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LA HERENCIA DEL MONACATO MEDIEVAL*

Asi como existi6 una herencia del monacato antiguo en relacion con el del medioevo®™,
asi también se transmitié otra parte de este ultimo al monacato de las épocas sucesivas. La
herencia del monacato medieval forma parte de aquella mas vasta que cada época ha dejado a la
siguiente, colocandose en esa perspectiva de continuidad que, ahora hace casi un siglo, fue
magistralmente delineada en El otofio del Medioevo de Huizinga®. Por su parte, después,
Curtius hace ya mucho que demostrd que el Medioevo fue el canal no solo de la transmision de
textos, sino también de temas y fopoi literarios, muchos de los cuales fueron transferidos
justamente desde los escritos de los monjes™.

Es verdad que en la cultura corriente la herencia primaria, si no la tnica, dejada por el
monacato medieval consiste en la transmision de los clasicos antiguos™, titulo casi exclusivo de
mérito ante las varias épocas y civilizaciones. Pero esa herencia es mucho mas vasta y compleja
e incluye una cantidad de elementos de dificil definicion, que s6lo un examen mas profundo
puede captar y valorar. En efecto, el monacato medieval, especialmente mediante su literatura e
iconografia, ha contribuido, y sigue haciéndolo, a transmitir, ante todo, gran parte de los cultos y
de los modelos que habia recibido de la antigiiedad, como —para citar un caso emblematico— la
figura de san Antonio”’. El patrimonio ideal del Medioevo monastico pudo ser transmitido mas
agilmente en la medida que habia logrado adaptarse a la religiosidad y sensibilidad del tardo
Medioevo, a aquellas corrientes, ante todo a la devotio moderna, que hicieron de eslabon entre
esta Gltima época y las sucesivas. Se habia establecido y consolidado una relacién entre los
centros monasticos y los ambientes populares, entre la piedad docta y aquella sencilla, entre los
grandes autores misticos y las obras anénimas o seudonimas que abundaron en aquel periodo de
transicion, determinando asi un clima espiritual y cultural que constituia como un patrimonio
comun.

La herencia del monacato medieval, dada la naturaleza “policéntrica” de tal movimiento
y de sus variadas expresiones, no ha sido transmitida habitualmente por pocos centros (aquellos
mas conocidos e influyentes), facilmente identificables, sino por individuos e instituciones
extremadamente diversas, por todo aquel conglomerado de comunidades menores, que sin
embargo confluian sobre algunos puntos fundamentales de la vision de la vida. Semejante
transmision, ademads, no fue un fenémeno instantaneo sino el fruto de una asimilacion que durd
casi un milenio. Esto ayudara también a comprender mejor lo que fue, en si mismo, el
Medioevo monastico en sus expresiones mas significativas, en sus creaciones mas originales, en
sus temas de fondo, en sus legados mas duraderos, como fruto de una larga decantacion que
hizo posible semejante herencia.

Desde un punto de vista mas general el monacato del Medioevo contribuyo a entregar a
la época sucesiva una cristiandad socioloégicamente constituida y reconocida como tal, con sus
estructuras, sus ordenamientos, sus leyes, sus tradiciones y sus Ordines basados sobre una
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precisa eclesiologia, a pesar del variado pulular de movimientos heréticos en los albores del
segundo milenio, que parecian poner en discusion un cuadro tan estable y coherente®™. Al
mismo tiempo se transmitia el compromiso de una continua reformatio”, que habia encontrado
en pleno Medioevo y en algunas monjes de esa edad sus exponentes mas vigorosos y
declarados™, y que no cesara de producir, incluso en los momentos mas cruciales, nuevas
tentativas y propuestas de parte de los mismos monjes; como, al inicio del siglo XVI, el célebre
Libellus ad Leonem X de Paolo Giustiniani y Vincenzo Quirino®'.

Desde un punto de vista mas externo, semejante compenetracion tan estrecha entre
monacato, Iglesia y sociedad, como se dio en el Medioevo, transmitia a la edad moderna una
toponimia sagrada en la que estaban representados no sélo un nimero amplisimo de santos, sino
también —especialmente de parte de la corriente cisterciense— de nombres comunes (fuente,
agua, lago, monte, celda, granja, abadia, monasterio y sus derivados) asociados a esas funciones
sagradas y testimonios de las mismas. Y es bien sabido cuan tenaz fue aquella persistencia en el
plano local a través de los siglos, incluso mediante formas en ocasiones modificadas o hasta
irreconocibles. En el plano juridico el influjo monéastico se encuentra especialmente en lo
tocante a las técnicas electorales, como la prevalencia del principio mayoritario, en la
legislacion y en los parlamentos™. En lo tocante al plano disciplinar, es conocida la influencia
del monacato irlandés en la difusion de la penitencia privada por medio de sus libros
penitenciales, fenomeno del que deriva remotamente la praxis de la actual disciplina del
sacramento de la penitencia. De lo cual saldra reforzado el concepto del monje como penitente —
al que se agregara luego el ideal de la reparacion—, como también el deseo de asimilarse a ese
estado por parte del amplio movimiento de confraternidades de la época tardo medieval y
moderna™.

En el campo de la espiritualidad, el monacato medieval transmitié ante todo una
apropiada y particular terminologia, actualmente mejor conocida para nosotros merced a las
cuidadosas investigaciones lexicograficas de dom Jean Leclercq’™. No so6lo, obviamente,
términos como oratio, meditatio, contemplatio, sino también vocablos como philosophia (en el
sentido de vida monastica), theologia, theoria (en el sentido de experiencia de oracion), tuvieron
hasta los siglos XVI-XVII una discreta sobrevivencia en autores espirituales como Sadeler,
Sandaeus y los Maurinos. Lo mismo vale, en particular, para el término quies que, heredado del
periodo patristico-medieval, atraviesa toda la época moderna llegando hasta textos eclesiasticos
oficiales del siglo XX™°.

Mas complejo es el problema de la teologia monastica, la cual, con el advenimiento de
la escolastica, parece eclipsarse o permanecer como patrimonio exclusivo de los monjes y de los
religiosos, especialmente de aquellos que, como los franciscanos, quedaron ligados a Ia
corriente teoldgica agustiniano-buenaventuriana. Es claro que el exponente principal y siempre
apreciado sigue siendo san Bernardo, sobre el cual, por la riqueza de su herencia espiritual, es
necesario retornar. La separacion entre dos tipos de teologia, agravada mas tarde, en los siglos
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XVI-XVII, por la irrupcion de la teologia tridentina o positivo-escolastica, parece colocar a la
teologia monastica en una posicion de menor estima. A este respecto, sin embargo, contintia
toda una literatura espiritual a menudo muy abundante —considérese la imponente produccion de
Dionisio Cartujano (+ 1471)- que mantiene con fidelidad, especialmente en las cartujas, la
direccion precedente, si bien con escasa pretension de originalidad. Y es justamente la obra de
Dionisio Cartujano la que excluye el asi llamado divorcio entre teologia y mistica, tratandose de
dos corrientes que coexisten en este autor, fundiéndose y compenetrandose mutuamente®. Con
todo, seran necesarios siglos (hasta la mitad del siglo XX) para llegar a una neta individuacion,
en el 4mbito historico-doctrinal, de la existencia y el significado de la teologia monastica®’.

La transmision de textos, valores, modelos, instituciones del Medioevo monadstico a la
época moderna tiene lugar bajo el signo de una crisis general de la religiosidad medieval debida
a multiples factores, como la declinacion de los grandes universalismos politico-religiosos y de
las mayores construcciones doctrinales de la época, la exasperacion y después el aplacamiento
de las grandes esperas escatologicas, la decadencia de tantos centros monasticos, la progresiva
afirmacion del espiritu laico, la emergencia de las nacionalidades, aunque si bien todo ello
presenta ritmos y caracteristicas diversos en los diferentes paises de Occidente™. Pero lo mas
importante es la gradual afirmaciéon de una nueva concepcion del mundo, debida a la novel
imagen del mundo mismo presentada por los grandes descubrimientos geograficos de los inicios
de la época moderna. Tales concepciones, en el ambiente monastico, parecen concretizarse en el
célebre mapamundi delineado, en la mitad del siglo XV, por Fray Mauro del monasterio
camaldulense de S. Michele de Murano (Venezia), conservado en la Biblioteca Marciana y
siempre objeto de interés para los estudiosos®. Ademas, a medida que se avanza hacia el tardo
Medioevo, la verdadera devocion que animaba las peregrinaciones tiende a disminuir, mientras
comienza a crecer la curiosidad y el deseo de conocer un mundo mas vasto. Tal vez por esto a
partir de san Bernardo y después en la Imitacion de Cristo se abre paso una reaccion contra las
peregrinaciones, de las cuales se recuerdan los peligros y se les opone una nueva valoracion del
aspecto interior™.

También las concepciones eclesioldgicas se desarrollan en el clima “conciliaristico”,
mientras conoce nuevos impulsos la condicion de vida laical. La tradicional reparticion de los
fieles en tres Ordines (clérigos, monjes, conyuges, u oratores, bellatores, aratores) todavia
subsiste, pero sin aquella riqueza de referencias biblicas y tipologicas del pleno Medioevo®'. La
situacion real, en la misma vida religiosa, se torna mas difuminada con el surgimiento de nuevas
uniones laicales y, después, con las congregaciones de Clérigos Regulares. Declina ahora
definitivamente la imagen del rey monje y guerrero como, al final del Medioevo, habia
aparecido representada por un soberano: san Luis IX de Francia®. Andlogamente ya no tiene
mucho relieve la figura del obispo-monje que podia gloriarse de un remotisimo ejemplo en san
Martin de Tours, mientras que se iba afirmando la del obispo-pastor ilustrada, para el periodo de
la Reforma catélica, en el conocido ensayo de Hubert Jedin®.
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El bajo Medioevo habia conocido el fenémeno de la “urbanizacion”™ de los
monasterios masculinos y sobre todo de aquellos femeninos que, entre los siglos XV y XVI,
afectd especialmente a las recientes congregaciones benedictinas de S. Giustina de Padova y de
Valladolid®. Era una transformacion muy importante porque confirmaba, en 4mbito monéstico,
la direccion de la nueva sociedad renacentista que ubicaba en las ciudades las cortes, las
academias, las escuelas, alineandose con aquella concepcion ideal de la ciudad —ya no mas
celestial sino terrena— sobre la que discutian los tedricos de la arquitectura como Ledn Bautista
Alberti. A lo que se afiadian las transformaciones, de las cuales la mas importante, desde el
punto de vista monastico, fue el pasaje del dormitorio comtn a la celda individual®.

Si en el pleno y tardo Medioevo, para superar los peligros del aislamiento, los
monasterios pasaron de la completa autonomia a la incorporacion en verdaderos y especificos
Ordines (locales e internacionales), en la época moderna tal tendencia federativa se manifestara
mas bien en la formacion de congregaciones monasticas nacionales, de las cuales aquellas mas
conocidas son: S. Giustina (luego Cassinese), Bursfeld y Valladolid. Terminan, en cambio, las
relaciones, todavia bastante vivas en la época precedente, con los centros monasticos bizantinos,
mientras se generaliza siempre mas la praxis de la clericalizacion de los monjes y, en
consecuencia, la diferenciacion cada vez mayor respecto de los hermanos conversos. Por otra
parte, también por la presencia de nuevas ordenes religiosas se refuerza, en los inicios de la
época moderna, el concepto de Orden de San Benito, frente a la que se coloca otra orden
monastica que observa la misma Regla: la orden cisterciense, muy pronto dividida a su vez en
un nimero notable de congregaciones en su mayor parte sobre bases nacionales o locales.
Muchos son asimismo los modelos de santidad monastica femenina que el Medioevo transmite
al periodo sucesivo: varias santas monjas en particular, como santa Gertrudis, gozaran de un
gran culto y veneracion entre el Renacimiento y la edad barroca.

En cuanto a los textos, las grandes transformaciones cientificas y técnicas de los inicios
de la época moderna, como la invencion de la imprenta, hacen posible la publicacion de la editio
princeps de algunas fuentes monasticas fundamentales como, en el campo historico, la edicion
del Chronicon Casinense*’. Lo mismo se aplica, con mayor razon, a los principales autores
espirituales; mientras que, por su parte, el abad aleman Juan Tritemio (+1516) compila la
primera bibliografia general de los autores benedictinos con el correspondiente elogio del arte
de escribir®.

El interés por los autores monasticos medievales no conoce interrupciones, en buena
medida por su afinidad con las corrientes contemporaneas del platonismo*’. En el plano
hagiografico, se piensa en catalogar a los santos de la Orden de San Benito y experimenta un
notable incremento un sector destinado a un desarrollo inmenso: la iconografia monastica. Para
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algunos santos monjes medievales, como san Bruno, es justamente a partir del siglo XVI que se
puede hablar de una verdadera y particular tradicién iconografica con los ciclos respectivos™. El
recuerdo de los antiguos monjes se reaviva con las fundaciones de nuevas congregaciones que
llevan sus nombres, como es el caso de las varias congregaciones (cinco italianas y una
espafiola) de Jeronimos aparecidas entre los siglos XIV y XV, y que contribuyeron a divulgar,
en época humanistica, la figura de san Jerénimo como ermitafio y estudioso’’. También se
consolida, al final del Medioevo, el concepto de “fundador” de las diversas 6rdenes monasticas,
a semejanza de lo que se verifica para las 6rdenes mas recientes”. En cambio, es mas dificil
establecer cudnto de las tradiciones populares recibidas y reelaboradas por el monacato
medieval hayan pasado al moderno; y la misma consideracion vale para el teatro. Un caso aparte
lo constituye la singular obra literaria de Teofilo Folengo (+ 1544), monje casinense, en la que
reaparecen, transfiguradas por la fantasia y la peculiar forma lingiiistica adoptada por este autor,
antiguas tradiciones populares™.

En cuanto a los humanistas, si se ha encontrado una veta de inspiraciéon monastica en los
escritos de Petrarca™, una ininterrumpida cadena de autores monasticos que va desde Juan
Climaco hasta san Bernardo, constituye una presencia bastante evidente en todo el movimiento
espiritual de los siglos XIV-XV. Esto vale tanto para los autores pertenecientes a las Ordenes
mendicantes, de un modo particular para el movimiento franciscano™, como para aquellos
vinculados a la veta mas reciente de la devotio moderna, como Florencio Radewijns (+ 1400).
Entre humanismo y devotio se establece una relacion que puede contar con ciertos influjos
bernardianos, como asi también con algunas claras referencias a las ensefianzas de san
Bernardo, presentes en la legislacion monastica del tiempo, por ejemplo, en aquella olivetana®™.
También en los textos mas antiguos del primitivo Carmelo preteresiano se retoman motivos de
la tradicion monéstica, entre los que se cuenta aquel del monasterio como arca de salvaciéon®’. Y
sobre la mayor orden religiosa de la Reforma, la Compaiiia de Jests, las influencias monasticas
llegan en gran medida a través de la corriente de la cartuja’®.

Sin duda, los ideales de santidad, reanimados y representados por tantos personajes
pertenecientes a estados y ambientes diversos, conocen en estos siglos modificaciones y
adaptaciones, que también se reflejan en el terreno monastico y, mas ampliamente, en toda la
sociedad”. Algunas veces, entre monjes y humanistas —también respecto del mismo individuo—
se defienden y se proponen diferentes ideales de santidad, como en el caso de la vida de san
Beno, obispo de Meissen del siglo XI, escrita en los siglos XV-XVI, de quien los monjes
exaltaban la vida claustral y los humanistas las obras evangelizadoras®. Esto no obsta para que,
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% G. PENCO, “Santita e vita monastica tra basso Medio Evo ed etd moderna”, en Studia Monastica 37
(1995) 405-418, reprod. en Florentissima proles Ecclesiae. Miscellanea... R. Grégoire, Trento 1996, pp. 465-481.

D, J. COLLINS, “Bursfelders, Humanists, and the Rhetoric of Sainthood: the late medieval Vitae of Saint
Benno”, en Revue Bénédictine 111 (2001) 508-556.



todavia en pleno siglo XVII, la figura de un santo tan “moderno” como san Carlos Borromeo,
haya sido presentada por sus panegiristas en términos semejantes a aquellos de la antigua
hagiografia monastica al punto de suscitar, al respecto, la sorpresa de un estudioso de nuestro
tiempo®".

Por otra parte, del lado catdlico, en la polémica antiluterana, el recurso a los modelos de
los santos monjes podia estar unido al deseo de contraponer a la figura de Lutero, sefialado
como ejemplo de todas las desviaciones morales, las vidas y virtudes de los mas antiguos
representantes de las virtudes cristianas®. Ademas, en el mismo mundo catélico del siglo X VI,
abundaban las discusiones sobre un tema clasico de la tradicidon monastica como aquel de las
relaciones entre vida activa y vida contemplativa, segin se ha demostrado, en razon del debate
abierto al respecto entre el B. Paolo Giustiniani —ermitaiilo y Camaldulense— y sus amigos
venecianos®. En cuanto al mencionado Giustiniani, es considerado por la misma tradicion
camaldulense, en cuanto reformador de la vida eremitica, como un segundo san Romualdo.

Si en el mundo monéstico, a lo largo del pasaje del Medioevo al Renacimiento,
persistian tematicas tipicamente medievales, cual la del contemptus mundi®, tampoco el topico
contrario, constituido por los tratados De hominis dignitate, estaba ausente, como en el Libellus
de dignitate et excellentia humanae vitae del olivetano Antonio da Barga (siglo XV). A este
respecto hubo un tema antropologico bien definido que el Medioevo, incluido aquel monastico,
dejo en herencia a las épocas siguientes, el del “descubrimiento del individuo™®. Este tema, con
todo, fue llevado a su apogeo por hombres del Renacimiento, aunque no hay solucion de
continuidad entre tal fase y la inicial desarrollada por escritores y pensadores occidentales —
entre los cuales muchos eran monjes— del siglo XII®. Es este, tal vez, el caso en que la
“continuidad” entre las dos épocas y mentalidades se demuestra plausible y descubierta, atin con
las peculiaridades propias de cada una de ellas.

La nueva época, por oposicion hacia esas nuevas visiones optimistas del hombre y de la
vida, afiadia el sentido de lo macabro y de la muerte con una intensidad y una carga dramatica
como nunca antes se habian visto. Aqui, especialmente en el tema iconografico del encuentro
entre los tres vivos y los tres muertos, muy presente también en los ambientes monasticos®’,
pareciera que la sensibilidad medieval, ya en su declinacion, expresara algunas de sus instancias
mas caracteristicas y peculiares. Se trata, en un plano general, de representaciones tributarias de
aquel “Medioevo fantastico”, sobre el cual una amplia documentacion iconografica ha sido
recopilada por Baltrusaitis®™. Pero se podria observar que, en lo tocante a las representaciones
escatologicas, entre los diversos “juicios universales” del siglo XV, por ejemplo en el ambiente
de Liguria, el mas ligado no a fuentes biblicas o joaquinitas sino a la tradicion dantesca —y por
ende a una veta literario profana— proviene justamente de un centro monastico, si bien modesto,
como San Giorgio di Campochiesa, cerca de Albenga®.

Con todo, en oposicion al sentido de lo macabro y al exasperado espiritualismo propio
del mensaje escatologico joaquinita, se desarrolla una fuerza de equilibrio por parte de un

1 G. ALBERIGO, “Du Concile de Trent au tridentinisme”, en Irénikon 54 (1981) 202-204. Incluso en la
iconografia de la contrarreforma es posible encontrar a san Carlos colocado junto a los antiguos monjes, como san
Antonio: G. PALAZZINI, “S. Carlo Borromeo nel ducato di Urbino”, en La Scuola Cattolica 96 (1968) 75.

82 Ver por ejemplo T. ROLLERI, “Un libello antiluterano ignorato: il De sanctorum Vitae et Lutheri
discrepantia di Pietro Dalla Porta”, en Rivista di storia della Chiesa in Italia 24 (1970) 31-68.

% G. ALBERIGO, “Vita attiva ¢ vita contemplativa in un’esperienza cristiana del XVI secolo”, en Studi
Veneziani 16 (1974) 177-225. Para las concepciones de los humanistas en general respecto de la vida monastica, ver
M. FOIS, “Umanesimo rinascimentale”, en Dizionario degli Istituti di perfezione, IX (1997) 1472-1484.

Lo demuestra entre otros el Dialogus de contemptu mundi en 6 volamenes del benedictino bavaro Angelo
Rumpler (+ 1513) para la formacion de los novicios: A. LANDERSDORFER, s. v., en Dictionnaire de Spiritualité
XIII (1988) 1125.

8 C. MORRIS, La scoperta dell’individuo (1050-1200), Napoli 1985 (trad. del inglés).

% G. PENCO, “Senso dell’'uomo e scoperta dell’individuo nel monachesimo dei secoli XI e XII”, en
Benedictina 37 (1990) 285-315, reprod. en Citeaux e il monachesimo del suo tempo, Milano 1994, pp. 41-67.

¢ CH. SETTIS FRUGONI, “Il tema dell’Incontro dei tre vivi e dei tre morti nella tradizione medioevale
italiana”, en Atti dell’Accademia Nazionale dei Lincei, Memorie. Classe di Sc. morali, stor. e filolog., serie 111, 13
(1967) 143-251.

88 J. BALTRUSAITIS, I/ medioevo fantastico, Milano 21988 (trad. del francés).

% G. PENCO, “San Giorgio di Campochiesa e le raffigurazioni escatologiche del Ponente ligure”, en
Benedictina 44 (1997) 211-216.



movimiento devocional de gran relevancia historica: la devocion a la humanidad de Cristo. Se
trata de un fenomeno amplio y universal, en el que las nuevas corrientes de piedad de los
individuos y de las multitudes, de escritores conocidisimos y de muchedumbres anénimas, de
textos y de obras de arte, encuentran su plena expresion. Piedad individual y piedad colectiva,
liturgia y ascesis, religiosidad e iconografia estaban muy comprometidas y representadas,
contribuyendo indirectamente a moderar aquellos excesos de espiritualismo que podian estar
alimentados por el mensaje de Joaquin de Fiore. También en esto las influencias lejanas se
remontaban a autores monasticos, especialmente cistercienses, como san Bernardo y Elredo de
Rievaulx, que mas tarde, por medio de los autores franciscanos, se difundirian en toda la
cristiandad.

Se trata entonces, en el caso del espiritualismo escatoldogico y de la devocion a la
humanidad de Cristo, de dos vetas muy diferentes en cuanto que apuntan a finalidades diversas,
casi opuestas; las que, sin embargo, presentes y operantes en la misma época y tributarias de
corrientes de la tradicidon monastica, contribuyeron a equilibrar los diversos elementos de la
espiritualidad del tiempo. Nacia asi una espiritualidad caracterizada por tonos mas equilibrados
como, por otra parte, sucedia con el movimiento contemporaneo de la devotio moderna. Fue
especialmente la corriente franciscana la que se apropié de ambos filones (el escatologico y el
de la devocion a la humanidad de Cristo), los que, como se ha dicho, en el campo monastico se
remontaban al movimiento cisterciense. Naturalmente la corriente franciscana, en la variedad y
riqueza de sus componentes, reacciond diversamente ante tales influencias, pero no cabe duda
de que en campo catdlico fue ella la que dio la mayor contribucion.

En el estado actual de nuestros conocimientos, se puede afirmar que la veta escatologica
no tuvo muchos seguidores en el ambiente monastico de los siglos XV-XVI"; en cambio, si
encontrdé mucha acogida la devocion a la humanidad de Cristo, a la que incluso Folengo dedico
un poema en octavas: L ‘umanita del Figluol di Dio (hacia 1533). Sin embargo, estaba siempre
presente la cada vez mayor exigencia de realismo que desde los textos evangélicos, luego de la
meditacion de los monjes medievales, era ahora recibida por la piedad moderna, sellando con un
caracter propio toda la piedad cristiana del segundo milenio. De forma que todo lo que se referia
a la humanidad de Cristo (el Nombre, la infancia, la pasion) se incrementaba y era acogido hasta
por las mismas corrientes mondsticas reformadas; la primera entre todas, la congregacion de
Santa Giustina con la Forma orationis et meditationis compuesta por el mismo fundador
Ludovico Barbo, y la difusién de la Imitacién de Cristo”". Pero también se constatan influjos
analogos en otros campos. Asi, en el ambito devocional —siempre en el siglo XV— fueron
especialmente los cartujos alemanes quienes confirieron a la piadosa practica del Rosario su
forma definitiva’’, sancionando asi un movimiento de piedad de varios siglos, en el que habjan
tomado parte exponentes de muy diversos grupos.

Espera escatoldgica y devocion a la humanidad de Cristo son aspectos de los que resulta
relativamente facil constatar la presencia ¢ incidencia. Mucho mas dificil, en cambio, es
examinar las actitudes vinculadas a la mentalidad, como el sentido del pecado y del temor, que
Jean Delumeau ha considerado como indebidamente traspasados del mundo y la mentalidad
monastica medieval a la época moderna”. Hemos examinado precedentemente este problema,
concluyendo que tales tematicas sobrevivieron largamente en la cultura y en la mentalidad de
Occidente, incluso después de que la influencia monastica se habia convertido en un fenémeno
completamente marginal, por el hecho de que se trataba de temas privados de su significado

™ Ver, en general, H. DE LUBAC, La posteritd spirituale di Gioacchino da Fiore. I. Dagli Spirituali a
Schelling, Milano 1982 (trad. del francés).

' G. PENCO, “Il mondo monastico italiano e la crisi della religiosita medievale”, op. cit.

2 A. DUVAL, “Rosaire”, en Dictionnaire de Spiritualite X111 (1988) 943-946.

" “Lo que era un argumento elaborado por los monjes (o para los monjes) sali6 fuera del ambiente para el
que habia sido hecho y pasé a otros para los que no fue pensado: imponiéndose como normativo a toda una cultura”
(J. DELUMEAU, 1l peccato e la paura. L’idea di colpa in Occidente dal XIII al XVIII secolo, Bologna 1987, p. 31
[trad. del francés]). Seguin el autor se derivaron dos fendmenos: “por un lado, el largo recorrido de la inculturacion
religiosa y del inculcado sentido de culpa que, partiendo de los monasterios, acabd por influenciar por ondas
concéntricas a estratos siempre mas amplios de la poblacion europea; por el otro, el profundo pesimismo que se
gener6 por las tensiones acumuladas, y que dominé en el espiritu del tiempo desde la peste negra hasta el fin de las
guerras de religiones” (ibid., p. 65).



original, y caracterizados después por un fuerte sentido de moralismo. Era ante todo un modo de
reaccionar ante la creciente disminucion de la influencia cristiana sobre la sociedad, dado que
“el humanismo y luego la cultura moderna ponian en el centro de la sociedad al hombre y no al
cristiano”™,

Se trataba, por tanto, de concepciones que eran patrimonio comun de todas las érdenes
religiosas y de todas las corrientes espirituales, sin que su remota matriz monastica pudiese ya
ser reconocida como efectiva y determinante. Por lo demas, durante siglos faltdé en la misma
cristiandad una reflexion clara y profunda sobre cual debia ser la posicion del laico en la
sociedad, en virtud del papel preponderante que mantenia la vida religiosa en general, tanto en
su acepcion canoénica como en su impostacion tradicional. Investigaciones sobre formas
mentales como las que hemos recordado deben hacerse con gran cautela, y es necesario
equilibrarlas con la consideracion de concepciones totalmente contrarias —también éstas bien
presentadas— como la admiracion de las bellezas de la naturaleza, la estima de los valores
humanos, el aprecio por los estados de vidas diferentes al del monacato, como el matrimonio.
Sélo poco a poco seria posible tener visiones mas armodnicas y exactas, cuando se superase no la
concepcion monastica de la existencia, sino la misma vision medieval de la vida.

Si, entre todos los autores y protagonistas del monacato medieval, queremos individuar
a alguno que sea una figura representativa de todo un mundo y una civilizacion, incluso mas alla
de los limites del Medioevo, debemos reconocer que tal personalidad es la de san Bernardo. El,
en efecto, esta siempre presente: en los escritos originales y en los de divulgacion, en los textos
integrales y en los florilegios, en las obras auténticas y en aquellas apocrifas, en las imagenes
individuales y en los ciclos santorales, en las miniaturas y en los grabados, en los titulos de las
iglesias —incluso en lugares donde nunca hubo un monasterio cisterciense— y en las fiestas
patronales; pero sobre todo en el gusto e interés por las cosas espirituales y las experiencias
interiores, que aquél contribuy6 a difundir en toda clase de personas. Entre el bajo Medioevo y
la devotio moderna, entre el Renacimiento y el barroco”, su influencia estuvo siempre presente,
determinando gradualmente la afirmacion de innumerables variaciones de su imagen y de su
herencia.

Se trata de una presencia compleja, todavia lejos de poder ser individuada
completamente, una presencia que va desde el ultimo canto de la Divina Comedia hasta la
composicion de tantas obras que se le atribuyen. De sus escritos originales se hacen copias o
transcripciones parciales (como la efectuada por un humanista: el B. Paolo Giustiniani),
mientras que el De consideratione es ampliamente empleado en las polémicas eclesiologicas de
aquellos siglos. Pero sobre todo a san Bernardo se dirigen oraciones, todavia en pleno siglo
XVI, como aquella que en 1510 dos monjes de Sacro Speco, transcribian e iluminaban,
poniendo al Santo por encima de todos los doctores y fundadores’. Ademas, con su insistencia
en la importancia de la experiencia en la vida espiritual, san Bernardo sin duda ha contribuido,
junto con los otros autores cistercienses, a que ese “elemento” fuese dejado en herencia a las
épocas posteriores; y se sabe que algun historiador de la ciencia ha querido atribuir a ese factor
la importancia que tuvieron en la historia moderna las ciencias denominadas “experimentales™’”.

Finalmente, debe tenerse en cuenta que, asi como el en siglo XV los humanistas
buscaron en los antiguos monasterios los textos de los autores clasicos, igualmente los eruditos
de los siglos XVII-XVIII —Holstenius, Rosweyde, los Maurinos y muchisimos otros—
procuraron en las bibliotecas de variadas regiones los textos del monacato antiguo y medieval, y
publicaron las reglas, los costumbrarios, las hagiografias, las cronicas, los anales. De esta forma
el patrimonio cultural y espiritual del Medioevo mondstico era redescubierto y puesto a
disposicion no solo de los miembros de las diversas Ordenes, sino también de toda aquella

™ G. ALBERIGO, “Egemonia istituzionale della cristianita”, en Cristianesimo nella storia 5 (1984) 65. En
general, ver G. PENCO, “Il peccato e la paura tra Medio Evo ed eta moderna: un’eredita del monachesimo?”, en
Benedictina 36 (1989) 199-210, reprod. en Il monachesimo fra spiritualita e cultura, op. cit., pp. 309-319.
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cultura eclesiastica que sobre tales bases ha producido obras ¢ iniciativas todavia dignas de toda
. : 2 ; . 78
estima y consideracion y, en muchos casos, insustituibles hasta el presente™.
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" Considérese, entre las colecciones menores y no tan conocidas como, por ejemplo, en el campo
hagiografico, la obra Quinque prudentes virgines de dom Christophe Henriquez (Anversa 1630) que comprende,
entre otras, después de siglos de silencio, la Vita de la B. Beatriz de Nazareth (+ 1628), cisterciense, traducida del
flamenco antiguo al latin.



