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Resumen: Las patologias espirituales y
psiquicas propias de los dmbitos monds-
ticos medievales posefan una sintomato-
logia comiin que se manifestaba en la an-
gustia frente a la propia existencia y que
se conocié como acedia. La respuesta te-
rapéutica de los monjes medievales frente
a esta situacion pasa, entre otros, a través
de ciertas variantes litdrgicas, entendida
ésta como representacion terapéutica y
como palabra curadora, herederas ambas
de la curatio verbi propia de los mon-
jes del desierto egipcio. Se trata, en de-
finitiva, de la capacidad performativa de
la liturgia. En este trabajo me propongo
presentar los elementos mds significativos
de la acedia dentro del monacato cristiano
y analizar tres textos litirgicos como ins-
tancia terapéutica de esta afeccion.
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Abstract: The spiritual and mental
disorders typical of medieval monasticism
had a common symptomatology
expressed in anguish concerning their
own existence, known as acedia. The
therapeutic response of medieval monks
to this situation involved certain liturgical
variations, understood as therapeutic
representation and as the healing word,
both derived from the curatio verbi of
the monks in the Egyptian desert. It is, in
short, the performative capacity of liturgy.
In this paper my objective is to present
the most significant features of acedia
in Christian monasticism and to analyze
three liturgical texts as therapeutic
instances of this disorder.
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1. INTRODUCCION

La vida mondstica exigia a los medievales una serie de condiciones
y aptitudes especiales por parte de quienes la practicaban ya que la vida en
soledad y en un continuo y permanente “estar con uno mismo” requeria un
equilibrio psiquico tal que asegurara la salud del monje y facilitara su progre-
so en la vida espiritual y perseverancia en la vida religiosa. Esta situacion, sin
embargo, no siempre se lograba en los monasterios medievales y eran muchas
las acechanzas de las que los monjes debian precaverse. Entre todas ellas se
destacan particularmente la acedia y la angustia, emparentadas entre si pero
que reconocen origenes y manifestaciones diversas.

El protagonismo del logismos de la acedia, como lo llamaban los Pa-
dres Orientales, fue abundantemente sefialado por Evagrio Pontico a lo largo
de toda su obra como uno de los mds peligrosos, y heredado luego por los au-
tores occidentales con algunas variantes significativas. Se trataba, en términos
generales, de una situacion de angustia existencial que paralizaba al monje
llevandolo al desénimo y exponiéndolo a tentaciones tan graves como las de
abandonar la celda o el estado de vida e, incluso, el suicidio.

Los tratados espirituales alertaban sobre este peligro de la vida mo-
ndstica e indicaban los medios para apartarse de él y vencerlo. En los Padres
del Desierto era a través de apotegmas y breves palabras y ejemplos del abbas
y en los medievales por medio de pricticas ascéticas y espirituales. Pero la
acedia y la angustia son fendmenos no solamente espirituales sino también
psiquicos. Algunos de sus sintomas pueden ser ficilmente encuadrados en la
nosologia contemporédnea, encontrandose similitudes con desdrdenes tales
como la depresién o el Trastorno de Ansiedad Generalizada. Es licito, enton-
ces, hablar de “terapias” utilizadas por los monjes para “curar” la acedia y la
angustia, dirigidas no solamente a un estado del espiritu, sino también a un
desorden de la afectividad.

Adentrarse en este tipo de investigaciones requiere una discusion
previa acerca de la problematica y la metodologia de la historia de las emo-
ciones que, en los ultimos afios, reconoce importantes avances basados en
diversas perspectivas y puntos de partida. La teoria de Ekman, por ejemplo,
sostiene la expresion facial universal de las emociones como modo de cono-
cimiento de ellas'. Sin embargo, es discutida desde la genética por Catherine
Hayes o Marco Battaglia®. O bien, la psicologia evolucionista de Leda Cosmi-
des y John Tooby afirma que las emociones humanas no han variado desde el

! Ekman 1971.
2 Hayes, Stevenson, Coltheart 2009; Battaglia 2007.
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periodo neolitico por lo que nuestros modernos crdneos albergan una mente
de la edad de piedra’.

Pero pareciera que estas aproximaciones “universalistas” y “presen-
tistas” de la historia de las emociones no son capaces de dar respuestas satis-
factorias a las problematicas que esta disciplina plantea. Es esa la opinion de
Barbara Rosenwein que propone otra unidad de andlisis: lo que ella llama “co-
munidades emocionales™. Estas comunidades se confunden con vecindarios o
aldeas, sindicatos, instituciones académicas, monasterios, fabricas, regimien-
tos, etc. Lo que se modifica es el punto de vista desde el cual el investigador
se aproxima a ellas, en tanto busca desocultar los sistemas de sentimiento,
establecer qué cosas estas comunidades —y los individuos que las integran—,
definen y consideran valiosas o dafiinas; qué emociones valoran, desvaloran
o0 ignoran; la naturaleza de los vinculos afectivos que los unen y los modos de
expresion emocional que esperan, alientan, toleran o rechazan. Las emocio-
nes, en el planteo de Rosenwein, se darian y adquiririan significado dentro de
la “comunidad emocional” en la cual afloran. No podria hablarse, consecuen-
temente, de una universalizacion de las emociones”.

Pero, por otro lado, el desarrollo filoséficamente fundado de un “tra-
tado sobre las emociones”, tal como el que escribe Tomds de Aquino en el
siglo XIII, admitirfa que las emociones son las mismas para todos los hombres
de todas las épocas. El deseo del retorno del hombre a Dios se confunde con
el tejido emocional que recorre toda la naturaleza humana. Es por este motivo,
entonces que las emociones, en si mismas todas buenas, habitan en todos los
individuos del género humano ya que forman parte de su mas intima natura-
leza.b

No es intencién de esta investigacion discutir las diversas teorias y
aproximaciones al estudio histérico de las emociones. Aunque seria posible
considerar la acedia como una emocidn particular surgida en una especifica
“comunidad emocional” —la formada por los monjes—, por otro lado considero
que seria reductivo entender este fendmeno simplemente como una emocion.
Postulo, en cambio, que se trata de un desorden que afecta al hombre en su
conjunto —cuerpo, alma y espiritu— y, consecuentemente, sobrepasa los limites
de una determinada comunidad, aunque pueda darse prevalentemente en ella.

En este trabajo me propongo estudiar algunos de los medios terapéu-
ticos de esta afeccion. En primer lugar, expondré las caracteristicas funda-
mentales de la acedia y de la angustia y de su incidencia en la vida del monje

3 Qatley 2004.

4 Rosenwein 2010.
> Rosenwein 2002.
¢ Lombardo 2013.
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y, luego, estudiaré algunos textos litirgicos particulares a fin de identificar en
ellos las condiciones que los acreditaban como terapias de estos desérdenes
espirituales y psiquicos.

2. LA ACEDIA Y LA VIDA MONASTICA

Acercarse al fendmeno de la acedia implica, inevitablemente, recu-
rrir a Evagrio Péntico. Monje en los desiertos de Nitria y Kellia durante la
segunda mitad del siglo IV y heredero del neoplatonismo origenista, es el pri-
mero que trata a la acedia de un modo extenso y profundo a lo largo de varias
de sus obras, en particular el Tratado Prdctico, el Antirrhétikos y la Kephdlaia
Gnostica. Seria dificil, sin embargo, aislar en estos escritos una definicién
de acedia, toda vez que el autor prefiere presentar aproximaciones diversas,
generalmente a través de apotegmas o frases cortas, que van enriqueciendo gra-
dualmente el concepto.

Unos de los aspectos mds significativos que caracteriza a la acedia
es la negligencia. El origen etimoldgico del término acedia es el kedos griego
cuya acepcidn general es preocuparse por algo o por alguien. La acedia es,
entonces, la despreocupacién o indiferencia. Sin embargo, el término kedos
tuvo un uso frecuente en un matiz diverso. Era la preocupacion por los muer-
tos, por darles sepultura, por celebrar sus funerales y por mantener el duelo.
En este sentido lo utilizan en numerosas ocasiones Homero, Esquilo, Is6cra-
tes, Platon, Séfocles y Tucidides’. La renuncia al trabajo del duelo es tomado
por los griegos como un signo de desanimo en el hombre, como una duda dra-
matica acerca de su verdadera identidad, como una angustia manifiesta acerca
de sus origenes, su emergencia, su naturaleza, sus ambiciones y su destino. La
acedia aparece entonces como la privacion del cuidado por la sepultura del
otro, o ausencia del duelo. Se trata de una ausencia que esconde un descuido
que no se refiere exclusivamente al hecho concreto de sepultar al muerto. Es
descuido de si mismo pues la incapacidad del duelo implica ligereza o super-
ficialidad en el tratamiento de la propia vida. No hay fervor, no hay lagrimas,
no hay tristeza. Lo que hay, entonces, es sélo descuido, o negligencia, de la
propia vida®.

Escribe Evagrio en la Kephalaia Gnostica: El alma pecadora es el
notis que, por su negligencia, ha caido del alma contemplativa de la unidad
santa y, para obtener la imagen perfecta de la Trinidad santa, de la cual ha

" Cf., por ejemplo, Homero, Iliada, ed. Crespo, 1, 145; Homero, Odisea, ed. Pabon, 4, 108;
Esquilo, Agamenon, ed. Perea, 699.
8 Cf. Forthomme 2000, cap. V; Peret6 2014, pp. 85-98.
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caido, necesita un gran trabajo’. La negligencia, o acedia, es doble: se en-
cuentra presente en los origenes de la dramética caida y, también, dificultan-
do el camino de retorno a la unidad originaria. No es, por tanto, una simple
pereza o desgano, sino un mal que se ensafia con la actividad més impor-
tante y fundamental del monje, que es alcanzar su fin dltimo sobrenatural.
Asi como ya no le preocupa dar sepultura a los muertos y guardar por ellos
el duelo debido, tampoco le preocupa cumplir con el deber que tiene para
consigo mismo.

En el marco de la teologia patristica de tradicién alejandrina, esta
tarea ascética no es de cardcter moral, al menos en primer término, sino que
consiste en el conocimiento o en la gnosis divina que, més que actividad, es
un dejarse atraer continuamente por el espiritu puro, del mismo modo que la
piedra de Magnesia atrae a los metales: Asi como la piedra magnética atrae
al hierro por sus propias fuerzas, asi el espiritu puro atrae al santo cono-
cimiento por su propia naturaleza'. La acedia, entonces, como logismos 0
pensamiento negligente, se interpone y dificulta este camino de regreso hacia
el conocimiento divino. El hombre deja de sentirse atraido por Dios y renun-
cia a la bisqueda gndstica de la unidad originaria, desparramandose, por el
contrario, en la diversidad de las superficialidades mundanas.

Y es asi que, para Evagrio, la acedia no es propiamente un pecado.
Se trata mds bien de un pensamiento dafiino, un logismos o movimiento ten-
dencial a la falta y, en cuanto tal, distinto del pecado, puesto que éste impli-
ca la falta ya cometida. Este es un punto central en la discusién. Evagrio ubica
a la acedia dentro de un octonario de pensamientos, o logismoi, que dafian el
alma. Su referencia es a una kinesis entendida como el movimiento de la caida,
pero no la caida misma. En un primer momento, esta idea podria ser identifi-
cada con las pasiones, que poseen una definicion similar, pero el particular mo-
vimiento al que se refiere Evagrio, adquiere una connotacién mds dramética
puesto que, para él, son los demonios los que ponen en movimiento las pa-
siones. Bernard Forthomme indica acertadamente que aqui se despliega la di-
mensién mitoldgica de las pasiones, puesto que los demonios son presentados
como aéreos o pneumas, relaciondndose con la respiracion e introduciéndose
en los intercisos de la vida misma del monje!!. Es decir, no se trata solamente
del movimiento tendencial sino que, detrds, hay un espiritu que lo provoca, el
que se identifica con un logismos o pensamiento malvado. En definitiva, los
pensamientos evagrianos son anteriores a las pasiones y son ellos quienes las

° Evagrio Péntico, Kephalaia Gnostica, ed. Guillaumont, S 1, IIT, 28.
0 Ibidem, S 1,11, 34. Cf.Platén, lon, 533 D-E.
! Forthomme, p. 490.
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provocan, horadando de ese modo la libertad del hombre. Detrds de la acedia
hay un demonio, y se trata de un demonio que ha aprendido el lenguaje de los
hombres puesto que conoce al logismos o pensamiento'?. Y es en el lenguaje
interior del hombre, el noiis y sus pensamientos, donde se produce el ataque.

Esta estrategia de los pneumas malvados produce la colisién entre un
logismos y la libertad del monje, estableciéndose asi una relacion entre acedia
y libertad, que Evagrio considera central a la hora de hablar de la “cura” de la
acedia. A partir del texto de los Proverbios que dice: Debemos guardar nues-
tros corazones con toda vigilancia®®, Evagrio afirma que el antidoto de la ace-
dia es la guarda de si, es decir, el kedos en oposicion al a-kedos, o la vigilancia
o cuidado necesario frente al ataque subito de los pensamientos'*. El autor
utiliza la imagen de la ciudad asediada para hacer referencia a los ataques que
los logismoi se empefian en realizar contra el alma. Y el si mismo que hay
que proteger es el noils en el que la libertad manifestada por la apatheia es una
potencia defensiva contra los pensamientos invasores. Esa libertad es como
una muralla espiritual®, que defiende contra el ataque de los pensamientos
que se comportan como una flecha —flecha inteligible, los 1lama Evagrio—'¢ y
esa muralla exige ser defendida.

3. LA ANGUSTIA EN EL PENSAMIENTO CRISTIANO

La experiencia de la angustia ha acompafiado siempre a los hombres
de todas las culturas y de todas las épocas. En el judeocristianismo, los textos del
Antiguo Testamento proponen personajes atravesados por la angustia ocasio-
nada por diversas circunstancias. No es muy abundante la literatura acerca
de los aspectos psicoldogicos y emocionales de personajes biblicos, mas alla del
estudio de Gruber, publicado en 1980", puesto que siempre estd la reserva
acerca de la posibilidad de una exégesis psicolégica que consista, simplemen-
te, en introducir categorias modernas en textos antiguos. Sin embargo, la des-
cripcioén y las palabras de ciertos personajes que aparecen en el texto biblico
permiten una aproximacion si no estrictamente psicoldgica, si antropolégica
en un sentido amplio. Es el caso, por ejemplo, de Job, cuyo libro serd amplia-
mente comentado y leido en los dmbitos mondsticos medievales. Es asi que la

12 Evagrio Péntico, Kephalaia Gnostica, ed. Guillaumont, 2, S; TV, 35.
13 Proverbios 4, 33.

14 Evagrio Péntico, Kephalaia Gnostica, ed. Guillaumont, S 2, VI, 52.
5 Ibidem, S 1,V, 80.

1o Ibidem, S 2, VI, 53.

17 Gruber 1980.
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indagacién en este personaje es particularmente representativa para el estudio
que nos ocupa.

La angustia es un estado de desasosiego, inquietud y temor acom-
pafiado de una sensacién de pérdida de la integridad y del equilibrio psiqui-
co. No constituye para la psiquiatria contempordnea una patologia especifica,
aunque muchas de sus manifestaciones acompafian a los estados depresivos y
al TAG'. La lectura del libro de Job revela en este personaje muchos de estos
sintomas y nos permite identificar en él a un hombre asolado por la angustia
y la depresion. Cuando sucesivamente llegan los mensajeros que le anuncian
las desgracias que se han abatido sobre su familia y su hacienda, Job se levan-
10, rasgo sus vestiduras, rasurd su cabeza y se echd por tierra®. Luego se lo
describe sentado sobre cenizas, rascdndose con un tejon® y maldiciendo el
dia en el que nacié?'. Este texto sefiala cudles son las entidades que deben ser
maldecidas, puesto que no se trata s6lo del dia en el que nacié sino también
la noche en la que fue concebido. Los dos momentos indican su aparicion
en el ser, desde la concepcion al nacimiento, y yuxtapone de un modo poético
el contraste entre el dia y la noche®. Estas maldiciones y la autoagresion que
la precede refieren su hastio de la vida y su deseo de muerte aunque en ningin
momento el texto haga referencia al suicidio. Todas estas conductas, ademas,
son siempre observables por sus amigos que estuvieron con él sentados en tie-
rra por espacio de siete dias y siete noches, y ninguno hablo palabra, viendo
cudn grande era su dolor®. Otro de los sintomas que aparece expresado con
mayor claridad es el insomnio. Si me acuesto digo: ;Cudndo llegard el dia?
Si me levanto: ;Cudndo vendrd la noche? Y no hago mds que dar vueltas de
la noche a la mariana®.

Job experimenta en sus dias de prueba agudas crisis de angustia de
las que saldré a partir de su confianza en la Providencia y de la aceptacion
de la voluntad divina. Los comentarios medievales al libro de Job insisten
fundamentalmente en este aspecto, no deteniéndose particularmente en el tra-
tamiento de la angustia como estado emotivo, sino que ésta es vista como

18 La cuarta edicion del Diagnostic and Statistical Manual of Mental Dissorders de 1a Ameri-
can Psychiatric Association (Washington, 1994), considera que los estados depresivos implican
falta de interés y placer en casi todas las actividades, disminucién del apetito, del suefio y de la
motricidad; falta de energia, sentimientos de culpa, dificultad para pensar, concentrarse y tomar
decisiones, y pensamientos recurrentes sobre la muerte y el suicidio (p. 349).

9 Job 1, 20.

20 Job 2, 8.

2 Job 3, 1-10.

22 Jacobsen 1992, p. 195.

2 Job 2, 13.

2 Job 7, 4. Cf. Villiers 2004, pp. 9-14.
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ocasion que provoca la confianza en Dios. Es el caso, por ejemplo, de las
Moralia in Job de San Gregorio Magno, una de las obras mds leidas y comen-
tadas durante el periodo medieval®.

Tomas de Aquino, en su comentario literal al libro de Job, se detiene
en mostrar que la conducta de este personaje biblico obedecid al profundo
estado de tristeza que afligia a la parte inferior de su alma,y que no se trat6 de
una maldicién como la que Dios pronuncid en el Génesis con efectos catastro-
ficos para sus destinatarios (Gen. 3, 17), sino de un tipo de imprecacién acos-
tumbrada en la Escritura en la que se denuncia el mal que le ocurre al sujeto
en un determinado momento®. Se trata, también en este caso, de apreciacio-
nes de contenido moral y que no se detienen particularmente en considerar el
estado de angustia en cuanto tal*’.

Por cierto, no es Job el Ginico personaje biblico en el que encontramos
profundos estados de angustia. Ajab, por ejemplo, se niega a comer y a dormir
porque Nabot le ha negado su vifia®, o Elias, luego de su discusion con los
sacerdotes de Balaal, se encorvd en tierra con el rostro entre las rodillas®. En
estos casos vemos como la presencia de la angustia se manifiesta incluso a
través de posturas y movimientos fisicos determinados, que pueden consistir
o bien en un estado de lasitud y postracién, o bien en un caminar sin rumbo
determinado™®.

Durante la patristica y en la temprana Edad Media la angustia nunca
es tratada como un estado emotivo en particular, sino que aparece asociada a
otro tipo de fendémenos espirituales, particularmente la acedia, como ya vimos
anteriormente. Evagrio Péntico entre los orientales y, entre los latinos, Juan
Casiano, la abordan en el libro noveno de sus Institutiones’' . El desarrollo
histdrico de la acedia, y de la angustia como sintoma de ella, fue estudiado
detalladamente por Siegfried Wenzel en una monografia que, a pesar de los
aflos, continda siendo adn una referencia inexcusable®?. Mds cercano en el
tiempo, Alois Maria Haas, en sus estudios dedicados a la mistica medieval, y

2 Por ejemplo, el comentario a los 1-10 del capitulo 3, en los que no hay una referencia
explicita al estado de angustia que lleva a Job al maldecir el dia en que nacid, sino que busca ex-
traer enseflanzas morales y teoldgicas del episodio. Gregorio Magno, Moralia in lob, ed. Adria-
en, pp. 358-ss.

2 Cf. Tomds de Aquino, Commentaria super lob, c. 3.

" Es importante insistir que si dedica un buen espacio de su Summa Theologiae a estudiar el
tema de la tristeza en I-11, q. 35.

% TReyes 21, 5.

¥ TReyes 18,42.

30 Barré 2001.

31 Juan Casiano, Institutions Cénobitiques, ed. Guy, 1. 9.

32 Son particularmente significativos estos dos titulos: Wenzel 1966, 1967.
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particularmente alemana, ha tratado igualmente el tema de la acedia en auto-
res representativos como Eckhart, Nicolds de Cusa o Taulero®.

4. ACEDIA Y ANGUSTIA EN EL MONACATO MEDIEVAL

(De qué manera este complejo fendmeno espiritual impactaba en los
monjes de la Edad Media? Propongo el andlisis de dos textos que lo reflejan.
En la primera mitad del siglo XIII, el cisterciense alemén Cesario de Heister-
bach escribe el Dialogus miraculorum en el que dedica varios capitulos a la
acedia. En primer lugar, la ubica dentro de los “siete vicios principales”, lla-
mandola acedia o tristeza. Se trata —escribe—, de una tristeza o tedio que nace
de la confusion de la mente, y se manifiesta como una inmoderada amargura de
dnimo, que extingue todo tipo de alegria espiritual y que conduce la mente a
la desesperacion®*. Tal como se estructuran los Dialogi del abad de Heister-
bach, el monje comienza a relatarle al novicio varios ejemplos del modo en
el que ataca la acedia. En primer lugar, infunde en la persona un cierto sopor
o debilidad que le lleva a permanecer en la cama y a no levantarse cuando
llega la hora de hacerlo. Segtin el autor, ese cansancio que experimenta no
es mas que una fantasfa®. Siguen varios capitulos en los que se relaciona la
acedia con la somnolencia que suele atacar a los monjes mientras estdn en
el coro o cuando escuchan algtin sermén pero, destaca Cesario, no solamente
a las personas espirituales sino también a los seculares el diablo tienta y
obstaculiza con la somnolencia®. Este vicio, entonces, no es privativo de los
monjes, como aparece en la mayoria de los tratados espirituales anteriores,
sino que también ataca a los laicos, y con armas similares a las que utiliza
contra los religiosos.

De la acedia o tristeza —Cesario repite que se trata del mismo fend-
meno— nace la malicia y la desesperacion, y lo ilustra con el ejemplo de una
reclusa que, al poco de entrar en su celda, comienza a tener tentaciones contra
la fe. Descree de la existencia de Dios y de todas las verdades a las que antes
adherfa a punto tal que solicita ser liberada de sus votos y abandonar su reclu-
sién. Su abad y protector le pide que permanezca una semana mds, durante la
cual un milagro impedird que desista de su propdsito inicial. Se nos muestra
en este caso que la acedia conduce a un estado emocional en el que se aban-
donan los propdsitos previos y aparece como urgente y como tnica decision

¥ Haas 1989, 1971.

3% Cesario de Heisterbach, The dialogue on Miracles, ed. Scott, Swinton.
3 Ibidem, pp. 197-198.

36 Ibidem, p. 205.
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saludable el cambio en el estado de vida que se ha elegido. Y es la perseveran-
cia el medio con el cual se supera la tentacion.

En otro de los milagros expuestos por Ceséreo la acedia es conside-
rada como una terrible prueba o tentacidn a la que Dios somete a sus hijos.
Expone el caso de una monja de cierta edad que, durante toda su vida religio-
sa, a la que habfia ingresado siendo nifia, habia sido casta, devota, observante
y religiosa y tenida por todas sus hermanas como santa®’. Sin embargo, fue
atacada por la melancolia y turbada por el espiritu de blasfemia, de modo tal
que comenzd a dudar de todo lo que habia creido a lo largo de su vida y a
desconfiar de Dios, lo cual la llevé a la desesperacion. Esta situacidén provocéd
que intentara suicidarse arrojandose al Mosela, pero fue milagrosamente sal-
vada. Cuando se le preguntd el motivo de su conducta, ella respondié que, en
el estado de falta de fe en el que se encontraba anteriormente, a la hora de su
muerte no iba a ser enterrada en lugar sagrado sino en campo abierto, como las
bestias, en vistas de lo cual preferia sepultarse a si misma en las aguas del rio.
Concluye el autor diciendo: He aqui cudnta malicia nace de la tristeza. Este
vicio puede llevar al suicidio incluso a aquellas personas que han tenido a lo
largo de muchos afios una vida de piedad y practica religiosa. Si observamos
mds detenidamente el motivo que aduce la religiosa para arrojarse a las aguas
del Mosela, pareciera ser demasiado insignificante para una decision de ese
tipo. Quizas estemos aqui frente a un claro ejemplo de la construccion de una
metarealidad tipica de la persona afectada por la acedia o la depresion. Es de-
cir, se trata de una representacion mental autoreferencial que adquiere fuerza
de realidad y sugestiona de tal modo a la victima que logra, incluso, que se
ceda a la tentacion del suicidio®.

Otro escrito apropiado para comprender la incidencia de la acedia y
de la angustia en el mundo mondstico medieval, es a través del relato de mon-
jes que la sufrieron, como es el caso de Hugo de Miramar y Adam Scott. Me
referiré a éste dltimo, quien fue canénigo premostratense en la abadia esco-
cesa de Dryburgh y abad de ella entre 1184 y 1188. Subitamente deja la or-
den e ingresa en la cartuja inglesa de Witham, en la que permanecera hasta su
muerte, en 1212. Lo notable es que él siempre se sinti6 a gusto y feliz en
su primera casa religiosa, a la que calificaba de paraiso: Paradisus ecclesiae
est praemostrantensis, escribe®. Su partida repentina de la orden premostra-
tense para refugiarse entre los cartujos es una reaccion extrafia que podria ser
considerada un caso de inestabilidad y, por tanto, fruto de una crisis acediosa®.

37 Ibidem, pp. 209-210.

38 Peretd Rivas 2013a.

¥ Adam Scotus, De tripartito tabernaculo, ed. Migne, 616 A.
40 Peret6 Rivas, 2011.
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Una de los aspectos mds originales de la obra de Adam en relacién a
la acedia es que la considera una suerte de escala especular con respecto a la
escala de ascenso del hombre hacia Dios. Se trata de un paradigma consistente
en una suerte de espejo en el que los grados de descenso en la tristeza, y en
esto consiste la acedia segin Adam, son un reflejo inverso de los grados de as-
censo de la vida contemplativa. Francesco Paleschi, al comentar esta imagen,
afirma que la acedia es una procesién espiritual hacia una anagogia negativa,
perfectamente especular de la ascesis mistica hacia Dios, poseyendo ambas
un mismo origen y finalidades comunes y los mismos grados de edificacion
y sufrimiento*'. Si esta apreciacion es acertada, entonces es facilmente com-
prensible el motivo por el cual el monje medieval era mucho més propenso a
sufrir de la acedia.

Otras de las originalidades de Adam es la frecuente utilizacién de la
imagen del viento. En algunos casos, el viento es Dios. Ventus est Dominus,
dice en las Alegorias, obra que se le atribuye*, pero alli mismo afirma también
que ventus est tribulatio magna et interior tentatio®. Sin embargo, el texto
mds significativo y desgarrador se encuentra en los Soliloguios. Escribe:

Yo crefa que, al renunciar al mundo e ingresar en la vida religio-
sa, encontraria la paz y el reposo. Pero yo me veo, a la inversa,
embarcado en el presente en grandes tribulaciones y dificultades,
y en miserias peores que aquellas que podria haber sufrido en el
mundo. Yo que, estando en alta mar, busqué un puerto seguro en
el cual escapar a la violencia de los vientos y a la crueldad de las
oleaje, ahora me siento mas bien aplastado por las olas y empuja-
do por ellas de una orilla a otra, peor entonces que cuando nadaba
en el mar*.

Adam reconoce en el viento una profunda turbacién del espiritu que
vay viene, que no amaina y que no le da tranquilidad. Si aplicdramos algunas
categorias psicoldgicas, podriamos decir que el autor se encuentra encerrado
en una circularidad de movimiento —que se relaciona con la idea de viento—y
que provoca en €l una construccién autoreferencial o bien, una construccién
intelectual metareal. Justamente, es esta condicién la que habria provocado su

I Paleschi 2005, p. 66.

42 Adam Scotus, Allegoriae in universam sacram Scripturam, ed. Migne, 1073.

* Ibidem.

# “Speravi, quando saeculo renuntiavi et ad vitam religiosam veni, ad pacem me et quietem
debere venire. Nunc autem viceversa ad magnas tribulationes et angustias me video prevernisse
et ad maiores miserias quam habui quando in saeculo fui. Et qui idcirco de maris profundo ad
portus soliditatem confugi, ut et ventorum violentiam et fluctum devitarem saecitiam, nunc ma-
gis me sentio et flatibus conquassari et undi hinc inde impelli in littore quam solebam quando
natabam in mari”. Adam Scotus, De tripartito tabernaculo, ed. Migne, 844 bc.
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cambio de orden mondstica al considerar que la vida cartujana era mas perfec-
ta ain que el paraiso premostratense en el que vivia. Se trata de efectos tipicos
de la acedia, si seguimos esta interpretacion. El metareal psicolégico lo lleva a
oboedire Deo magis quam hominibus y buscar entre los cartujos una vida mas
espiritual y, también, mas dura®.

El capitulo veinticuatro del Liber de exercitio cellae esta dedicado
a tratar el tema del tedio en la vida mondstica. La descripcién que propone
Adam es una imagen de la acedia:

Frecuentemente, cuando estas solo en la celda, te invade una suer-
te de inercia, como una debilidad de espiritu, un tedio del corazon,
y sientes un gran fastidio en ti mismo. Comienzas a ser una carga
para ti mismo y ya no vives felizmente con esa suavidad que so-
lfas tener. La dulzura que habia en ti se ha transformado en una
gran amargura. [...] Nada queda en ti de aquella alegria y gozo
espiritual que poseias. [...] Ya no eres lo que eras, sino alguien
totalmente distinto*.

En el monje acedioso se ha producido una metamorfosis. Hay en €l
un cambio profundo en su modo de ser; afiora su estado anterior, caracterizado
por la alegria de vivir y se lamenta por su estado presente, en el que se siente
presa de la angustia y el desdnimo para todo, incluso, para seguir viviendo. En
efecto, Adam destaca la idea de que el monje se convierte en una carga o peso
y que se resulta fastidioso a si mismo.

La acedia es, como puede colegirse a partir de los textos propuestos,
un peligro con fuerte presencia en los monasterios medievales y que provo-
ca entre sus moradores gravisimos males. Es necesario, entonces, que ellos
mismos previeran los medios terapéuticos adecuados para curar esa afeccion.

5. LA LITURGIA COMO INSTANCIA TERAPEUTICA DE
LA ACEDIA Y LA ANGUSTIA

Hemos dicho mads arriba que, de acuerdo a la ensefianza de los Pa-
dres, el modo de “curar” la acedia era a través de la palabra, sea ésta emitida

4 Esta es la interpretacion jungeana que propone F. Paleschi en el trabajo citado.

4 “ Apprehendit te multoties cum slus in cella es, inertia quaedam, languor spiritus, taedium
cordis; quoddam et quidam valde grava fastidium sentis in te ipso; tu tibi oneri es, interna illa
qua tam feliciter uti solevas suavitas, jam defecit tibi. Dulcedo quae tibi inerat heri jam in
magnam amaritudinem versa est; (...) Nihil in te remansit hilaritatis, alacritatis, jucunditatis
spiritualis. (...) Jam idem ipse non est qui aliquando fuisti, sed ex toto alius”. Adam Scotus,
Liber ex exercitio cellae, ed. Migne, XXIV; PL 153,841 d — 842 a.
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por al abbas o por el texto litirgico*’. El mismo evangelio habla de Jests
que expulsa con su palabra a los espiritus malvados —logismoi en el lenguaje de
Evagrio— y cura a los dolientes*. La exposicion casi permanente del mon-
je alas acciones liturgicas a lo largo de toda la jornada debia, necesariamente,
producir en él algin efecto destinado a superar las dificultades propias de la
vida mondstica, entre ellas, la acedia y la angustia. En este punto propongo
analizar tres textos, tomados del Missale Sarum, que permiten contrastar la
hipétesis enunciada.

Se conoce con el nombre de Uso de Sarum a la liturgia particular que
se desarrollé en Salisbury, Inglaterra, a partir de principios del siglo XIII y que
luego, gradualmente, se extendié para hacerse la expresién mas refinada del
rito romano en Inglaterra hasta la Reforma. Los origenes de este rito se remon-
tan a la conquista normanda (1066) que no sélo llevo a Inglaterra una nueva
arquitectura religiosa, sino también otro tipo de influencias continentales que
tendian a la centralizacién mondstica y litirgica. Habitualmente se atribuye la
compilacion del uso de Sarum a San Osmund, el segundo obispo de la didcesis
Salisbury (1077-1099), un noble normando que llegé a Inglaterra con Guiller-
mo el Conquistador. Una opinidon més reciente afirma que Richard le Poore, el
dedn de Salisbury de 1198 a 1215 y obispo de la didcesis de 1217 a 1228, fue
la persona que mas desarroll6 el rito®.

El Missale Sarum™ posee un grupo de misas votivas entre las cua-
les destaca un grupo que retine aquellas elaboradas para ser celebradas en
diversos momentos de la vida del sacerdote y de los fieles, segtn los estados
de 4nimo en los que se encuentran. En esta ocasién analizaré tres de ellas —la
Missa pro tribulatione cordis, Missa pro seipso 'y Missa contra mortalitate
hominum—, teniendo en cuenta tanto las oraciones propias de cada una como
las lecturas biblicas seleccionadas, conjunto capaz de expresar no solamente
una situaciéon emocional particular sino, y sobre todo, el remedio o la solucién
para ella.

Todo texto litirgico, mas alld del aspecto propiamente ceremonial,
posee también una inteleccion interna segtin la cual cada una de las piezas que
lo integran estd engarzada en una totalidad que le da sentido. De esa manera,
por ejemplo, algunos pasajes sdlmicos utilizados con frecuencia adquieren
tonalidades distintas segun sea el motivo litirgico en el cual son recitados. Los
anénimos autores que compusieron las variadisimas ceremonias litdrgicas del
cristianismo eligieron cuidadosamente cada uno de los textos y de las pala-

' Vazquez 2017.

#Mt. 12, 16.

* Sobre el rito de Sarum puede verse Baxter 1994.

0 Missale ad Usum Insignis et Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson.
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bras que habia que utilizar y, por eso mismo, una hermenéutica de los textos
litdrgicos no sélo debe atender a la letra de cada una de las oraciones sino
también, y sobre todo, al conjunto en el cual se encuentra para poder encontrar
su verdadero y justo significado.

En este caso, las misas constituyen una unidad, es decir, todas ellas
han sido compuestas en orden a expresar la llamada a Dios del hombre que
se angustia, en espera de una respuesta. Las expresiones biblicas tomadas de
los libros del Antiguo Testamento, las lecturas de la Escritura y las oraciones
compuestas ya en época cristiana poseen una légica interna que les da sen-
tido y orienta su lectura. Es posible identificar en el conjunto algunas lineas
de interpretacidn a partir de las cuales se puede desentraiiar el significado que
adquieren en la unidad del texto litdrgico. Este serd, entonces, el método
que utilizaré en esta investigacion.

La primera de las misas, llamada pro tribulationis cordis, podria ser
redefinida como la misa por el hombre acedioso o por el hombre angustiado,
toda vez que pareciera haber sido escrita para ser utilizada en momentos en
que el alma ha caido en las profundidades de la angustia que la existencia hu-
mana reserva para ciertos momentos de la vida en los que la sensacién es que
se ha agotado ya todo el sentido del propio existir.

Un aspecto que se destaca en estos textos es la descripcion de la si-
tuacidn que vive en esos momentos quien dirige la stplica a Dios. Y la primera
aproximacion aparece al inicio de la oracion colecta donde se dice: Oh Dios,
que no rechazas el gemido de los angustiados ni desprecias el afecto de los
tristes..”'. Los primeros estados animicos que aparecen son el de la angustia
y la tristeza, es decir, el abatimiento que se cifie sobre el alma del hombre y
a partir del cual eleva a Dios gemidos y le expresa su amor con la esperanza
de ser oido. La tribulatio cordis, nombre propio de esta misa, se manifiesta en
la profundidad y polaridad de los sentimientos que se sefialan: por un lado, la
angustia y la tristeza, pero también el amor de quien los padece hacia Dios, de
quien espera el remedio.

Aparece también la conciencia que el hombre atribulado posee acer-
ca de su situacidn. Por una parte, se sefialan las causas y, por otra, se las cali-
fica®. Para el primer caso se indican dos motivos: las trampas del diablo y las
adversidades propias de la condicion humana. Se trata de una equilibrada ob-
servacion. El estado de abatimiento, producto de la acedia, que se cierne sobre
el hombre reconoce una raiz que va mds alla de lo estrictamente natural y se

51 “Deus, qui contritorum non despicis gemitum, et moerentium non spernis affectum”. Mis-
sale ad Usum Insignis et Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson, 797*.

32 “Ut quidquid contra nos diabolicae fraudes atque humanae moliuntur adversitates”.
Missale ad Usum Insignis et Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson, 797%.
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relaciona con los engafios propios del demonio. Esta apreciacion se relaciona
de un modo muy estrecho con la visién que los Padres del monacato tenian so-
bre el sutil demonio de la tristeza, como lo califica Casiano, y que la describe
como un sentimiento de “desesperacién mortal” que no posee una causa real
externa sino que aparece sin motivo aparente en el corazén del hombre*. La
representacion que se hace de esta situacion de tristeza se asimila a la de un
demonio que instala en el corazén del hombre el desaliento para provocar en
€l 1a desesperacion™.

Pero no todo es atribuido a la influencia diabdlica. La tristeza y la
angustia provienen también de la propia debilidad humana, fruto de la caida
original, que hace al hombre proclive a los vaivenes animicos y espirituales,
a partir de situaciones concretas de la vida. No se trata, entonces, de atribuir
exclusivamente a fuerzas sobrenaturales las circunstancias particulares que
una persona puede estar atravesando sino que también se atienden aquellas
que provienen de la propia condicién humana.

Esta angustia y tristeza, por otro lado, es percibida también como una
situacidn de esclavitud. El versiculo sdlmico elegido para el gradual comienza
diciendo: Domine, libera animam mea®, porque, justamente, los estados de
dnimo de abatimiento son como cadenas que sujetan al hombre a la considera-
cidn casi exclusiva de las realidades terrenas, y entre ellas, su propia situacion
de dolor, haciéndolo olvidar de las esperanzas del cielo. Se trata de la cons-
truccion de las metarealidades de las que hemos hablado o de los logismoi
que lo atacan, sometiéndolo, e impidiéndole el ejercicio de la libertad. Es la
muralla espiritual de la que habla Evagrio y que ha caido, y por la brecha se
han colado los enemigos y han esclavizado la ciudad. De alli el grito: Seior,
libera mi alma....

Pero la liturgia, luego de plantear la situacion, abre la puerta a la es-
peranza en el auxilio divino. En realidad, la mayor parte de los textos son una
afirmacion de esta esperanza que se expresa a través de lo que se espera de
Dios, y lo que Dios efectivamente hace con la tristeza que se estd soportando.
Tres son los elementos que aparecen, y la colecta es particularmente grafica,
con respecto al primero de ellos: pide a Dios que reduzca a la nada esas tris-
tezas y angustias y que las destruya con el consejo de su misericordia®®. Apa-
recen expresiones particularmente fuertes ya que se habla de la aniquilacion
de esos estados animicos negativos y, en el segundo caso, se utiliza el verbo

3 Juan Casiano, Institutions Cénobitiques, ed. Guy, IX.

3 Cf. Nault 2006.

3 Sal. 119, 1.

% “Ad nihilum redigas, et consilio misericordiae tuae allidas”. Missale ad Usum Insignis et
Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson, 797%*.
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allido que implica la acciéon de golpear algo o a alguien. El abatimiento es
percibido como un enemigo al que hay que destruir y pulverizar, de modo tal
que no quede rastro de la acedia o tristeza en el alma del hombre.

Seria éste, quizds, el lugar propicio para que la liturgia calificara
también a este estado espiritual como vicio o pecado. Sin embargo, esta con-
sideracién no aparece. En todo caso, se entiende a la tristitia y a la acedia
como una enfermedad, lo cual es comun en la literatura espiritual patristica.
Casiano, por ejemplo, se refiere a ellas mds bien como patologias y emplea
al respecto un vocabulario médico. Asi, habla de remedia® y medicamenta™®
para curar la enfermedad, de la curatione o terapéutica de la palabra® y de
los fomenta lenificantes de la alabanza® para suavizar las heridas mortales®
y suprimir la irritacién de los tumores®, a fin de recibir la curacién perfecta.
La centralizacion de la acedia como pecado serd propia de los siglos medie-
vales posteriores, como puede verse en los penitenciales o en las summas®.
Se trata de un corrimiento en la concepcién del fendmeno que pierde gran
parte de su cardcter de desorden de la afectividad para radicarse en un pro-
blema moral.

La idea de liberacion aparece también expresada, esta vez de un
modo directo, al final de la colecta y de la secreta. Si Dios es capaz de ani-
quilar el abatimiento, entonces el alma no serd herida por las adversidades y,
ademds, serd liberada de toda tribulacion y angustia®. La insistencia en el con-
cepto de liberacion de estos males evoca una imagen que tiene que ver con la
presion que el hombre esté recibiendo. La angustia y la depresion son un peso
que lo oprime y del que s6lo puede esperar una liberacidon protagonizada por
Dios. La descripcion de la redencién de tamafa situacion asfixiante aparece
en la secreta. Allf se pide que Dios elimine nuestras tribulaciones, destierre las
miserias y remueva las angustias y aflicciones®. Las tribulaciones del corazén
son descritas con una variedad de términos que muestran muchas de las situa-

5 “nulla re alia tantae obpugnationis remedium quam visitatione fratris cuiuspiam seu som-

ni solius solaccio posse aestimet inveniri”. Juan Casiano, Institutions Cénobitiques, ed. Guy,
p.392.

38 “Salutaribus pracceptorum suorum medicamentis praevenire festinat”, ibidem.

% “planda lenique verbi curatione”. Ibidem.

% “Praemisit laudis fomenta lenia, fecit eorum aures ad curam salutaris verbi placidas et
paratas”. Ibidem.

61 “Letale vulnus leniore remedio delenitum”. Ibidem.

2 “deposita tumoris indignationis”. Ibidem.

% Cf. Wenzel 1966, pp. 73-102.

6 “Quatenus nullis adversitatibus laesi, sed ab omni tribulatione et angustia liberati”. Missa-
le ad Usum Insignis et Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson, 797*.

% “Tribulationem nostram adune; miserias pelle; angustias et pressuras amove”. Missale ad
Usum Insignis et Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson, 798*.
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ciones afectivas posibles que se pueden ocasionar por la fantasia propia de los
logismoi: problemas, defectos personales, angustias y presiones.

El segundo elemento que se espera recibir de Dios es el consuelo.
Hacia €l confluyen no solamente los textos litirgicos propiamente dichos, sino
también las lecturas biblicas escogidas para esta misa. La primera referencia
al consuelo se encuentra en la epistola que hace referencia a Dios como quien
nos consuela en todas nuestras tribulaciones y a Cristo en quien abundard
nuestro consuelo®. La profunda angustia del corazén humano sélo puede ser
sanada, de acuerdo a estos textos, por el consuelo reparador de Dios a quien
se lo presenta, en primer término, en su caricter de Padre. Esta mencién ya
implica una aproximacion a la nocién de consuelo como realidad existencial,
puesto que la tristitia provoca en el alma la sensacion de orfandad que es re-
parada por la paternidad divina a la que se alude. Luego, se propone a Jesus
como fuente de toda consolacién, la que surge de los dolores que El mismo
padeci6 en su pasion ya que, como explica san Pablo, asi como abundan sus
dolores en nosotros, asi abundara también su consuelo.

Sin embargo, permanece una indefinicién puesto que no aparece de-
terminado en qué consiste el consuelo que se espera de Dios. En concreto,
los estados afectivos de la angustia o de la tristeza no son reemplazados por
ningun otro, mds alld de la alusién al consuelo divino. En el evangelio, en
cambio, aparece la concrecidn de ese consuelo que consiste en el gozo. Si la
tristeza es la ausencia del bien deseado, el gozo es su presencia. Y asi, el mo-
do de curar a la tristeza es por su contradictorio. Se ha elegido un texto del
evangelio de san Juan (16, 20-22) en el que se asegura que vuestra tristeza
se convertird en gozo. El texto nombra por primera vez a la tristeza como el
estado actual del alma pero, inmediatamente, anuncia el consuelo que recibira,
y que consiste en el gozo. Este dltimo concepto posee la centralidad en estos
tres versiculos evangélicos: aparece mencionado cinco veces. Pero se trata
de un gozo que arriba al alma después de un periodo de dolor y purificacion.
Se menciona el caso de la mujer parturienta que se siente triste porque llega
el momento de dar a luz pero, una vez que esto sucede, ya no se acuerda de
su tristeza a causa del gozo que le produce el hijo que ha nacido. La pericopa
termina con la promesa de Jesus: gaudium vestrum nemo tollet a vobis, nadie
os quitard vuestro gozo. El consuelo, en definitiva, consiste en la esperanza
de un gozo eterno.

Llama la atencién que esta misa utiliza en dos ocasiones para refe-
rirse al estado de dnimo sefalado el término pressura que, en el latin patris-
tico, indica, en un sentido figurado, tribulacién, infelicidad, dolor, angustia o

I Cor. 1, 3-5.
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tormento. Sin embargo, ella misma provoca una reminiscencia de su sentido
propio que es el de presion. El estado animico al que se refiere esta misa y
denomina como tribulatio cordis es, también, una presion que se instala en el
corazon del hombre y, por eso mismo, es agobio y abatimiento del cual sé6lo se
puede ser rescatado por el consuelo divino.

La segunda de las misas que he seleccionado es la denominada Con-
tra mortalitatem hominum. Ya su mismo titulo indica que el aspecto que ad-
quiere la centralidad en este caso es la conciencia de la finitud humana. La
ineludible realidad de la muerte, que agobia y atemoriza a los hombres de to-
das las épocas, requiere también una respuesta de la liturgia que se manifiesta
igualmente como una manifestacion privilegiada de la profunda experien-
cia de la propia finitud. No en vano, uno de los términos que mds se repite, y
que es mds representativo de los estados acediosos, es el de taedium que, en
castellano, puede recibir diversas variantes: tedio, aburrimiento, hastio, des-
animo, cansancio. Todas ellas poseen el comtn denominador de indicar un
estado afectivo particular de la persona, cuando se ha apoderado de ella el des-
gano y aparece ante sus ojos la inutilidad de la vida. Es, en efecto, la sensa-
cion de la vida como experiencia vana la que impulsa al acedioso a repetirse
continuamente las palabras Vado mori!, Voy a la muerte,y que aparecen como
modo conclusivo del primer capitulo del libro de Hugo de Miramar, cartujo
que relata en primera persona la experiencia de la acedia®. El tedio nace de
la consideracion de las miserias del hombre y de la vanidad de su existencia.
Petrarca, algunas décadas mas tarde, escribird al respecto:

Esta peste (la acedia) me asalta con tal fuerza que me mantiene
atado a ella y me atormenta dia y noche, y mi jornada, desde
entonces, no tiene mds ni vida ni luz. Ella se parece a una no-
che infernal y a una muerte de la mds cruel. Y en el colmo de la
miseria, como bien podria decirse, me inundo de tal modo de
lagrimas y de dolor, y con una voluntad tan funesta, que me arran-
ca el corazén.®

Los textos de la misa Contra mortalitatem hominum poseen dos pun-
tos de tension. Por un lado, la afirmacién de la confianza en Dios y, por el otro,
el pedido de que ese mismo Dios lo libre de los suplicios propios de la morta-
lidad humana. EI primero de ellos aparece en los textos biblicos elegidos. El
introito anuncia que Dios es la salvacién de su pueblo y que El serd su Sefior

7 Cf. Hugo de Miramar, De hominis miseria, mundi et inferni contemptu, ed. Wendling,
p. 285.

% Petraca, Secretum, ed. Bufano 1975, 11, 13.
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perpetuamente®. La epistola, tomada del profeta Jeremias, culmina con estas
palabras: Tii estds en nosotros Seifior, y tu santo nombre ha sido invocado so-
bre nosotros. No nos abandones, Sefior y Dios nuestro™. Este mismo texto se
lefa todas las noches en la capitula de Completas, y siempre poseia ese mismo
sentido de confianza y abandono en Dios: en nuestro caso, frente al dolor de la
muerte que inexorablemente se acerca y, en el otro, frente a las oscuridades y a
los noctium phantasmata, los fantasmas que pueblan las noches de los monas-
terios medievales’. Para el monje en cuya memoria resuenan estos versiculos
y, necesariamente los vincula con la noche, la asociacién resulta automaética:
oscuridad = muerte. Y de alli, entonces, la necesidad de confiarse enteramente
a Dios, pues es el inico que puede generar la esperanza para surgir y superar
esa realidad amenazadora.

El evangelio, tomado de san Lucas, se centra en destacar la confianza
en Dios quien atiende siempre las siplicas de quienes lo invocan. Pedid y reci-
biréis y asi, al que pide, el Padre del cielo le dara el Espiritu bueno’. El texto
revela la confianza con la que el hombre se acerca a Dios para recibir de El
una respuesta frente a la realidad que lo atormenta —su propia mortalidad—, y
ese mismo Dios le envia al Espiritu que viene acompaifiado por un calificativo:
“bueno”. Esta palabra adquiere aqui un significado particular. Es un Dios bue-
no el que se abaja para responder y consolar al hombre que sufre y se espanta
ante su fin, y le otorga de ese modo la confianza y, sobre todo, la esperanza
para evitar el desaliento y el desdnimo.

Esta idea se consolida en la antifona del ofertorio que asegura que
Dios no abandona a quienes lo buscan: quoniam non derelinquis quaerentes
te. De ese modo, la primera respuesta y forma de manifestacién de la expe-
riencia limite de la mortalidad humana se expresa a través de una completa y
total confianza en Dios. Para el medieval, la inica manera de resolver y con-
vivir con la conciencia y espera de la propia muerte consiste en el completo
abandono, pero con el conocimiento cierto de la respuesta divina.

El segundo punto que se destaca es el pedido que se hace a Dios de
que libere al hombre de la tribulacién de su mortalidad™. El tema aparece en
dos oraciones: la colecta y la postcomunion. En la primera, la siplica se con-

% “Salus populi ego sum, dicit Dominus: de quacunque tribulatione clamaverint ad me,
exaudiam eos et ero illorum Dominus in perpetuum”. Missale ad Usum Insignis et Praeclarae
Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson, 810%*.

" Jer. 14, 9.

"I Cf. Verdon 2002.

" Cf.Lc. 11,9, 13.

3 “Deus, qui imminentem Ninivitis interitum sola misericordia removisti; quibus ut mi-
sercors exsisteres, conversionis poenitentiam praestitisti; respice, quaesumus, populum tuum
ante conspectum misericordiae tuae prostratum; ut quos Unigeniti tui sanguine redemisti non
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textualiza en analogia con el caso de los ninivitas. El relato se encuentra en el
tercer capitulo del libro de Jonds, profeta que es enviado a la gran ciudad de
Ninive para anunciar que en cuarenta dias serd destruida debido a sus pecados.
Sus habitantes, creyendo en la palabra del profeta, comienzan a hacer peni-
tencia y cambian de vida, ante lo cual Dios se arrepintio de las amenazas que
habia hecho y no las cumplic™.

Si Dios fue capaz de arrepentirse de su propdsito viendo la buena dis-
posicién de los ninivitas, ;como no serd bondadoso también para librar al hom-
bre del suplicio de 1a mortalidad? La duda que surge es acerca de qué es lo que,
concretamente, se pide en esta misa. Resulta dificil afirmar que el pedido con-
siste en que Dios evite la muerte de quienes le suplican. De sobra saben los
cristianos medievales que la propia mortalidad es el castigo debido por la cai-
da original y, por tanto, inexcusable para cualquier hijo de Eva. Una primera
solucion podria venir si la referencia fuera a la muerte o condenacion eterna.
En efecto, en los textos litirgicos o patristicos la muerte corporal muchas
veces es considerada de un modo andlogo con la muerte espiritual que aconte-
cerd a quienes se condenen por sus pecados. Sin embargo, no parece que este
fuera el caso porque no hay referencia a este tipo de muerte sino que siempre
se habla de la “muerte” a secas, con lo cual debe concluirse que no estamos
frente a una analogia. La segunda posibilidad, y en mi opinidn la correcta, es
que la suplica no se refiera a que Dios libere al hombre de la muerte sino del
suplicio de la muerte o, dicho de otro modo, de una muerte mala o dolorosa.

Uno de los temores mds acuciantes del hombre medieval es a una
mala muerte, lo que significa la casi segura condenacién eterna. La “natura-
lidad” de lo sobrenatural propia de la cultura medieval provoca que la posi-
bilidad de una eternidad de sufrimientos en el temido infierno sea alejada
y conjurada con todos los medios posibles. Las letanias de los santos, por
ejemplo, que se cantaban en numerosas ocasiones a lo largo del afio liturgi-
co, poseen algunas invocaciones en este sentido. A morte aeterna, libera nos
Domine — A morte subita, libera nos Domine. Tanto la muerte eterna como
la muerte stibita, que impide una adecuada preparacién, son para el medieval
motivos de temor y de stplica. Considero, entonces, que es en este sentido
en el que se le pide a Dios que libre al hombre de la mortalidad. Ello mismo
aparece con mayor claridad en la postcommunio. Alli se pide que no nos en-
cuentre el furor de la crueldad de la muerte™. No se pide que no nos encuentre

patiaris propter misericordiam tuam mortalitatis interire supplicio”. Missale ad Usum Insignis
et Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson, 810%*.

" Ibidem, p. 205.

> “Et ne nos furor saevientis mortis inveniat”. Missale ad Usum Insignis et Praeclarae Ec-
clesiae Sarum, ed. Dickinson, 811*-812%.
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la muerte, sino la crueldad con la que muchas veces ésta viene acompafiada.
Quizas podria hablarse, en un sentido positivo, que la liturgia de esta misa su-
plica por una muerte serena y pacifica. De este modo, entonces, la experiencia
estremecedora del morir y el temor de su cercania se aligeran y la esperanza
cristiana del premio futuro se incrementa.

La tercera y tltima misa es la denominada Missa pro seipso, es decir,
la misa por si mismo. Son dos también aqui los polos entre los que se mueven
los textos littrgicos. El primero de ellos es la experiencia del abandono frente
al desamparo propio de la condicién humana y, el segundo, el gozo de Cristo,
como remedio a esa situacion.

El sentimiento de la profunda fragilidad de la condicién humana se
manifiesta en las primeras referencias biblicas que aparecen en el texto de la
misa, tomadas del salmo 53. Alli se pide que Dios salve y escuche la oracion
del hombre y, luego, se plantea la situacion presente del propio desamparo:
Los enemigos se revelaron contra mi y los fuertes buscaron mi alma’®. Este
abandono que expresa el salmo es provocado por la aparicién de enemigos
frente a los cuales no se encuentra modo de defensa. Si los que son podero-
sos me atacan, seré vencido inevitablemente. Pero ;a quiénes se refiere con los
“fuertes” o “enemigos” que se han conjurado contra el hombre? La especifi-
cacion aparece en la epistola, tomada de san Pablo en su carta a los Romanos.
Alli el apéstol afirma que descubre en sus miembros una ley diferente a la
divina, que le produce repugnancia y que lo mantiene cautivo en la ley del
pecado. La liberacion de semejante condena s6lo podra venir por la gracia de
Dios”. Los enemigos ya estdn identificados: no se trata de factores o perso-
najes externos, sino que es la misma concupiscencia humana que habita en el
fondo del corazén y de la cual es imposible liberarse por las fuerzas naturales.
Mas alld de que ella despierte el mas completo rechazo del individuo, estd alli,
inconmovible y amenazadora. El inico modo de enfrentarla es, entonces, la
gracia de Dios que ha llegado al mundo a través de Jesucristo.

La idea y necesidad del refugio y de la protecciéon de Dios aparece
expresada en el gradual y en el versiculo del Alleluia. Dios es protector y lugar
de refugio y El nos librard de nuestros enemigos y de todos aquellos que se
levantan contra nosotros’. Es importante tener presente que la clave de lectu-

6 Sal. 53, 1-3.

7 “Fratres, condelector legi Dei secundum interiorem hominem: Video autem aliam legem
in membris meis, repugnantem legi mentis meae, et captivum me ducentem in legem peccati
quae est in membris meis. Infelix ego homo, quis me liberabit de morte corporis hujus? Gratia
Dei per Jesum Christum Dominum nostrum”. Rm. 7, 22-25.

8 “Esto mihi in Deum protectorem et in locum refugii: ut salvum me facias.” / “Eripe me
de inimicis meis, Domine Deus meus: et ab insurgentibus in me libera me”. Missale ad Usum
Insignis et Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson, 789%.
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ra de estos textos sdlmicos se encuentra en la epistola paulina porque de ese
modo puede comprenderse la representacion que construyen los medievales
de las oscuras fuerzas interiores. No se trata simplemente de movimientos psi-
coldgicos o emocionales que pueden ser dominados por un acto de la propia
voluntad y que no pasan, en todo caso, de molestias o contratiempos pro-
pios de la vida cotidiana. Estamos frente a verdaderos enemigos que, atin sien-
do internos y no adjudicados a una entidad particular sino a uno mismo, no por
ello dejan de ser menos fuertes o peligrosos. Una particularidad para destacar
es que no se encuentran referencias al demonio como el enemigo del hombre y
ni siquiera a é1 como autor o impulsor de los deseos censurables que habitan el
corazon humano. La referencia es, en todo caso, a la naturaleza misma, herida
si por el pecado original, pero no asociada a fuerzas sobrenaturales.

La secuencia, entonces, ha sido la siguiente: planteamiento de la
propia situacién de abandono y desamparo, identificacién de los factores que
la provocan, adjudicacién del remedio y solucién en Dios e invocacién de su
ayuda. Permanece, no obstante, sin resolver un dltimo elemento: ;en qué
consistird esa ayuda divina? O bien, ;de qué modo Dios puede ayudar al
hombre en esta lucha contra un enemigo interno? Planteado de esta manera,
una primera respuesta es que esa tal solucién debera ser, necesariamente, tam-
bién interior. Es decir, no se pretende un refugio divino o una accién divina
externa como podria ser un milagro o una experiencia mistica extraordinaria.
El remedio deberd pertenecer al mismo género que el mal que lo exige. Como
en las misas anteriores, son el evangelio y la postcommunio los que resuelven
la situacion.

El fragmento del evangelio que se lee estd tomado del Sermén de
la Cena tal como lo relata san Juan. El breve texto se sostiene en dos ideas
fundamentales: la necesidad de permanecer en el amor de Cristo como fruto
de lo cual surgird el gozo™. Amor y gozo son, entonces, los remedios, o bien,
las armas que Dios proporciona para vencer al enemigo interior. Este concepto
se refuerza en la oracién de poscomunion. Allf se pide la iluminacién del Es-
piritu Santo a fin de ser merecedores de amar con amor eterno a Jesucristo y
de recibir su gozo inacabable.

El concepto del gozo como remedio y como fortaleza del hombre
frente a sus enemigos externos y, sobre todo, internos, es una constante no
s6lo de la doctrina cristiana sino también de la espiritualidad veterotestamen-
taria. El profeta Esdras aconsejaba al pueblo judio: La alegria del Sefior es
vuestra fuerza (Ne. 8, 10) y esta afirmacion se convierte en clave para el desa-

” “Manete in dilectione mea (...) ut gaudium meum in vobis sit, et gaudium vestrum implea-
tur”. Jn. 15,9, 11.
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rrollo de una teologia, y de una antropologia, de la alegria que puede rastrearse
a lo largo de todo el cristianismo medieval y que, de un modo particular,
se manifiesta en las liturgias de ocasiones particulares como es la pascua.

En otro lugar he estudiado un texto paralitirgico titulado Oficio del
crucifijo contra la angustia®. Se trata de un libellus precum aleman del siglo
XI que tuvo una amplisima difusion por toda Europa®'. Retine una serie de
oraciones y plegarias destinadas a alimentar la piedad personal, escrito en 4m-
bito monastico hacia fines del siglo XI*2. El oficio se inicia con estas palabras:
Siquis pro peccatis suis aut parentum suorum necessitate haec fecerit, sciat se
pro certo de angustia liberari. Su objetivo es implorar la proteccion de Cristo
frente a los peligros que causan ansiedad y angustia. En su celebracién inter-
vienen la persona que estd afectada por la angustia y un asistente, y todas sus
oraciones y ritos se dirigen a liberarlo por la intervencion divina de ese triste y
doloroso estado de dnimo y de espiritu. No solamente las misas, entonces, son
los medios littrgicos que los hombres medievales poseian para alcanzar una
suerte de “terapia” de la acedia y de la angustia, sino que también aparecen
textos y ceremonias orientados al mismo fin.

6. CONCLUSION

El andlisis de los escritos litirgicos que hemos realizado permite
identificar elementos concretos que podrian ser definidos como terapéuticos
y ordenados a la superacion de la angustia y de la acedia. Si, ademas, aplica-
mos una hermenéutica a partir de la concepcidn evagriana de este fendémeno
espiritual, los textos se convierten en testimonio de la profunda complejidad
psicoldgica y espiritual que se tejié en torno a la vida mondstica como soporte
necesario para enfrentar una existencia desligada de muchos afectos humanos
y expuesta a fuertes tentaciones e intensas luchas.

No resulta tan sencillo, sin embargo, concluir acerca de la efectiva
aplicacion y eficacia de ellos. Resulta clara la existencia de la preocupacién
por estos fendmenos pero no podria probarse de un modo concreto e histérico
el cardcter propiamente “terapéutico” de estos textos. Es decir, en la recitacion
o lectura conventual, en 4mbito litirgico o fuera de él, ;se aplicaban efectiva-
mente con una finalidad curativa? ;Qué impacto poseian en la existencia con-
creta del monje o monja medievales? Es probable que fuesen utilizados con

80 Cf. Peret6 2013b.
81 Cf. Ms. Zurich Zentralbibliothek C 171. El texto fue transcrito por Wilmart 1932.

82 Cf. Wilmart 1932, p. 422. Sobre los libros de oraciones redactados para mujeres durante la
Alta Edad Media, puede verse a Ehrismann 1922, pp. 169-172.
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una finalidad exclusivamente imprecativa o devocional, independientemente
del cardcter terapéutico que la hermenéutica de ellos pueda revelar.

En definitiva, lo cierto es que estos textos poseen en si un caracter de
eficacia, entendida incluso en un sentido de performatividad, capaz de curar®.
Su aplicacion y su comprension en este sentido en los &mbitos en los cuales
se utilizo escapa, considero, a la posibilidad de una demostracion documental.
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