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Resumen: Las patologías espirituales y 
psíquicas propias de los ámbitos monás-
ticos medievales poseían una sintomato-
logía común que se manifestaba en la an-
gustia frente a la propia existencia y que 
se conoció como acedia. La respuesta te-
rapéutica de los monjes medievales frente 
a esta situación pasa, entre otros, a través 
de ciertas variantes litúrgicas, entendida 
ésta como representación terapéutica y 
como palabra curadora, herederas ambas 
de la curatio verbi propia de los mon-
jes del desierto egipcio. Se trata, en de-
fi nitiva, de la capacidad performativa de 
la liturgia. En este trabajo me propongo 
presentar los elementos más signifi cativos 
de la acedia dentro del monacato cristiano 
y analizar tres textos litúrgicos como ins-
tancia terapéutica de esta afección.

Palabras claves: angustia; acedia; litur-
gia; Missale Sarum; Evagrio Póntico.

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 signifi cant features of acedia 
in Christian monasticism and to analyze 
three liturgical texts as therapeutic 
instances of this disorder.
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1. INTRODUCCIÓN

La vida monástica exigía 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” requería un 
equilibrio psíquico tal que asegurara la salud del monje y facilitara su progre-
so en la vida espiritual y perseverancia en la vida religiosa. Esta situación, sin 
embargo, no siempre se lograba en los monasterios medievales y eran muchas 
las acechanzas de las que los monjes debían precaverse. Entre todas ellas se 
destacan particularmente la acedia y la angustia, emparentadas entre sí pero 
que reconocen orígenes y manifestaciones diversas.

El protagonismo del logismos de la acedia, como lo llamaban los Pa-
dres Orientales, fue abundantemente señalado por Evagrio Póntico a lo largo 
de toda su obra como uno de los más peligrosos, y heredado luego por los au-
tores occidentales con algunas variantes signifi cativas. Se trataba, en términos 
generales, de una situación de angustia existencial que paralizaba al monje 
llevándolo al desánimo 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-
nástica 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 prácticas ascéticas y espirituales. Pero la 
acedia y la angustia son fenómenos no solamente espirituales sino también 
psíquicos. Algunos de sus síntomas pueden ser fácilmente encuadrados en la 
nosología contemporánea, encontrándose similitudes con desórdenes tales 
como la depresión o el Trastorno de Ansiedad Generalizada. Es lícito, enton-
ces, hablar de “terapias” utilizadas por los monjes para “curar” la acedia y la 
angustia, dirigidas no solamente a un estado del espíritu, sino también a un 
desorden de la afectividad. 

Adentrarse en este tipo de investigaciones requiere una discusión 
previa acerca de la problemática y la metodología de la historia de las emo-
ciones que, en los últimos años, reconoce importantes avances basados en 
diversas perspectivas y puntos de partida. La teoría de Ekman, por ejemplo, 
sostiene la expresión facial universal de las emociones como modo de cono-
cimiento de ellas1. Sin embargo, es discutida desde la genética por Catherine 
Hayes o Marco Battaglia2. O bien, la psicología evolucionista de Leda Cosmi-
des y John Tooby afi rma que las emociones humanas no han variado desde el 

1 Ekman 1971.
2 Hayes, Stevenson, Coltheart 2009; Battaglia 2007.



 ANGUSTIA Y ACEDIA COMO PATOLOGÍA EN EL MONACATO 771

ANUARIO DE ESTUDIOS MEDIEVALES, 47/2, julio-diciembre 2017, pp. 769-794
ISSN 0066-5061, doi:10.3989/aem.2017.47.2.10

periodo neolítico por lo que nuestros modernos cráneos albergan una mente 
de la edad de piedra3. 

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 problemáticas que esta disciplina plantea. Es esa la opinión de 
Bárbara Rosenwein que propone otra unidad de análisis: lo que ella llama “co-
munidades emocionales”4. Estas comunidades se confunden con vecindarios o 
aldeas, sindicatos, instituciones académicas, monasterios, fábricas, regimien-
tos, etc. Lo que se modifi ca 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–, 
defi nen y consideran valiosas o dañinas; qué emociones valoran, desvaloran 
o ignoran; la naturaleza de los vínculos afectivos que los unen y los modos de 
expresión emocional que esperan, alientan, toleran o rechazan. Las emocio-
nes, en el planteo de Rosenwein, se darían y adquirirían signifi cado dentro de 
la “comunidad emocional” en la cual afl oran. No podría hablarse, consecuen-
temente, de una universalización de las emociones5.

Pero, por otro lado, el desarrollo fi losófi camente fundado de un “tra-
tado sobre las emociones”, tal como el que escribe Tomás de Aquino en el 
siglo XIII, admitiría 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 sí mismas todas buenas, habitan en todos los 
individuos del género humano ya que forman parte de su más íntima natura-
leza.6 

No es intención de esta investigación discutir las diversas teorías y 
aproximaciones al estudio histórico de las emociones. Aunque sería posible 
considerar la acedia como una emoción particular surgida en una específi ca 
“comunidad emocional” –la formada por los monjes–, por otro lado considero 
que sería reductivo entender este fenómeno simplemente como una emoción. 
Postulo, en cambio, que se trata de un desorden que afecta al hombre en su 
conjunto –cuerpo, alma y espíritu– y, consecuentemente, sobrepasa los límites 
de una determinada comunidad, aunque pueda darse prevalentemente en ella.

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

3 Oatley 2004.
4 Rosenwein 2010.
5 Rosenwein 2002.
6 Lombardo 2013.
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y, luego, estudiaré algunos textos litúrgicos particulares a fi n de identifi car en 
ellos las condiciones que los acreditaban como terapias de estos desórdenes 
espirituales y psíquicos.

2. LA ACEDIA Y LA VIDA MONÁSTICA

Acercarse al fenómeno de la acedia implica, inevitablemente, recu-
rrir a Evagrio Póntico. 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 Práctico, el Antirrhétikos y la Kephálaia 
Gnóstica. Sería difícil, sin embargo, aislar en estos escritos una defi nición 
de acedia, toda vez que el autor prefi ere presentar aproximaciones diversas, 
generalmente a través de apotegmas o frases cortas, que van enriqueciendo gra-
dualmente el concepto.

Unos de los aspectos más signifi cativos que caracteriza a la acedia 
es la negligencia. El origen etimológico del término acedia es el kedos griego 
cuya acepción general es preocuparse por algo o por alguien. La acedia es, 
entonces, la despreocupación o indiferencia. Sin embargo, el término kedos 
tuvo un uso frecuente en un matiz diverso. Era la preocupación 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, Isócra-
tes, Platón, Sófocles y Tucídides7. La renuncia al trabajo del duelo es tomado 
por los griegos como un signo de desánimo en el hombre, como una duda dra-
mática acerca de su verdadera identidad, como una angustia manifi esta acerca 
de sus orígenes, su emergencia, su naturaleza, sus ambiciones y su destino. La 
acedia aparece entonces como la privación del cuidado por la sepultura del 
otro, o ausencia del duelo. Se trata de una ausencia que esconde un descuido 
que no se refi ere exclusivamente al hecho concreto de sepultar al muerto. Es 
descuido de sí mismo pues la incapacidad del duelo implica ligereza o super-
fi cialidad en el tratamiento de la propia vida. No hay fervor, no hay lágrimas, 
no hay tristeza. Lo que hay, entonces, es sólo descuido, o negligencia, de la 
propia vida8.

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

7 Cf., por ejemplo, Homero, Iliada, ed. Crespo, 1, 145; Homero, Odisea, ed. Pabón, 4, 108; 
Esquilo, Agamenon, ed. Perea, 699.

8 Cf. Forthomme 2000, cap. V; Peretó 2014, pp. 85-98.



 ANGUSTIA Y ACEDIA COMO PATOLOGÍA EN EL MONACATO 773

ANUARIO DE ESTUDIOS MEDIEVALES, 47/2, julio-diciembre 2017, pp. 769-794
ISSN 0066-5061, doi:10.3989/aem.2017.47.2.10

caído, necesita un gran trabajo9. La negligencia, o acedia, es doble: se en-
cuentra presente en los orígenes de la dramática caída y, también, difi cultan-
do el camino de retorno a la unidad originaria. No es, por tanto, una simple 
pereza o desgano, sino un mal que se ensaña con la actividad más impor-
tante y fundamental del monje, que es alcanzar su fi n último sobrenatural. 
Así 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 teología patrística de tradición alejandrina, esta 
tarea ascética no es de carácter moral, al menos en primer término, sino que 
consiste en el conocimiento o en la gnosis divina que, más que actividad, es 
un dejarse atraer continuamente por el espíritu puro, del mismo modo que la 
piedra de Magnesia atrae a los metales: Así como la piedra magnética atrae 
al hierro por sus propias fuerzas, así el espíritu puro atrae al santo cono-
cimiento por su propia naturaleza10. La acedia, entonces, como logismos o 
pensamiento negligente, se interpone y difi culta este camino de regreso hacia 
el conocimiento divino. El hombre deja de sentirse atraído por Dios y renun-
cia a la búsqueda gnóstica de la unidad originaria, desparramándose, por el 
contrario, en la diversidad de las superfi cialidades mundanas.

Y es así que, para Evagrio, la acedia no es propiamente un pecado. 
Se trata más bien de un pensamiento dañino, 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. Éste es un punto central en la discusión. Evagrio ubica 
a la acedia dentro de un octonario de pensamientos, o logismoi, que dañan el 
alma. Su referencia es a una kínesis entendida como el movimiento de la caída, 
pero no la caída misma. En un primer momento, esta idea podría ser identifi -
cada con las pasiones, que poseen una defi nición similar, pero el particular mo-
vimiento al que se refi ere Evagrio, adquiere una connotación más dramática 
puesto que, para él, son los demonios los que ponen en movimiento las pa-
siones. Bernard Forthomme indica acertadamente que aquí se despliega la di-
mensión mitológica de las pasiones, puesto que los demonios son presentados 
como aéreos o pneumas, relacionándose con la respiración e introduciéndose 
en los intercisos de la vida misma del monje11. Es decir, no se trata solamente 
del movimiento tendencial sino que, detrás, hay un espíritu que lo provoca, el 
que se identifi ca con un logismos o pensamiento malvado. En defi nitiva, los 
pensamientos evagrianos son anteriores a las pasiones y son ellos quienes las 

9 Evagrio Póntico, Kephalaia Gnostica, ed. Guillaumont, S 1, III, 28. 
10 Ibidem, S I, II, 34.  Cf. Platón, Ion, 533 D-E.
11 Forthomme, p. 490.
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provocan, horadando de ese modo la libertad del hombre. Detrás 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 pensamiento12. Y es en el lenguaje 
interior del hombre, el noûs y sus pensamientos, donde se produce el ataque.

Esta estrategia de los pneumas malvados produce la colisión entre un 
logismos y la libertad del monje, estableciéndose así una relación 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 vigilancia13, Evagrio afi rma que el antídoto de la ace-
dia es la guarda de sí, es decir, el kedos en oposición al a-kedos, o la vigilancia 
o cuidado necesario frente al ataque súbito de los pensamientos14. El autor 
utiliza la imagen de la ciudad asediada para hacer referencia a los ataques que 
los logismoi se empeñan en realizar contra el alma. Y el sí mismo que hay 
que proteger es el noûs en el que la libertad manifestada por la apatheia es una 
potencia defensiva contra los pensamientos invasores. Esa libertad es como 
una muralla espiritual15, que defi ende contra el ataque de los pensamientos 
que se comportan como una fl echa –fl echa inteligible, los llama Evagrio–16 y 
esa muralla exige ser defendida.

3. LA ANGUSTIA EN EL PENSAMIENTO CRISTIANO

La experiencia de la angustia ha acompañado 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 psicológicos y emocionales de personajes bíblicos, más allá del 
estudio de Gruber, publicado en 198017, puesto que siempre está la reserva 
acerca de la posibilidad de una exégesis psicológica que consista, simplemen-
te, en introducir categorías modernas en textos antiguos. Sin embargo, la des-
cripción y las palabras de ciertos personajes que aparecen en el texto bíblico 
permiten una aproximación si no estrictamente psicológica, sí antropológica 
en un sentido amplio. Es el caso, por ejemplo, de Job, cuyo libro será amplia-
mente comentado y leído en los ámbitos monásticos medievales. Es así que la 

12 Evagrio Póntico, Kephalaia Gnostica, ed. Guillaumont, 2, S; IV, 35.
13 Proverbios 4, 33.
14 Evagrio Póntico, Kephalaia Gnostica, ed. Guillaumont, S 2, VI, 52.
15 Ibidem, S 1, V, 80.
16 Ibidem, S 2, VI, 53.
17 Gruber 1980.
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indagación en este personaje es particularmente representativa para el estudio 
que nos ocupa. 

La angustia es un estado de desasosiego, inquietud y temor acom-
pañado de una sensación de pérdida de la integridad y del equilibrio psíqui-
co. No constituye para la psiquiatría contemporánea una patología específi ca, 
aunque muchas de sus manifestaciones acompañan a los estados depresivos y 
al TAG18. La lectura del libro de Job revela en este personaje muchos de estos 
síntomas y nos permite identifi car en él a un hombre asolado por la angustia 
y la depresión. Cuando sucesivamente llegan los mensajeros que le anuncian 
las desgracias que se han abatido sobre su familia y su hacienda, Job se levan-
tó, rasgó sus vestiduras, rasuró su cabeza y se echó por tierra19. Luego se lo 
describe sentado sobre cenizas, rascándose con un tejón20 y maldiciendo el 
día en el que nació21. Este texto señala cuáles son las entidades que deben ser 
maldecidas, puesto que no se trata sólo del día en el que nació sino también 
la noche en la que fue concebido. Los dos momentos indican su aparición 
en el ser, desde la concepción al nacimiento, y yuxtapone de un modo poético 
el contraste entre el día y la noche22. Estas maldiciones y la autoagresión que 
la precede refi eren su hastío de la vida y su deseo de muerte aunque en ningún 
momento el texto haga referencia al suicidio. Todas estas conductas, además, 
son siempre observables por sus amigos que estuvieron con él sentados en tie-
rra por espacio de siete días y siete noches, y ninguno habló palabra, viendo 
cuán grande era su dolor23. Otro de los síntomas que aparece expresado con 
mayor claridad es el insomnio. Si me acuesto digo: ¿Cuándo llegará el día? 
Si me levanto: ¿Cuándo vendrá la noche? Y no hago más que dar vueltas de 
la noche a la mañana24.

Job experimenta en sus días de prueba agudas crisis de angustia de 
las que saldrá a partir de su confi anza en la Providencia y de la aceptación 
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 edición del Diagnostic and Statistical Manual of Mental Dissorders de la Ameri-
can Psychiatric Association (Washington, 1994), considera que los estados depresivos implican 
falta de interés y placer en casi todas las actividades, disminución del apetito, del sueño y de la 
motricidad; falta de energía, sentimientos de culpa, difi cultad para pensar, concentrarse y tomar 
decisiones, y pensamientos recurrentes sobre la muerte y el suicidio (p. 349).

19 Job 1, 20.
20 Job 2, 8.
21 Job 3, 1-10.
22 Jacobsen 1992, p. 195.
23 Job 2, 13.
24 Job 7, 4. Cf. Villiers 2004, pp. 9-14.
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ocasión que provoca la confi anza en Dios. Es el caso, por ejemplo, de las 
Moralia in Job de San Gregorio Magno, una de las obras más leídas y comen-
tadas durante el periodo medieval25. 

Tomás de Aquino, en su comentario literal al libro de Job, se detiene 
en mostrar que la conducta de este personaje bíblico obedeció al profundo 
estado de tristeza que afl igía a la parte inferior de su alma, y que no se trató de 
una maldición como la que Dios pronunció en el Génesis con efectos catastró-
fi cos para sus destinatarios (Gen. 3, 17), sino de un tipo de imprecación acos-
tumbrada en la Escritura en la que se denuncia el mal que le ocurre al sujeto 
en un determinado momento26. 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 tal27.

Por cierto, no es Job el único personaje bíblico en el que encontramos 
profundos estados de angustia. Ajab, por ejemplo, se niega a comer y a dormir 
porque Nabot le ha negado su viña28, o Elías, luego de su discusión con los 
sacerdotes de Balaal, se encorvó en tierra con el rostro entre las rodillas29. En 
estos casos vemos cómo la presencia de la angustia se manifi esta incluso a 
través de posturas y movimientos físicos determinados, que pueden consistir 
o bien en un estado de lasitud y postración, o bien en un caminar sin rumbo 
determinado30.

Durante la patrística 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 fenómenos espirituales, particularmente la acedia, como ya vimos 
anteriormente. Evagrio Póntico entre los orientales y, entre los latinos, Juan 
Casiano, la abordan en el libro noveno de sus Institutiones31. El desarrollo 
histórico de la acedia, y de la angustia como síntoma de ella, fue estudiado 
detalladamente por Siegfried Wenzel en una monografía que, a pesar de los 
años, continúa siendo aún una referencia inexcusable32. Más cercano en el 
tiempo, Alois Maria Haas, en sus estudios dedicados a la mística medieval, y 

25 Por ejemplo, el comentario a los 1-10 del capítulo 3, en los que no hay una referencia 
explícita al estado de angustia que lleva a Job al maldecir el día en que nació, sino que busca ex-
traer enseñanzas morales y teológicas del episodio. Gregorio Magno, Moralia in Iob, ed. Adria-
en, pp. 358-ss.

26 Cf. Tomás de Aquino, Commentaria super Iob, c. 3.
27 Es importante insistir que sí dedica un buen espacio de su Summa Theologiae a estudiar el 

tema de la tristeza en I-II, q. 35.
28 I Reyes 21, 5.
29 I Reyes 18, 42.
30 Barré 2001.
31 Juan Casiano, Institutions Cénobitiques, ed. Guy, l. 9.
32 Son particularmente signifi cativos estos dos títulos: Wenzel 1966, 1967.
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particularmente alemana, ha tratado igualmente el tema de la acedia en auto-
res representativos como Eckhart, Nicolás de Cusa o Taulero33.

4. ACEDIA Y ANGUSTIA EN EL MONACATO MEDIEVAL

¿De qué manera este complejo fenómeno espiritual impactaba en los 
monjes de la Edad Media? Propongo el análisis de dos textos que lo refl ejan. 
En la primera mitad del siglo XIII, el cisterciense alemán Cesario de Heister-
bach escribe el Dialogus miraculorum en el que dedica varios capítulos a la 
acedia. En primer lugar, la ubica dentro de los “siete vicios principales”, lla-
mándola acedia o tristeza. Se trata –escribe–, de una tristeza o tedio que nace 
de la confusión de la mente, y se manifi esta como una inmoderada amargura de 
ánimo, que extingue todo tipo de alegría espiritual y que conduce la mente a 
la desesperación34. 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. Según el autor, ese cansancio que experimenta no 
es más que una fantasía35. Siguen varios capítulos en los que se relaciona la 
acedia con la somnolencia que suele atacar a los monjes mientras están en 
el coro o cuando escuchan algún sermón pero, destaca Cesario, no solamente 
a las personas espirituales sino también a los seculares el diablo tienta y 
obstaculiza con la somnolencia36. Este vicio, entonces, no es privativo de los 
monjes, como aparece en la mayoría 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 fenó-
meno– nace la malicia y la desesperación, 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 
adhería a punto tal que solicita ser liberada de sus votos y abandonar su reclu-
sión. Su abad y protector le pide que permanezca una semana más, durante la 
cual un milagro impedirá que desista de su propósito inicial. Se nos muestra 
en este caso que la acedia conduce a un estado emocional en el que se aban-
donan los propósitos previos y aparece como urgente y como única decisión 

33 Haas 1989, 1971.
34 Cesario de Heisterbach, The dialogue on Miracles, ed. Scott, Swinton.
35 Ibidem, pp. 197-198.
36 Ibidem, p. 205.



778 RUBÉN PERETÓ RIVAS

ANUARIO DE ESTUDIOS MEDIEVALES, 47/2, julio-diciembre 2017, pp. 769-794
ISSN 0066-5061, doi:10.3989/aem.2017.47.2.10

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 tentación.

En otro de los milagros expuestos por Cesáreo la acedia es conside-
rada como una terrible prueba o tentación 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 había ingresado siendo niña, había sido casta, devota, observante 
y religiosa y tenida por todas sus hermanas como santa37. Sin embargo, fue 
atacada por la melancolía y turbada por el espíritu de blasfemia, de modo tal 
que comenzó a dudar de todo lo que había creído a lo largo de su vida y a 
desconfi ar de Dios, lo cual la llevó a la desesperación. Esta situación provocó 
que intentara suicidarse arrojándose al Mosela, pero fue milagrosamente sal-
vada. Cuando se le preguntó el motivo de su conducta, ella respondió 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 prefería sepultarse a sí misma en las aguas del río. 
Concluye el autor diciendo: He aquí cuánta malicia nace de la tristeza. Este 
vicio puede llevar al suicidio incluso a aquellas personas que han tenido a lo 
largo de muchos años una vida de piedad y práctica religiosa. Si observamos 
más detenidamente el motivo que aduce la religiosa para arrojarse a las aguas 
del Mosela, pareciera ser demasiado insignifi cante para una decisión de ese 
tipo. Quizás estemos aquí frente a un claro ejemplo de la construcción de una 
metarealidad típica de la persona afectada por la acedia o la depresión. Es de-
cir, se trata de una representación mental autoreferencial que adquiere fuerza 
de realidad y sugestiona de tal modo a la víctima que logra, incluso, que se 
ceda a la tentación del suicidio38.

Otro escrito apropiado para comprender la incidencia de la acedia y 
de la angustia en el mundo monástico 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 último, quien fue canónigo premostratense en la abadía esco-
cesa de Dryburgh y abad de ella entre 1184 y 1188. Súbitamente deja la or-
den e ingresa en la cartuja inglesa de Witham, en la que permanecerá hasta su 
muerte, en 1212. Lo notable es que él siempre se sintió a gusto y feliz en 
su primera casa religiosa, a la que califi caba de paraíso: Paradisus ecclesiae 
est praemostrantensis, escribe39. Su partida repentina de la orden premostra-
tense para refugiarse entre los cartujos es una reacción extraña que podría ser 
considerada un caso de inestabilidad y, por tanto, fruto de una crisis acediosa40.

37 Ibidem, pp. 209-210.
38 Peretó Rivas 2013a.
39 Adam Scotus, De tripartito tabernaculo, ed. Migne, 616 A.
40 Peretó Rivas, 2011.
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Una de los aspectos más originales de la obra de Adam en relación 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 según Adam, son un refl ejo inverso de los grados de as-
censo de la vida contemplativa. Francesco Paleschi, al comentar esta imagen, 
afi rma que la acedia es una procesión espiritual hacia una anagogía negativa, 
perfectamente especular de la ascesis mística hacia Dios, poseyendo ambas 
un mismo origen y fi nalidades comunes y los mismos grados de edifi cación 
y sufrimiento41. Si esta apreciación es acertada, entonces es fácilmente com-
prensible el motivo por el cual el monje medieval era mucho más propenso a 
sufrir de la acedia.

Otras de las originalidades de Adam es la frecuente utilización de la 
imagen del viento. En algunos casos, el viento es Dios. Ventus est Dominus, 
dice en las Alegorias, obra que se le atribuye42, pero allí mismo afi rma también 
que ventus est tribulatio magna et interior tentatio43. Sin embargo, el texto 
más signifi cativo y desgarrador se encuentra en los Soliloquios. Escribe:

Yo creía que, al renunciar al mundo e ingresar en la vida religio-
sa, encontraría la paz y el reposo. Pero yo me veo, a la inversa, 
embarcado en el presente en grandes tribulaciones y difi cultades, 
y en miserias peores que aquellas que podría 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 más bien aplastado por las olas y empuja-
do por ellas de una orilla a otra, peor entonces que cuando nadaba 
en el mar44.

Adam reconoce en el viento una profunda turbación del espíritu que 
va y viene, que no amaina y que no le da tranquilidad. Si aplicáramos algunas 
categorías psicológicas, podríamos decir que el autor se encuentra encerrado 
en una circularidad de movimiento –que se relaciona con la idea de viento– y 
que provoca en él una construcción autoreferencial o bien, una construcción 
intelectual metareal. Justamente, es esta condición la que habría provocado su 

41 Paleschi 2005, p. 66.
42 Adam Scotus, Allegoriae in universam sacram Scripturam, ed. Migne, 1073.
43 Ibidem.
44 “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 fl uctum devitarem saecitiam, nunc ma-
gis me sentio et fl atibus 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 monástica al considerar que la vida cartujana era más perfec-
ta aún que el paraíso premostratense en el que vivía. Se trata de efectos típicos 
de la acedia, si seguimos esta interpretación. El metareal psicológico lo lleva a 
oboedire Deo magis quam hominibus y buscar entre los cartujos una vida más 
espiritual y, también, más dura45.

El capítulo veinticuatro del Liber de exercitio cellae está dedicado 
a tratar el tema del tedio en la vida monástica. La descripción que propone 
Adam es una imagen de la acedia:

Frecuentemente, cuando estás solo en la celda, te invade una suer-
te de inercia, como una debilidad de espíritu, un tedio del corazón, 
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-
lías tener. La dulzura que había en ti se ha transformado en una 
gran amargura. […] Nada queda en ti de aquella alegría y gozo 
espiritual que poseías. […] Ya no eres lo que eras, sino alguien 
totalmente distinto46.

En el monje acedioso se ha producido una metamorfosis. Hay en él 
un cambio profundo en su modo de ser; añora su estado anterior, caracterizado 
por la alegría de vivir y se lamenta por su estado presente, en el que se siente 
presa de la angustia y el desánimo 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 sí 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 gravísimos males. Es necesario, entonces, que ellos 
mismos previeran los medios terapéuticos adecuados para curar esa afección.

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

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

45 Esta es la interpretación jungeana que propone F. Paleschi en el trabajo citado.
46 “Apprehendit te multoties cum slus in cella es, inertia quaedam, languor spiritus, taedium 

cordis; quoddam et quídam valde grava fastidium sentís 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 litúrgico47. El mismo evangelio habla de Jesús 
que expulsa con su palabra a los espíritus malvados –logismoi en el lenguaje de 
Evagrio– y cura a los dolientes48. La exposición casi permanente del mon-
je a las acciones litúrgicas a lo largo de toda la jornada debía, necesariamente, 
producir en él algún efecto destinado a superar las difi cultades propias de la 
vida monástica, entre ellas, la acedia y la angustia. En este punto propongo 
analizar tres textos, tomados del Missale Sarum, que permiten contrastar la 
hipótesis enunciada.

Se conoce con el nombre de Uso de Sarum a la liturgia particular que 
se desarrolló en Salisbury, Inglaterra, a partir de principios del siglo XIII y que 
luego, gradualmente, se extendió para hacerse la expresión más refi nada del 
rito romano en Inglaterra hasta la Reforma. Los orígenes de este rito se remon-
tan a la conquista normanda (1066) que no sólo llevó a Inglaterra una nueva 
arquitectura religiosa, sino también otro tipo de infl uencias continentales que 
tendían a la centralización monástica y litúrgica. Habitualmente se atribuye la 
compilación del uso de Sarum a San Osmund, el segundo obispo de la diócesis 
Salisbury (1077-1099), un noble normando que llegó a Inglaterra con Guiller-
mo el Conquistador. Una opinión más reciente afi rma que Richard le Poore, el 
deán de Salisbury de 1198 a 1215 y obispo de la diócesis de 1217 a 1228, fue 
la persona que más desarrolló el rito49.

El Missale Sarum50 posee un grupo de misas votivas entre las cua-
les destaca un grupo que reúne aquellas elaboradas para ser celebradas en 
diversos momentos de la vida del sacerdote y de los fi eles, según los estados 
de ánimo en los que se encuentran. En esta ocasión 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 bíblicas seleccionadas, conjunto capaz de expresar no solamente 
una situación emocional particular sino, y sobre todo, el remedio o la solución 
para ella.

Todo texto litúrgico, más allá del aspecto propiamente ceremonial, 
posee también una intelección interna según la cual cada una de las piezas que 
lo integran está engarzada en una totalidad que le da sentido. De esa manera, 
por ejemplo, algunos pasajes sálmicos utilizados con frecuencia adquieren 
tonalidades distintas según sea el motivo litúrgico en el cual son recitados. Los 
anónimos autores que compusieron las variadísimas ceremonias litúrgicas del 
cristianismo eligieron cuidadosamente cada uno de los textos y de las pala-

47 Vázquez 2017.
48 Mt. 12, 16.
49 Sobre el rito de Sarum puede verse Baxter 1994.
50 Missale ad Usum Insignis et Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson.
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bras que había que utilizar y, por eso mismo, una hermenéutica de los textos 
litúrgicos no sólo 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 signifi cado.

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 bíblicas tomadas de 
los libros del Antiguo Testamento, las lecturas de la Escritura y las oraciones 
compuestas ya en época cristiana poseen una lógica interna que les da sen-
tido y orienta su lectura. Es posible identifi car en el conjunto algunas líneas 
de interpretación a partir de las cuales se puede desentrañar el signifi cado que 
adquieren en la unidad del texto litúrgico. Este será, entonces, el método 
que utilizaré en esta investigación.

La primera de las misas, llamada pro tribulationis cordis, podría ser 
redefi nida 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 caído en las profundidades de la angustia que la existencia hu-
mana reserva para ciertos momentos de la vida en los que la sensación es que 
se ha agotado ya todo el sentido del propio existir.

Un aspecto que se destaca en estos textos es la descripción de la si-
tuación que vive en esos momentos quien dirige la súplica a Dios. Y la primera 
aproximación aparece al inicio de la oración colecta donde se dice: Oh Dios, 
que no rechazas el gemido de los angustiados ni desprecias el afecto de los 
tristes...51. Los primeros estados anímicos que aparecen son el de la angustia 
y la tristeza, es decir, el abatimiento que se ciñe sobre el alma del hombre y 
a partir del cual eleva a Dios gemidos y le expresa su amor con la esperanza 
de ser oído. La tribulatio cordis, nombre propio de esta misa, se manifi esta en 
la profundidad y polaridad de los sentimientos que se señalan: 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 situación. Por una parte, se señalan las causas y, por otra, se las cali-
fi ca52. Para el primer caso se indican dos motivos: las trampas del diablo y las 
adversidades propias de la condición humana. Se trata de una equilibrada ob-
servación. El estado de abatimiento, producto de la acedia, que se cierne sobre 
el hombre reconoce una raíz que va más allá 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*.

52 “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 engaños propios del demonio. Esta apreciación se relaciona 
de un modo muy estrecho con la visión que los Padres del monacato tenían so-
bre el sutil demonio de la tristeza, como lo califi ca Casiano, y que la describe 
como un sentimiento de “desesperación mortal” que no posee una causa real 
externa sino que aparece sin motivo aparente en el corazón del hombre53. La 
representación que se hace de esta situación de tristeza se asimila a la de un 
demonio que instala en el corazón del hombre el desaliento para provocar en 
él la desesperación54. 

Pero no todo es atribuido a la infl uencia diabólica. La tristeza y la 
angustia provienen también de la propia debilidad humana, fruto de la caída 
original, que hace al hombre proclive a los vaivenes anímicos 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 condición humana.

Esta angustia y tristeza, por otro lado, es percibida también como una 
situación de esclavitud. El versículo sálmico elegido para el gradual comienza 
diciendo: Domine, libera animam mea55, porque, justamente, los estados de 
ánimo de abatimiento son como cadenas que sujetan al hombre a la considera-
ción casi exclusiva de las realidades terrenas, y entre ellas, su propia situación 
de dolor, haciéndolo olvidar de las esperanzas del cielo. Se trata de la cons-
trucción 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 caído, y por la brecha se 
han colado los enemigos y han esclavizado la ciudad. De allí el grito: Señor, 
libera mi alma…. 

Pero la liturgia, luego de plantear la situación, abre la puerta a la es-
peranza en el auxilio divino. En realidad, la mayor parte de los textos son una 
afi rmación 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 está soportando. 
Tres son los elementos que aparecen, y la colecta es particularmente gráfi ca, 
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 misericordia56. Apa-
recen expresiones particularmente fuertes ya que se habla de la aniquilación 
de esos estados anímicos negativos y, en el segundo caso, se utiliza el verbo 

53 Juan Casiano, Institutions Cénobitiques, ed. Guy, IX.
54 Cf. Nault 2006.
55 Sal. 119, 1.
56 “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 acción 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.

Sería éste, quizás, el lugar propicio para que la liturgia califi cara 
también a este estado espiritual como vicio o pecado. Sin embargo, esta con-
sideración no aparece. En todo caso, se entiende a la tristitia y a la acedia 
como una enfermedad, lo cual es común en la literatura espiritual patrística. 
Casiano, por ejemplo, se refi ere a ellas más bien como patologías y emplea 
al respecto un vocabulario médico. Así, habla de remedia57 y medicamenta58 
para curar la enfermedad, de la curatione o terapéutica de la palabra59 y de 
los fomenta lenifi cantes de la alabanza60 para suavizar las heridas mortales61 
y suprimir la irritación de los tumores62, a fi n de recibir la curación perfecta. 
La centralización de la acedia como pecado será propia de los siglos medie-
vales posteriores, como puede verse en los penitenciales o en las summas63. 
Se trata de un corrimiento en la concepción del fenómeno que pierde gran 
parte de su carácter de desorden de la afectividad para radicarse en un pro-
blema moral.

La idea de liberación aparece también expresada, esta vez de un 
modo directo, al fi nal de la colecta y de la secreta. Si Dios es capaz de ani-
quilar el abatimiento, entonces el alma no será herida por las adversidades y, 
además, será liberada de toda tribulación y angustia64. La insistencia en el con-
cepto de liberación de estos males evoca una imagen que tiene que ver con la 
presión que el hombre está recibiendo. La angustia y la depresión son un peso 
que lo oprime y del que sólo puede esperar una liberación protagonizada por 
Dios. La descripción de la redención de tamaña situación asfi xiante aparece 
en la secreta. Allí se pide que Dios elimine nuestras tribulaciones, destierre las 
miserias y remueva las angustias y afl icciones65. Las tribulaciones del corazón 
son descritas con una variedad de términos que muestran muchas de las situa-

57 “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.

58 “Salutaribus praeceptorum suorum medicamentis praevenire festinat”, ibidem.
59 “blanda lenique verbi curatione”. Ibidem.
60 “Praemisit laudis fomenta lenia, fecit eorum aures ad curam salutaris verbi placidas et 

paratas”. Ibidem.
61 “Letale vulnus leniore remedio delenitum”. Ibidem.
62 “deposita tumoris indignationis”. Ibidem.
63 Cf. Wenzel 1966, pp. 73-102.
64 “Quatenus nullis adversitatibus laesi, sed ab omni tribulatione et angustia liberati”. Missa-

le ad Usum Insignis et Praeclarae Ecclesiae Sarum, ed. Dickinson, 797*.
65 “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 fantasía propia de los 
logismoi: problemas, defectos personales, angustias y presiones.

El segundo elemento que se espera recibir de Dios es el consuelo. 
Hacia él confl uyen no solamente los textos litúrgicos propiamente dichos, sino 
también las lecturas bíblicas escogidas para esta misa. La primera referencia 
al consuelo se encuentra en la epístola que hace referencia a Dios como quien 
nos consuela en todas nuestras tribulaciones y a Cristo en quien abundará 
nuestro consuelo66. La profunda angustia del corazón humano sólo puede ser 
sanada, de acuerdo a estos textos, por el consuelo reparador de Dios a quien 
se lo presenta, en primer término, en su carácter de Padre. Esta mención ya 
implica una aproximación a la noción de consuelo como realidad existencial, 
puesto que la tristitia provoca en el alma la sensación de orfandad que es re-
parada por la paternidad divina a la que se alude. Luego, se propone a Jesús 
como fuente de toda consolación, la que surge de los dolores que Él mismo 
padeció en su pasión ya que, como explica san Pablo, así como abundan sus 
dolores en nosotros, así abundará también su consuelo.

Sin embargo, permanece una indefi nición 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 
ningún otro, más allá de la alusión al consuelo divino. En el evangelio, en 
cambio, aparece la concreción de ese consuelo que consiste en el gozo. Si la 
tristeza es la ausencia del bien deseado, el gozo es su presencia. Y así, 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 convertirá en gozo. El texto nombra por primera vez a la tristeza como el 
estado actual del alma pero, inmediatamente, anuncia el consuelo que recibirá, 
y que consiste en el gozo. Este último concepto posee la centralidad en estos 
tres versículos evangélicos: aparece mencionado cinco veces. Pero se trata 
de un gozo que arriba al alma después de un periodo de dolor y purifi cación. 
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 perícopa 
termina con la promesa de Jesús: gaudium vestrum nemo tollet a vobis, nadie 
os quitará vuestro gozo. El consuelo, en defi nitiva, consiste en la esperanza 
de un gozo eterno.

Llama la atención que esta misa utiliza en dos ocasiones para refe-
rirse al estado de ánimo señalado el término pressura que, en el latín patrís-
tico, indica, en un sentido fi gurado, tribulación, infelicidad, dolor, angustia o 

66 II Cor. 1, 3-5.
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tormento. Sin embargo, ella misma provoca una reminiscencia de su sentido 
propio que es el de presión. El estado anímico al que se refi ere esta misa y 
denomina como tribulatio cordis es, también, una presión que se instala en el 
corazón del hombre y, por eso mismo, es agobio y abatimiento del cual sólo 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 título indica que el aspecto que ad-
quiere la centralidad en este caso es la conciencia de la fi nitud 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 manifi esta 
igualmente como una manifestación privilegiada de la profunda experien-
cia de la propia fi nitud. No en vano, uno de los términos que más se repite, y 
que es más representativo de los estados acediosos, es el de taedium que, en 
castellano, puede recibir diversas variantes: tedio, aburrimiento, hastío, des-
ánimo, cansancio. Todas ellas poseen el común 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-
ción 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 capítulo del libro de Hugo de Miramar, cartujo 
que relata en primera persona la experiencia de la acedia67. El tedio nace de 
la consideración de las miserias del hombre y de la vanidad de su existencia. 
Petrarca, algunas décadas más tarde, escribirá al respecto: 

Esta peste (la acedia) me asalta con tal fuerza que me mantiene 
atado a ella y me atormenta día y noche, y mi jornada, desde 
entonces, no tiene más ni vida ni luz. Ella se parece a una no-
che infernal y a una muerte de la más cruel. Y en el colmo de la 
miseria, como bien podría decirse, me inundo de tal modo de 
lágrimas y de dolor, y con una voluntad tan funesta, que me arran-
ca el corazón.68

Los textos de la misa Contra mortalitatem hominum poseen dos pun-
tos de tensión. Por un lado, la afi rmación de la confi anza en Dios y, por el otro, 
el pedido de que ese mismo Dios lo libre de los suplicios propios de la morta-
lidad humana. El primero de ellos aparece en los textos bíblicos elegidos. El 
introito anuncia que Dios es la salvación de su pueblo y que Él será su Señor 

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

68 Petraca, Secretum, ed. Bufano 1975, II, 13.



 ANGUSTIA Y ACEDIA COMO PATOLOGÍA EN EL MONACATO 787

ANUARIO DE ESTUDIOS MEDIEVALES, 47/2, julio-diciembre 2017, pp. 769-794
ISSN 0066-5061, doi:10.3989/aem.2017.47.2.10

perpetuamente69. La epístola, tomada del profeta Jeremías, culmina con estas 
palabras: Tú estás en nosotros Señor, y tu santo nombre ha sido invocado so-
bre nosotros. No nos abandones, Señor y Dios nuestro70. Este mismo texto se 
leía todas las noches en la capitula de Completas, y siempre poseía ese mismo 
sentido de confi anza 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 medievales71. Para el monje en cuya memoria resuenan estos versículos 
y, necesariamente los vincula con la noche, la asociación resulta automática: 
oscuridad = muerte. Y de allí, entonces, la necesidad de confi arse enteramente 
a Dios, pues es el único que puede generar la esperanza para surgir y superar 
esa realidad amenazadora.

El evangelio, tomado de san Lucas, se centra en destacar la confi anza 
en Dios quien atiende siempre las súplicas de quienes lo invocan. Pedid y reci-
biréis y así, al que pide, el Padre del cielo le dará el Espíritu bueno72. El texto 
revela la confi anza con la que el hombre se acerca a Dios para recibir de Él 
una respuesta frente a la realidad que lo atormenta –su propia mortalidad–, y 
ese mismo Dios le envía al Espíritu que viene acompañado por un califi cativo: 
“bueno”. Esta palabra adquiere aquí un signifi cado particular. Es un Dios bue-
no el que se abaja para responder y consolar al hombre que sufre y se espanta 
ante su fi n, y le otorga de ese modo la confi anza y, sobre todo, la esperanza 
para evitar el desaliento y el desánimo.

Esta idea se consolida en la antífona 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 manifestación de la expe-
riencia límite de la mortalidad humana se expresa a través de una completa y 
total confi anza en Dios. Para el medieval, la única 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 tribulación de su mortalidad73. El tema aparece en 
dos oraciones: la colecta y la postcomunión. En la primera, la súplica se con-

69 “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*.

70 Jer. 14, 9.
71 Cf. Verdon 2002.
72 Cf. Lc. 11, 9, 13.
73 “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 analogía con el caso de los ninivitas. El relato se encuentra en el 
tercer capítulo del libro de Jonás, profeta que es enviado a la gran ciudad de 
Nínive para anunciar que en cuarenta días será 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 arrepintió de las amenazas que 
había hecho y no las cumplió74.

Si Dios fue capaz de arrepentirse de su propósito viendo la buena dis-
posición de los ninivitas, ¿cómo no será bondadoso también para librar al hom-
bre del suplicio de la mortalidad? La duda que surge es acerca de qué es lo que, 
concretamente, se pide en esta misa. Resulta difícil afi rmar 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 caí-
da original y, por tanto, inexcusable para cualquier hijo de Eva. Una primera 
solución podría venir si la referencia fuera a la muerte o condenación eterna. 
En efecto, en los textos litúrgicos o patrísticos la muerte corporal muchas 
veces es considerada de un modo análogo con la muerte espiritual que aconte-
cerá 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 analogía. La segunda posibilidad, y en mi opinión la correcta, es 
que la súplica no se refi era 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 más acuciantes del hombre medieval es a una 
mala muerte, lo que signifi ca la casi segura condenación 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 infi erno sea alejada 
y conjurada con todos los medios posibles. Las letanías de los santos, por 
ejemplo, que se cantaban en numerosas ocasiones a lo largo del año litúrgi-
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 súbita, que impide una adecuada preparación, son para el medieval 
motivos de temor y de súplica. 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. Allí se pide que no nos en-
cuentre el furor de la crueldad de la muerte75. 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*.

74 Ibidem, p. 205.
75 “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 acompañada. 
Quizás podría hablarse, en un sentido positivo, que la liturgia de esta misa su-
plica por una muerte serena y pacífi ca. De este modo, entonces, la experiencia 
estremecedora del morir y el temor de su cercanía se aligeran y la esperanza 
cristiana del premio futuro se incrementa.

La tercera y última misa es la denominada Missa pro seipso, es decir, 
la misa por sí mismo. Son dos también aquí los polos entre los que se mueven 
los textos litúrgicos. El primero de ellos es la experiencia del abandono frente 
al desamparo propio de la condición humana y, el segundo, el gozo de Cristo, 
como remedio a esa situación.

El sentimiento de la profunda fragilidad de la condición humana se 
manifi esta en las primeras referencias bíblicas que aparecen en el texto de la 
misa, tomadas del salmo 53. Allí se pide que Dios salve y escuche la oración 
del hombre y, luego, se plantea la situación presente del propio desamparo: 
Los enemigos se revelaron contra mí y los fuertes buscaron mi alma76. Este 
abandono que expresa el salmo es provocado por la aparición 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 refi ere con los 
“fuertes” o “enemigos” que se han conjurado contra el hombre? La especifi -
cación aparece en la epístola, tomada de san Pablo en su carta a los Romanos. 
Allí el apóstol afi rma 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 liberación de semejante condena sólo podrá venir por la gracia de 
Dios77. Los enemigos ya están identifi cados: no se trata de factores o perso-
najes externos, sino que es la misma concupiscencia humana que habita en el 
fondo del corazón y de la cual es imposible liberarse por las fuerzas naturales. 
Más allá de que ella despierte el más completo rechazo del individuo, está allí, 
inconmovible y amenazadora. El único 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 protección de Dios aparece 
expresada en el gradual y en el versículo del Alleluia. Dios es protector y lugar 
de refugio y Él nos librará de nuestros enemigos y de todos aquellos que se 
levantan contra nosotros78. Es importante tener presente que la clave de lectu-

76 Sal. 53, 1-3.
77 “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.

78 “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 sálmicos se encuentra en la epístola paulina porque de ese 
modo puede comprenderse la representación que construyen los medievales 
de las oscuras fuerzas interiores. No se trata simplemente de movimientos psi-
cológicos 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, aún 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 él como autor o impulsor de los deseos censurables que habitan el 
corazón humano. La referencia es, en todo caso, a la naturaleza misma, herida 
sí por el pecado original, pero no asociada a fuerzas sobrenaturales.

La secuencia, entonces, ha sido la siguiente: planteamiento de la 
propia situación de abandono y desamparo, identifi cación de los factores que 
la provocan, adjudicación del remedio y solución en Dios e invocación de su 
ayuda. Permanece, no obstante, sin resolver un último elemento: ¿en qué 
consistirá 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 solución deberá ser, necesariamente, tam-
bién interior. Es decir, no se pretende un refugio divino o una acción divina 
externa como podría ser un milagro o una experiencia mística extraordinaria. 
El remedio deberá 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 situación.

El fragmento del evangelio que se lee está tomado del Sermón 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 surgirá el gozo79. 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 oración de poscomunión. Allí se pide la iluminación del Es-
píritu Santo a fi n 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 
sólo de la doctrina cristiana sino también de la espiritualidad veterotestamen-
taria. El profeta Esdras aconsejaba al pueblo judío: La alegría del Señor es 
vuestra fuerza (Ne. 8, 10) y esta afi rmación se convierte en clave para el desa-

79 “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 teología, y de una antropología, de la alegría que puede rastrearse 
a lo largo de todo el cristianismo medieval y que, de un modo particular, 
se manifi esta en las liturgias de ocasiones particulares como es la pascua.

En otro lugar he estudiado un texto paralitúrgico titulado Ofi cio del 
crucifi jo contra la angustia80. Se trata de un libellus precum alemán del siglo 
XI que tuvo una amplísima difusión por toda Europa81. Reúne una serie de 
oraciones y plegarias destinadas a alimentar la piedad personal, escrito en ám-
bito monástico hacia fi nes del siglo XI82. El ofi cio 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 protección de Cristo 
frente a los peligros que causan ansiedad y angustia. En su celebración inter-
vienen la persona que está afectada por la angustia y un asistente, y todas sus 
oraciones y ritos se dirigen a liberarlo por la intervención divina de ese triste y 
doloroso estado de ánimo y de espíritu. No solamente las misas, entonces, son 
los medios litúrgicos que los hombres medievales poseían para alcanzar una 
suerte de “terapia” de la acedia y de la angustia, sino que también aparecen 
textos y ceremonias orientados al mismo fi n.

6. CONCLUSIÓN

El análisis de los escritos litúrgicos que hemos realizado permite 
identifi car elementos concretos que podrían ser defi nidos como terapéuticos 
y ordenados a la superación de la angustia y de la acedia. Si, además, aplica-
mos una hermenéutica a partir de la concepción evagriana de este fenómeno 
espiritual, los textos se convierten en testimonio de la profunda complejidad 
psicológica y espiritual que se tejió en torno a la vida monástica 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 
aplicación y efi cacia de ellos. Resulta clara la existencia de la preocupación 
por estos fenómenos pero no podría probarse de un modo concreto e histórico 
el carácter propiamente “terapéutico” de estos textos. Es decir, en la recitación 
o lectura conventual, en ámbito litúrgico o fuera de él, ¿se aplicaban efectiva-
mente con una fi nalidad curativa? ¿Qué impacto poseían en la existencia con-
creta del monje o monja medievales? Es probable que fuesen utilizados con 

80 Cf. Peretó 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.



792 RUBÉN PERETÓ RIVAS

ANUARIO DE ESTUDIOS MEDIEVALES, 47/2, julio-diciembre 2017, pp. 769-794
ISSN 0066-5061, doi:10.3989/aem.2017.47.2.10

una fi nalidad exclusivamente imprecativa o devocional, independientemente 
del carácter terapéutico que la hermenéutica de ellos pueda revelar. 

En defi nitiva, lo cierto es que estos textos poseen en sí un carácter de 
efi cacia, entendida incluso en un sentido de performatividad, capaz de curar83. 
Su aplicación y su comprensión en este sentido en los ámbitos en los cuales 
se utilizó escapa, considero, a la posibilidad de una demostración documental.
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