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Abba 'Moisés’el' etiope

DEBOS, P.: Saint Jéan Cassiéh et Saint Moise 1'éthiopien, én* Analecta Bollandiana
103, 1985, p. 61-74,

La Historia monachorum in Aegypto pone en boca del rectuso Juan de Lyco-
polis una advertencia acerca de los engafios y seducciones, que ya sean de origen
diabblico o humano, intentan levar el espiritu a la elevacidn del orgullo. El ancia-
no agregd a ello el recuerdo personal de un combate con las ilusiones de los demo-
nios (Hist. mon. Aeg., I, 6061)..La version latina de Rufino no d1flere mucho del
origina] griego. Hela aqui:

“También a m{ me sedujeron frecuentemente los demonios por la no-
che, y no me dejaban orar ni reposar, sugiriendo a mis sentidos fantasias y
pensamientos. Por la ‘mafiana, en und especie de ilusion, se postraban ante
mi diciendo: Perdonanos abba, porque ‘te hemos hecho trabaJar toda la no-
‘che. Y yo les respondia: Alejaos de mi los gue obriis la_iniquidgd, y no ten-
téis al servidor de Dios™.

Casiano se hace eco de ello en la Conl. 1, atribuida a abba Moisés, quien refie-
re que el anciario Juan fue engafiado por log demomos pues, agotado su cuerpo por
el ayuno, cuando se dirigia a tomar alimento, se le presento un diablo en figura de
negro (etiope), se postrd ante é1 y dijo: “Perddname, porque yo.te he infligido este
-trabajo”. Parece razonable -pensar gue Casiano conocié el texto. de-Rufino, a pesar
de las- d1ferenc1as sobre el objeto-de la ilusién y la identidad.del’ demonio. La mis-
ma imagen del negro-es llamatrva pero también.en oh-os*lugares la utiliza Casiano,
y se trata de una tema habitual en la literatura apotegmética y en los escritos con-
temporaneos y'del mismo ambienté.

0

iQuién es este Moisés? Puede set importante intentarsaclarar su identidad.
Casiano menciona su nombre muchas'veces: Inst..10,25; Conl. I,1; 1,23;2,1; 3,5,
7,26-27; 19,9. .;Se trata de la misma persona,.o de-homoénimo? Para Paladio solo
hay un Mpisés, el bandido etiope convertido (Hist. Lausiaca 19), y-16s Apotegmas
conocen también a uno.solo, antiguo bandido, que era negro, En Conl. 19,9 dice
Casiano, por boca de Juan, que Moisés, como-dtros Padres (ambos Macario y Paf-
nucio), poseyirla perfeccién de ambas vidas, la. prictica y la tedrica. Y confirma
en este mismo lugar lo-que.ya ha dicho en Conl. I-2 sobre la perfeccién ‘de Moi-
sés: “Moisés, entre esas agregias flores, derramaba un perfume’ mis juave;:no solo
de la virtud activa, sino.también de la tebrica’™ Es evidente que Casiano se refie-
Te a un solo y~tnico Moisés, el mismo en todos los lugares en que cita su nombre.
En cuanto al hecho de que és un diablito negro el que lo tienta, ésto lleva a’re-
conocer que el anciano tuvo qiie enfrentar cierto racismo. Los apoteﬁu Moi-
sé§ 3 y 4 muestran”el humor con que el mismo Moisés se refefia a su.color.
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En fin, en Hist. Lausiaca 19,6, Isidoro, presbitero de Escete, le aconseja a Moi-
sés que no coma més de 12 onzas de pan seco, y en Conl. 2,18-19 Moisés respon-
de a una pregunta de German, el acompanante de Casiano, diciendo que la regla
del alimento era de dos panes (de seis onzas cada uno). Se puede ver con este ejem-
plo cémo trabajaba el gran difusor del monacato en Occidente: un margen de liber-
tad, pero con datos “‘estrictamente historicos, y sobre todo, prosopograficos”.

Agustin de Hipona y la vida monastica

LAWLESS, G.P.: Augustine’s first monastery: Thagaste or Hippo?, en: Augusti-
nignum 25, 1985, 1-2, (= Miscellanea di Studi agostiniani in onore di P. A.
Trapé OSA), p. 65-78.

En los anos 388-391 Agustin organizo en Tagaste una vida monastica genui-
namente tal. Esta es la tesis del A., que se propone demostrar en el articulo. Co-
mienza reconociendo que hay tres posiciones al respecto:

1. Agustin no tuvo, cuando se instald en Tagaste, mas compromiso ecle-
sial que el que tenia hasta ese momento. Por lo tanto, no puede hablarse
de vida monastica en Tagaste en esta época, sino de una comunidad con-
templativa, en un sentido mas filosofico (R.J. Halliburton, L.J. Van der
Lof).

2. Agustin forma su primer monasterio en 388 en la casa paterna de Ta-
gaste (F. Van der Meer, W.H.C. Frend).

3. La idea original de Tagaste es mondstica en parte, pero combinada con
el ascetismo africano y el modelo romano de la contemplacion (C. Stan-
cliffe). P. Brown reconoce al experimento de Tagaste un caricter de tran-
sito hacia una realizacion méis monastica que en Casiciaco.

Para nuestro A., la comunidad de Tagaste fue monéstica, aunque no llevase
oficialmente ni técnicamente ese titulo. En efecto, Agustin volvid a Africa a fines
de agosto o principios de setiembre de 388; tras una breve estadia en Cartago, se
dirigio a su casa paterna. Refiriéndose a Alipio y a si mismo, dice el Santo que no
eran clérigos, sino Deo servientes (De civ. Dei 22,8), o sea, ni laicos ni clérigos, si-
no consagrados en la vida monastica. Apenas llegado se deshizo de sus bienes, y co-
menzod a llevar un género de vida sefialado por la renuncia a la propiedad, la pobre-
za, el ayuno, la fraternidad, el didlogo, la oracion, la lectura y el trabajo (més bien
intelectual). Varias obras suyas datan de esta época. El vocabulario utilizado no in-
cluye el nombre de ‘““monasterio” para la casa, pero la expresion tampoco es usada
en otras obras de Agustin donde esperariamos encontrarla (asi cuando refiere noti-
cias acerca de los monasterios pacomianos), y el mismo término tardé en imponer-
se en latin. Usa més bien otras expresiones, relacionadas con el servicio y la frater-
nidad, mds que las que vienen del griego monajos. El género de vida seguido en Ta-
gaste coincide, por lo general, con el que Agustin en obras posteriores, supone de-
be ser el de un monasterio. Al fin, en 391, Agustin busca establecerse en Cartago;
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la causa talwvez haya sido que en Tagaste era demasiado conocido, ¥ no tenia la paz
que deseaba,

.

Los Didlogog de San Gregorio Magno

CRACCO RUGINI, L.: Gregorio Magno, Agostino e i quattro Vangeli, en: Augusti-‘-';' HR

nianum 25, 1985,-1-2 (= Miscellanea di studi agostiniani in onore di P. A. Tra-
pé OSA), p. 255-263.

En Didl, I, Prél, 10, dice San Gregorio Magno que es evidente para él que
‘Marcos y Lucas escribjeron sus evangelios, no como testigos presenciales, sino con
los elementos que oyeron de otros, Con este precedente se justifica cuando pre-
sente los ejemplos, llegados a él por relatos y no por directa expériencia, de los
santos de Italla. B! presente artfcilo se refiers'a la distincibn que hece ol Santo
Papa entre los evangelistas, que ‘“vieron™ y los que “oyeron”. Bsta distincién no
era nueva, pues tiene antecedentes patristicos en Oriente y en Occlidente, aqui espe-
cizlmente en San Agustin. Dice este Padre que los tres primeros evangelistas (Mateo,
Marcos, Lucas) estaban més dediéados a las virtudes a_?:tivas, 8 la descripcibn extama
de los hechos de Jesis, mientras que Juan antendfa més a las palabras y il contenido
referido a la felicidad eterna; y de esta manera interpreta’los animales simbdlicos del
Apocalipsis, de modo diferente a la hasta entonces corriente, atribuyendo a.Mateo
el ledn (y no el hombre), a Marcos el hombre (en lugar del 4guila), a Lucas &l toro
(sin cambio) y a Juan el éguila (en vez del lsbn), Esta ‘clasificacién debid influir
en Gregorio cuando redactaba los Didlogos, divididos en ¢uatro‘libros, con una refe-
rencia thcita al modelo evangélico, Los tres primerds librds corresponden a los hechos
histbricamente narrados. Aunque se separa de Agustin, al atribuir el ledbn & Marcos
y no a Mateo, concuerda con el africano en lo demds; El libro I insiste-en los els-
mentos ascéticod, el II (dedicado a San Benito) muestra, como Gregorio considera
que 1o hdce ‘el evangelista Marcos, la potericia de Dios con los milagros y la fuerza
de intercesién del Santo; el III se distingué, como Lucas, por los aspectos sacerdota-
les y clericales, mientras el IV, cercano a la modalidad de Juan, sé refiere & la felici-
dad etérna, con la espiracion por la vida celestial, como él 4guile que simboliza -al
evarigelista.-Por ello se puede ver que los Diflogos no son'una obra‘mefginal o menot,
sino una variante en la tarea exegética en la que estaba empefiado el Papa, y también,
como ella mlsma edificante y destinada a suscitar el amor por la patria celestial,

Oficio Divino y compuncion

GALE; J.: The divine Office. Aid and hinderance to Penthos, en: Studia Monastica
27,1985, 1,p. 13-30. ¥

-

La compuncion {penthos) es uno de los temas mayores-de-Ja literatura ascéti--
ca de los primeros siglos. Pero justamente, un apotegma que refiere Pablo Everge-
tinos considera al Oficio Divino como un obsticulo para la compuncién, Se puede
resumnir asi: Abba Pambo mandé a su discipulo a Alejandria para vender los trabajos,
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y el joven pudo asistir a los oficios litrgicos en el santuario de San Marcos. A su re-
greso, el anciano lo vio turbado y quiso saber la causa, y él le contestd que, des-
pués de lo que habia experimentado en la ciudad, creia que los monjes perdian el
tiempo, pues no cantaban como los clérigos de la iglesia. El anciano le respondio
con palabras apocalipticas, preanunciando la decadencia de los monjes que, dejando
el solido alimento (la compuncibn, la ascesis del desierto) se dedicarian a entonar
bellas melodias. Y ridiculizd los gestos y las voces de los clérigos, en contraste con
la reverencia y gravedad del monje que vive en la penitencia. En esto, en fin, veia
una sefial de los tiempos ominosos que se avecinaban... Hay una diferencia cierta
entre la manera refinada de celebrar la liturgia, propia de los clérigos y seculares,
y que llama a los sentidos, y la modalidad monastica, austera, grave, penitente,
pero solida e interior, Es verdad que una forma variada y bella agrada, pero también
distrae, aleja de una experiencia profunda y, en fin, no lleva a ninguna parte. Se
considera que la “huida del mundo” exige del monje una actitud mas reservada
respecto de la liturgia. Asi se plantea un conflicto que, si bien con menos acritud
que en la antiguedad, sigue vigente hasta hoy. Para resolverlo es importante la cate-
goria de meditacion. Los monjes pacomianos meditaban en silencio lo que habian
memorizado; esta recitacion (interior o exterior) era fundamental en las demés co-
mientes monasticas de Egipto, y formaba su “liturgia”, su servicio, ofrecido conti-
nuamente y que llevaba al penthos. Esta repeticion trascendia el limite que separa
a la liturgia de la vida: “Tal meditatio era la liturgia del monje, pero también su
vida” (p. 21). La liturgia misma debia reflejar un estilo propio, que ya hemos visto
basado en el silencio y el retiro. Solo asi, la ruminacion monastica de la Palabra
podia volcarse en la reunion litiirgica. A su vez, el estilo orante de escucha y de
silencio de la celebracibn mondistica, se prolongaba en la vigilia, en la lectio divi-
na. Asi como la liturgia de los monjes pacomianos era diferente —“nuestros dife-
rentes estilos de oraciobn —ya sea personal o comunitaria— estdn ligados a nues-
tro modo de vida” (p. 22), también lo es la de toda comunidad monastica. Otros
autores antiguos sostuvieron la misma actitud que el compilador Evergetinos: Ata-
nasio, Juan Crisbstomo, un texto atribuido a Antonio el Grande. En la oracion
monastica tienen gran importancia los salmos: la salmodia es un arma excepcional
contra las pasiones, es una ayuda para el monje, y segin Evagrio, precede a la ora-
cibn pura. Con los salmos se intenta orar continuamente, su recitacion acompafia
siempre al monje en su corazon.

La oracion continua tiene mucho que ver con la compuncién, como se prue-
ba con lo ya dicho sobre la meditacién. Los tres elementos contribuyen a crear un
clima: “la meditacion tiene un fruto: penthos, y este se expresa en la oracion con-
tinua” (p. 25). Esta misma idea se repite a lo largo de los siglos en Oriente y Occi-
dente, hasta los origenes de cartujos y camaldulenses, hasta San Bernardo, Del
gran reformador Beato Pablo Giustiniani es la frase que termina el articulo: ‘Na-
da es més 0til para los monjes que leer los salmos ... los monjes que en la soledad
y el silencio desean siempre meditar, orar con frecuencia y llegar, a veces, a la con-
templacién™ (Bto. Pablo Giustiniani).
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