzxerre (PL., 131, 108) y Juan Scoto: nositrum non est de iniellectibus sanc-
torum Patrum judicare, sed eos pie ac venerabiliter suscipere (PL., 122,
548). ‘Sus escritos eran ya una especie de cadenas o glosas y no eran mas
que eso, Los otros autores utilizados eran San Ambrosio, San Jerénimo iy
San Gregorio el Grande. No sabfan el griego y era muy dificil que les Ilega-
se alguna que otra traduccién de los Padres griegos. San Agustin es su
verdadero gufa espiritual, el maestro que lo domina todo. Expresamente
confiesan a veces que casi todo lo han tomado del Obispo de Hipona (20).
Son, pues, més bien rapsodas que abrevian, compendian iy vulgarizan,
pero de los que no cabe esperar originalidad alguna (21).

Las obras de este tiempo son mas bien de edificacion iy en todas ellas
aparece la doctrina espiritual, a base de interpretaciones alegéricas de la
Biblia. Buscaban la préactica, la aplicacién moral y liturgica, dentro de
una exégesis totalmente agustiniana, que llega a veces a los minimos deta-
lles. Incluso Scoto Erigena, el mdas original de todos, sigue esas normas:
«su método es mas teoldgico que exegético, y por eso su comentario estd
penetrado de ideas y férmulas agustinianas, que trata de conciliar con el
neoplatonismo griego. Scoto, sin embargo, vuelve a pensar a San Agustin
y, aun dentro de las interpretaciones tradicionales, conserva su indepen-
dencia» (22),

Un aspecto tipico de esta época es la vita apostolica, la vida de la primi-
tiva comunidad de Jerusalén, propuesta como modelo e ideal -a los clérigos
¥ monjes, a imitacién de San Agustin. San Bonifacio y Chrodegang ha-
bian pretendido ya separar totalmente la vida monacal de la clerical, pues
la influencia agustiniana, especialmente autorizada por San Isidoro, habia
llegado a un punto en que ya era dificil ver una diferencia esencial entre
ambos estados. La época carolingia no legisla oportunamente para precisar
las funciones de seminario que pueden caberle al monasterio. No teniendo
necesidad de combatir herejes, prefiere marcar la separacién por decretos.
Se suprime toda confusién posible entre monjes y clérigos y se exige que
los miembros de las comunidades mixtas elijan un género determinado.

20) Cfl_’. PL. 92, 940; 104, 635, 835, 841, 927 y 167; 131, 140. ScHuLz, W.: Der Einfluss
Augustins in der Theologie und Chvistologie des VIII wnd IX Jahrjunderts, Halle, 1913,

(21) Cir,, PL. 100, 739. CHENu, M. D.: Esquisse d'une Histoire de Vexégese latine au
Moyen Age, Paris, 1944, p. 12 s.

(22) Cfr. CuENU, L c,, p. 48,
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En tiempo de Ludovico Pio se retne el Concilio de Aix la Chapelle, el
afio 816. Se redacta un cuerpo de Cdnones, tomados de San Agustin, San
Jer6nimo, San Gregorio, Juliano Pomerio y San Isidoro de Sevilla, y se
impone como Regla obligatoria. La influencia agustiniana era total en
esos Cdnones, pero el espiritu era ya diferente. Es el espiritu de las nacio-
nalidades, opuesto al espiritu imperial de los tiempos de San Agusiin. Esa
llamada Regla de Aix impone una espiritualidad agustiniana, pero con ma-
tices caracteristicos.

Los clérigos candnicos o canonigos han de tender a la perfeccion evan-
gélica, pero no al modo monacal: pueden comer carne, vestir lino, tener
propiedades y gozar los bienes eclesidsticos. A todos se les garantizan los
medios de vida, para que se entreguen libremente a sus oficios, En cierto
modo, as{ se perfeccionaba el sistema de San Benito de Nursia iy se exten-
dia a todo el clero, pero ya habia advertido San Agustin que el clero pro-
pietario estaba siempre cerca del relajamiento. La diferenciacién entre clé-
rigos y monjes no se hacia mirando a la misién de cada estado, sino a sy
modo de vivir. Con eso desaparecia el ideal del comunismo estricto o de la
pobreza absoluta. Las prebendas feudales estaban ya a la vista.

Una serie de medidas tomadas por los Papas, Reyes y Obispos asegurd
el éxito de la reforma de Aix la Chapelle. As{ comenzaban a aparecer y
florecer por todas partes los candnigos regulares, hasta el punto de que
Jonas de Autin, en el afio 858, considera como una excepcién rara una
catedral sin claustro (23). Incluso en muchos monasterios que habian veni-
do a menos o habfan reducido a ruinas los Normandos, entraban los cand-
nigos regulares a sustituir a los monjes. Se llegaba a una situacién especial:
mientras la Regla de Aix afirmaba la superioridad del estado canonical
sobre el monacal, los fieles daban la superioridad a los monjes por su vida
mas austera. Aunque no exageremos, como al parecer exageraron los he-
raldos de la reforma gregoriana, es preciso confesar que la Regla de Aix
abrié la puerta a la relajacién y a la decadencia clerical, teniendo en
cuenta las plagas sociales, la guerra y el feudalismo.

Si ya los merovingios habian intervenido en la eleccién de los Obispos, los
carolingios consideraron dicha eleccién como derecho propio, Carlomagno
disponia de las abadfas y a veces se las eniregaba a los laicos. Reunié
varios Concilios en los que él mismo presidia e imponia su voluntad. Im-
ponia asimismo la reforma a los clérigos iy monjes, y no vacilé en impo-
nerse incluso al Romano Pontifice, tratdndole como a un subordinado,

En esta reforma carolingia juega un papel importantisimo San Benito
Aniano. Ludovico Pio le puso al frente de todos los monasterios de Aqui-
tania, encargdndole de ensefiar a los monjes la santa Regla, la de San
Benito de Nursia. Desde el siglo vir esa Regla se extendia més y mas (cfr.
PL., 87, 686, 1006, 1281, 1385, 1393, 1404, 1157 s., 1180 s., 1184) y tanto los
Papas, por influencia de San Gregorio, como los reyes por necesidad de
disciplina tendian a imponerla. Con San Benito Aniano empieza la re-
forma eficaz. Pero San Benito Aniano tiende ya a fijar la disciplina con
una serie de medidas técnicas que son las costumbres. Cuando mas tarde
fué nombrado por el mismo Ludovico Pio reformador de todos los monas-
terios del imperio franco, fué imponiendo-en todas partes el ordo regularis
v la consuetudo. El Emperador promulga la Costumbre como ley civil iy

(23) Cfr. DHGE.: Chanoines, col, 366.
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nombra inspectores que certifiquen su cumplimiento universal, Todos los
abades son obligados a enviar dos monjes al monasterio de San Benito
Aniano para formarse en la tnica disciplina y la reforma se impone en
todas partes, con un espiritu ritualista que terminard en la organizacién
de Cluny. .

En la coleccion de Reglas, compiladas por San Benilo Aniano, como
comentario a la de San Benito de Nursia, figura también la de San Agustin.
El cédice de Corbie, conservado en la Biblioteca Nacional de Paris, nos
ofrece el manuscrito mas precioso de la Regula Augusiini. Pero el espiritu
de San Benito Aniano es ya muy diferente, tanto del de San Agustin como
del de San Benito de Nursia. Es el espiritu de Cluny.

San Beda el Venerable—La vida de San Beda nos recuerda tanto a San
Agustin que las palabras con que ¢l se describe a si mismo parecen tomadas
de la descripcién que hace San Posidio de la actividad de San Agustin:
Taut discere, aut docere, aut scribere dulce habui”. La tradicion agustinia-
na que se refleja en la Espafia de San Isidoro, en la Italia de Casiodoro,
en la Fracia de San Cesareo, se refleja también en la Inglaterra de San
Beda. Esa influencia le venia de Italia por Teodoro y Adriano, dos monjes
enviados por el Papa Vitaliano y portadores del espiritu de Casiodoro. La
influencia literaria de San Isidoro es también muy grande.

Donde mejor se aprecia, como es natural, la influencia directa de San
Agustin sobre San Beda es en los escritos teologicos, que sirven de funda-
mento a la espiritualidad. Asi, su comentario a San Pablo estd tomado de
San Agustin., También el comentario a San Juan es un compedio del co-
mentario agustiniano, aunque colocando de cuando en cuando pasajes de
otros Santos Padres. Acertadamente dice, pues, Mabillén: «Entre los San-
tos Padres puso sus delicias en San Agustin» (PL., 90, 15). La influencia
agustiniana es también muy notoria en los comentarios al Hexameron y
a San Lucas. San Beda no tiene pretensiones de ser original, iy la semejan-
za que guarda con San Gregorio es muy grande; la calamidad de agquellos
tiempos no permitia grandes elucubraciones y, en cambio, exigia un senti-
do moral y practico muy fino, ‘

Alcuino.—A la misma fradicion que San Beda perienece Alcuino y tam-
poco él es original. También él imité a Casidioro. Guizor llega a lamarle
«Ministro de Instrucciém publica de Carlomagno». El libro De fide sanctae
et individuae Trinitatis es en su mayor parte una reduccién del De Trinitale
de San Agustin. Su sentido de adaptacién le lleva a imitar las fuentes
incluso en el estilo: Véase, por ejemplo, la Epistola 14 Como lo advierte
en su Epistola a Gisla y Rectrudis, que va delante del Comentario a San
Juan, se contenta con parafrasear las sentencias agustinianas, que a sus
corresponsales se les antojan demasiado profundas. La influencia de San

- Gregorio iy San Beda contribuyen también a dar la impresién de un nuevo
Agustin. ‘A veces se copian detalles curiosos y casi ridiculos (PL., 100, 805).

La espiritualidad agustiniana de Alcuino se reconoce al punto, al re-
ducir toda la espiritualidad a la caridad-obediencia-humildad (PL., 100,
177). Tiene también un libro especial dedicado a las virtudes. Ya en el
primer capitulo trata de la sabiduria y de la ciencia y ese capitulo es una
parte del Sermdn 303 de San Agustin, La sabiduria se identifica asi con la
bienaventuranza, Siguen las virtudes teclogales, el estudio, la paz, la mi-~
sericordia, la indulgencia, la paciencia, la humildad, etc. El espiritu agus-
tiniano se refleja por todas partes tanto por la influencia directa como por
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la indirecta. Casi la mitad del libro De Virtutibus estd tomado y transcrito
de los Sermomnes de San Agustin (PL., 101, 614-626).

La antropologia de Alcuino es la misma de San Agustin, como puede
verse en el tratado De animae ratione, donde expresamente pone los fun-
damentos agustinianos, remitiéndose al De Spiritu et anima y a la Ep. 166
de San Agustin, aunque toma algunas cosas de otros autores. Y donde me-
jor se aprecia la influencia de San Agustin en él es en los tratados dogma-
ticos, ya que las disputas de su tiempo sobre el adopcionismo le hicieron
profundizar dos de los aspectos més caracteristicos de la ciencia agusti-
niana: La Trinidad y la Encarnacién,

Rdbano Mauro.—Como discipulo de Alcuino tiene las mismas fuentes que
el maestro. Nos asegura que el estudio de la Biblia, conforme a las nor-
mas del De Doctrina Christiana de San Agustin, es la base de toda espiri-
tualidad (PL., 107, 1377-1393). Su tratado de las virtudes en el De eccle-
siastica Disciplina es imitacidn del de Alcuino (PL., 112, 1229-1240) vy lleva
el subtitulo agustiniano De Agone christiano. Rdbano cita de cuando en
cuando a San Agustin con grandes elogios iy toma pasajes de obras agus-
tinianas muy diferentes, por donde se ve que lo conoce bien. Asi lo hace,
por ejemplo, en el De videndo Deo y en el De Vitils et Virtutibus. Tampoco
tiene pretensiones de originalidad y se contenta con tomar de sus fuenies,
directa o indirectamente agustinianas, la doctrina que sus coetdneos le
reclaman.

Juan Scoto Erigena.—En este {iempo las obras de San Agustin forma-
ban las delicias de los monjes y Juan Scoto las leyé muchas veces como los
demas. No se puede dudar de una influencia muy grande de San Agustin
sobre Scoto Erigena.

Pero Scoto cobra un interés especial en la historia de la cultura, no
precisamente en cuanto intérprete de las doctrinas agustinianas, sino en
cuanto que abrid la puerta a elementos nuevos, vénidos del Oriente, que
dieron a la cultura un caracter peligroso. Las escuelas inglesas que empe-
zaron a tomar un gran impulso con la accién de los dos monjes enviados
por el Papa Vitaliano, habfan reunido ya gran cantidad de libros no solo
occidentales, sino también orientales y producido algunos sabios que eran
el asombro de su siglo. Esos sabios, traidos a Francia, pusieron en las
escuelas de Tours y Fulda los fundamentos de una nueva época. El mds
original de todos fué Scoto Erigena.

El afio 529, un edicto de Justiniano cerré la escuela de Atenas, ultimo
reducto de los neoplatdénicos, especialmente de las doctrinas de Proclo.
Poco tiempo después aparecieron unos escritos, cristianos segin las apa-
rienciag, pero en el fondo neoplaténicos y representantes del espiritu de la
escuela cerrada. Su autor se apedillaba Dionisio. Mientras los ortodoxos
empezaron a recelar del origen de tales escritos, los monofisistas identifi-
caron & su autor nada menos que con Dionisio el Areopagita en el Coloquic
de Constantinopla del afio 533, Bajo esa etiqueta empezaron a circular
con cierta autoridad. El afio 827 el BEmperador Miguel el Tartamudo envié
esos escritos a Ludovico Pio, pero no se leyeron por falta de traductor.
Carlos el Calvo rogé a Scoto que los tradujera al latin, juntamente con los
escolios de San Maximo. Scoto, 1no sélo los tradujo, sino que los comenté
ampliamente.

Por el error comun sobre el Dionisio Areopagita, las traducciones de
Scoto fueron aceptadas. Las mismags doctrinas de Scoto, aunque condena-
das en algunos puntos concretos, no fueron comprendidas en todo su alcan-
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ce por sus coetaneos, Con Scoto se inauguraba en Occidente la pretensién
de los gnosticos del siglo 11 y, de Plotino de resolver por el procedimiento
interno de la mistica el problema del ser, que empezaba a preocupar a los
occidentales, ya que también los diversos autores de las Sumas que vinie-
ron luego pretendian resolver ese problema con sus procedirientos dialéc-
ticos, Todos trataban de poner en claro cémo el hombre desterrado aca
abajo, ha de volver a su lugar de origen. Esto es lo que da sentido a la
vida humana, Los misticos, convencidos de que el conocimiento dialéetico
es miserable y paupérrimo iy de que el hombre ha de poder conocer algo
mas y mejor, siguen otro camino para elevarse a Dios: la nostalgia de Dios
prueba que Dios nos es accesible como el hambre prueba que nos son
accesibles los alimentos.

Otra vez més, el neoplatonismo, con su teoria de las emanaciones di-
vinas iy con la vuelta de todas las cosas a Dios, irrumpia en la iglesia de
Occidente, pero en criticas circunstancias, por la inminente contienda de
los universales planteada por la Isagoge de Porfirio. Pronto habri tres
escuelas, la de los nominalistas (Roscelin), la de los realistas {San Ansel-
mo, Guillermo de Champeaux) y la de los conceptualistas (Abelardo). Ese
problema de los universales turba ya a Scoto con inminente riesgo de acep-
tar de los neoplaténicos el panteismo emanatistico: pro inde non duo a se
ipsis distantia debemus intelligere Deum et creaturam, sed unum et id ip-
sum. Los procedimientos puramente dialécticos quedan postergados, iy una
dialéctica nueva, en la que se pretende fundir los derechos de la inteligen-
cia y los del corazén, impone esta extrafia consecuencia: filosofia y religién
son una misma cosa. Los contemporaneos de Scoto comprendian que una
dialéctica filosdfica que lleva las cosas hasta el fin es fatal e inaceptable,
puesto que estaban acostumbrados a atenerse en todos los casos ante todo
a la regla de fe. Pero al mismo tiempo, mal preparados para comprender a
San Agustin, velan que muchas frases de Scoto tenfan una resonancia
agustiniana, cuando debian haber visto que Scoto se rendia al neoplato-
nismo, mientras San Agustin habia dominado iy subyugado a ese neoplato-
nismo. Por otra parte, el glorioso nombre del Areopagita defendia a Scoto
como un escudo reverencial., Por todo esto, y a pesar de la influencia agus-
tiniana que es expresa, inmediata e innegable, y a pesar de las frases agus-
tinianas y alusiones agustinianas de Scoto, éste ha de ser considerado como
antiagustiniano, porque no vié el peligro, como lo habia visto San Agustin,
v porque dej¢ irrumpir en Occidente los elementos que San Agustin, en
largas iy safiudas batallas, habia contenido o desarmado. Los nuevos ele-
mentos introducidos por Scoto hacen que desde este momento, junto a la
influencia agustiniana en la espiritualidad de Occidente, haya que consi-
derar también la influencias del Seudodionisio y del mismo Scoto Erigena.
La nueva interpretacién del destino humano crea un nuevo concepto de la
espiritualidad y de la moral. La influencia de Scoto se advierte pronto en
toda Europa, como la hallamos en la espiritualidad cisterciense.

Las circunstancias de Europa empeoran con la calamidad de los epigo-
nos carolingies. Pero al pasar la hegemonia politica de los francos a los
germanos, el feudalismo feroz acelera la decadencia de las abadfas y obis-
pados, que son entregados con frecuencia a hombres indignos y rapaces.

La reforma de Cluny.—Las condiciones de los monasterios eran todavia
florecientes en muchas partes como reaccién a un régimen en que la simo-
nia y el nicolaismo empezaban a invadirlo todo. Los eclesiasticos puros
vy enérgicos no hallaron mejor solucién que recurrir al eremitismo para
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preservarse con un cordén sanitario de la ola de inmoralidad. Y por ex-
trafio contraste, el nombre de San Agustin empezd a invocarse como santo
_y sefia de la reforma, cuando ese movimiento eremitico era cabalmente
antiagustiniano. Cluny empezé la reforma, pero pronto empezaron a figu-
rar otras Corporaciones que se inauguraban en la misma linea (Camaldu-
lenses, Cartujos, Cistercienses, Silvestrinos, de Valleumbroso, etc.) cuando
Cluny perdié su primitiva austeridad y sentido eremitico.

Era natural que los reformadores gregorianos insistiesen en la impor-
tancia de la inspiracién agustiniana. Iin efecto, los movimientos de cané-
nigos regulares se habian organizado sobre los canones tradicionales y cos-
tumbres de Aix la Chapelle, que permitian atenuaciones al voto de pobreza,
cuando no las consagraban. Y justamente por eso, la reforma era tan difi-
cil, pues eran las leyes las que habian provocado el desastre. Los reforma-
dores gregorianos fueron, pues, a la raiz del problema iy considerando que
no se trataba ya de un abuso de la ley, sino de la ley misma, denunciaron
los canomnes.- Mas al recurrir a un comunismo estricto, a una pobreza reli-
glosa rigurosa, empezaron a tronar contra los hermanos del orden cand-
nico en nombre de la Biblia y de San Agustin, intérprete de esa Biblia.
Asi por ejemplo, San Pedro Damiano ataca a los candnigos regulares, gque
se habian convertido en propietarios, apelando a San Agustin: prior Au-
gustinus accedat, et wlrum canonicus proprium debeat evidentissima sui
examinis auctoritate decernat (PL., 145, 482). Seguro de que en todas par-
tes se lee a San Agustin y de que su autoridad es admitida por todos, los
reformadores se acogen a ¢l con entusiasmo. ‘

Las Catedrales, Colegiales y oiras organizaciones aceptan entonces de
nuevo la Regla de San Agustin como bandera de reforma y en contraposi-
ciéon al monacato de tipo laico, que vive bajo la Regla de San Benito de
Nursia. Se halla mencién explicita de la Regla de San Agustin en las actas
de 1la Rdée (1093), Airvault (1095), Pamplona (1100), Burdeos (1101) y Co-
minges (1104) (24). Detrds vienen los oficialmente llamados Candnigos de
San Agustin, la Congregacion de Arrouiaise, Premontré, San Victor, etcé-
tera, Algo méas tarde vienen las congregaciones de Letrdn, Windesheim,
Santa Genoveva, El Salvador, etc. También las Ordenes Militares nacien-
tes aceptan, con los hospitalarios de San Juan, la Regla de San Agustin.

La lucha de las investiduras llevaba otras consecuencias. Al apoyarse
el Papa en el estado llano contra los emperadores, nobles y clero conta-
giado, nace un sentido popular que producird una serie de movimientos
revolucionarios. El pueblo toma parte en la lucha contra el clero rico y
disipado, yendo a veces a la exageracién e incluso a la herejia.

San Anselmo.—Asistimos a un extrafio fenémeno: San Agustin iba ad-
quiriendo cada dia més importancia en las discusiones, pues antes apenas
habia discusiones. Se le estudiaba mas y mejor, se le veneraba sobre todos
los demés pensadores, se le citaba a porfia, y podria decirse que su in-
fluencia se habia centuplicado. Pero desde la introduccion de la Isagoge
de Porfirio y de la contienda de los universales, se corre el riesgo de mez-
clar elementos incompatibles y atribuir a San Agustin sentidos que él ha-
bia combatido sin tregua. La dialéctica especulativa no sélo corrié el ries-
g0, sino que cometié ese error. Ya lo hemos visto en Scoto Erigena y po-
demos verlo de nuevo en San Anselmo, Como el concepto de Dios es para
el el de «ser realfsimo por excelencia», ese concepto designa a la realidad

(24) Cir. DHGE.: Augustin, Régle de S., col. 497.
10
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por excelencia. Abusando de las expresiones de San Agustin, San Anselmo
concluye su prueba ontolégica: del simple concepto de Dios se puede con-
cluir su existencia. Los fundamentos agustinianos y anselmianos son total-
mente distintos. La filosofia griega e idealista, que San Agustin habia do-
mesticado y puesto al servicio de la religion, vuelve a irrumpir en Occidente
con sus tendencias racionalistas. Por eso, en principio, es ya muy dificil
llamar agustiniano a ningun autor. '

Fuera de esta objecion, de la confianza ilimitada en la razén humana iy
.del caracter formalista que empieza a tomar la filosofia, la influencia de:
San Agustin sobre San Anselmo es extensa y avasalladora. Y cabalmente
por intermedio de San Anselmo, San Agustin presidié todo el movimiento
intelectual que desemboca en los grandes escolasticos. Aun en su férmula.
fundamental fides quaerens inielleclum, San Anselmo se remite a San Agus--
tin. Desde San Agustin no se habia visto en Occidente un filésofo de tan
amplios horizontes.

La espiritualidad de San Anselmo pretende, como la de San Agustin,
ser al mismo tiempo especulativa y afectiva en grado extraordinario. Las
elevaciones intelectuales y las llamas del amor suben juntas. Es una pos-
tura opuesta a la de San Bernardo iy a la de Abelardo juntamente, v por
eso vemos mejor en San Anselmo la presencia de San Agustin. La dog-
matica, la filosoffa y la piedad forman un todo inseparable: era su caric-
ter muy semejante al de San Agustin, respird un ambiente agustiniano y
se nutrié de la doctrina del Doctor de la Gracia. Excepcion hecha de la
técnica adquirida por la tradicién monastica de la Edad Media, toda la
espiritualidad anselmiana se reduce ficilmente a la de San Agustin.

Abelardo y San Bernardeo.—Entre el realismo de los universales, repre-
sentado por Scoto Erigena y San Anselmo por un lado, y el nominalismo:
representado por Roscelin y Berengario, Abelardo presentd su conceptua-
lismo, como via media, pero acentuando ain mas el valor de la razén:
para resolver toda clase de problemas, incluso teoldgicos. También Abe-
lardo recurre a San Agustin, pero «interpretando», y de todos modos sus.
contemporaneos le tuvieron por un innovador. Se le quiere defender, pero
él mismo prometié a San Bernardo retractarse [y mantener la prudencia.
en el lenguaje. También es cierto que después de haber provocado Abelar-
do a San Bernardo a publica discusién, se retiré del Concilio de Sens al
oir leer las proposiciones que se le echaban en cara, Lo que queda en el
fondo de la discusién es el reproche de abusar del método especulativo,
San Bernardo, cuyos autores favoritos son San Agustin y San Gregorio ve
venir el racionalismo iy se atiene a la Biblia y a la tradicién a toda costa.
Por eso Abelardo nada podia alegar, porque se le aducian autoridades
y no argumentos dialécticos. San Bernardo Hega a decir, no s6lo que San
Agust.n y San Ambrosio son las columnas de la Iglesia, sino también: «ya.
estén en el error, ya en la verdad, confleso que estoy con ellos» (PL., 182,
1536). Su método era este: «td hablas asi... pero Agustin hablaba de otro
modo» (PL., 182, 1061 s.). Los Apdstoles no nos ensefiaron a leer a Platén
ni a desentraflar las sutilezas de Aristéieles, sino que nos ensefiaron a
vivir. La vida es corta y toda ella no basta para aprender la ciencia de la
santidad préctica: Abelardo no ignora nada de cuanto hay en el cielo i
en la tierra; solo se ignora a si mismo: fidei meritum evacuare nititur, dum
totum quod Deus est, humana ratione arbitratur se posse comprehendere
(PL., 182, 357). Profanas vocum novitates inducit et sensum... Nihil videt
per speculum et in aenigmate, sed facie ad faciem ommnia intuetur (id. 558).
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Transgreditur Lerminos quos posuerunt palres noslri... evacuans virlulem
crucis Christi (id. 559). San Bernardo veia, pues, con claridad lo que veia,
" lo que, si de momento pudo detenerse, haria su irrupcién con el Rena-
cimiento.

Ya se entiende la importancia que esto tenia para la espirvitualidad cris-
tiana. Mientras San Bernardo hace ver que esa espiritualidad brota espon.
taneamente de la teologfa, Abelardo pretende construir una ética filoso-
lica. Bernardo clama entonces contra el pelagianismo, haciendo ver que
nuestra justicia es una justicia participada, volviendo al tema de San Agus-
tin y de San Pablo. No nos salvard nuestra justicia, sino la justicia de Dios.
Suele decirse que San Bernardo temia que las discusiones y teorias compro-
metiesen la piedad en lugar de fomentarla. Por sélo eso no se acusa de here-
je pelagiano a Abelardo ante el Papa v los Cardenales, iy se pone en movi-
miento el mundo para lograr su condenacion. El mismo método de Abelar-
do era Iya para San Bernardo una herejia. Su ciencia se orientaba en el
sentido tradicional hacia la Biblia y los santos Padres. Su piedad se orien-
taba igualmente hacia la liturgia mondstica, hacia la meditacion de la vida
de Cristo. Su ternura ante el pesebre de Belén y sus lamentos ante la cruz
tenian el mismo significado: «ir por Cristo a Cristo», segun la famosa fé1-
mula agustiniana. S6lo que en la Edad Media era preciso dar plasticidad
a los sentimientos religiosos. El caracter afectivo iy celoso de su piedad era
el dique contra las exageraciones dialécticas.

San Bernardo se deja influir también por San Ambrosio, Casiano y San
Gregorio. Pero es de San Agustin de guien extrae la mayor parte de sus
aplicaciones. San Agustin, reaccionando contra la austeridad oriental, ha-
bia dado la importancia a la ortodoxia de las creencias y al progreso del
amor y San Bernardo asume el mismo papel agustiniano. Incluso por el
estilo se acerca San Bernardo a su gran Maestro: es el estilo jugoso y
ardiente del enamorado, la uncién, la sensibilidad, la sinceridad, la bon-
dad de un corazdn empapado en la consciencia de la gracia de Dios.

El fondo doctrinal es el mismo en ambos Doctores: la humildad, la ca-
ridad, el amor a Jesucristo encarnado como curacién de los espiritnalismos
abstractos iy especulativos, el afdn de progreso propio de los insatisfechos
de si mismos, la supremacia y precedencia de la gracia divina. Fuera de
la, técnica cisterciense, podriamos decir que todo en San Bernardo es agus-
tiniano, También; su mistica es agustiniana. Si se detiene mds en las dul-
zuras experimentales y menos en el contenido de las wisiones misticas, sin
duda hay que recordar que San Agustin es un gran filésofo y San Bernardo
se atiene mucho mds a la practica iy a la experiencia, como todos los hom-
bres de esa Edad Media. Si nos fijamos en la correspondencia de San
Bernardo con los Victorinos y en la coincidencia de su comentario al Can-
tar de los Cantares, con el de Ricardo de San Victor, entendemos al mo-
mento una cosa: San Agustin es la fuente de ambos. Algunos han dudado
de la paternidad agustiniana de la mistica de San Bernardo, alegando que
éste ignora las elevaciones neoplaténicas de San Agustin y del Seudodio-
nisio. Pero parecen ignorar que en San Agustin, aparte las elevaciones
neoplaténicas, hay una mistica puramente cristiana, que es la mistica de
la caridad cristiana, tal como la describe San Agustin mismo: las dos
esposas, la que teme al marido porque quiere ser infiel iy la que le teme
porque teme perderle estin fijas en el pensamiento de San Bernardo y
aqui es donde él aplica su mistica: es la teorfa del amor conyugal entre
el alma y Dios, que hallamos ya en el Antiguo Testamento iy que en el
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Nuevo cobra un caricter de intimidad personal. Las férmulas en que San
Bernardo describe la visién y el éxtasis unitivo, son casi las inismas de
San Agustin, en estilo oratorio y sin pretensiones filoséficas. Sélo que por
haberse convertido el Cantar de los Cantares en pie forzado para los mis-
ticos, San Bernardo siembra a voleo las aplicaciones practicas, que sin
embargo carecen de criginalidad.

Pedro Lombardo.—Cuando Pedro Lombardo fué a Paris, San Bernardo
le recomienda a Gilduino, abad de San Victor. Pedro Lombardo estd, pues,
en un ambiente agustiniano., El antiguo método de ensefianza consistia
en una cadena de textos biblicos y patristicos; el nuevo consistia en trata-
dos dialécticos. Pedro Lombardo inauguré una vie media: discutir dialéc-
ticamente, pero sobre Senlencias, tomadas de la Biblia v de los santos
Padres. Ya desde la primera cuestién nos hace ver que su guia princi-
pal es San Agustin, A lo largo de las Sentencias, San Agustin es conti-
nuadamente el juez definitivo. Nadie ignora la importancia de la presencia
de San Agustin en las Sentencias. «El libro de Pedro Lombardo no hace
otra cosa que enunciar las posturas agustinianas, colocdndolas en un en-
sayo de organizacién y sintesis doctrinal» (25).

Los Victorinos.—Los ensayos de racionalizar la fe produjeron en el si-
glo 1Ix una gran desilusién: la vida practica, la vida mistica iy la experien-
cia empirica se desarrollaron en oposicién a lo que se estim¢ racionalismo.
La nueva escuela de Chartres insisti6 en el platonismo y en el conocimiento
de la naturaleza, en oposicion también a la dialéctica aristotélica. Y como
el conocimiento de la naturaleza era imposible en agquellos tiempos, por la
falta de téenica y de conocimientos positivos, el estudio de la psicologia se
consideré como el unico camino fructifero. Asi{ San Agustin se presento
de nuevo como el mejor guia para el estudio del alma,

,Cémo podian entender aguellos hombres al misterioso San Agustin?
Lo aceptaban integralmente v lo continuaban con entusiasmo, pero la di-
ficultad estaba en entenderlo inicialmente. Los misticos se hicieron psicd-
logos y la experiencia interna se fué convirtiendo en un verdadero método
de conocimiento. Desde el principio se vio que se aceptaba como un hecho
la dualidad cuerpo-alma, a pesar de que esa cuestion era espinosisima en
San Agustin: la cosa no hubiera tenido demasiada importancia, si el tér-
mino sustancie hubiese conservado el sentido agustiniano de elemento.
Pero como muchas de las definiciones filoséficas eran ya dadas por Aris-
toteles, la .confusién entré sin remedio

La influencia de San Agustin continuaba siendo la principal y eén mu-
chos puntos la unica. Si es verdad que habia ya nuevos elementos, y la
influencia agustiniana perdia en extensién, en cambio ganaba en profun-
didad, sobre todo en el terreno espiritual. La abadia de San Victor, fun-
dada para candnigos regulares bajo la Regla de San Agustin, habia adqui-
rido una gran fama desde que Guillermo de Champeaux, discipulo de An-
selmo de Ladn, se retiré a ella con algunos de sus discipulos. La Congre-
gacion tenia wya 40 casas a la muerte de su primer abad (PL., 175, XXI).

Los Victorinos educados alli vivian y reflejaban el espiritu del santo
Patriarca. Hugo nos ha dejado un comentario de la Regula Augustini, don-
de se pone en evidencia ese espiritu. Por ese espiritu de la Congregacion,
la, influencia agustiniana produjo obras notabilisimas y populares. La Pa-

(25) Cfr. M. J. pr BeaurecurwL, en FEtudes et Recherches, Cahier VIII,
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labra Abreviada de Pedro Cantor de San Victor, escrita para los aspiran-
tes al sacerdocio, mantiene muy firme la tradicién de la Orden,

1l cardcter abstracto y dialéctico de los Victorinos no significa menos-
precio hacia la vida afectiva, de la que dan testimonios elocuentes, En
este sentido, nos recuerdan a San Anselmo jy & San Agustin. Pero saben
(ue una cosa es la ciencia, otra los sentimientos y otra la practica, iy que
en los tres campos hay batallas largas iy rudas. Los amplios horizontes, la
claridad y precisién de estos autores dieron el triunfo final a su postura
en los siglos siguientes. Los Victorinos tratan de imitar en todo a San
Agustin: su platonismo, su dialéctica, su sensibilidad para la experiencia
interior, su mismo estilo recuerdan constantemente al Doctor africano.

Premoniré.—BSan Norberto fundé su Congregacion de candnigos Pre-
moustratenses bajo la Regla de San Agustin. Los Legados Pontificios de
Francia en 1124 y dos afios mds tarde el mismo Papa Honorio II aproba-
ron y confirmaron con entusiasmo <y con los mayores elogios la nueva Con-
gregacion, como restauradora de la vila aposiolica, segiin el pensamiento
agustiniano (PL., 198, 36). Desde Gregorio VII, la Santa Sede no perdia
de vista ese punto. Agustin volvia a producir en la Iglesia un movimiento
de renovacion. Se creia que San Agustin mismo se habia aparecido a San
Norberto, ofreciéndole su Regla para corregir las corruptelas del monacato
y de la clericatura (PL., 198, 65). La importancia de la nueva Congrega-
cion fué enorme, pues llegé a contar con 1.000 abadias, 300 preposituras,
500 monasterios de mujeres y 16 obispados, iy de ella derivo el espiritu
agustiniano a Santo Domingo de Guzmdén y su Orden de Predicadores
(PL., 198, 87). Los Papas insistian en su propaganda de la Regula Augus-
tint (PL., 198, 80): Ecclesiam primitivam aposlolicis instilutam doctrinis;
In primitiva Ecclesia exortam, a santo Augustino sacris institutionibus
stabilitam (Urbano I). Cosa semejante repiten Inocencio I1, Adriano IV, Ale-
jandro III y Benedicto XII. Asj concluia Felipe, el abad de la Buena Es-
peranza: «A mi juicio, hay que acusar gravemente de pecado al que se
llama clérigo iy no ama tiernamente, honra devotamente y venera solicita-
mente a su maestro Agustin., Porque él es la prez y la forma de esta nuestra
profesion, él es el espejo iy la regla de nuestra religion» (PL., 198, 67). Se
advierte iya por este tiempo la contraposicién de San Agustin a San Beni-
to, pues mientras el primero es considerado como el Patriarca de los clé-
rigos, el segundo lo es como Patriarca de los monjes (PL., 198, &1), Los
Premonstratenses se destacaban entre los agustinos, como los Cistercien-
ses entre los benedictinos, si bien no faltaban algunos como San Gilberto,
que fundé su Congregacion en 1148, que querian servir a Dios bajo las
dos Reglas unidas.

San Francisco y el Agustinismo.—En agquel tiempo de disputas y gue-
rras, de simonja y nicolaismo, habfan surgido ya tantos predicadores de
la pobreza y de la austeridad, que todos tenian motivos para desconfiar
de Francisco, como habian desconfiado de Pedro Valdo iy de Arnaldo de
Brescia. Pero San Francisco se afirmé cada dia mds en su actitud: como
en los tiempos de San Agustin, el pueblo reclamaba monjes de vida acti-
va. Y San Francisco, sin darse cuenta quizé de la trascendencia de su paso
y después de muchas oraciones propias iy ajenas, se determiné a predicar
w levar una vida activa. As{ quedaba sobrepasado a su vez el ideal de
San Benito de Nursia y el monacato volvia a correr por cauces agustinianos,

Los sucesores de San Francisco se mantuvieron unidos en lo esencial,
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st bien en lo accidental empezé la lucha por los ideales puros. Pero, mien-
tras los «zelotes», prendados de la austeridad, protestaban contra las ate-
nuaciones de la Regla y llegaban casi a la heterodoxia, repitiendo el
ejemplo de los monjes antiguos de la Tebaida, San Buenaventura se cuido
de conservar lo que habia de esencial y permanente en la postura de San
Francisco. S6lo que era preciso levantar apresuradamente un edificio doc-
trinal, capaz de sustentar las posturas practicas, y los hijos de San Fran-
cisco se lanzaron a construirlo. Mientras los «zelotes» escribfan Floreci-
llas y lamentaciones, Alejandro de Hales construia un edificio gigantesco:
wv no hallé mejor solucién que edificar sobre los ideales iy doctrinas de San
Agustin, aungue teniendo a la vista las nuevas corrientes de la univer-
sidad, corrientes que venian de una escolastica profundamente influida por
el racionalismo &4rabe. San Buenaventura reforzé més aun los contrafuer-
tes agustinianos y puso en evidencia los peligros de un racionalismo del
que los humanistas podian partir para emanciparse de la Iglesia y com-
batirla,

Asi el llamado agustinismo continuador en la practica de la reforma
gregoriana, se presentaba en la teoria como enemigo de toda componenda
con el racionalismo averroista, pero corriendo el riesgo de interpretar mal
a San Agustin, por la misma influencia de Aristéieles, que alcanzaba a
todos, y también por la de los Victorinos y pensadores medievales. Preci-
samente por eso hemos de cuidarnos de establecer consecuencias légicas
de San Agustin al agustinismo, y mucho més viceversa. Es manifiesto
que se equivoca Gilsén cuando concluye: «de donde brotan estas dos con-
secuencias importantes: la especulacidn racional, que en el agustinismo no
es sino la conducta perfecta, tiene un papel necesario, pero preparatorio
tan solo; es la guia del alma hacia la contemplacién mistica, como ésta
¢s el preambulo de la eterna bienaventuranza». Y en nota afiade: «Cree-
mos que no puede negarse una tal evidencia (26). Nosotros creemos, por el
contrario, que no sélo puede discutirse, sino negarse rotundamente, Pri-
mero, porque enn San Agustin no puede admitirse la oposicién de «poseer»
a «ver», en la que se funda Gilsén: para los objetos del intelecto, ver es
poseer segun San Agustin. Segundo, porque cuando Agustin dice Dios, en-
tiende con frecuencia la unidad-verdad-felicidad, que el hombre conoce por
su misma naturaleza y a priori: ver a Dios significa tan sélo ver la verdad
inmutable y asi todos los hombres ven a Dios en este mundo. Tercero, por-
que las férmulas «conducta perfecta»n iy «contemplacion mistica» son muy
diferentes en San Agustin iy en el Agustinismo, influido por definiciones
aristotélicas, por reformadores medievales y por especulativos medievales.

Del mismo modo, al presentar la filosofia cristiana, que se confunde con
la religion, o al afirmar que la ciencia sélo tiene la misién de desentrafiar
el contenido de la fe, atribuyendo tales posturas a San Agustin, nos deja-
mos llevar de los prejuicios del agustinismo. San Agustin, por el contrario,
exige que antes de empezar a filosofar la verdadera religién, se conozcan
bien las artes liberales y esas artes liberales comprenden lo que mnosotros
Namamos la filosofia; exige asimismo que se conozcan ya los predmbula
fidei: intellige wt credas verbum meum. Por eso se dice filosofia verdadera
o religién verdadera, que naturalmente son una soteriologfa, una ciencia
de la salvacién. Si el agustinismo decide otra cosa, la conclusién no debe
recaer sobre San Agustin. Gilsén, dejdndose llevar del agustinismo para

(26) GuLsoN (I8): Introduclion a Vélude de Seint Augustin (Paris, 1943), p. 10,
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interpretar a San Agustin, encuentra sus famosas indeterminaciones, que
‘n0s dan una caricatura de San Agustin,

Confesemos, pues, que la influencia agustiniana sobre el agustinismo es
sumamente importante, en extensién y profundidad, que el agustinismo ha
contribuido grandemente a difundir el pensamiento iy la devocién agusti-
nianos, que con frecuencia se ha arrogado la representacién auténtica de
San Agustin, la mayor parte de las veces con razém., Pero confesemos tam-
bién que a veces ese agustinismo se ha equivocado en sus apreciaciones
criticas iy ha tergiversado a San Agustin.

Santo Domingo y la Escoldstica.—El espiritu de Santo Domingo de Guz-
man estaba ya preformado por la Regla de San Agustin, vivida entre los
Premonstratenses. Al contemplar el espectdculo de la Cristiandad, las he-
rejias, el abandono de las clases humildes, la riqueza y frivolidad del cle-
ro, comprendié bien que el tiempo de los contemplativos habia pasado,
como solucién Unica, y que habia que formar a los monjes para la batalla,
segiin el espiritu de la misma Regla de San Agustin. Se necesitaban clé-
rigos-monjes (premonstratenses populares) que combatieran al maniqueo
v al pelagiano, que evangelizaran al pueblo y propagasen la fe. Asi llegd
a redondear su ideal: mendicantes iy predicadores, pobreza y vida activa,
aunque la contemplaciéon se siga manteniendo como un ideal, segun los
principios agustinianos. San Agustin hubiera visto en la fundacidn de San-
to Domingo el monacato que anhelaba su alma evangélica, un monacato
que pudiera penetrar en las masas populares hasta el fondo, También aqui,
como en el caso de San Francisco, los continuadores levantaron su edi-
ficio doctrinal, para mantener la espiritualidad del Fundador.

El triunfo de Aristételes en la Universidad de Paris arrojo el apelativo
de agustinista a la tradicional postura dogmatica iy religiosa de los pen-
sadores cristianos. Mas como la postura antagénica, la de los averroistas,
era una amenaza demasiado clara conira la fe, San Alberto Magno y San-
to Tomdas de Aquino buscaron una wia media conciliatoria. Dentro de esta
Hscoldstica mnueva, en la que la dialéctica especulativa y la mistica es-
peculativa, que siempre estuvieron en contacto, significan una misma cosa,
no se puede hablar de oposicion, sino de método. Ya se dé la precedencia.
y preponderancia a la especulacién, ya al afecto, siempre se llega al mis-
mo resultado, expresado magnificamente por San Anselmo: non iento,
Domine, penetrare altitudinem tuam, quia nullatenus comparo illi intellec-
tum meum, sed desidero aliguatenus intelligere veritatem tuam, quam cre-
dit et amat cor meum (PL., 1588, 227), con formulas agustinianas. Nunca la
Escolastica pretendié conocer directamente a Dios por especulaciones, pues
confiesa los limites de la dialéctica humana: impossibile est quod per de-
finitiones horum nominum definiatur id quod est in Deo (Sto. Tomés de
Aquino). Es un conocimiento por analogias, y asi no es extrafio que tam-
bién en esta escolastica se desarrollase una teologia del sentimiento. El
que se dé una mayor importancia a una ulterior especulacién o a un ulte-
rior sentimiento es cuestién de grado y diferencia accidental, no de opo-
sicién o diferencia esencial. Esto aun confesando que la aristotelacion de
la Escolédstica es progresiva iy creciente, por lo que hay que marcar los
matices en cada uno de los pensadores,

Con frecuencia se cita a Santo Tomas de ‘Aquino como representante del
sistema aristotélico completo. Pero no es asi. Quizd avanzé algo mas que
San Alberto Magno en el proceso de aristotelizacién, pero todo lo que es
esencial en Aristéieles, como filésofo pagano, se niega en Santo Tomaés.
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Negadas las creencias, negados los fundamentos, poco importa ya que se
conserven formulas técmicas para problemas técnicos, El Dios, el hombre
vy el mundo de Santo Tomdas son totalmente distintos de los que conc_ibié
Aristételes. Y cabalmente en el terreno de la ética y de la espiritualidad
es donde mejor se aprecian las diferencias. La ética tomista esta calcada
sobre la de San Agustin, no sobre la de Aristoteles. ;Qué importancia pue-
de tener luego el que para demostrar las proposiciones agustinianas se re-
curra a las férmulas de Aristételes? La espiritualidad se refiere a una per-
feccion cristiana y esa es la caridad. Las otras virtudes no dan la perfec-
cion, sino en la medida en que contribuyan al aumento de la caridad. Las
virtudes sobrenaturales se presentan a priori, como disposiciones necesa-
rias para obrar. Es cierto que los escoldsticos, al referirse a las virtudes
naturales, como disposiciones, s6lo citan las que se adquieren por la repe-

_ticién de actos, y no les turba el problema agustiniano de ofras disposi-

ciones @ priori que también son necesarias para obrar y no nacen de la
repeticién de actos, sino que son virtudes naturales a priori; quizd Aristo-
teles no les permitié ver este problema, como tampoco les permitié ver el
problema del corazén o memoria, que-los modernos llaman inconsciencia
¢ subconsciencia. Pero estas menudencias no pueden impedir la sustan-
cial identidad de la espiritualidad agustiniana iy de la tomista, puesto que
ambas brotan de una misma teologia cristiana. Incluso a veces Santo To-
mas se aparta, no soélo de Aristételes, sino también de los Padres del iyer-
mo, de Casiano, de San Benito iy de los «ermitafios» para adoptar posturas
neta y cldsicamente agustinianas. Y se puede afirmar, que conforme se va
conociendo mas y mejor la actitud espiritual de Santo Tomas, mdas se
arraiga la persuasion de que es él en la antigtiedad el mejor intérprete de
San Agustin, mucho mejor intérprete que los mismos representantes del
agustinismo. Los que citaban grandes parrafos de Aristoteles podian dar
mas auténtica doctrina agustiniana que los que citaban grandes parrafos
de San Agustin. Y es que Aristoteles y San Agustin eran para aquellos
hombres de Paris dos misterios que ellos trataban de inlerpretar a su
manera.

Con las debidas precauciones, que sefialamos al principio de este ar-
ticulo, recogeremos aqui las palabras de Przywara sobre los cuatro tipos
de agustinismo medieval: «se califica de agustiniano ese esguince con
que en un Bernardo de Claraval se yergue el amor apasionado, totalitario
y sin miramientos, frente al compasado iy mesurado sic ef non de Abelar-
do; o también ese gesto con que el mismo amor desafia a la pobreza, igno-
minia iy muerte, frente a la sesuda moderacion de Cluny. En efecto, se
trata de una reaparicién del apasionamiento con que Agustin toma par-
tido a favor del impetu paulino... Pero es también agusiiniana sin duda
alguna la postura de Anselmo de Cantorbery, para gquien Dios y su Reino
laten en la region luciente de las puras ideas, para quien la existencia
late en la pura esencia, de modo que el pasar de la fe a la inteligencia no
consiste, propiamenie hablando, en que la razon llegue a comprender los
misterios, sino mas bien en que la misma. fe se vaya acendrando iy se re-
monte a una ulterior fase intelectiva, mas espiritual... Todo esto es, desde
el principio al fin, letra y espiritu de los primeros escritos agustinianos (27).
«Agustin fué el que planted nuestros temas antagdmicos, iy fué también la
solucién de ese antagonismo. Esto se patentiza en la pugna que desde la

(27) Cfr. Przywara, L e, p. 17
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Edad Media acé reina en el pensamiento escolastico entre fomislas iy esco-
tistas. En Tomdas de Aquino impera el pathos de la eterna verdad... que se
inspira en el Agustin de las ideas eternas, Igualmente en Duns Scolo im-
pera el pathos de la ilimitada libertad de la charifas... lo cual es herencia
del Agustin antipelagiano» (id. p. 14).

Ermitaiios de San Agustin.—La reforma gregoriana habia poblado los
montes europeos de «ermitafiosn, ya cenobitas, ya anacoretas. Muchos de
ellos hufan de sus pecados o de la corrupcién de los tiempos, o de la mal-
dad misma de la Iglesia oficial, como decian los herejes. Por su parte, la
Santa Seds continuaba recomendando la Regla de San Agustin e imponien-
do con ella la reforma. Asi de la misma Santa Sede partio la idea de reunir
a todos los ermitafios en una sola Congregacion bajo la Regla de San Agus-
tin. Pero antes esas diversas Congregaciones de ermitafios, o algunas de
ellas se habian adelantado a pedir la Regla de San Agustin, en lugar de la
de San Benito bajo Ja cual venian viviendo. Y se produce un fenémeno ex-
trafio: estos ermitafios creen ciegamente que su género de vida es el insti-
tuido por el mismo San Agustin en persona. Aparecen unos escritos apo-
crifos, que adquieren celebridad en Europa y que se van poco a poce mul-
tiplicando., Se intitulan: Sermones ad Fraires in Eremo” e inventan la
novela de que San Agustin, después de su conversién y antes de volverse
al Africa, se habia retirado a la Toscana a vivir su vida de ermitafio. Apo-
crifos iy todo, estos escritos logran formar una consciencia. Y cuando en
el afio 1256 la Santa Sede procede a la unién oficial de todos los ermitafios,
todos ellos estan convencidos de que su institucién es fundacién inmediata
y directa de San Agustin. Pocos afios después, cuando aparecen los prime-
ros historiadores de esta nueva Congregacién, creen a pie firme en su agus-
tinianismo directo. Esta postura da a la nueva Congregacién un cardcter
especial ;: mientras, por ejemplo, los dominicos, tienen sus constituciones
por Dominicanas y su Regla por agusiiniana, estos nuevos «agustinos» por
antonomasia, todo lo creen recibir de San Agustin, su vida, sus obras, su
Regla. La conciencia de los jévenes se forma sobre este modelo, v las doc-
trinas agustinianas son recogidas como una herencia de familia. Ante esta
actitud, importa ya poco el error comun. Los profesores de la Congrega-
cion toman como misién ensefiar un agustinismo de San Agustin, aunque
no acierten en sus propositos. La teologia, filosofia, espiritualidad de San
Agustin es su tesoro mdas preciado. Para los que se atienen a la transmi-
sion directa e historica esto es sencillamente un error comun. Pero para
los que creen que en la transmisién del espiritu es dénde realmente hay
que buscar la paternidad espiritual, estos agustinos seguirdn siempre figu-
rando en la historia como los auténticos agustinos, los que forman la espe-
cial familia religiosa de San Agustin. Se ha estudiado si durante la Edad
Media pudo conservarse una tradicién directa que vaya desde San Isidoro,
San Fulgencio o Juliano Pomerio-San Cesdreo hasta los ermitafios de Tos-
cana, y no aparece nunca la evidencia. Mas bien aparece la negativa, por
1o menos por el silencio de la historia. Es cierto que la historia de Italia
durante esa Edad Media tiene todavia muchas oscuridades y que no es po-
sible que las leyes de Ludovico Pio y de Aix la Chapelle pudieran aplicarse
a Italia como se aplicaron a Francia, Pero la transmision espiritual y con-
viceidon sincera, fundada o no en el error comun, han dado a esta Orden un
cardcter totalitariamente agustiniano. Gracias a Dios, el éxito de las dos pri-
meras Ordenes mendicantes habia impulsado a la Santa Sede a sacarlos
de sus yermos para formar con ellos una nueva Orden mendicante que lu-
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chase al lado de sus hermanas mayores, la de los dominicos y la de los
franciscanos. Asi el auténtico espiritu de San Agustin, que nunca fué ere-
mitico, pudo tener una realizacién mds exacta en esta nueva Orden re-
ligiosa., i

La mistica alemana y holandesa.~—No hablaremos aqui de la influencia
dé San Agustin en los renacentistas, pues aunque fué muy grande, fué acci-
dental. El espiritu renacentista llevaba un espiritu sustancialmente opuesto
al agustiniano, y por eso sus elogios retéricos no pueden ocultar un huma-
nismo que San Agustin habia combatido sin tregua, un humanismo que a
la postre nos llevé a la tragedia y a la catdstrofe. Pero si hablaremos, para
terminar, de la mistica alemana sobre la cual hay sin duda una gran in-
{luencia de San Agustin. jEn qué forma?

«Segun este agustinismo, hay que sumergirse en las honduras del anima,
es decir, hay que proceder a la reduccién radical, a un puro cégifo, si es
posible. Por esta postura, Agustin es el padre de la mistica filoséfica ale-
mana... que topa en la tiniebla de las profundidades animicas con la tinie-
bla divina... Sitta expresamente la realidad en lo mas recéondito del alma,
que es lo que hace Agustin» (28). Ya advertimos que es muy discutible que
eso sea lo que hace Agustin, pero de todos modos una influencia directa
o indirecta es notoria., No, ciertamente, en cuanto que signifique una con-
fusién o identificacidn entre el alma y la verdad; tampoco en cuanto sig-
nifique una confusién o identificacion del alma con sus potencias: a ambas
cosas se opuso expresamente San Agustin. Hay aqui un problema, que ha
ejercitado a muchos intérpretes de San Agustin y es el de la «memoria
Dein», el corazdn, la subconsciencia o como uiera que se la denomine. Ale-
jandro de Hales queria identificarla con la sindéresis y hébito de los pri-
meros principios de Aristoteles. San Alberto Magno yuxtapuso la teoria aris-
totélica iy la agustiniana., Santo Tomds subordiné la teoria agustiniana a
la aristotélica. Los tomistas suprimieron la teoria agustiniana, y se que-
daron sélo con la aristotélica. Sin embargo, en el terreno de la espiritua-
lidad y de la mistica quedaba un gran misterio, pues en ese terreno se
mantenia la espiritualidad agustiniana. Las relaciones de la gracia so-
hrenatural con la «sustancia del alma», que hacen decir al P, Gardeil que
todos los verdaderos tomistas son agustinianos como lo fué Santo Tomss,
preocuparon a los misticos alemanes iy a Nicolds de Kusa. Y como desde
San Anselmo y los Victorinos, la mistica especulativa tenfa ya una tradi-
cion larga y densa, iy el sentido de esa tradicién se atribufa a San Agus-
tin, San Agustin puede ser considerado como patrono de agquella mistica
alemana en el sentido dicho. Pero no es agustiniana la clara influencia
de Scoto Erigena o del neoplatonismo antiagustiniano, que aparece en el
Maestro Eckhart, y que flota vagamente en casi todos los demés misticos
alemanes,

También en Ruysbroeck y en los Hermanos de la Vida Comun se des-
taca con alto relieve la influencia de San Agustin. Desde el momento en
que Ruysbroeck adoptaba la Regla de San Agustin para su monasterio de
Groenendael, toda su espiritualidad mondstica tenia que conformarse con
la Regla. Expresamente nos dice Pedro de Herenthals que tanto el maestro
como los discipulos se esforzaban por adaptarse al espiritu de la Regla
agustiniana. Varios de ellos se destacaron muy pronto como tratadistas de
la teologia mistica, Taulero iy Gerardo Groote recibieron una fuerte influen-

(28) Cfr. Przywara, 1. c; p. 19,
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cia agustiniana de la Institucion de Ruysbroeck, el cual es ya el ultimo de
los grandes especulativos de la Edad Media, cuando pretendian hacer de la
mistica un método de conocimiento con iguales derechos que la dialéctica.

También se organizaron bajo la inspiracién agustiniana aquellos Her-
manos de la Vida Comun que reaccionaron enérgicamente contra la espi-
ritualidad especulativa. Ya Gerardo Groote, en comunicacién con Ruys-
broeck, quiso dar a su grupo la Regla de San Agustin y su sucesor Flo-
rente Radewijins se la di¢ de hecho. No se les puede considerar como ene-
migos de la culiura iy mucho menos de la cutlura espiritual, pues todos
ellos se dedicaban a copiar libros iy consagraban muchas horas al estudio;
amaban extraordinariamente los libros y evidencian una cultura nada co-
mun, de la que el Kempis se ha hecho portavoz. Lo que combatian era la
cultura separada de la practica espiritnal, una pura especulacién sobre
temas espirituales sin animo de vivir lo que se cree. Lo que decimos de los
Hermanos de la Vida Comun se ha de repetir de los Canonigos Regulares
de Windesheim, que viven igualmente bajo la Regla de San Agustin, Sin
embargo, la influencia de las doctrinas agustinianas se va haciendo mas
lejana, pues Ruysbroeck iy los misficos alemanes estaban mucho maéas cer-
ca, teéricamente hablando, de San Agustin. Los partidarios de la «devo-
cién moderna» estudian iy citan con el mayor gusto al Doctor de la Gra-
cia, que es su autor favorito. Pero junto a él tienen a Casiano, San Gre-
gorio y San Bernardo, dando un sentido practico e inmediato a la espiri-
tualidad.

Valladolid.



