


Evagrio Péntico

OBRAS ESPIRITUALES

Evagrio nacié hacia el afio 345 en la ciu-
dad de Ibora, en el Ponto. Desde su ju-
ventud estuvo relacionado con los Padres
Capadocios, y acompaiié a Gregorio Na-
cianceno al concilic de Constantinopla,
donde se quedd posteriormente con Nec-
tario, patriarca de aquella ciudad. Pero
disgustado por el ambiente de la urbe, se
trasladé a Jerusalén, donde maduré su
vocacion a la vida retirada. En torno al
383 tomé el hibito mondstico y se trasla-
dé a Egipto. Vivié en las montaiias de
Nitria, pasando después al desierto de las
Kellia, donde permanecié hasta su muer-
te, acaecida hacia el 399,

Evagrio es una personalidad sobresaliente
en la espiritvalidad cristiana. Sus obras
han sido siempre leidas, y han ejercido
una influencia decisiva a través de los si-
glos. Quasten lo presenta como «el fun-
dador del misticismo mondstico y el
autor espiritual mis fecundo e interesan-
te del desierto egipcio. Los monjes de
Oriente y Occidente estudiaron sus es-
critos como documentos clisicos y como
manuales de valor incalculable». La doc-
trina de los siete pecados capirtales, tan
conocidos en la ascérica tradicional de
occidente, tiene su origen en la explica-
cién evagriana de los «ocho (malos) pen-
samientos». Evagrio fue el primero que
los sistematizé, como compendio y ger-
men de todos los demds, Por otra parte,
su aguda observacién de la psicologia del
monje le convierte en un auténtico pre-’
cursor del moderno psicoanilisis.

En este volumen, bajo el titulo «Obras
espirituales», se recogen cuatro de sus
obras principales: el Tratado prictico, A
los monjes, Exbortacién a una virgen y
Sobre la oracidn.
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INTRODUCCION

I. ESBOZO BIOGRAFICO

Componer una biografia es empresa arriesgada.
Puede ayudar a conocer o desfigurar el verdadero rostro.
Por ello he evitado abrir en estas piginas de sintesis nue-
vOs caminos, por mis que sea una tarea muy conveniente
y apasionante. Nuestro propésito consiste en sefialar
unos rasgos biogrificos que nos parecen asegurados. Los
menos firmes, pero que tampoco se pueden pasar por
alto, se indicarin como tales. Nos limitamos, pues, a
ofrecer al lector el material con el que puede hacerse
cargo de cuiles son los problemas que constituyen la cir-
cunstancia doctrinal y existencial de nuestro autor, para
que tenga a su alcance las coordenadas de una vida que
enmarcan el contesto de una espiritualidad y le prestan
apoyos interpretativos muy notables.

1. El problema de las fuentes

Existen pocas fuentes para reconstruir con exactitud
una biografia en el sentido moderno de la palabra. La
fuente mds cercana y abundante es la que nos ofrece su
discipulo Paladio. Este puede ofrecernos datos de prime-
ra mano, porque vivié nueve afios bajo el magisterio de
Evagrio en las Celdas (Kellia) de Egipto. Hasta ahora
casi s6lo se habia considerado como fuente fiable la His-
toria Lanstaca (en adelante, HL). El estudioso de Eva-
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grio, Gabriel Bunge !, siguiendo las huellas de Draguet?,
que descubrid los puntos débiles de la edicién critica de
la Historia Lausiaca de Butler 3, ha modificado sustan-
cialmente el valor que se solfa conceder a la Vida copta
de Evagrio *. Esta se encuentra en fos synaxarios coptos,
libros litdrgicos que resumen, adaptan o corrigen las
fuentes que tienen a su disposicién segin la finalidad cul-
tual. El estudio comparativo de ésta y otras vidas conte-
nidas en los synaxarios con la HL le ha llevado a hacer
una bien razonada y multiple demostracién de que los
synaxarios coptos contienen una primera historia de los
monjes de Egipto, compuesta verosimilmente durante la
convivencia de Paladio con ellos. La HL, segin las fun-
dadas hipétesis de Bunge, seria una sintesis que hizo el
mismo Paladio de dicha historia, para su amigo Lauso,
escrita hacia el 405. Posiblemente se dé alguna adaptacién
hecha por parte de los redactores linirgicos coptos, ma-
nifestada en la falta de habilidad para casar los datos re-
petidos o contradictorios de las diversas fuentes utiliza-
das. Pero aparte de que la HL es una obra completa en si
misma, no dejan de ser inadmisibles las conclusiones a las
que llega Butler al considerarla en su conjunto como
obra de un amplificador o falsario inexperto. Por el con-
trario los sinaxarios coptos son transmisores fieles de una
obra armoniosa primigenia en la que la mayor abundan-
cia de datos impide al investigador mds exigente conside-
rarla producto de una interpolacién. Con todo, salta a la
vista tanto la diferencia como la semejanza con la HL. En

. G. BUNGE, «Palladiana. 1. Introduction».

. R. DRAGUET, «Butler...», «Butleniana...»

. C. BUTLER, The Lausiac.

. Vita.

. G. BUNGE, «Palladiana. I. Introduction», p. 127.

L A
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mucha menor medida nos ofrecen algunos datos las si-
guientes fuentes: la andnima Historia monachorum in
Agypto, una breve alusién de los discursos de Gregorio
Nacianceno, los concisos recuerdos de Sécrates el histo-
riador, los Apotegmas de la serie alfabética, ademis de los
rasgos autobiogrificos contenidos en el Tratado prictico,
¥ en otros escritos suyos.

Vayamos por partes. En su primera obra, Paladio era
monje (388 a 399) y estaba conviviendo con bastantes de
los protagonistas de su historia. Pero ademds se dirigia
con su escrito a los monjes. No asi en la refundicién
(420) dirigida a Lauso, seglar de la corte de Teodosio 1.
Entonces ya era obispo (desde el afio 400), habia recorri-
do muchos lugares muy distantes del mundo conocido, y
su pablico inmediato ya no eran los monjes. El lugar y la
manera en que se trata a Evagrio en esta segunda obra, la
HL, sélo se explica por razén de estar dirigida a un se-
glar, a quien no interesarian tanto los afios de desierto de
Evagrio, como su conversion. Sin estas circunstancias,
seria inexplicable que Paladio se extienda tanto en el
breve espacio del capitulo 38 de la HL con el relato de la
conversion y estancia de Evagrio en Palestina, y apenas
dedique unas lineas a los 16 afios que pasé en el desierto,
durante la mitad de los cuales Paladio fue ademis testigo
presencial y discipulo de Evagrio.

La hipétesis de que pudiera haber un escrito de Pala-
dio en que contara con més detalle la vida monadstica
junto al que convivié durante tantos afios, no es en ab-
soluto peregrina. Existen algunos relatos, pero aparte de
la HL, muy ricos en pormenores de la vida de los mon-
jes y en concreto de Evagrio, que fue su maestro. Esto
hace pensar en si dicho escrito estuviese en relacién di-
recta con Paladio. Podemos enumerar también algunos
argumentos de critica interna a partir del contraste de la
HL con la denominada por Butler «tradicién lateral».
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Esta la integran: los sinaxarios coptos, un fragmento
griego de la vida de Evagrio, dos capitulos conservados
en siriaco, la tradicién de los Apotegmas, y las noticias
del historiador Sécrates y Sozomeno. G. Bunge aporta
muchas pruebas.

Pero, dada por perdida la primera obra de Paladio, de
la que sélo nos quedan restos de algunos capitulos, lo
dicho no son sino hip6tesis. Sin extendernos veamos al-
gunos argumentos. Citemos en primer lugar la referencia
2 dicha obra por Sécrates. Este, al final de su exposnclon
sobre las revueltas arrianas en Alejandria, hace un parén-
tesis muy valioso para nuestro tema sobre los monjes de
Egipto. Y al final de este paréntesis se remite al monje
Paladio, que ha contado tantas cosas, en las que Sécrates
no se extiende, porque de todo ello trata «un libro parti-
cular en un volumen (idion monobiblon)». Por otra
parte, puede comprobarse que alude con esto a otra obra
diferente de HL, puesto que en ésta no se encuentran al-
gunos de sus datos. Y de haber conocido la HL, hubiese
sido un desprecio mayudsculo mencionar a Paladio como
monje y no como obispo. Y a pesar de que su material
no es lausfaco, algunos detalles tienen un inconfundible
sabor paladiano precisamente por su doctrina evagriana.
Lo que da a entender que Sdcrates sigue a Paladio en esa
obra particular de un volumen el monobiblon, diferente
de la HL.

Los sinaxarios coptos nos ofrecen algunas de las
vidas que pudieron contenerse en el referido monobi-
blon: La vida copta de Macario Magno, la de Macario de
Alejandria, la dedicacién y prefacios coptos, que son tra-
duccién de HL, las vidas de Pambo y de Evagrio. En su
conjunto pademos detectar algunos rasgos de autentici-
dad: mayor extensién de los relatos paralelos, que, lejos
de ser farragosas ampliaciones, facilitan la comprensién
de lo que en la HL no queda tan claro; correspondencia
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con las obras de Evagrio respecto a las caracteristicas de
los demonios: sus ataques personales y la aparicién de las
herejias como obra de ellos; relatos ingenuos insertados
con naturalidad en el curso del relato, pero que atribuyen
buena fama a personas fichadas por la censura antiorige-
nista; y correcta transcripcién de los nombres de perso-
nas afectas a Origenes. Tal es el material estudiado por
Bunge, mediante una paciente comparacion de cada rela-
to en su version lausiaca y en la variopinta «tradicién la-
teral»,

Un problema a afiadir en la HL, ajeno a la pluma de
Paladio, es el de la censura antiorigenista sufrida en esta
obra. Evagrio es considerado un hereje por alguno de sus
escritos y por su filiacién origenista. Los seguidores de
Origenes en el desierto de Escete no eran pocos. Y a
pesar de no ser los monjes muy letrados, salvo contadas
excepciones, Origenes era el autor preferido entre mu-
chos monjes egipcios. Entre los monjes de Escete habia
quien condideraba peligrosa este afecto por el gran eru-
dito y autor espiritual de fama¢, La primera crisis orige-
nista tuvo lugar inmediatarnente después de morir Eva-
grio (399-403). El se vio libre de tal pesadilla, pero no asi
sus amigos y los partidarios de Origenes. La violenta
persecucién del patriarca de Alejandria, Tedfilo, despo-
blé el desierto de Escete reduciendo su poblacién mo-

6. Se enfrentaban dos interpretaciones de la Sagrada Escritura,
Los origenistas eran partidarios de la exégesis alegorista en la que fue
introducido Paladio por la ensefianza de Evagrio: «Me hizo compren-
der la Sagrada Escritura espiritwalmente y me enseiié lo que son fas
fabulas de viajes comadres» (Vita, A, b: Palladiana 111, p. 8). Por el
contrario, la gran mayoria de monjes de Escete se decantaban por una
exégesis literal, incluso alli donde la Escritura habla de Dios simbéli-
camente atribuyéndole rasgos antropomérficos (SOCRATES, Hist.
Eccle. V1, 7: PG 67, 688).
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néstica a la mitad. Sélo 300 monjes quedaron, pues otros
tantos huyeron a Palestina”.

Pero no es de extraftar que una obra asi no pudiera
pasar la censura indemne, si se repara en que de Evagrio
se habla bien, con la mayor extensién posible dentro de
la proporcién debida en el mosaico de biografias de la
HL, en que se nombra a los monjes bien conocidos por
su reputacién espiritual, pero de tendencia origenista y
que tuvieron relacién con él y le pedian consejo, y en que
se puede afirmar atin que toda la HL de Paladio ha sido
«escrita en el espiritu de Evagrio» 8. La tradicién manus-
crita no le ha perdonado a Paladio este declarado afecto
origenista que llena sus piginas.

El V Concilio ecuménico reunido en Constantino-
pla (553) marcé toda la estela evagriana con el signo de
la herejia. Esta fecha seiiala la segunda crisis origenista,
donde no s6lo Evagrio, sino también Origenes y Didi-
mo de Alejandria fueron condenados. Y fue lo que mo-
1ivé la censura de la HL, la pérdida de originales de sus
obras y la pseudo-epigrafia, medio astuto de conservar
un patrimonio espiritual tan apreciado hasta entonces y
después. Pero de nuevo esto mismo indica la fidelidad
de los seguidores, que no se resignan a perder la doctri-
na espiritual de alguien a quien consideran no sélo
docto, sino tambien hombre de profunda vida espiri-
tual.

La HL de Paladio en lo que toca a Evagrio estd
desfigurada en los mss. griegos que han llegado a nues-
tros dias, salvo una afortunada excepcidn, el ms. B. Es el
tinico que escapd a la censura y donde las noticias sobre
Evagrio, Macario, Didimo el Ciego, Ammonios y otros,

7. PaLADIO, Didlogo sobre la vida de S. Juan Crisostomo, 7.
8. DRAGUET, «L’Histoire Lausiaques.
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pueden leerse integras y sin sufrir la desfiguracion equi-
voca en sus nombres propios, y hasta el desdoblamiento
de sus personas, el uno ortodoxo y el otro hereje. La edi-
cién critica de Butler, aunque meritoria por tantos con-
ceptos, no ha evitado la poda censora sufrida por el texto
original. El texto base de esta edicidn es el ms. que ofrece
el mejor texto literario en su conjunto, pero pertenece al
nimero de los corregidos. Como hicieron E. Amélinau,
R. Draguet e I. Hausherr en su dia, corresponde actual-
mente a2 A. y C. Guillaumont, G. Bunge y A, de Vogué
principalmente el mérito de exhumar del olvido las non-
cias y los rasgos de la personalidad de Evagrio y del cir-
culo origenista. A estos investigadores hay que afadir los
nombres de los que prosiguen trabajando en las edicio-
nes criticas de sus obras.

La Hlamada por Butler «tradicién lateral», en confor-~
midad con la valoracién que le merecia, es manifiesta-
mente paladiana. En general se advierte en todos estos
relatos con qué libertad y extensién hablan de algo que
los manuscritos de la HL, pertenecientes a la corriente
antiorigenista, han querido ocultar: el recuerdo de los
monjes «origenistas» y los lazos de amistad de Evagrio
con ambos Macarios, el alejandrino y el de Egipto y con
Ammonios, ¢l cabeza de grupo, y del mismo Paladio
con todos ellos, asi como aspectos comprometedores
para la causa antiorigenista de la biografia de éste y de
todos los incluidos en la lista de origenistas. Las ironias
de la historiografia encuentran aqui un paradigma, pues
aquello mismo que quiso suprimir una censura tan in-
]usta por apasionada, nos ha llegado amplificado por la
via mds inocente imaginable, la liturgia copta, que ha
conservado el recuerdo de los monjes censurados. Por el
contrario, también ha dejado huella la tradicién manus-
crita de censuras todavia mas drasticas con respecto a
Evagrio, pues hay manuscritos que, no contentos con
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suprimir algunas frases y cambiar nombres, han hecho
desaparecer el ya escueto capitulo 38 de la HL dedicado
a éL

Comparar la HL, bien restituida a su verdad origi-
nal, y la «tradicién lateral> desborda nuestro propdsi-
to. Lo que no nos impide concluir que el espiritu de
Evagrio estd tan presente en la primera obra (monobi-
blon), como en la segunda, la HL. En efecto, los syna-
xarios nos han conservado los restos del naufragio de la
primera obra y contienen pasajes que son citas casi tex-
tuales de textos evagrianos. Por lo tanto, tan paladiana
es la una como la otra. La sospechosa amplificacién no
es tal. Paladio resumié su primera obra para monjes y
se adaptd en su extensién a un abanico de lectores
mucho mis amplio. Los relatos de las vidas coptas tie-
nen su perfecta ilacién. Es mds, al no haber tenido que
sacrificar ningtin dato, su cohesién argumental es mis
fuerte. El mismo Butler comprobd que, aunque se con-
serven en copto y siriaco, existen pruebas linguisticas,
al menos en algunos pasajes, de su original griego. Hay
breves pasajes cuyo original griego se conserva. La ce-
nicienta «tradicién lateral», cuenta con varios padrinos
que la dotan de certeza: el testimonio sinfénico de So-
zomeno, Sécrates, los apotegmas y el superviviente
ileso de la HL, el ms. B, apoyan muchas de sus noti-
cias. Detectada la censura de la HL, ésta misma se ha
convertido en nuevo acorde inaudito con la tradicién
lateral.

No podemos entrar en pormenores en tan breve es-
pacio, pero ahora ya se puede acceder a una biografia
de Evagrio mucho mis amplia. Era ya conocida por los
especialistas. Pero, al pesar sobre ella tantos reparos
del erudito Butler, no se podian utilizar sus «amplifica-
ciones» con respecto a la HL, sin incurrir en una falta
de rigor cientifico. Esta era la tinica que —se pensa-
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ba— ofrecfa una informacién fiable. Con el acopio de
datos seguros de que le dota la fiel «tradicién lateral»,
la figura de Evagrio se agranda a nuestros ojos. No se
trata de afladir en su haber milagros de los que antes
carecia. La novedad estd en la certeza de acceder a su
mucho mis definido y rico paisaje interior, a la vez que
mucho mds concorde con lo que podiamos intuir por
sus escritos. La verdad de éstos se reviste de nueva
fuerza testimonial a través de su biografia redescu-
bierta.

2. Infancia y juventud

Con estos elementos podemos decir, que Evagrio
nacié el 345 o 346, si nos atenemos a que Paladio dice,
que «murié dignamente en el desierto a la edad de cin-
cuenta y cuatro afios» °. No le alcanzé la persecucién de
Tedfilo, patriarca de Alejandria quien en vida de Evagrio
se llevé muy bien con él y con el grupo de monjes orige-
nistas que vivian en las celdas de Escete. Pero en el 399,
Teéfilo cambié siibitamente de postura apenas unos
meses después de la muerte de Evagrio ocurrida en la
fiesta de la Epifania del mismo afio.

Habia nacido Evagrio en Ibora —cuenta Paladio—,
en el Ponto, era bijo de un obispo auxiliar. San Basilio,

9. La versién copta alarga su edad hasta los 60 aftos. Lo mismo
hace en el caso de Macario, en comparacién con la versién griega.
Para alguno bastaria este detalle para demostrar el origen tardio de
esta biografia, por deseo de aumentar sus proezas ascéticas. Una
observacion mis atenta de ambas redacciones descubre por el con-
trario que coinciden en un punto, ya que el redactor de la versién
copta estaba convencido de que 60 eran pocos afios para tan gran
ascesis.
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obispo de la Iglesia de Cesarea, le ordené lector. Después
de la muerte de S. Basilio, Gregorio de Nacianzo, sabio
obispo y hombre en extremo impasible, ...habida cuenta
de las raras aptitudes del joven lector, le ordend didcono.
Luego, en el gran conclio de Constantinopla (11° ecumé-
nico, 381), lo confié al obispo Nectario, pues era Evagrio
muy hibil en la dialéctica para bacer frente a toda suer-
te de herejias (HL, 38). La larga cita de Paladio nos re-
vela lo identificado que estaba con su maestro Evagrio y
su doctrina al denominar a Gregorio de Nacianzo
<hombre en extremo impasible (apathéstatos)». También
resume su relacién con los capadocios de los que Eva-
grio guardd buen recuerdo, como lo afirma en sus
obras. En el Tratado prédctico tenemos dos testimonios:
el del epilogo donde alude al «justo Gregorio que me ha
plantado» y otro més oscuro, en el capitulo 89, donde
s6lo dice «nuestro sabio maestro». Por su parte, Grego-
rio Nacianceno tuvo un recuerdo para él al redactar su
testamento: «Al didcono Evagrio, que ha compartido
CONMigo NUMErosas penas y preocupaciones y que, en
muchas circunstancias me ha dado pruebas de su bene-
volencia» 10,

Se ha pensado a menudo que Gregorio Nacianceno
fue el maestro de Evagrio. Examinando con detalle las
alusiones a este magisterio, nada seguro puede mante-
nerse. Es mis, el elogio de Gregorio deshace esta posible
relacién maestro-discipulo, al ser Gregorio el agradeci-
do a la benevolencia de Evagrio. Las alusiones mds posi-
tivas no acaban de ser una definicién clara de un magis-
terio continuado desde la juventud. Si el «me ha planta-
do» tuviese una determinacién que pudiese encajar en su
formacién juvenil, quedaria claro. Pero los historiadores

10. PG, 37,393 B.
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modernos ! prefieren no aventurar conjeturas con la
sola base de esta afirmacién tan imprecisa. Un espiritu
tan receptivo y despierto como el de Evagrio necesitaba
de poco tiempo para captar algunos puntos centrales del
talante y doctrina del nacianceno. Corto magisterio,
pero de profundo calado, porque maestro y discipulo
sintonizaban y deseaban esta comunidn de ideales y sa-
beres.

Lo que no puede ocultar Evagrio, a pesar de su de-
terminacidn a no ofrecer datos de su vida pasada, es una
formacién cuidada y superior a las posibilidades de su
tiempo. Este hecho resulta destacable tanto por menta-
lidad de sus padres, amplia y perspicaz, como por la po-
sicién econémica requerida para reunir a tantos maes-
tros. Porque la formacién de Evagrio no comprende
sélo el aspecto literario o filoséfico, sino que se extien-
de a las matemiticas y a una muy amplia catequesis teo-
16gica.

La relacién con los Capadocios es innegable. Y aun-
que no fuesen sus maestros més frecuentados, en su for-
macién se nota una semejanza en la amplitud de conoci-
mientos. De san Basilio anota Paladio el hecho de haber
sido ordenado lector. Esta noticia se corresponde con el
tiempo en que Evagrio tenia de 25 a 33 afios. Y pode-
mos ahadir que esta ordenacién comportaba cierta in-
cardinacién en la vida de la didcesis, presumiblemente
mids real que la que da hoy dia la colacién de tal minis-
terio.

Hay que descartar la suposicién, basada en una mala
lectura de una carta suya, por la que se afirmaba haber sido
monje de un monasterio basiliano. La mucha confianza
que Evagrio mantuvo con san Basilio, no le impidid tenerla

11, Cf. G. BUNGE, Akédia. La doctrine, pp. 21-22.
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poco después con su sucesor, Gregorio Nacianceno. El co-
nocimiento que Evagrio tenia de la entrafiable amistad
entre Basilio y Gregorio desde la juventud, le impulsarian a
la intimidad con el amigo e hijo espiritual de Basilio. De
hecho se porté como un colaborador, que no sélo ayudaba
en la sombra a Gregorio, sino que llegd a hacer causa
comtin con su obispo, hasta el punto de arriesgar su fama e
integridad fisica en la lucha contra los arrianos. Con este
motivo publicé su primer escrito de los que hoy se conser-
van. El segundo concilio de Constantinopla (381) conocid
los desvelos de Evagrio por esta causa.

Gregorio, como intelectual puro, no pudo soportar
las muchas intrigas que afectaban a sus responsabilida-
des. Su sucesor Nectario no tenia la misma categoria hu-
manistica ni teolégica que Gregorio. Pero, al menos,
supo complementar estas carencias con la ayuda intelec-
tual de un Evagrio.

Las peripecias que pasd Evagrio cuando decidi6 ha-
cerse monje, segun la Historia Lausiaca, contiene algunos
rasgos fabulosos. Esto no invalida el fondo del relato pa-
ladiano que, despojado de lo que son visiones y aparicio-
nes, podemos admitirlo como un género literario para ex-
plicarnos la opcién mondstica de Evagrio, ¢l cual, ante las
insidiosas proposiciones de una dama de la nobleza que
se enamoré de él, concibe el propésito de alejarse del
mundo. No sélo porque peligrara su virtud, sino porque
los celos del marido de la dama, que era el mismo gober-
nador, amenazaban su seguridad personal.

3. Evagrio, arrojado al desierto
Sale de Constantinopla sin dar tiempo a que se desen-

cadenen los acontecimientos. Y se dirige a Jerusalén, mo-
vido por sus deseos de hacerse monje. Pero no es todavia
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una decisién madura. Con el temor se mezcla el apego a
sus cualidades intelectuales, a su bienestar material, y a sus
muchas posibilidades de llegar incluso a ser obispo 2 En
Jerusalén trata con Melania. Y no obstante, no acaba de
decidirse a dar el paso. Mientras tanto una enfermedad re-
pentina y seria —seis meses en cama—, le hace reflexionar.
Y Melania, que le habia recibido como a hijo, acoge su
confesién y motivo del viaje. La vida monistica del de-
sierto le parecié la purificaci6n mds apta para purgar y do-
minar sus ardores juveniles: «He sido arrojado al desierto
como al destierro para sufrir la pena de mis numerosas ini-
guidades. T4 reza por mi, te ruego, para que pueda pagar
el tributo, y escape al enemigo y a los tormentos que me
han preparado sus manos». Decidido, tras su dramitica
experlencm, a tomar el hibito de monje, recupera la salud
con la misma sorprendente rapidez que la habia perdido,
tal vez debido a su agudizada sensibilidad. Y una vez res-
tablecido, Evagrio se dirige a Egipto.

La vocacién de Evagrio tuvo los vaivenes propios de
una decisién muy comprometida. Incluso en su inseguri-
dad revela inmadurez. Pero siente la llamada al desierto
en la edad adulta. Por ello podemos suponer en él la con-
sistencia suficiente, que hace descartar todo impulso ju-
venil de su huida al desierto. El mismo lo califica como
destierro, no huida, al que le habfa impulsado su misma
situacién de hombre halagado por su cultura y éxito

12. Asilo reconocié mis tarde el sacerdote presidente del conse-
jo de las Celdas, siendo ya Evagrio monje con una trayectoria conso-
lidada, tras haber dado éste su parecer en el consejo: «Sabemos, Abba,
que si habitases en tu pais, habrias sido obispo a la cabeza de una mul-
titud, pero aqui resides como un extranjero» (Apotegmas, Serie Alfab.
Evagrio, 7, en: PG 65, 176 A, y en: Les sentences des péres du désers,
collection alphabétigue/trad. er présentée por L. Regnault. - Solesmes,
1981, p. 94).
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mundano. Nada extrafiaria que un espiritu probado tan-
tas veces y durante largos afios por el atractivo de lo que
habfa dejado fisicamente en pocos instantes, bien pudiese
resultar un advertido sic6logo de la acedia en su faceta de
inconstancia y sinsabor de la vida monistica.

Rufino le impone el hibito monistico antes de partir 3
al que serd su destino definitivo, elegido por su prover-
bial prestigio y aptitud para la vida monistica. En Egipto
se dirige al desierto de Nitria, en el que habita sus dos
primeros afios. Era el paso obligado, para acceder a una
vida solitaria. Tenia que probar antes una vida casi com-
pletamente cenobitica, para ser iniciado en la vida anaco-
rética ™. Da el paso definitivo cuando, al cabo de este pe-
riodo, se interna en la soledad mis incomunicada del de-
sierto de las Kellia. Alli hay otros monjes con los que
comparte sus ideales.

La perseverancia en el desierto le exigié resistir tanto
a las vacilaciones de su inestabilidad emocional hasta ad-
quinr la madurez, como a las halagadoras proposiciones
hechas por Teéfilo para el episcopado en la sede de
‘Tmuis; una misién que podifa asumir sin complejos,
puesto que habia trabajado junto a obispos y conocia el
oficio. Este dato, que falta en HL, se encuentra en la vida
copta %. El historiador Sécrates parece sélo conocié esta
primera versién paladiana de la historia de los monjes
egipcios. Y afiade la noticia ¢ de que Ammonios se vio en
la misma encrucijada, lo que es otra forma de equiparar
la virtud y prestigio de ambos.

13. Ep. 22.

14, H.G. EVELYN-WHITE, The Monasteries of the Wadi'n Na-
trun, p. 176. A. GUILLAUMONT, «Histoire», pp. 188-9.

15, Vita, M.

16. Historia Ecclesiastica, 1. IV, c. XXIII: PG 67, 521 A.
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Para evitar sucumbir, decidié una huida, ahora si,
para refugiarse en Palestina. Si el procedimiento parece
exagerado, puede también juzgarse por esta decisién la
estima de su vocacién al desierto. Y no es de admirar que
pudiese describir tan graﬁcamente la vanaglona, porque
no le fue ahorrado a sus ojos interiores semejante espejis-
mo (7P 13).

4. Padre espiritualy «filésofo»

El fruto de este trabajo interior que duré catorce
afios fue la decantacién, en su espiritu y en sus escritos,
de todo un sistema espiritual. Con razén se le apoda
«filésofo del desiertor 7. Pero seria erréneo interpretar
este apelativo suponiendo a Evagrio dedicado a la espe-
culacién. Todo lo contrario es el caso de Evagrio. Su de-
dicacidn a esta tarea es fruto espontaneo de su experien-
cia, o si se quiere, una necesidad espiritual de expresar
sus vivencias, y para verse reflejado en el espejo de sus
meditaciones escritas. Habia que trazarse un sendero
para CVltar la autosuﬁaen(:la. Su propla VlvenCla ennque-
cida con las clarificaciones que recibia de los monjes mis
allegados y de los que le consultaban. Se le llamaba maes-
tro; titulo que alguno consideraba impropio, mas no por
la razdén evangélica dada por el Sefior, sino porque susci-
taba celos en alglin que otro monje su reputacién tan ex-
tendida.

La misién de Evagrio era distribuir el pan de la pala-
bra tanto a los hermanos que con él convivian, como a
los extranjeros. El don de discernimiento y la reputacién
de hombre asceta le hicieron acreedor a un prestigio uni-

17. A. GUILLAUMONT, «Un philosophe», pp. 29-56.
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versal. Evagrio era ademds hospitalario y misericordioso
con toda clase de carencias tanto morales como materia-
les. Sus amigos llenaban sus manos de dinero para que lo
distribuyera a su arbitrio. Y para evitar caer en la codicia,
confié a un hermano la administracién de este fondo hu-
manitario, que también era un subsidio para sus necesi-
dades, y de los demds anacoretas. Sin embargo Evagrio se
sustentaba en buena medida con su propio trabajo ma-
nual. Un trabajo muy especnahzadO' la copia de manus-
critos con caracteres oxirrincos, por lo que era muy esti-
mado. De esta manera, la mayor parte de su tiempo lo
ocupaba en la direccién espiritual y en la composicién de
sus obras.

La paternidad espiritual la ejercitaba de manera regu-
lar. Las noches del sibado y domingo se dedicaban a la
colacién espiritual '8, Si sus pensamientos y luces recibi-
das podian manifestarse lo exponian a todos los presen-
tes. Sin descuidar la ayuda a los hermanos en sus proble-
mas mds intimos y profundos. A veces comunicaba tam-
bién a sus discipulos alguna de sus luchas personales para
prevenirles, Esto le obligaba a dar a conocer parte de los
combates sostenidos contra su propia carne para no su-
cumbir a la lujuria o la célera. Si se leen con vision sinép-
tica las obras de Evagrio y los datos biogrificos de Pala-
dio, se puede llegar a una sintesis equilibrada. A una bio-
grafia antigua no le faltan perfiles sensacionalistas. Pero
tampoco se debe racionalizar su contenido y despreciar
el trabajo, siempre revisable, de equilibrar las informa-
clones que nos ofrecen con otras fuentes de tenor dife-
rente.

18. Una buena descripcién de la vida en los desiertos donde ha-
bits Evagrio se puede encontrar en A. GUILLAUMONT, «Histoire»,
pp. 187-203; en espafiol: G. COLOMBAS, E{ monacate cristiano.
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Si nos atenemos a las obras de Evagrio, podemos de-
jarnos llevar de la impresién de que su espiritualidad es
desencarnada y racionalista. La biografia paladiana
puede sugerirnos un Evagrio que para vencer sus pasio-
nes llegaba a extremos de ascesis increibles: «pasaba la
noche entera orando de pie en la cisterna de agua, des-
nudo en pieno invierno, hasta que su carne se hizo dura
como una piedra» ?. Pero, para no apresurarnos a juzgar
esta ascesis de pelagiana o maniqueista, es conventente
repasar sus obras y contrastarlas con el convencimiento
que manifiesta poseer Evagrio de su confianza en Cristo
por encima de todas las obras que pudiera emprender
(TP 33).

La concordancia entre ambos testimonios no es una
excepcién, ni se encuentra en temas marginales. Después
de presentar batalla con la oracién descrita en una de sus
desolaciones, y vencer la desconfianza en el Seiior —se
sentia movido a blasfemar de El por verse abandonado—,
Evagrio recibe una revelacién que le comunica el secreto
para dominar el mundo: «sé misericordioso, humilde y
pon tu pensamiento en Dios». Este serd uno de los temas
que recurran frecuentemente en sus obras, la mansedum-
bre y la humildad como base y sintesis de su compren-
sién de la vida espiritual. Biografia y escritos concuer-
dan, a pesar de la marafa que crean, para tal identifica-
cién, los dones extraordinarios de Evagrio descritos con
fruicién por Paladio. Aun cuando no pretendamos
afirmar la historicidad de estos relatos en todos sus por-
menores, sin embargo evidencian que Paladio sabia cuil
era el quicio de la ensefianza de Evagrio, aunque prescin-
damos del modo descrito por Paladio y prefiramos ima-
ginar el trabajo paciente, silencioso y continuo del Espi-

19. Vita, I; of. HL 38.
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ritu en aquel monje que diariamente se prestd a su influ-
jo, ¥ aunque no tomemos al pie de la letra lo expresado
por medio del género literario del encomio tan en boga
en la antigitedad.

5. Evagrio entre amigos, admiradores y envidiosos

La mansedumbre y comprensién de Evagrio, que
diariamente acogia a cinco o seis personas venidas de
fuera®, y el sibado y domingo a sus hermanos, no sor-
prende al lector de sus obras. En éstas se pueden hallar
tantas ponderaciones e invitaciones a la mansedumbre y
caridad 2!, como advertencias contra los orantes iracun-
dos, o los ascetas orgullosos. Paladio ofrece la lista (HL
47) de cinco monjes que sucumbieron de su propésito
incial a causa del orgullo, ademis de la biografia de tres
de ellos (HL 25-27). Dos de ellos se enfrentaron mas di-
rectamente con Evagrio. Pero los cinco coincidian en
no admitir la autoridad espiritual de los «Padres».
Afortunadamente los relatos de estos dos monjes, au-
sentes de la recensién conocida de la HL, se conservan
en siriaco 22, Por éstos conocemos la reaccién evangélica
de Evagrio: salvarlos exhortindolos con ligrimas, aun-
que sin éxito. La mansedumbre de su actitud paternal
destaca atin mds cuando tres de ellos (HL 26) sabemos
que llegaron al insulto, y denigraban especialmente sus
escritos, hasta hacerle responsable de haber extraviado a
muchos con su doctrina. Paradéjicamente uno de los

20. Vita, F.

21. Or 12-14; 20-27; M. 8-10; 34-36; 41-42; 53; 61-62; 78, etc.

22. R. DRAGUET, Les formes syriagues, pp. 364-372 y 236-241
respectivamente para el texto sirfaco y su traduccién francesa,
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cinco es el que, al mismo tiempo que con sus invectivas
desde Escete, atestigua, a su pesar, por propia experien-
cia, que Evagrio lleg6 a ser una autoridad espiritual no
sélo en su entorno de las Kellia y Nitria, sino también
en Escete. Le compara nada menos que con Macario el
Egipcio (0 Magno), el «Padre» espiritual e iniciador de
la vida mondéstica en Escete, al que también dirige sus
ataques.

La reputacién espiritual de Evagrio es ratificada en la
vida copta y en Sécrates por hechos milagrosos. Sin em-
bargo, datos como el precedente respaldan su talla moral
mejor que los milagros. También es de notar que mien-
tras la HL le atribuye uno solo poco llamativo, la «tradi-
¢ién lateral», mds amplia y generosa, incluye milagros
morales de conversiones. De este tema, la vida copta nos
deja en suspenso por estar el tinico manuscrito material-
mente mutilado en la dltima parte; precisamente donde
por seguir de manera sinéptica ambas redacciones, estari-
an situados los relatos milagrosos, porque es ahi donde la
HL sitda el milagro de la llave. En compensacién, el his-
toriador Sécrates, que conocid laVida copta integra, le
atribuye, aunque sin relatarlos, tantos milagros como a
sus preceptores, los dos Macario y Ammonios.

En Egipto, segiin las varias alusiones de la tradicién y
de la HL en su versién original, trabé amistad con los
dos Macario 2. De Macario el Egipcio, refiere su doctrina
sobre el equilibrio en la ascesis y le denomina «nuestro
santo maestro muy préctico (pakktato)» (TP 29} o sea,
vencedor en la lucha contra los pensamientos. En la sec-
cién del Tratado Prictico dedicada al testimonio de la
tradicién (cps. 91-100) le denomina «vaso de eleccién»
(TP 93), y se hace pasar él mismo como ignorante en una

23. G. BUNGE, «Evagre... et les deux Macaire».
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pregunta a la que s6lo Macario pudo responder. En el ca-
pitulo siguiente se refiere a Macario el Alejandrino, sa-
cerdote. En él parece burlarse de su costumbre de discu-
trir, mientras que Macario se basa en la experiencia per-
sonal.

Los monjes que seguian las ensefianzas escritas de
Origenes formaban un pequeio circulo. Entre ellos se
encontraba Ammonio, uno de los «Hermanos largos», al
que Evagrio guardaba una gran veneracién y era conside-
rado, segin Paladio (HL 11), como «el hombre més apa-
cible» que habia conocido; es decir, en plena posesién de
la apatheia. Otros pequefios rasgos que se pueden leer en
los capitulos 24 y 35 de la HL nos dan a conocer este cir-
culo de monjes deseosos de formarse bien y adelantar en
la virtud, admiradores de Origenes, y entre quienes Eva-
grio gozaba de gran ascendente.

Paladio supo agradecer con clogios y servicios el
haber vivido en su compaiifa. La vida copta completa las
informaciones de la HL. En ella Paladio mismo da testi-
monio de que «fue él [Evagrio] quien me formé para la
vida en Cristo, quien me hizo comprender la sagrada Es-
critura espiritualmente» 2. Cuenta éste con detalle el largo
viaje que emprendié para satisfacer el deseo de Evagrio de
conocer a Juan de Licépolis (FL 35), al menos por el tes-
timonio directo de alguien que le hubiese visitado. Pocos
meses mas tarde, animado por las noticias de Paladio,
también se embarcé Evagrio y fue a visitarle.

Su fina sensibilidad se resintié antes de morir, y el
cuerpo sufrié tanto que hasta su padre espiritual le acon-
sejé permanecer siempre acompafiado, pues debido a su
debilidad corporal, contrida por sus penitencias, no
podia ya estar solo.

24, Vira, Ab.
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11. EVAGRIO BAJO EL SIGNO DE LA HEREJ{A

Quedaria muy incompleto hablar de su vida sin alu-
dir a la persecucidn sufrida por Evagrio y su obra. Las
dificultades que se pueden apreciar en la bibliografia para
agrupar las obras dispersas de Evagrio, y la dificultad de
poder determinar si las obras no mencionadas por auto-
res antiguos o las que fueron puestas bajo el nombre de
S. Nilo de Ancira le pertenecen o no, manifiestan una
circunstancia muy notable: a Evagrio se le condené en
varios concilios ecuménicos, v eso habia de pesar inevita-
blemente. Si no se tomaban medidas, muchos podian leer
abiertamente a un hereje sin darse cuenta.

Las obras espirituales de Evagrio no le merecen el ca-
lificativo de hereje. Pero su gran obra, mis en linea dog-
mitica que espiritual, los Capitulos gnosticos, no puede
ser disculpada. Sin embargo, la distancia de siglos ha ate-
nuado el calor de las controversias. Los hesicastas del
siglo XVI estimaron mucho su doctrina hasta apodarle el
«divino», lo que motivé el que pasara més tarde a la Phi-
lokalia, con todos los honores, todo lo que llevase el
nombre de Evagrio . Desde el siglo XVI1I, cuando atin
eran desconocidas las cartas y la versidén auténtica de los
Capitulos gnosticos, Evagrio movia a compasioén a mu-
chos historiadores, porque no veian motivo de condena
por los escritos conocidos, sino todo lo contrario.

Es innegable que en Evagrio se encuentran opinio-
nes, al menos de sonido herético. Pero vista su intencién
y la de sus amigos «origenistas» —Melania, Rufino, Pa-
ladio, Ammonio y sus hermanos largos, los dos Maca-
rios y tantos monjes egipcios, y sobre todo palestinos—,
se puede decir sin falsos irenismos que aun siendo cons-

25. G. BUNGE, «Palladiana. I», p. 87.
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cientes de los impactos que podian resultar de sus opi-
niones novedosas, para ellos eran indiferentes y no com-
portaban peligro alguno. Podian invocar la autoridad del
gran teologo Gregono de Nacianzo sobre la apocatasta—
sis y sus invitaciones al «gnéstico» a mvesngar por si
mismo %. Tales especulaciones —les parecian— no se de-
bian impedir basados en la condicién previa de estar ad-
heridos realmente a la Sagrada Escritura, a los dogmas, y
a la ensefianza de la Iglesia. Habian heredado de Orige-
nes la conviccién de que eran materias opinables y toda-
via por estudiar.

Claro estd que no era ésta la opinién de sus adversa-
rios. Consideraban éstos que esa aficién a lanzarse a la
reflexién sobre aspectos de la doctrina teolégica, que la
Iglesia todavia no habia zanjado con su magisterio, era
fruto de su vanidad y orgullo. Habia puntos de la espiri-
tualidad cristiana que no ofrecian resquicio a la discu-
sién, y con alabar tal doctrina y difundirla debian con-
tentarse. Y en todo caso, mejor era darse a la oracién y la
penitencia, que escribir sobre novedades.

Evagrio sobresale entre los monjes dados a una vida
mtelectual intensa. Y si en la primera controversia onge-
nista, nada mds morir él (399), se le habia incluido en la
lista de los origenistas, en la segunda es declarado abier-
tamente hereje (concilio de Constantinopla, 553). Algu-
nos lanzaron moralinas sobre su destino eterno.

Pero, ¢cémo ocultar que Evagrio resultaba ya una au-
toridad incluso fuera de Egipto? Y aun eso que en vida se
le habia impuesto silencio, en una reunién consultiva
entre los monjes, simplemente por ser extranjero. La
Historia lausiaca, la Historia monachorum, y algunos

26. GUILLAUMONT, Les «Kephalaia Gnostica» d’Evagre, pp.
161-162.
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Apotegmas de los Padres del desierto hacian elogios nada
desdefiables de su persona. Evagrio habia escrito no sola-
mente sobre materias dificiles de la contemplacién, sino
que obras suyas como El tratado prictico y Las bases de
la vida mondstica resultaban manuales de vida ascética
insustituibles. Nadie habia escrito sobre los demonios y
sus astucias, asi como de las cautelas que hay que tener
en las tentaciones, con tanto discernimiento espiritual y
conocimiento de la psicologia humana.

Puesto que Evagrio era un hereje —al menos en el
sentido material del término— no debian seguir publi-
candose sus obras. Pero algunos pensaron, con criterio
amplio, seria ignalmente injusto privar de éstas, siendo
tan excelentes, a las generaciones posteriores. ;Por qué
aspecto de Evagrio habia que optar en la prictica?
¢Habia que considerarle origenista y hereje, o maestro
indiscutible de la ascesis, que supo sistematizar el legado
de los mejores padres espirituales del desierto, e incluso
prestarle un nuevo vocabulario con el que verbalizar
dicha experiencia? :

Puesto que habia obras que podian pasar un examen
de ortodoxia no muy cicatero, se ofrecia el recurso hibil
de la seudonimia para evitar problemas de todo tipo, in-
cluso los de conciencia. San Nilo fue el autor mis fre-
cuentemente utilizado para apadrinar estas obras dignas
de conservarse y leerse. Otros extractos sobrevivieron
con su nombre en los Apotegmas —a pesar de que algu-
nos de éstos paradéjicamente condenan a Evagrio.

No sélo sus obras fueron privadas del encabeza-
miento de su autor y puestas a cuenta de otro. Casiano
se vio impulsado a difundir el patrimonio espiritual de
Evagrio sin nombrarle una sola vez. Tampoco censuré a
su autor, aunque si lo hubiese hecho, nada se le hubiese
podido reprochar durante siglos. Simplemente divulgd la
doctrina evagriana sin atribuirsela a si mismo como fruto
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de su experiencia personal, sino legado de los monjes de
Egipto.

Hay que poner al lado de los elogios que le dedican
sus amigos o admiradores como Paladio y Rufino, las
muchas condenas de particulares como Juan Moscos o S.
Jerénimo, quienes no admitieron su doctrina. El hecho
de haberse difundido sus obras subrepticiamente, sin co-
nocerse el autor verdadero, dic ocasién a actitudes con-
tradictorias. El caso de Miximo el Confesor es curioso,
dado que asisti6 al concilio de Letrin (649) en el cual se
condené de nuevo a Evagrio. Ademds le califica de impio
y cita dos capitulos anatematizados en el concilio del
553. En contraste con estos hechos se puede aducir lo
que ha descubierto M. Viller 7: que Miximo es un autor
que le debe la mayor parte de sus ideas espirituales y la
osamenta de su sistema. Pero mis llamativo atn es el caso
de Juan Climaco, quien dice que Evagrio era un persegui-
do de Dios (Theélatos); pero le copia o estd bajo su in-
fluencia en multitud de ocasiones. La critica que hace de
su doctrina es un tanto anodina. Las citas son literales,
mientras que en Méximo parece una asimilacién mds in-
consciente. En S. Jerénimo se da también cierta contra-
diccidn al criticar su doctrina en el punto concreto de la
apatheia, pero se ve que no llegd a comprender este con-
cepto, segtn el significado preciso que le atribuye Eva-
grio. Y el Prado espiritual de Juan Moscos contiene des-
calificaciones contra Evagrio hasta encasillarle entre los
peores herejes. La contradiccién resulta paradéjica: no-
minalmente Evagrio estd bajo el signo de la herejia, pero
la influencia de sus escritos fue enorme hasta en algunos
de sus fervientes contradictores.

A pesar de las condenas, Evagrio sigui6 influyendo y

27. M. VILLER, «Aux sources...»
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se siguieron copiando sus obras. En griego y con su nom-
bre s6lo pervivieron las ascéticas, pues carecian de proble-
mas doctrinales muy a la vista. Aunque no todos los ma-
nuscritos siguieron esta norma. Para estas obras no se tuvo
que recurrir en general a la pseudonimia para acceder a su
lectura. Los sirios, al estar separados por el monofisismo,
no tuvieron en cuenta los anatematismos conciliares y gra-
cias a las traducciones sirfacas podemos hacernos una idea
completa de la doctrina de Evagrio al conservarse El Gnos-
tico y los Capitulos gnésticos s6lo en siriaco. Pero también
entre los sirios habia preocupaciones de ortodoxia; y se
hizo una traduccién expurgada y amafiada. Estos amafios
no lograban invalidar las razones de los padres conciliares
para condenar a Evagrio. Hasta el descubrimiento y edi-
cién de A. Guillaumont 2 de otra traduccién siriaca, que
demostrd ser la més fiel, se creia que la expurgada reflejaba
exactamente la obra griega original. Los Kephalaia Gnosti-
ka es la obra mds importante de Evagrio por su extensién
y por la exposicién completa de su sistema tanto filoséfico
como mistico. Disponer en la actualidad de una lectura fia-
ble supone mayor seguridad de alcanzar un conocimiento
cabal de su pensamiento. El mismo editor es quien ha de-
mostrado 2 el parentesco e incluso la acentuacién de los
errores atribuidos a Origenes.

A través de las cartas conservadas en siriaco se cono-
cia ya el pensamiento evagriano en su parte cristolégica y
soteriolégica. En la dirigida a Melania estéd lo esencial de
su metafisica y de los grados misticos mds elevados. Sin
embargo, al ser una exposicion simplificada de sus ideas,
la sola informacién obtenida a través de ella es incomple-
ta y conduce a una mala interpretacién. Cuando ain no

28. Les six Centuries des Képalaia Gnostica.
29, A. GUILLAUMONT, Les Képhalaia gnostica,
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se disponia de la la versién auténtica de los Capitulos
gndsticos, Urs von Balthasar ofrecié una exposicién bri-
llante * sobre su pensamiento, pero muy discutible en al-
gunos puntos.

En la correspondencia de Barsanufio (+540) y Juan
de Gaza ¥, los dos grandes monjes reclusos, tan origina-
les por su extensa direccidn espiritual por carta, se en-
cuentra la consulta de un monje sobre lecturas de Orige-
nes, Didimo y Evagrio. En cierto modo él mismo se da la
respuesta al comprobar, con palabras del mismo Evagrio,
que no se basa en la Sagrada Escritura para algunos de
sus asertos. Asi, después de citar dos pasajes de Evagrio
(KG, 11, 64. 69) en donde confiesa él mismo la falta de
fundamento biblico, el mismo monje que dirige la carta a
Barsanufio cita la Sda. Escritura para dar pruebas de ca-
recer de dicho fundamento otras tesis teolégicas de Eva-
grio32, Al fin pregunta el monje si se puede leer a Evagrio
o no. La respuesta es una invitacién a escoger de sus
obras lo que es 1til al alma y desechar el resto.

Las obras de Evagrio corren todavia entre los morjes,
pero causan algunas de ellas turbacién y divisién entre
ellos. Todavia hay libertad para leerle, aunque se aconseja
discrecién y seleccién en su obra. No sorprende que al
fin del s. IV haya creado disensiones; lo mismo que lo
haria mds tarde en Palestina.

La condena del concilio de Constantinopla en el 553 %,
y de otros concilios, supone la existencia de motivos. Los

30. H. U. VON BALTHASAR, «The metaphysics» 183-195.

31. Correspodance... pp. 391-392.

32. Carta n.° 600 en la edicién de L. REGNAULT, o n.° 606 en la
edicién de NiCOMEDES el Hagiorita (Venecia, 1816),

33. MANSI, Acta Conciliorum, t. [X, col. 396-400. Cf. A. y C.
GUILLAUMONT, «Evagre» DSp.
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cargos estdn contenidos en los anaternatismos del Conci-
lio. Vamos a resumir los principales puntos de sus con-
cepciones teoldgicas que parece le colocan al margen de
la ortodoxia, pero —dirfamos— no en contra.

1. El alegorismo de la escuela alejandrina

Evagrio es un seguidor de los grandes maestros de Ia
escuela alejandrina, a pesar de la distancia geogrifica que
le separaba del Asia Menor. En realidad, se puede tratar
de una prictica espiritual inocua la de dar un sentido
simbélico a elementos materiales que nombra la Escritu-
ra. Esta manera de comentar la Escritura, tan ajena al
sentido literal, que se esfuerza por atenerse al sentido
obvio inmediato, era un reproche serio que Tedfilo y San
Jerénimo dirigian a Origenes, pero aplicable igualmente
a Evagrio.

Los monjes egipcios provocaron muchos desvelos a
su obispo Teéfilo. Pero no sélo el circulo origenista.
Antes de morir Evagrio, tuvo que dirigirse en tono amo-
nestatorio a los monjes que se oponian a sus hermanos
origenistas porque ellos a su vez adolecian de literalismo
miope y cayeron en el antropomorfismo. El lenguaje sim-
bélico de la Biblia, cargado de antropomorfismos al refe-
rirse a Dios, era entendido por ellos de modo literal. Se-
mejante e inadmisible confusién movié a Teéfilo a recon-
venir a los monjes de su didcesis.

El sentido alcgorlco de por sf no suprime el literal.
Sin embargo, si que existe un gran inconveniente en esta
interpretacion, y es que, en el caso concreto de Origenes
y Evagrio, sirve de cobertura a concepciones teolégicas
heterodoxas. Con estas interpretaciones alegéricas uno y
otro construyen su argumentacién en torno al origen de
los seres tanto materiales como espirituales, el destino es-
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catolégico de los mismos, ¢, incluso, en la aleatoria base
de esta interpretacién, tan expuesta al capricho, encuen-
tra apoyo nada menos que su cristologfa.

2. Una cosmologia al margen de la Biblia

A los origenistas se les reprochd afirmar cosas sobre
las que la Biblia o la ensefianza de los Padres no se habia
pronunciado. Previamente se habian lanzado a rellenar
dichos huecos con sus invenciones. Pero el problema no
provenia tanto de la Biblia, sino de su audacia imaginati-
va y de sus preguntas racionalistas a una revelacién so-
brenatural escrita en palabras humanas. La Biblia no
habla explicitamente de la creacién de los seres invisibles
y espirituales; en cambio, s lo hace, y con gran viveza, de
los seres materiales. Su respuesta al problema lo resolvie-
ron con la doble creacién; la primera, o de los seres pri-
meros, corresponde a la de las naturalezas racionales o
invisibles; y la segunda creacién, la de los seres visibles,
corresponde a la del relato del Génesis. Evagrio afirma:
«Todo lo que ha sido producido lo ha sido en orden al
conocimiento de Dios; pero entre los seres, los unos son
primeros, y los otros segundos.» (KG 1, 50; cfr. I1, 64; VI,
20).

También se atribuye a Evagrio haber defendido la
«preexistencia de las almas». En cierto sentido no es
exacto, ya que, si bien sostiene que la mente o intelecto
(nous) tuvo su origen en la creacidn primera, cuando su
dnica funcién era conocer a Dios (TP 3; 84; 86), en esta
etapa no existian las restantes partes del alma, m el cuer-
po. El intelecto entra en movimiento cuando por su ne-
gligencia vuelve la espalda a Dios y se aparta de la Uni-
dad de Dios. Movimiento y negligencia serdn la causa de
la segunda creacidn, la de los cuerpos. El pecado, pues, es
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el que mueve a Dios 2 esta segunda creacién. El intelecto
entra a formar parte del alma sélo en la segunda creacién,
cuando se une al cuerpo entonces creado. De sobra com-
prendia Evagrio que las partes concupiscible e irascible
no pueden preexistir antes del cuerpo al que han de ser-
vir. Si que se puede mostrar que acepta la explicacién de
la preexistencia del alma si se refiere sélo al intelecto,
pero la expresidn de creacién primera no incluye en Eva-
grio la existencia de las otras partes del alma.

El movimiento también engendra diversidad de seres,
porque produce desigual grado de decadencia. La deca-
dencia inical se puede remontar o rebajar mis todavia.
Los tres principales grados iniciales de decadencia son:
ingeles, hombres y demonios.

Los dngeles representan el grado superior decadente
de los intelectos puros, y por ello tienen ahora la funcién
de instruir, gobernar, y ayudar a remontarse a los seres
racionales a ellos confiados (TP 76; 80).

Los seres racionales caidos tienen no sélo funciones y
nombres diferentes, sino también lugares y cuerpos asig-
nados «que convienen a los cuerpos a los que estin uni-
dos» (KG 11, 76). Angeles y demonios, ademis de los
hombres, también tienen sus propios cuerpos constitui-
dos con los cuatro elementos, que les asignaban los pri-
meros filésofos griegos; pero unidos en cada orden segiin
una mayor o menor proporcion de las tres partes consti-
tutivas del alma: «Predomina en los ingeles Ia parte ra-
cional y el fuego, en los hombres la concupiscible y la
tierra, y en los demonios la irascible y el aire» (KG 1, 68).
Pero, segiin Epifanio y Teéfilo, los origenistas de su
tiempo ensefiaban que las almas caidas en los cuerpos es-
taban encerradas como en una prisién; Evagrio, por el
contrario, ve en esta segunda creacién la obra de Dios en
la que nada hay que lamentar, pues se trata de un instru-
mento de salvacién querido por Dios. Los cuerpos posi-
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bilitan un conocimiento sensible y por ello, si contem-
plan las razones de las realidades visibles (7P 86; 89), y
alcanzan ademds la contemplacién de las naturalezas in-
visibles, pueden llegar al conocimiento de Dios. A esta se-
gunda creacién la precede un juicio, pero no de condena,
para destruirlos, sino para asignar un cuerpo y mundo
adecuado a cada ser racional caido.

Su concepcidn antropolégica es opuesta al manique-
ismo, al que considera blasfemo. El cuerpo no se opone
al plan salvador de Dios, sino que es una especie de trin-
chera contra los demonios, y el medio necesario para lle-
var a cabo la prakriké, que prepara a la impasibilidad, el
estado espiritual libre del influjo de los malos pensa-
mientos, e introduce en la gnosis o conocimiento espiri-
tual. En este punto, la critica de Epifanio carece de vera-
cidad, y atribuye a los origenistas de su tiempo un des-
precio del cuerpo que no tienen. Evagrio ciertamente estd
exento de esta opinién origenista de considerar el mundo
visible como un castigo, y no se le puede catalogar en el
maniqueismo condenatorio del cuerpo como materia en-
frentada a Dios.

3. Consecuencias escatologicas de la cosmologia evagriana

Ateniéndonos a esta concepcién de la caida de los
seres racionales, no resulta sorprendente que se plantee
como un-cambio en la cualidad de los cuerpos. Los cuer-
pos se diferencian, como ya dijimos, por la distinta pro-
porcién de los cuatro elementos constitutivos (tierra,
agua, fuego y aire). La resurreccién de los cuerpos con-
sistird en un cambio cualitativo en la proporcién de esos
mismos elementos; el «paso de una cualidad excelente o
mala a un cambio excelente o malo» (KG 111, 25). Una
mezcla nueva en que los elementos pesados son sustitui-



INTRODUCCION 43

dos por otros mis sutiles. El cambio puede realizarse
también a la inversa. La calidad del cuerpo condiciona
también el tipo de contemplacidn. Y el paso de hombre a
ingel o demonio es posible porque la diferencia entre
ellos no es esencial, sino de cualidad, y por tanto, acci-
dental.

«Seis dias» son la etapa previa a la escatologia. Esta se
abre con una amplisima escala de transformaciones suce-
sivas en la que los seres racionales pasan por cuerpos y
mundos diversos. El «séptimo dia» el cuerpo mortal, des-
pués de resucitado, sigue siendo corruptible. En el peniil-
timo el cuerpo sélo serd espiritual, pero éste mismo sera
aniquilado. A partir del «dia octavo» sélo quedarin los
intelectos (nous) desnudos, como al principio.

También a los demonios les llegari esta hora de aniqui-
lacién de sus cuerpos demoniacos, y al dejar de existir
tales cuerpos, también desaparece la categoria de seres res-
pectivos. Se someterin a Cristo que reinari sobre todos.

4. La cristologia del tedlogo

Distinguir la cristologia de Evagrio > entre su obra
teolégica y sus tratados espirituales, puede parecer peli-
groso, pero sin intencién de mitigar las falsas concepcxo-
nes evagrianas en este punto, se debe respetar la opcién
hecha por el autor de distinguir unos destinatarios de
otros. En sus escritos espirituales los puntos conflictivos,
con cuanto a ortodoxia se refiere, pasan desapercibidos y
apenas se le puede hacer reparo. La cristologia de tales
obras ciertamente es ortodoxa, aunque en cierto modo

34. A. GUILLAUMONT, Les «Képbalaia Gnosticar, pp. 117-123;
147-156.
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también se debe a que es minima la referencia que hace
de ella.

La cristologia del teélogo Evagrio, en cambio, es un
tanto desconcertante. En sus obras espirituales la ortodo-
xia se debe a que el sistema evagriano es aceptable en
cuanto a una soteriologia fundada en Cristo. Todos los
seres —intelectos puros en su etapa final— se someterin
a Cristo, gracias al cual han obtenido su salvacién.

Epifanio acusaba a Origenes y a sus seguidores de ser
el padre del arrianismo por su subordinacionismo. Tal
acusacién no afecta a Evagrio, ya que en éste el Hijo no
aparece en ningin momento sometido al Padre. Es mis,
puede decirse que es antiarrianista en la persona de los
anomeos y del racionalismo eunomiano. Es inadmisible
para él acceder a las pretensiones de estos tGltimos de co-
nocer la naturaleza divina. Son varias las veces en que in-
siste, por el contrario, en la ignorancia de la que el inte-
lecto no puede salir.

Pero el desconcierto del lector de Evagrio sucede
cuando lee que el reino de Cristo tendri fin. Subordina-
cionista en cuanto se afirme de Cristo, y ortodoxo en
cuanto se refiere al Hijo. Evagrio distingue entre el Hijo,
o Verbo de Dios, y Cristo naturaleza racional. Origenes
le habia preparado el camino atribuyendo al alma del Sal-
vador la preexistencia —en cuanto se refiere al intelec-
to—, e interpretando en este sentido el anonadamiento
paulino (Flp 2, 6-11), que, de este modo, seria el paso de
la forma de Dios y el ser igual a Dios, a la condicién de
servidor, perdiendo aquélla.

Con los origenistas interpretaba también literalmente
la frase de San Pablo de que Cristo se someteri al Padre.
Herederos de Cristo serdn los que tengan acceso a la con-
templacién natural. Y coherederos cuando accedan como
El al conocimiento de la Unidad (KG, IV, 4. 8). Y si gozan
del mismo conocimiento , ya nada les diferencia.
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III. OBRAS DE EVAGRIO

Es necesario hacer una exposicién previa, aunque su-
cinta de los escritos de Evagrio para situar su sistema
doctrinal-espiritual y su vida en su contexto comprensi-
vo y adecuado.

Lo haremos siguiendo a A. Guillaumont, profundo
conocedor de la obra evagriana . Las obras de Evagrio
las cataloga este investigador en tres apartados. El prime-
ro lo constituyen las obras mencionadas por los historia-
dores Socrates * y Genadio ¥. En su conjunto son las
obras méds importantes. Tres de las seis de este apartado
forman parte de la presente edicién. Las seis forman un
grupo muy compacto; en especial, una especie de trilogia
compuesta por el Tratado prictico (TP), el Gnosticos (G }
y los Capitulos gnésticos (KG ). Cada una de estas tres
obras responde a los tres estadios de la vida espiritual
segiin la concepcidn evagriana. En el prélogo del Tratado
prictico dice de ellas: «<Hemos condensado y repartido la
enseflanza prictica en cien capitulos, y la ensefianza gnés-
tica en cincuenta, ademds de los seiscientos».

El Tratado préctico consta de cien capitulos y esti es-
crito en estilo sentencioso. Es de las obras mis populares
y extendidas. La edicién critica 3 nos facilita leerla hoy
en su género caracteristico de centuria. El tema central es
la base de la vida espiritual que comprende los principa-
les elementos: los ocho malos pensamientos, coémo com-
batirlos, y el dominio sobre ellos para adquirir la impasi-

35. Art. «Evagre le Pontique», en: D5p.

36. SOCRATES, HE 1V, 23 (PG 67, 516 B-C).

37. GENADIO, Script. eccl. 11 (PL 58, 1066-67).

38. A. et C. GUILLAUMONT, Evagre le Pontigue. Traité pratique
ou Le moine.
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bilidad. Es la primera de las obras publicadas ahora,
puesta a la cabeza tanto por ser una especie de compen-
dio de sus ensefianzas mds caracteristicas, como por ate-
nernos al orden que hemos adoptado.

El Gnéstico, consta de media centena de capitulos.
S6lo se han conservado en griego algunos pasajes. Se di-
rige a los ya iniciados e impasibles que acceden a la con-
templacion. Estos pueden ensefiar a otros. El estilo com-
pendioso y didéctico distingue esta obra de la siguiente
que también se ocupa de la contemplacién,

Los Capitulos gndsticos, estin integrados por seis sec-
ctones de 90 capitulos. Es la obra mis determinante de
Evagrio para conocer su universo teoldgico y en la que
su ortodoxia resulta comprometida. Para su acertada
comprension es necesario tener en cuenta el caricter filo-
séfico de la obra y su intencionado cripticismo que difi-
cultan su lectura. Era muy conocida hasta hace poco una
version siriaca del texto original griego perdido; pero se
demostrd que estd retocada para hacerla mis ortodoxa. A
partir del descubrimiento de A. Guillaumont de una ver-
sién siriaca conforme al original, hace posible establecer
la auténtica antropologia y cosmologia evagriana y sus
consecuencias teoldgicas.

Este primer apartado comprende también el Antirr-
beticos; arsenal de citas biblicas que ayudan a combatir
los ocho malos pensamientos. Es todo un programa de
vida espiritual, y se fundamenta en el ejemplo mismo de
Jesucristo en las tentaciones del desierto: la Palabra de
Dios es el antidoto contra las proposiciones del tentador
opuestos a los designios del Padre. Perdido el original
griego, sélo se conserva la traduccién sirfaca y armenia.
Sus casi quinientas citas biblicas nos ayudan a perfilar la
espiritualidad evagriana, que tiene presente la Sagrada
Escritura como fuente teolégica, por mis que se le califi-
que de racionalista.
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A los monjes (M) y Exbortacién a una virgen (V),
son dos colecciones breves de sentencias redactadas en
forma métrica, dirigidas a monjes cenobitas, en vez de
los anacoretas, como las anteriores. En ellas se hacen
presentes temas ya tratados, pero con una nueva insis-
tencia en la dulzura y caridad con los hermanos, la pa-
ciencia y la humildad, para que el edificio de la vida mo-
ndstica no se derrumbe por falta de lo esencial. Estin
inspiradas en el libro biblico de los Proverbios. El editor
del texto critico las denomina ‘Espejo’ de monjes y de
virgenes respectivamente. Son objeto también de nuestra
traduccién.

Las Cartas no son citadas por Sécrates y Genadio,
pero S. Jerénimo da testimonio al menos de la carta a
Melania, atribuida a S. Basilio. Contiene un resumen de
la doctrina evagriana. Pero, desde la edicién dltima de los
Capitulos gnésticos por Guillaumont, dicho resumen se
ha comprobado reviste en algunos casos la forma de una
reduccién que se presta a equivocos y a una deformacién
de Evagrio. El conjunto de todas ellas, en cambio, supo-
ne un complemento imprescindible para divisar un as-
pecto del universo intelectual y afectivo de su autor. Se
cuentan 64, y se conservan en la traduccion siriaca, y par-
cialmente en armenio.

El segundo grupo lo forman obras que estin bajo su
nombre, y sin embargo no las menciona ningin autor
antiguo de los citados. Las bases de la vida mondstica, es
obra que carece del caricter especificamente evagriano; el
tema sélo se ocupa de las condiciones previas para ser
monje, Por eso la denomina a veces algtin manuscrito Es-
bozo (Hypotypésis). Tres pequeiias colecciones de Sen-
tencias estin encabezadas por el nombre de Evagrio en
MAanuscritos griegos.

Son abundantes los Comentarios exegéticos hallados
en las Cadenas, célebres centones antiguos de textos de
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Santos Padres que comentaban libros biblicos. Pero, en
estos tltimos afios, se ha tenido la sorpresa de encontrar
manuscritos al margen de las Cadenas que contenian co-
mentarios a tres libros biblicos, mucho mejor conserva-
dos ¢ identificados: Escolios a los Proverbios, Escolios al
Eclesiastés, y, el mis rico doctrinalmente, el comentario a
Los Salmos. Este se rescaté en primer lugar de las Cade-
nas, donde figuraba atribuido a Origenes, pero mis tarde
se descubrié un manuscrito en la Vaticana que confirmé »
el acierto de las primeras investigaciones® realizadas unos
20 afios antes por el gran teSlogo H. Urs von Balthasar,
que le habia devuelto su paternidad a Evagrio. Sin ser un
comentario, sino mds bien acotaciones ocasionales a di-
versos versiculos, constituye una obra nada desdefiable
desde el punto de vista cristolégico Los restantes libros
comentados son: Job, Génesis, Ndmeros, Reyes, Cantar
de los Cantares y Evangelio de Lucas.

Por fin, en el tercer grupo se colocan las obras que
sufrieron una pseudonimia con objeto de salvarlas de la
hoguera, y que fueron puestas generalmente bajo el
nombre de S. Nilo de Ancira. Son éstas el Trazado al
monje Eulogio, Tratado de los diversos malos pensamien-
tos y De los ocho espiritus de malicia. Las dos Gltimas son
breves escritos en torno al tema de los malos pensamien-
tos o vicios capitales estudiados en el Tratado prictico.
La obra mas importante desde el punto de vista espiritual
son los capitulos Sebre la oracion (Or). Ademis de las
razones de peso con que cuenta la critica externa para
atribuirla a Evagrio —las traducciones siriaca y armenia
estin puestas bajo su nombre—, I. Hausherr ha hecho

39. M. ]. RONDEAU, Le commentaire.
40. H. U. VON BALTHASAR, «Die Hiera des Evagrius Pontikus»,
en: ZKT, 63 (1939) 86-160 y 181-206.
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valer las de la critica interna para inclinar la balanza a
favor de la paternidad de Evagrio. Si excluimos esta obra
dificilmente podriamos hacernos idea del Evagrio padre
espiritual y mistico por experiencia, en sentido amplio,
pues los Capitulos gnésticos nos harian concebir a un
Evagrio mucho mis racionalista.

Los Skemmata o Reflexiones son una coleccién de
sentencias, que acaban tratando el tema de los pensa-
mientos, lo que ha dado lugar en esta iltima parte a ser
publicada en ocasiones por separado con el titulo: Los vi-
cios opuestos a las virtudes. El Protréptico y el Parenético
son dos exhortaciones en forma de carta y conservadas
s6lo en sirfaco. Hay tres series de Sentencias bajo el
nombre de S. Nilo, lo mismo que el opiisculo Maestros y
discipulos, que se adscriben hoy 2 Evagrio. También exis-
ten otras obras breves en sirfaco y armenio que llevan el
nombre de Evagrio, pero los especialistas no las conside-
ran auténticas.

IV. DIVISION GENERAL DE LA VIDA
ESPIRITUAL Y CADENA DE VIRTUDES

La vida espiritual la divide Evagrio en dos o tres gran-
des etapas. Las subdivisiones de éstas en virtudes es lo
que constituye la cadena de virtudes. Las grandes divisio-
nes, asi como el encadenamiento de virtudes, son procedi-
mientos clisicos heredados de ia tradicién y adoptados
por los autores cristianos mis cultivados. Sin embargo no
se trata de un mero cambio de decorado, sino de una
nueva concepcién vaciada en un vocabulario, en parte
coincidente con la tradicién y, en parte, nuevo. La nove-
dad sustancial del contenido resalta en una comparacién
con la ensefianza recibida de los filésofos antiguos con el
fin de captar la novedad o aportacién de los Santos Pa-
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dres, y en concreto de Evagrio. La mentalidad de Evagrio
es esencialmente patristica, aunque su aportacidn especifi-
ca estd envuelta en la cultura ambiental de su tiempo. Nu-
merosos son los lugares, a través de todas sus obras, en
los que alude de una u otra forma a la triple divisién de su
doctrina y de la vida espiritual. La doctrina la ha dividido
en tres partes, que se corresponden con la tn]ogia que
mejor define su sistema, como un todo unitario. La pri-
mera parte es €l Tratado préctico; la segunda EI Gndstico;
y la tercera, los Capitulos Gnosticos. La vida espiritual, se
corresponde con este mismo esquema tripartito: «EI Cris-
tianismo es la doctrina de Cristo, nuestro Salvador, que se
compone de la préctica (pkratike), de la fisica (physike), y
de la teologia (theologike)» (TP 1).

Los filésofos dividian también todo su saber en tres
partes. Aunque el vocabulario varia algo, lo mis general
entre los latinos es: moralis, naturalis, rationalis*; y entre
los griegos: to physikon, to ethikon, to logikon . La trans-
posici6n de las tres divisiones del saber a los tres grados de
la vida espiritual, se atribuye a Origenes. Es trascendental
y cambia esencialmente la utilizacién y el contenido de los
términos. He aqui un texto clave que resume su aporta-
cién y que estaba llamado a ejercer una influencia decisiva:
«Asi el alma, después de haber sido purificada en sus cos-
tumbres, y avanzando en el discernimiento de las cosas
naturales, es capaz de acceder a las realidades contemplati-
vas y misticas y se eleva a la contemplacién de la divinidad
por medio del amor puro y espiritual» .

41, SENECA, Carta a Lucilins, 89, 9.

42, Opinién de los estoicos, segtn Plutarco citado por Aetius.

43, ORIGENES, Comentario al Cantar de los Cantares, Prol tra-
ducido en BP 1, p. 58. Textos de Séneca, Estoicos y Origenes citados
por A. GUILLAUMONT, §C 170, p. 38, n.1.



INTRODUCCION 51

Evagrio ha modificado un poco el vocabulario de
Origenes, v en eso radica parte de su originalidad. Su in-
tencién era darle un nuevo contenido, sobre todo a la
primera parte, como se estudiard més detenidamente en
el siguiente capitulo.

Expresa su pensamiento de forma mas lirica en otro
lugar (M 118-120), inspirindose en la interpretacién ale-
gbrica de la Escritura propia de la tradicién alejandrina.
Toda su estructura espiritual serfa cristolégica si lo afir-
mado en este pasaje fuese la base expositiva y el hilo con-
ductor de toda su obra. Pero sélo es el testimonio sincero
de su fe, sin llegar a ser el fundamento de su concepcién
de la vida espiritual, en su formulacién concreta. Por ello
sorprende también su referencia al sacramento de la Eu-
caristia, que no tiene parangoén en sus escritos.

Son varios los lugares en los que Evagrio, a través de
toda su produccién, deja huellas mids o menos manifies-
tas de su estructuracién bésica de la vida espiritual. Es 16-
gico, si tenemos en cuenta que conocer esta triple divi-
sién y su compendio en dos partes, facilita a sus lectores
la comprensién de sus obras.

La divisién bipartita también se remonta mds alls de
la tradicién cristiana, a la tradicién de los filésofos peri-
patéticos. Estos dividian la filosofia en dos partes: la con-
templacion (theoria) de los seres, y la prictica (praxis) de
los deberes, La filosofia implicaba la vida misma del filo-
sofo y el estudio tedrico. El filésofo perfecto comprome-
tia su existencia en la contemplacién de los seres, y en
una vida moral en correspondencia con sus deberes per-
sonales. Evagrio resume a veces las dos ultimas etapas de
la divisién tripartita, la contemplacién de los seres fisicos
y la teologia, en una sola, la ensefianza gnéstica (TP prol.
[91). La prdctica de los deberes (to ethicon) de los filéso-
fos estoicos se corresponde con la parte primera de su di-
Vis100n.
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Para Evagrio hay una perfecta relacién entre las dos
etapas, de modo que la prdctica (praktiké) se ordena al
conocimiento de los seres (gnosis ton onton), o contempla-
cion (theoria) de los seres creados. Y ésta no se alcanza
sin la impasibilidad (apatheia), culminacién de la précti-
ca:«Pero hasta que no hayamos gustado el conocimiento
‘(gnosis), ejercitémonos con ardor en la vida préctica
(praktike), mostrando a Dios que nuestro fin es realizar
todas las cosas en orden a su conocamiento» (TP 32).

La verdadera divisién evagriana explicitamente for-
mulada de su sistema es: praktike, physike, theologike. A
la divisién tripartita no sélo se acomoda su trilogia, mis
arriba mencionada, sino también la cadena de virtudes
como veremos seguidamente.

1. La cadena de virtudes

Es un esquema que Evagrio se ha encontrado casi
hecho. Pero es él quien elige los elementos para Ilenarlos
de un nuevo contenido, que introduce ciertos cambios.
Con fidelidad a s{ mismo reproduce el nuevo esquema
varias veces en sus obras. Debido a lo cual, consigue que
después la estela de su influencia permanezca en varios
autores posteriores. Uno de los principios caracteristicos
de las tradicionales cadenas de virtudes, tanto entre los
fil6sofos estoicos como entre los auvores cristianos, es la
de la vinculacién entre virtudes o vicios. Unos como
otros se implican de tal manera entre si mismos, que una
virtud o un vicio lleva consigo otras virtudes u otros vi-
clos.

En dos pasajes neotestamentarios encontramos sen-
dos ejemplos (Rm 5, 3-4; St 1, 2-4) de una pequeiia cade-
na (perseverancia, virtud probada, esperanza ffe en Rm]),
de la que Evagrio retendrd tres eslabones. Los autores
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cristianos que parecen haber influido en Evagrio son:
Clemente de Alejandria (fe, temor, esperanza, arrepenti-
miento, templanza, perseverancia) y la Epistola del Pseun-
do Bernabé (fe, temor, perseverancia, longanimidad, tem-
planza) citada por el mismo Clemente en los Stromata
(11, 31, 1-2).

Clemente de Alejandria es el modelo inmediato de
Evagrio. La tdnica virtud que no ha conservado de la ca-
dena de éste es la metanoia. Aunque Clemente dice que
él no hace otra cosa, sino seguir la tradicién, no ha deja-
do de enriquecerla a su vez, sobre todo con la esperanza
y el arrepentimiento (elpis, metanoia). Esto mismo se
confirma con otro texto muy préximo al citado (Stroma-
ta, 11, 41, 1).

En el prélogo del Tratado prdctico se encuentra el
texto més completo de Evagrio que abarca las tres etapas
de la vida espiritual : «La fe (pistis), ob bijos, la confirma
el temor (phobos) de Dios, y a éste, a su vez, la templan-
za (enkrateia), y a la templanza la mantienen firme la
perseverancia (hypomone) y la esperanza (elpis). Y de
ambas nace la impasibilidad (apatheia), de la que es des-
cendiente la caridad (agape). La caridad es puerta del co-
nocimiento natural (gnosts physike) al cual suceden la te-
ologia (theologia) y la beatitud (makariotes) final»

Se puede observar cémo Evagrio concatena de mane-
ra general casi el conjunto de virtudes en el primer esta-
dio de la vida espiritual, pero que influyen también en
los estados posteriores. El orden de las virtudes y su con-
catenacién en la primera etapa introduce elementos con-
tradictorios st lo comparamos con nuestra divisién en
virtudes teologales o infusas, y morales. Por otra parte, el
método escolistico de Evagrio puede crear confusién
aislado del conjunto de su obra, pues pareceria que las
virtudes ya no se cjercitan despues de la primera etapa.
Esto es sélo apariencia, pues tinicamente desaparece la
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dificultad en el ejercicio de las virtudes, no el ejercicio
mismo, pues el ejercicio habitual de las virtudes crea la
facilidad y el gusto del bien.

Dentro de la etapa primera de la praktiké hay una es-
cala que subir. Las cinco primeras virtudes son la plata-
forma basica de la vida ascética; y las dos restantes, la
apatheia y la agape, representan la culminacién de la vida
ascética y la via de acceso a la etapa superior. El fin y el
comienzo de la praktiké estin explicitados por el mismo
Evagrio: «El fin de la préctica es la caridad; el del conoci-
miento, la teologia; el comienzo de la una es la fe y el de
la otra, la contemplacion natural» (TP 84),

La caridad sefiala el paso a la segunda etapa de la divi-
sién bimembre o trimembre. Esta forma de expresarse se
presta a equivocos si se la lee aislada. Lo cierto es que en
Evagrio la caridad ocupa el culmen no sélo de la prdctica,
como acabamos de leer, sino también de la impasibilidad.
Asi aparece tanto en las mismas palabras de Evagrio,
como en la estructura de la obra, cuya segunda parte im-
portante se dedica a la impasibilidad: «La caridad es la
hija de la impasibilidad; la impasibilidad es )a flor de la
préctica» (TP 81; cfr. M 67).

De las cinco virtudes (fe, temor de Dios, templanza,
perseverancia, esperanza) que son el contenido positivo
de la prictica, apenas hace mencién 2 lo largo del tratado.
La tinica excepcidn es la templanza (enkrateia), de la que
se hace mencién en péginas sucesivas. Por el contrario, si
son mencionadas otras virtudes diferentes de esta cadena
que tienen su importancia en la exposicién del conjunto
del sistema (cfr. 7P 89).

En conclusién: estas cinco virtudes de la cadena for-
man un todo y se relacionan con una tradicién que se
enraiza en la Sagrada Escritura; pero en el desarrollo de
sus obras y, en especial, en la obra que trata mis sistema-
ticamente de la prdctica, el Tratado prictico, la que des-
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taca en esta primera fase dentro de la prakrike es la en-
krateia; las demis apenas tienen relieve. Junto a las cinco
aparecen un niimero importante de virtudes (7P 89). En
definitiva, el poco uso de unas y el recurso a otras dife-
rentes relativiza considerablemente el valor de la misma
cadena dentro del sistema, aunque sirve de aviso para
tomar conciencia de la importancia que tiene el ejercicio
de las virtudes y no sobrevalorar los aspectos mortifi-
cantes de la ascesis en perjuicio de sus valores vivifi-
cantes.

V. LA PRACTICA, PRIMERA ETAPA DE LA VIDA
ESPIRITUAL

A. EL AMBITO DE LA PRAKTIKE

La esencia de la praktiké la define Evagrio bajo dis-
tintos aspectos en el Tratado prdctico. Si se traduce por
un término que nos resulte familiar, corremos el riesgo
de perder el sentido evagriano del sustantivo praktiké o
del adjetivo praktikds.

Por una parte, el término tenia ya una larga historia*
en el pensamiento filoséfico y en la tradicién patristica,
pero Evagrio le da una significacién nueva, y con ella ha
pasado al léxico espiritual.

En la tradicién filoséfica ya habia experimentado un
cambio semdntico: desde la actividad manual en Platén, o
bien, toda clase de accién y eficacia en Aristételes, hasta
la accién politica y social en los estoicos. En el contexto

44. A, GUILLAUMONT da unz historia del término, que reduci-
mos aqui a sus etapas mis sobresalientes, en: Evagre le Pontigue.
Traité. pratique, SC, 170, pp. 38-63.
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eclesial, para Gregorio Nacianceno, significa la actividad
pastoral de los que desempeifian algin ministerio en la
Iglesia, para distinguirla de la vida contemplativa de los
monjes.

Evagrio introduce este término en el contexto de la
vida anacorética, a cuyos monjes se dirige el tratado.
También tiene en cuenta a los monjes recién llegados a
iniciarse en la vida anacorética comenzando por vivir en
un monasterio. El monje inicia el camino anacorético,
ejercitindose en ¢l retiro y en la soledad (besychia), que
le prepara a la contemplacidn. Para ellos escribe Las
Bases de la vida mondstica. Para los anacoretas, en cam-
bio, escribe el Tratado préctico.

Evagrio seifiala el sentido preciso de la palabra intra-
ducible praktiké 4, al fundamentarla en la observancia de
los mandamientos (TP 81). A determinar su significado
responde el contenido global del mismo Tratado prictico.
Las dos partes principales de que se compone, la lucha
contra los ocho pensamientos y la apdtheia (impasibili-
dad), culmen de la vida ascética, contribuyen a nuestro
propésito.

La prdctica es el dominio de los pensamientos o vicios
que se describen en la primera mitad de la obra. Llegado
a este punto se logra también la apatheia, esa impasibili-
dad que junto con la caridad abren las puertas de la con-
templacién. Pero a su vez la apatheta, como vimos en el
capitulo anterior, comprende el ejercicio de las virtudes
que son su fundamento positivo, y sin las cuales no

45. Hemos preferido traducir algunas palabras en vez de conser-
var el vocablo original griego. Sin embargo, las escribimos en cursiva
para advertir que se trata de acepciones distintas de las corrientes. Tal
es el caso de las palabras prdcrica (praktiké), conocimiento (gnosis),
impasibilidad (apatheia) y pensamientos (logismoi).
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puede decirse que posea aquélla. La cadena tiene casi
todos sus eslabones en la practica, por lo que se puede
definir ésta también como el ¢jercicio de las virtudes que
la componen:

«La caridad (agape) es hija de la impasibilidad (apa-
theia); la impasibilidad es la flor de la prictica (praktiké),
la observancia de los mandamientos fundamenta la pric-
tica; el guardiin de estos mandamientos es el temor (pho-
bos) de Dias, que es fruto, a su vez de la fe recta (tes or-
thes pisteos); la fe es un bien interior que se halla de
modo natural aun en aguellos gue no creen asin en Dios.»

Cuatro son pues los puntos cardinales que definen la
prdctica: la adquisicién de las cinco virtudes bésicas (fe,
temor de Dios, templanza, perseverancia y esperanza), la
observancia de los mandamientos, la lucha contra los
ocho malos pensamientos y la posesion de la impasibi-

lidad.

B, LOS OCHQ PENSAMIENTOS Y EL DOMINIO
SOBRE ELLOS

Se puede decir que de los cuatro puntos que definen
la prdctica, la lucha contra los malos pensamientos es lo
que mias la caracteriza; la lucha, en efecto, comprende
las virtudes necesarias para combatirlos, y la impasibili-
dad como el fruto de la prdctica. No deja de ser comple-
ja la lucha, ya que en el sustrato hay unas virtudes nece-
sarias %, que unas veces las resume en dos de la lista de
las cinco: templanza y perseverancia (TP 68); y otras
veces prescinde de ellas. Pero tampoco bastan las virtu-

46. Humildad, continenca, paciencia, misericordia, caridad, com-
pastdn, mansedumbre,
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des, y por eso proporciona al monje una larga lista de
remedios ¥7.

Evagrio, una vez mis, sigue los pasos de Origenes al
intercambiar el nombre de pensamientos o demonios a
los que, andando el tiempo y con ligeras variantes, se ila-
marian pecados capitales. Origenes y la Vita Antonii fue-
ron sélo su fuente mds inmediata. La fuente ultima, a la
que ¢l mismo Origenes cita, es judia. Mis concretamente
declara que la correspondencia entre vicio o pensamiento
(malo), por una parte, y demonio propio de ese mismo
vicio, por otra, la ha encontrado en un escrito judio:
«Descubro igualmente la misma idez en un librito que no
estd en el Canon y que se titula Testamento de los doce
Patriarcas: tenemos que reconocer un Satén en todo
hombre pecador» 4.

Comenzando por la Biblia, podemos descubrir en la
misma la palabra yeser asociada al sentido peyorativo al
que alude Orlgenes, ¥ que se consolidaria posteriormen-
te como término técnico en el lengua]e de los espiritua-
les: «Yahvéh dijo en su corazén: “No maldeciré ya el
suelo a causa del hombre, pues el pensamiento del hom-
bre es malo desde su juventud”» (Gn 8, 21). En la época
helenistica se da un paso mis, y el yesér del hombre pasa
a personalizarse, convirtiéndose de este modo en consti-
tutivo de la persona: «Es él (Yahvéh) quien en el comien-
z0 cred al hombre y le dejé en poder de su yeser» (Si 15,
14). En griego se ha traducido por diaboulion y, con un
doble sentido. Por eso puede decirse que el hombre elige
seglin su buena o mala inclinacién.

El texto que miés decididamente ha influido en el sen-

47. Ayuno, soledad, austeridad, salmedia, oracién, renuncia a los
placeres, hospitalidad, permanecer en la celda, etc.
48. Homélies sur Josué, ed. Jaubert, SC 71, pp. 352-3.
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tido peyorativo del término logismos ha sido el de Mateo
15, 19. Mateo usa una palabra muy semejante, dialogis-
mos. En otros textos del Nuevo Testamento también
tiene sentido peyorativo (Lc 2, 35; 5, 22; 6, 8; 9, 46 s; 24,
38). Origenes en su comentario a Mt 15, 19 se expresa
asi: «La fuente y el principio de todo pecado son los
malos pensamientos» . Evagrio conecta con la tradicién
biblico-judaica a través de Origenes para darle a los Jo-
gismot su significacién peculiar. I. Hausherr, refiriéndose
a este punto concreto, sostiene que es el Evangelio la
fuente inspiradora de los autores espirituales, no los fil5-
sofos estoicos . Los estudios posteriores de A. Guillau-
mont y otros no invalidan este principio fundamental,
aun cuando haya que admitir que en algunos puntos par-
ticulares, como la divisién general de la vida espiritual y
otros, haya influencias ajenas a la revelacién biblica.

1. Namero de pensamientos

Ocho son los malos pensamientos que Evagrio enu-
mera: gula, lujuria, avaricia, tristeza, colera, acedia, va-
nagloria y orgullo. Evagrio los nombra indiferente y al-
ternativamente pensamiento de tal, demonio de cual o
simplemente el nombre del vicio. En su obra Antirrbe-
ticos, enteramente dedicada a los malos pensamientos, a
veces mezcla ambas denominaciones, como por ejem-
plo «sobre los pensamientos del demonio de la triste-

49. Comment. in Mt 21, ed. BENZ et KLOSTERMANN, GCS 40, p.
58.

50. «De doctrina spirituali christianorum orientaliurn quastiones
et scripta», en Etudes, p. 12-13. T. SPIDLIK, La spiritualité de 'Orient,
p. 231.
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za». También es excepcional la expresién: «contra los
pensamientos malditos del orgullo», por cuanto no
suele afiadir ningiin calificativo peyorativo a la palabra
pensamiento.

La procedencia de la teoria evagriana de los ocho
pensamientos es cuestién que ha hecho correr mucha
tinta. Y estd todavia abierta. De ahi que la aportacién de
nuevos testimonios cuartean las teorias de otros erudi-
tos *!. El término técnico logismot lo encuentra Evagrio
en Origenes, y la lista de pensamientos también puede
deducirse de diversos pasajes de las obras del alejandrino 2.
Pero la clasificacion de los pensamientos es patrimonio
de Evagrio. Concretamente, no se debe a éste ni el nom-
bre de los pensamientos contenidos en la lista, y, ni si-
quiera, ¢l nimero, que proviene probablemente de la in-
terpretacion alegérica de Origenes a Dt 7, 1%, Pero si la
lista ordenada de los pensamientos .

51. También, segiin A. GUILLAUMONT (ob. cit. pp. 75-79), la nu-
meracién aproximada y el contenido de la lista evagriana parecen muy
cercanos a los medios judios, el ya citado Testamento de las doce Pa-
triarcas. Lo que parece del todo descartado es su correspondencia con
los filssofas estoicos, aunque se note su influencia en otros puntos.

52. 1. HAUSHERR, «De doctrina spirituali», pp. 15-16.

53. En dicho pasaje se nombran siete pueblos, a los que hizo
frente Israel antes de posesionarse de la sierra prometida. Faltan los
egipcios, ya vencidos, con lo que el nimero de enemigos serfa de
ocho. Casiano asi lo recoge en las Colocaciones (V, 17, 18), y se puede
ver el principio de Origenes v su reflejo en Evagrio. Origenes sostiene
que cada una de las naciones que asediaban a Israel representan otros
tantos vicios def Israel espiritual (Hom. 12 sobre fosué). Evagrio hace
expresa alusién a ello (KG VI, 71). Guillanmont pasa por alto este pa-
ralelismo porque no admite la influencia de Origenes sobre Evagrio.
Tampoco admite l2 influencia origenista del nimero de pensamientos,
punto éste defendido, en cambio, por I. Hausherr, aun cuando Orige-
nes no habla explicitamente de €L
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No tan pequefio mérito, como se puede pensar, por-
que su férmula se impuso ripidamente por la claridad
pedagégica, que respondia a las expectativas de sus lecto-
res. En realidad no carece de légica establecer cierta gra-
dacién en la vida espiritual conforme al progreso de la
misma; pero hay que evitar la rigidez de aplicarla unifor-
memente a toda persona y circunstancia. A lo largo del
Tratado Prdctico Evagrio obra con sumo realismo mos-
trando ¢cdmo de un pensamiento se puede pasar a otro
diferente del siguiente inmediato en la lista. El mérito
principal reside ante todo en el contenido y en la expe-
riencia personal expuestos en el tratado *. Realmente
llena un vacio que se notaba en el campo de la espirituali-
dad. Muchos monjes y, también, cristianos de todos los
estados podian encontrar resueltas numerosas cuestiones
sobre el discernimiento y la vida ascética en sus diversos
grados y etapas.

Téngase presente que desde entonces, muy particu-
larmente, gracias a su iniciativa, se empezaron las colec-
ciones de apotegmas de los padres del desierto, ya que
éstos son la respuesta escueta a dificultades planteadas
por los monjes a su padre espiritual. Evagrio habia inicia-
do el camino en materia de discernimiento de pensamien~
zos. Su perspicacia psicolégica sigue asombrando ain en
nuestros dias. La acogida tuvo que ser enorme, pues se
siguieron divulgando sus obras a pesar de los anatemas
conciliares. Con valentia se supo discernir que éstos iban
dirigidos a su obra teoldgica. Y a la vez, se trat6 de acatar
la decisién conciliar eliminando su nombre de gran parte
de su obra espiritual.

54. Evagrio hace alusidn directa a la misma en alguna ocasién
(TP 31; In Ps. 136, 3: PG 12, 1657), aunque proteste que lo ha recibi-
do de los monjes de Egipto (7P 91; TP prdl. [9]).
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En Oriente, sobre todo, la tradicién conservé basica-
mente el esquema evagriano. En Occeidente, San Grego-
rio Magno hizo transformaciones mis importantes en la
serie, que conocia a través de Casiano. Cambid la acedia
por la envidia y suprimié la soberbia. Sélo en el siglo
X111 se fija la lista definitiva de los siete pecados capitales,
que, con clertos cambios, ha llegado hasta nosotros.

2. La fuente de los pensamientos

La pregunta primera y fundamental no es del origen
de los malos pensamientos, sino de la procedencia de la
tentacién e inclinacién al mal. Evagrio sefiala dos fuentes
distintas segiin el género de vida: para los que viven en el
mundo, el origen son los objetos; para los monjes ceno-
bitas, la tentacién proviene de sus hermanos de hiabito
mis negligentes; en cambio, para los monjes anacoretas,
la fuente de pecado suele ser los pensamientos. (TP 48)

Para hacer comprender su doctrina, Evagrio dedica
los capitulos preliminares del Tratado pm’ctico a esbozar
de manera esquemdtica el proceso psicosomdtico de los
pensamientos. En la exposicién evagriana el proceso se
inicia con las sensaciones, que producen los deseos; y
éstos, a su vez, suscitan el placer connatural a la posesién
del objeto deseado (TP 4). La sensacion tiene en Evagrio
un significado diferente al nuestro. Para €l es el recuerdo
de los objetos, algo que pudo ser neutro o no. Si este
«fantasma» fue acogido apasionadamente, el recuerdo
sera apasionado (TP 34; 37); es decir, se convierte en una
imagen seductora, porque el deseo original presente
- desde el principio, perdura con viveza. Esta imagen es
examinada en la parte cognoscitiva (dianoia), que razona
los pros y contras. El demonio provoca el apasionamien-
to que mueve al intelecto (rnous), a considerar favorable-
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mente la imagen. En este momento se suscita una deci-
sién secreta contra la ley de Dios, o, por lo menos, la dis-
cusién, con el consiguiente peligro de ser ganado para su
causa. Este apasionado recuerdo excitado por el demonio
se denomina pensamiento apasionado, o simplemente
pensamiento, y rara vez pensamiento malo>,

Y matiza con su caracteristica oscuridad: «contra los
anacoretas, los demonios combaten sin armas»{TP 5). Es
decir: no se valen de objetos, ni de los hombres, pues
unos para otros pueden ser objeto de caida en el caso de
los seglares y cenobitas, sino que los mismos demonios
asumen esta tarea, porque superan a los hombres en ren-
cor. Quieren emplearse con ¢l mayor rencor posible en
su propésito (TP 5).

La identificacién entre el demonio y pensamiento de
un vicio concreto es la afirmacién de que los pensamien-
tos no provienen de la naturaleza humana, ni tampoco de
los objetos, sino de los demonios, que obran en el espiri-
tu humano excitando aquellos recuerdos apasionados
(Or 47), y provocando alteraciones del temperamento o
del cuerpo (Or 63-64; 69), que pueden provocar ficil-
mente el pecado, si no se les combate decididamente.

Los pensamientos apasionados oscurecen el intelecto
(TP 74), y le impiden obrar segtin su naturaleza, que es
conocer a Dios. El pecado es consentir en el placer
prohibido que propone el pensamiento (TP 75). No ad-
mitiria este paso el intelecto si no estuviese instigado por
los demonios (TP 24), v todavia no purificado en su
parte apasionada (la irascible y concupiscible).

Me limito a exponer la doctrina de tres de estos pen-
samientos y del modo de vencerlos, a la luz del mismo
texto evagriano.,

55. Cf. SPIDLIK, 1978, pp. 231-235,
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3. La tristeza (lype)

La tristeza (TP 10), o el demonio de la tristeza (7P
19), puede tener un triple origen: la frustracién de los de-
seos (stevesis ton epithymion)(TP 10), de un placer (stere-
sis hedones Y(TP 19), o a consecuencia de la célera (TP
10). Si la venganza no se ha compensado con su desquite e,
faltando el arrepentimiento, produce tristeza.

El mévil de la tristeza ha hecho dudar a Evagrio del
orden a seguir en los pensamientos. Mientras en el Trata-
do prdctico coloca la tristeza después de la avaricia, en
Ocho espiritus pospone la tristeza a la c6lera.

Como a la célera sucede en el estado de dnimo la tris-
teza, ha preferido anteponer la célera. Casiano hace otro
tanto. Es la tinica alteracién de su orden casi inmutable ¥,

La tristeza tiene una dinidmica compleja: primero
pone en marcha las ilusiones de los recuerdos idealizados
como si se estuviesen viviendo realmente y, en un segun-
do tiempo, hace caer en la cuenta de que todo era falso,
pues la vida de monje le impide llevar a cabo esos deseos.
Cuanto mayor sea el impulso de la ilusién, mayor serd la
depresién postrera. El remedio es evitar los placeres del
mundo (kosmikas hedonas).

En los capitulos, 4, 10 y 19 del Praktikds, se encuen-
tra la identificacién entre deseo y placer. Renunciar a los
deseos o al placer es cortar de raiz las pasiones, y los ape-
gos apasionados a lo terreno (ton epigeion prospatheian)
(TP 19), y secar, por consiguiente, la fuente de donde
manan la tristeza y los demds pensamientos.

En el tratado a Eulogio da un remedio conjunto a la
célera y a la tristeza: «Si quieres conculcar Ja tristeza y la

56. Qcho espiritus, cap. 11: PG 79, 1156 C,
57. Instituciones, V-X1I; Conlationes V.
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indignacién, abraza la magnanimidad de la caridad y vis-
tete con la alegria de la simplicidad: que tu gozo no seala
tristeza de tu préjimo» 3. El proverbio 56 de A los mon-
jes relaciona acedia y tristeza. En el Tratado prdctico va-
rias veces aparecen emparejadas cdlera o semejantes, y
tristeza . El conjunto de los mismos descubre la mutua
implicacién que existe entre todos los pensamientos, re-
clamindose unos a otros, y la flexibilidad de la sucesién
establecida por él. En efecto, la tristeza puede ser produ-
cida por el demonio de la vanagloria o del orgullo (7P
13), ademds del de la célera (TP 14; 25), o, a la inversa, la
tristeza excita la célera (7P 23); la parte irascible (to thy-
mikon meros) y la célera producida hacen que se consoli-
de la turbacién de la tristeza (TP 22).

La cuestién de si es antes la tristeza o la c6lera no ha
querido resolverla Evagrio. Los demonios suscitan unos
pensamientos u otros, pero casi siempre aparecen unidos
para reforzar la turbacién y causar un dafio mayor.

4. La célera (orge)

La tradicién filoséfica es el fundamento de la refle-
xién evagriana sobre la célera (7P 11): la motivacién de
la célera y la conmocién fisica que produce. Esta tradi-
cién estd personificada en Aristételes y Séneca. Aristéte-
les distingue en la célera el aspecto dialéctico de la mot-
vacién, y el aspecto fisico ®° de la conmocién somitica.
La filosofia dialéctica considera que la motivacién de la

58. Ewulogio, 7: PG 79, 1104 A-B.

59. Capit. 14; 22; 25,

60. De anima 1, 1, 403 a 29-b 1; citado por A. GUILLAUMONT,
Evagre le Pontique, Traité, SC 171, p. 517.
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célera es la reaccién ofensiva; la fisica considera la conse-
cuencia que es la conmocién sanguinea. Séneca comple-
menta esta visién aristotélica con un tercer aspecto subje-
tivo mds psicolégico. La célera surge con frecuencia mo-
tivada por la intencién agresiva de hacer el mal ante el
presunto ofensor. La intencién sospechosa agresiva es en
ocasiones la motivacién previa a la reaccién ofensiva de
la venganza.

Sobre esta base filoséfica tradicional resalta la apor-
tacién original de Evagrio de caricter espiritual. Consi-
dera la célera en relacién con la oracidn, relacién que
tiene en cuenta en varias ocasiones $'. Durante la oracién
el monje puede ser asaltado por los recuerdos del que le
ha irritado, los cuales provocan la célera, y hacen que la
oracién no sea pura (TP 23). $i, por el contrario, es uno
mismo quien ha irritado al hermano llegando a motivar
su abandono de la vida monistica, este recuerdo le so-
brevendra en el momento de la oracién durante toda su
vida haciéndole caer en la tristeza (TP 25; Or 13; 20; 22).
La tristeza sobreviene tanto si ha logrado con su célera
el objetivo inmediato de dafiar al hermano contra el que
estaba irritado, como si no ha podido desfogar su ven-
ganza.

También en este aspecto Evagrio hace su aportacién a
una tradicién previa filoséfica. En este caso proviene de
Platén. En La Repisiblica ®? trata de la perturbacién noc-
turna con visiones monstruosas que produce la parte
irascible cuando estd excitada. Evagrio lo recoge e integra
hibilmente en su sistema. El dafio que ve él en la turba-

61. M 8-10; 12-15; 34-36; 41-42; 84-85; 98-100; V 8; 19; 29; 41-
43; 45; Or 12-27; 46; 48; 65; 103-104; 147.

62. IX, 572 a-b; citado por GUILLAUMONT en: Evagre le Ponti-
que, Traité,, SC 171, p. 551.
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¢cién de la parte irascible (thumos) es que induce al inte-
lecto (nous) a desertar (TP 21) de su actividad normal, la
contemplacién (Or 83-84; KG V, 27; VI, 63).

La actividad normal de la parte irascible seria comba-
tir a los demonios, pero igualmente lucha por alcanzar el
placer, sea bueno o malo (TP 24; 99). Cambiada de
rumbo por los demonios, la parte irascible combate a los
hombres, y obscurece el intelecto; y haciéndole desistir
del camino de las virtudes y del conocimiento (gnosis), le
impide el placer espiritual que produce la contemplacién
(TP 32). '

Los efectos de la c6lera son: los juicios temerarios y
la pérdida del discernimiento (TP 62). Cuando se estd en-
colerizado se juzga que es buena la soledad, no por si
misma, sino por desprecio de los hermanos y por huir
del esfuerzo que exige la paciencia (TP 22).

Evagrio ha considerado que la célera era materia que
requeria mayor atencién por los muchos dafios que pro-
duce: excita la parte irascible y, dominado por ella, el
hombre se asemeja a los demonios (KG 1, 68), pues lo
que define a éstos es su «estado de encolerizados» (TP 5;
KG1, 68; 111, 34). De ahi que afiada en otro lugar® que la
mansedumbre es la virtud més odiosa a los demonios,
porque es la mds contraria a su propio estado. Ha dedi-
cado siete capitulos del Tratado prictico, del 20 al 26, en
lugar de uno, a los remedios contra la célera.. Ya en el ca-
pitulo introductorio a esta serie (7P 15) daba la salmodia,
la pactencia (makrothymia) y la misericordia (eleos)
como sedantes de la c6lera. Ahora, en cambio, llega a
decir que la compasién y la mansedumbre o dulzura (ele-
emosyne, praytes) diluyen (TP 20) el poso oculto de céle-
ra que hubiese en el fondo. La caridad es la virtud que

63. Pensamientos, 14: PG 79, 1216.
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resume todas, y el remedio més eficaz contra la célera -
(TP 38).

Propésito eficaz de esta actitud benevolente es no
dejar que acabe el dia sobre nuestra irritacién (7P 21).
Evagrio no sélo tiene asi en cuenta el aviso de San Pablo
(Ef 4, 6) tan comentado por la tradicién, sino que abar-
cando el texto completo, aunque sin mencionarlo («y no
dejéis lugar al diablo»), mas que insistir positivamente en
la reconciliacién como hace en los capitulos Sobre la ora-
ci6n (c. 21; 147), advierte del peligro de las visiones terro-
rificas por la noche provocadas por el demonio st se ter-
mina el dia irritado, en lo que no hay paralelo patristico.
Asi, un tema muy evagriano toma pie del texto paulino.

Y todavia hay que ponerse en guardia contra una in-
teresada y egoista anacoresis que sugiere el demonio
cuando se estd irritado. El monje anacoreta tenia algunos
contactos distanciados con los hermanos que vivian pré-
ximos por razén de la eucaristia, de la direccién espiri-
tual, etc. El demonio invita a romper con los hermanos
totalmente so pretexto de perfeccién: «nos sugieren que
la anacoresis es bella, para impedir poner fin a lo que
habifa causado nuestra tristeza» (TP 22). El verdadero re-
medio es hacer lo contrario: buscar las ocasiones de prac-
ticar la caridad y la paciencia (Exl 5). Una de estas oca-
siones es invitar a la mesa a aquél con el que se ha tenido
algin roce y estd irritado (TP 26; M 15; V 41), pues la
hospitalidad es el medio que se ofrece al monje solitario
para apaciguar la célera del hermano. Y no sélo hay que
evitar que la c6lera habite en uno mismo, sino evitar pro-
vocar la célera del otro, hasta el punto de impulsarle a
abandonar la vida mondstica (TP 25).

La célera obscurece el alma (TP 23), o al espiritu (7P 61-
62), y por eso el mejor remedio es cortar de raiz tales pensa-
mientos; no abandonarse a ellos, porque, de lo contrario, le
impedirfan al monje hacer oracién (Or 13; 20; 21, passim).
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5. La acedia (akedia)

Es éste de los ocho pensamientos, el mis original de
Evagrio en su descripcién y aplicacién a la vida anacoré-
tica %, aunque no es absolutamente original, pues de la
experiencia de los monjes de Egipto, v en sus lecturas de
Origenes aprendié mucho referente a la acedia. Como
era de esperar, su aportacién no ha pasado desapercibida
en la historia de la espiritualidad, y hasta Juan Climaco
(Escala, 13) sigue en este punto a Evagrio. Origenes en-
cuadra la acedia entre el suefio y la cobardia (deilia).

La influencia en Evagrio se percibe en el tema del
suefio en Ocho espiritus (caps. 13-14), donde describe
con no poco humor la soficlencia y pereza del monje. La
cobardia, en cambio, es el rasgo que sobresale en el Tra-
tado préctico (cap. 12) : el monje tentado por el demonio
de la acedia aparece apesadumbrado por el lugar y sus
moradores. El lugar le parece insoportable por el calor, y,
sobre todo, por los monjes que le rodean —que le parece
no le tienen consideracién ninguna—. Se acuerda de su
familia y compara, idealizindola, el amor que le tiene
frente a la desestima de los monjes. La jornada le parece
muy larga y sofocante, y el ayuno insoportable. Identifi-
ca la acedia con el demonio del mediodfa, porque comba-
te principalmente a esas horas en que el ayuno es mis
duro, y el sol en el desierto cae implacablemente de
plano. Un mero encuentro con los hermanos le daria
motivo para romper el ayuno y la soledad exasperante.
Se desanima ante la perspectiva del trabajo manual y la

64. El estudio mds completo de la acedia es el de G. BUNGE,
Akédia, la doctrine spirituelle d’Evagre. Esta es su versién francesa. El
autor considera la situacién de toda clase de personas, no sélo de los
monjes.
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ascesis propia de la vida solitaria. Ficilmente ilusionado
por ¢l demonio con otros lugares donde servir al Sefior,
siente el impulso de abandonar y huir de la celda, que es
el «estadio» donde el monje presenta batalla al demonio.

La akedia en el sentido que le da Evagrio no puede tra-
ducirse con precisién. En griego cldsico significa negligen-
cia e indiferencia; en los LXX significa abatimiento y pena.
Para Evagrio tendria significaciones préximas a «enojo,
torpor, pereza, disgusto, desinimo» ¢. Por ello, ficilmente
se presta a confusién con la tristeza. Esta nace de la ausen-
cia de un placer al que se estd todavia muy apegado; la
lucha contra la acedia es un ejercicio de perseverancia del
monje en su celda, con el conjunto de cosas que la forman.
La acedia empuja a abandonar no sélo la vida mondstica,
sino hasta su fundamento, la confianza en el Sefior 6.

El estudio de Evagrio sobre la acedia, especialmente
en la vida anacorética, desvela aspectos muy originales
que no se hallan en otros autores anteriores a él. El mon-

je vencido por la acedia es comparado a un desertor de la
celda, y 2 un traidor a las virtudes, en especial a la perse-
verancia en la celda. La acedia es descrita especificamente
como el mas pesado (barytatos) de los pensamientos. Re-
viste un caricter global muy peligroso, que abarca todo
el ser. Pero la peligrosidad, que la diferencia caracteristi-
camente de los demds pensamientos, consiste en que éstos
remueven el area inferior del alma, atacindola por cual-
quiera de las dos partes; la acedia perturba la superior, la
parte més elevada, inmune a los otros demonios: «Mien-
tras los otros demonios, semejantes al sol levante o po-
niente, no afectan sino a una parte del alma, el demonio

65. Cf. A. GUILLAUMONT, Introd., pp. 85-86.
66. Cf. A. LOUF, L’acédie chez Evagre le Pontigue, en: Conci-
lium (ed. francesa) 99 (1974) 113-117.
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del mediodia tiene la costumbre de envolver al alma ente-
ra y de ofuscar el intelecto». Directamente queda elimi-
nado si rehuye la lucha. Evagrio ha relacionado la acedia
con la cobardia y saca la consecuencia: rehuir la lucha es
quitarse la dnica defensa innaccesible directamente al de-
monio. «La acedia, al ser el pensamiento mds gravoso de
todos, ocasiona la mayor prueba al alma» (TP 28), y la
reaccion ofensiva debe estar en correspondencia con lo
que se decide en esta batalla.

Estos tres capitulos TP 27-29, los dedica Evagrio a
los remedios defensivos contra la acedia: la perseverancia,
la consideracién de la inminencia de la muerte y la lucha
valiente, o con nobleza {gennaios). Rehuir el enfrenta-
miento, desertar del combate empobrece el espiritu o in-
telecto (nous) que dejaria de ser poco o nada préctico .
La victoria sobre la parte superior del alma traeria consi-
go la ruina de las otras dos y la derrota completa.

Junto a esta lucha abierta propone otra no menos efi-
caz basada en una sutil estrategia psicoldgica: el conside-
rarse como dos yos o sujetos, uno de los cuales consuela
al otro, ¢jercitindose en confortar al alma con palabras
de la Escritura. A este remedio Evagrio le llama simple-
mente las ligrimas (M 56; V 39). El alma se lamenta de su
tristeza y acedia, pero se anima con las buenas esperanzas
(elpidas agathas) de que la perturbacién interna actual es
pasajera y pronto podri cantar con alegria las alabanzas
del Sefior y sentirse amado por Dios.

Llama la atencién que Evagrio no haya recurnido, en
este caso al remedio de la ayuda fraternal del anciano (TP
100). No es descartado este remedio; pero el principio
del combate en solitario es oponerse decididamente al

67. En TP 29 Hama muy prictico a Macario el Egipcio, o sea, ave-
zado en la lucha contra los pensamientos.
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demonio en aquello que le propone. A la sugerencia de
buscar la compaiiia de algiin monje que le consuele, ha
de permanecer en el radical rechazo de las seducciones,
armandose de confianza en Dios (TP 22).

La perseverancia en el comportamiento uniforme da
estabilidad y seguridad personal y evita caer en las «de-
presiones» de la acedia. Evagrio aconseja (7P 29) hacer
una abstinencia moderada y continua que no atente con-
tra la propia salud, pero sin olvidar la meditacién de la
muerte para que ésta le estimule a ser celoso. Asi corta de
raiz la seduccién de una vida larga (7P 12) que le agrava-
ria el tedio; y evita la mediocridad que le acecha bajo mu-
chos pretextos.

Casiano al escribir para cenobitas adapta la doctrina
evagriana a su género de vida (Inst, X): la ascética contra
la acedia la transforma en una exhortacién al trabajo para
huir de la ociosidad y la pereza. Por ello, ni el concepto
ni los medios para combatirla de Evagrio conservan su
paralelo en el trasvase cenobitico de Casiano.

C. LALUCHA CONTRA EL DEMONIO

Después de haber tratado de los ocho pensamientos,
me parece oportuno dedicar un apartado a la lucha con-
tra el demonio, a pesar de que Evagrio no tiene reparo en
identificar pensamientos con demonio al intercambiar
ambos conceptos.

Por otra parte, en las obras espirituales aqui publica-
das no desarrolla su talento especulativo; son escritos as-
cético-misticos en los que se encuentra un gran nimero
de datos de experiencia referentes sobre todo a las astu-
cias del demonio y el modo de combatirlas. Con todo, en
estas mismas obras aparecen algunos datos que hacen re-
ferencia a la concepcién evagriana del demonio.
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Los demonios pertenecen a los seres racionales, dota-
dos de intelecto. Pero Evagrio advierte que, dentro de
esa categoria genérica, lo especifico de ellos es el ser colé-
ricos. Cuando Evagrio dice que «no es posible encontrar
en la tierra hombres mis rencorosos que los demonios, o
que puedan asumir a la vez toda su maldad» (7P 5), colo-
ca a los demonios en un mundo inferior al de los hom-
bres, precisamente por su cdlera. Asi, la parte del alma
que les caracteriza es el thymds y «estdn al servicio de la
célera y del odio» (TP 76; cf. 73). Curiosamente les atri-
buye Evagrio un olor fétido, (7P 39) que sélo perciben
aquellos que han recibido del Sefior el don de percibirlo
(KG V, 78). Dicho olor tiene el poder de desencadenar
las pasiones (TP 39). Su objetivo es hacer caer a los mon-
jes: «la pérdida del alma» (TP 45), faltando a la caridad
con los hermanos, o empaiiando la imagen de Dios en
ellos (TP 89); tratan de impedirles rezar sugiriéndoles
pensamientos de blasfemia, de desconfianza en Dios, o de
lujuria (TP 46; 51; Or 47; 50; 51), o de célera (Or 47; 48);
y distrayéndoles con el rostro del que les ha entristecido
(TP 11; 23; Or 46). Envidiosos de la virtud de los mon-
jes, «<no pueden soportar a los que se dan con cienciaa la
practica » (TP 50), ni a los que oran ascendiendo asf hacia
Dios (Or 47; 48). Y hasta se puede afirmar que el motivo
de asediar contra los hombres es impedirles la oracién
espiritual, el odio a la oracién (Or 50-51). Huyen des-
concertados cuando se les descubre sus modos de actuar
y sugerirse en los pensamientos (TP 50).

Los demonios tienen un modo de conocer muy im-
perfecto, nada comparable con el de Dios. No pueden
penetrar en el pensamiento del hombre directamente.
Para llegar a saber «si les tenemos en nuestros pensa-
mientos y les alimentamos en nuestro seno, o bien, si les
hemos rechazado», se valen de «palabras» y «movimien-
tos del cuerpo» (TP 47) y a partir de lo externo deducen



74 INTRODUCCION

si el monje ha descuidado alguna virtud (7P 44; Or 137;
148), o bien, si piensa orgullosamente que les ha vencido,
cuando se retiran ticticamente (Or 95; 134).

Hay demonios que se oponen a la prdctica, y otros a
la contemplacién (TP 84; In Ps. 117, 10). Luego, estin
siempre acechando al monje. No importa el estado espi-
ritual en que se encuentre, o el género de vida mondstica
que haya abrazado. Si es cenobita los demonios entabla-
rin el combate con ocasién de los hermanos «mds negli-
gentes» que le hardn la guerra. Pero esta lucha no es
comparable en crudeza con la guerra (polemos) que lle-
van a cabo directamente contra los anacoretas desfogan-
do en la misma todo su rencor (TP 5; Or 139).

Las armas de los enemigos en este combate serin los
pensamientos. Y por esta razén la batalla es mis dificil
que ninguna otra. La guerra interior no se puede contro-
lar tan ficilmente como la que se [leva a cabo a través de
objetos (TP 48). En esta lucha los monjes unas veces ven-
cen, otras son vencidos. Pero también pueden adquirir
experiencia de las estratagemas de los demonios y evitar
la caida atendiendo a los pensamientos, a los objetos de
que se sirven, o a la rapidez con que surgen (TP 43; 44):
por ejemplo, ¢l monje tentado por la célera o la fornica-
cién (TP 11; Or 90). Modelo de monje que adquiri6 tal
experiencia, es el caso relatado de uno que no fue «enga-
fiado por los demonios dos veces sobre la misma mate-
ria» (TP 99).

Hay una serie de medios para luchar contra los malos
pensamientos en general: lectura, vigilia, oracién, hambre,
austeridad, soledad, salmodia, paciencia y misericordia
(TP 15). Sin la vigilancia sobre pensamientos y actitudes,
los demonios podrian permitirse toda clase de burlas a
nuestra costa (Or 148). Evagrio destaca con una ensefian-
za maés explicita tres medios para el principiante de opo-
nerse al demonio: la oracién, la humildad y usar la tictica
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opuesta al demonio. Aconseja estos medios al que se en-
cuentra en el estado mis elemental de la prdctica, y carece
de las armas ripidas y certeras que le proporciona la con-
templacién.

La oracién es el medio evangélico por excelencia de
combatir al demonio (Mc 9, 29). Evagrio la aplica para
discernir entre visiones y engafios del demonio (Or 94),
y librarse del miedo que infunde para disuadir de la ora-
cién (TP 54; Or 97-98). La humildad es la virtud mis efi-
caz para desenmascarar al demonio y dejarlo inerme (Or
94; 135; de modo latente: Or 48; 68; 73; 74; 81; 95; 134).
Humildad que ha de manifestarse en ¢l sometimiento al
padre espiritual, en cuyo caso, el demonio no tiene poder
alguno (M 73). Por fin, un remedio mis original de Eva-
grio es utilizar la tictica opuesta al demonio en cuanto se
siente su presencia (7P 51). Si el demonio se insinta con
un pensamiento de vanagloria se puede combatirle con
pensamientos humanos, como seria el de la lujuria. El
monje desvanece esta ilusién si recuerda que hace poco
era tentado de lujuria, y en ocasiones habia caido. El
mismo demonio puede tentar primero con vanaglona y
enseguida con la lujuria para abatir mds al monje (7P 13).
Pero el monje se le puede adelantar y arrojar un mal pen-
samiento con su contrario. Lo mds perfecto es elevar el
combate a un plano mis espiritual, el de la virtud opues-
ta: la humildad, para hacer frente a la vanagloria, o la
continencia para salir al paso de la lujuria (7P 58). En
ocasiones convendri desentenderse de ellos, para que se
vean despreciados (Or 99).

Una de sus estratagemas es forzar las situaciones li-
mites, para desestabilizar su observancia, moviéndole a
mantener la misma abstinencia en la salud que en la en-
fermedad (TP 40). Evagrio aconseja mantener una obser-
vancia siempre igual, excepto en la enfermedad (7P 29;
91). El error es no tener en cuenta las circunstancias.
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Otra circunstancia excepcional es viajar a la ciudad por
necesidad. Entonces se impone el remedio contrario; la
observancia estricta de la norma fijada con su padre espi-
ritual, para no ser «alcanzado por los golpes de los de-
montos» (TP 41).

No es desdefiable tampoco el dafio que pueden cau-
sar los demonios por causa de las doctrinas heréticas (M
123; 125). Evagrio mismo se vio forzado a presentar ba-
talla a los demonios que le proponian dificultades contra
la fe para hacerle apostatar (M 126).

La posicion de Evagrio es optimista en la lucha con-
tra el demonio, lo que corrobora su soteriologia orto-
doxa y aleja las sospechas de ensefiar una espiritualidad
puramente intelectual o neoplaténica. Considerados ya
los medios por los que el demonio puede ser vencido,
Evagrio afirma que se le puede rechazar siempre que
inspira sus pensamientos (TP 41). Su accién no dejard
de sentirse. Pueden turbar el alma. Pero su malicia no
tiene repercusién culpable si no se consiente (TP 75).
Su tdctica es desatar las pasiones (TP 6). Pero la misma
parte irascible, utilizada segiin su naturaleza bien domi-
nada, debe ser un aliado para no permitirles establecer-
se (TP 42). Con solo detectar su presencia con sinceri-
dad y no seguirles e} juego, quedan desenmascarados
(TP 43). Y entonces lo tnico que logran, con su accién
insidiosa en el que permanece fiel, es el efecto del bata-
nero en el pafio que tunde y carda: dejarlo mds brillante
(Or 140).

Quien se propone seguir el camino de oracién encon-
trara todas las dificultades posibles de parte del demonio
(Or 10; 47). En este punto en particular sus insidias estin
muy calculadas y son muy variadas. En primer lugar estd
el filon de la memoria. Pueden sugerir ideas y razona-
- mientos (Or 64) de cosas necesarias, y de cosas que antes
buscaba (Or 10), debilitando el intelecto para la oracién
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(Or 45). A veces atacan al orante por el flanco de la vani-
dad, haciéndole creer que es mis santo porque dedica
mucho tiempo a la oracién (Or 41), o que ha visto a Dios
(Or 68; 73-74). Si el monje logra vencerles no cediendo a
los halagos de la vanidad, o de los sentidos (V 48), enton-
ces tratan de disuadirle de «su 6ptima carrera y su ascen-
so a Dios» con visiones terrorificas (Or 92; 106-112), fre-
cuentemente nocturnas (Or 139; M 62). Y no sélo visio-
nes, sino también «ruidos, estrépitos, voces e insultos»
(Or 97). Evagrio admite que el demonio puede intervenir
en el cuerpo del orante (Or 91; 64; 73-74), aunque con li-
mitaciones; hay que tener en cuenta en estos casos el len-
guaje alegérico de Evagrio.

Queda por considerar la lucha contra el demonio en
el estado del gndstico, y los medios mds excelentes de
que dispone para combatirlo. La actitud del demonio
llega a ser en Evagrio objeto de contemplacién y no sélo
de experiencia. Mientras no se adquiera la impasibilidad
y se luche todavia contra las pasiones, no se contemplari
«las razones (logoi ) de la guerra» (TP 83; cfr. 36). No
basta oponerse a los demonios con el cumplimiento de
los mandamientos y las virtudes propias de la préctica,
hay que llegar a combatirlos por medio de la contempla-
cién (TP 79), establecerse en el placer espiritual al que no
llegan los insignificantes halagos del demomnio (7P 32; Or
153). Llegado a la impasibilidad no hay tanto peligro de
ser vencido por el demonio, aunque no acabe por ello el
combate espiritual.

Si se llega a una impasibilidad imperfecta, todavia
acecha la tentacién mds grave del orgullo, cuando el de-
monio suglere que no ha sido una victoria de Cristo,
sino de uno mismo por su propio esfuerzo (7P 14; 33).
El engafio consiste en hacer creer al monje que le ha $0-
brevenido la paz por sus méritos y por su lucha. Asi -
acttia el orgullo. La vanidad es muy similar: hace creer
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al monje que la paz le sobreviene por haber vencido a
los demonios, cuando en realidad no han hecho mis
que retirarse para dar lugar a la vanidad (TP 57; Or 133-
34),

Solamente cuando se ha llegado a la impasibilidad
verdadera «se reconocen ripidamente las incursiones de
los demonios» (TP 57) y no se deja engafiar por sus astu-
cias. Mientras tanto, el monje debe ejercitarse paciente-
mente en desenmascararlos con discernimiento, y recha-
zarlos enérgicamente «con célera», y con el método anti-
reético de «responderles» con la fuerza de la palabra de
Dios (TP 42-43; Or 97; 112; 135).

VI. LA APATHEIA, LIMITES Y POSIBILIDADES

Dos partes principales componen el Tratado préctico,
la que trata de los ocho pensamientos (caps. 6-53 ) y la
dedicada a la apatheia 6 (caps. 54-90). Ambas destacan
por la extensién que ocupan y por ser los puntos centra-
les de toda su exposicién. Al buscar un nombre para este
tratado Evagrio se ha decidido por denominarlo a todo él
por el tema de la primera parte, la praktike, etapa previaa
la apatheia, y cuyo contenido sustancial es la fucha con-
tra los pensamientos. Pero, por lo mismo, podia haber
escogldo para titulo el tema de la segunda parte. De
hecho, mientras en otras obras trata del tema de los pen-
samientos «ex profeso», en ninguna otra obra desarrolla
el tema de la apatheia con la amplitud que le da en este
tratado. Es mads, cuando San Jer6nimo critica a Evagrio,

68. Podriamos traducir apatheia por apatia, pero dado el cariz
peyorativo de este término, casi siempre se traduce por impasibilidad,
aunque el significado que le cuadra mejor es el de «imperturbalidad».
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cita su obra con dicho titulo: Edidit librum et sententias
«Peri apathetas» ©,

San Jerénimo une el nombre de Evagrio al de los es-
toicos que ensefian la posibilidad de alcanzar una impe-
cabilidad (anamartesia). Esta falta de precisién y la iden-
tificacién del pensamiento de Evagrio con el de los estoi-
cos manifiesta el sentido absoluto que atribuye S. Jeréni-
mo a la impasibilidad, como hacian aquéllos. De esta
forma el concepto estaba preparado para ser mis vulne-
rable a su critica. El caricter relativo que Evagrio ha
dado a este concepto, obliga a situarlo en el contexto de
las significaciones més relevantes que ha recibido en la
historia. Tampoco se puede dejar de analizar, con la de-
tencién imprescindible, su relacién con los suefios, los
demonios y la oracién. La referencia a la antropologia
evagriana y su division tricotémica del alma (parte irasci-
ble, concupiscible, y racional o intelecto) es constante.

1. La apatheia antes de Evagrio

Los filésofos estoicos forjaron el concepto de apa-
theia™. De la comprensién brotara con nueva savia la
nocién cristiana de impasibilidad. :

Para los estoicos el pr1nc1p10 antropolégico bésico
consiste en que toda pasion es una enfermedad del alma
que [e impide al hombre situarse correctamente ante la re-
alidad. La pasién comprende toda la debilidad interior del
hombre, fuente del miedo y de los «deseos» o pensamien-

69. Epist. 133 ad Ctesiphontem, 3: ed. HILBERG, CSEL, 56, p.
246; ed. D. RUIZ BUENO, Cartas de §. Jeronimo, Madrid, 1962 (BAC
219), ¢. II, pp. 739-740.

70. Cf. G. BARDY, art. «Apatheia», en: DSp, t. I, col. 727,
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tos apasionados, que ie saca al hombre fuera de si, le pone
en tensién: le hace perder la calma y el equilibrio de su
juicio. La tranquilidad y la paz sélo se alcanzan, segiin Jos
estoicos, librindose de las pasiones. La tictica a seguir
puede ser miiltiple, pero la meta es siempre la indiferencia
frente a las cosas y las personas, que da libertad de espiri-
tu. Libertad que no se tiene si se es esclavo de las pasio-
nes, llimese célera, avaricia, gula, o cualquier otra.

Tanto Filén de Alejandria, cuyo pensamiento filoséfi-
co, muy proximo al estoicismo, se desarrolla relacionado
con la tradicién mosaica, como Plotino, tienen la apatheia
por el ideal de la felicidad, o medio de asemejarse a Dios.
Para alcanzarlo, ambos proponen la supresién de las pa-
siones, y no un simple dominio de las mismas.

Los autores cristianos parten de la impasibilidad estoi-
ca como una fuente de inspiracién importante, pero no
toman la nocién a la ligera. El mensaje revelado les da una
visién mds optimista € incluso mds realista de las pasiones
humanas. Ni pretenden suprimirlas, ni pueden admitir
que su actividad sea tan nefasta. Su conviceién es que pue-
den y debe desarrollar una actividad moralmente buena
bajo la accidn sanante de la gracia de Dios. El punto de
vista es muy diferente, segin uno se sitda con los filésofos
en el deseo humano de ir a Dios, o bien el de la llamada de
la gracia de Dios a participar en su vida divina, como
hacen los Santos Padres y autores cristianos.

La procedencia pagana que S. Jerénimo achaca a este
término, no obsta para que los cristianos hicieran de él
un uso en conformidad con su fe. La opinién negativa de
S. Jerénimo sobre Evagrio ha pesado mucho en la histo-
ria. Se esfuerza en probar en su carta a Cresiphon que
nadie puede considerarse sin pecado. El error de Evagrio
seria el de los priscilianistas, de los gnésticos. Es cierto
que Evagrio en clerto aspecto es muy dependiente del
pensamiento estoico. No debe, sin embargo, admitirse la
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generalizacién jeronimiana que no hace distincién alguna
y le equipara con ellos. Si se acerca a los estoicos al decla-
rar: «A la apatbheia la definimos como salud del alma»
(TP 56), en cambio, hay textos muy tajantes que relativi-
zan enormemente la impasibilidad y que S. Jerénimo ha
pasado por alto. Por ejemplo, considera que no es posi-
ble tener un mismo amor a todos (7P 100), y que hay
una impasibilidad perfecta y otra imperfecta (TP 77; 59-
60; 75); o que no depende de nosotros el ser turbado por
los pensamientos, sino sélo el que no se aduefien las pa-
siones (TP 6). Lo cual prueba que se refiere estrictamente
al dominio de las pasiones, no a la supresién de las mis-
mas. S. Jerénimo, en cambio, le deja s6lo dos opciones
diametralmente opuestas: el monje impasible o bien es
una piedra insensible, o bien se equipara a Dios al pre-
tender ser insensible a todas las tentaciones ™.

En realidad el sabio belemita no hacfa sino transmitir
los reparos que otros autores cristianos tenfan al atribuir
la impasibilidad estoica a los hombres. Ninguna dificul-
tad existia para ellos en aplicarla a Dios, o bien conceder
una participacién escatolégica del hombre en la misma.
Los Padres apostdlicos y apologistas atribuian la cuali-
dad de impasible a Dios. Una dificultad para ellos residia
en la naturaleza humana de Cristo e incluso en los textos
del Antiguo Testamento en que se habla de Dios con un
lenguaje antropomérfico. Las soluciones son variadas y
hasta pintorescas, Pero salvo en el caso de Lactancio que
llega a escribir un tratado De ira Dei, los demds se es-
fuerzan en explicar siempre la impasibilidad de Dios,
aunque con frigiles argumentos, {as expresiones dema-

71. «...impassibilitate uel imperturbationem possumus dicere,
quando numquam animus wlla cogitatione et vitio conmovetur et, ut
simpliciter dicam, uel saxum wel deus est. (Ep. ad Cresiph. ibid.)
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siado antropomorficas de los textos biblicos al hablar de
Dios. La cualidad de impasibles en los bienaventurados,
en cambio, no presenta problemas. Es un hecho por
todos admitido que su estado es incompatible con la su-
jecion a las pasiones. Lo mismo que estin exentos de su-
frimientos, se hallan también en una calma absoluta pro-
cedente de su liberacién de apegos humanos.

Quien ha influido mis sobre Evagrio es sin duda Cle-
mente de Alejandrfa. Este no sélo ha basado su espiritua-
lidad en la apatheia, sino que ademis ha construido un
original sistema en el que la impasibilidad no se explica si
no es en estrecha unién con el conocimiento (gnosis) y
con la caridad (agape). Clemente de Alejandria es otra
conexidén importante de Evagrio con los antiguos maes-
tros. Y una prueba del distanciamiento de los filésofos
contemporaneos, cuyo influjo podria suponerse mayor.
No sigue a S. Basilio que atribuye la impasibilidad a
Dios, ni a Gregorio Nacianceno, que, aun cuando rela-
cione incidentalmente la impasibilidad con los hombres,
es de tal manera imaginativo su lenguaje que no se pue-
den sacar consecuencias concretas apreciables 7.

Las relaciones entre Evagrio y Clemente de Alejan-
dria se aprecian no sélo en considerar la impasibilidad
claramente y sin reticencias como la meta de su sistema
espiritual, sino por el mismo lugar que tiene en él; la
apatheta concentra las virtudes que la preceden y la si-
guen. En el capitulo dedicado a la cadena de virtudes ya
vimos el estrecho paralelismo que existe entre ambos au-
tores. Ahora toca ver més en detalle estas mismas relacio-
nes referidas Gnicamente a la templanza (enkrateia ) y a
la caridad (agape).

72. A. GUILLAUMONT, Evagre le Pontigue. Traité pratigue, SC,
170, pp. 98-112.
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El gnéstico o perfecto segin Clemente «no se irrita,
pues nada excita su célera, ama a Dios siempre, a quien
esti totalmente entregado y no odia por ello a ninguna
de las criaturas de Dios; no desea nada, pues nada le falta,
a él que es bueno y bello a semejanza de Dios» 7. Este y
otros textos semejantes nos muestran que no se es per-
fecto sin estar en posesién de un dominio soberano de las
pasiones. El que todavia lucha por alcanzar ese dominio
sobre su cuerpo no puede ser impasible. La apatheia su-
pone que ya se ha superado el estadio del enkratés, o sea,
del que se esfuerza por mantener a raya sus pasiones.
Evagrio también ha puesto la enkrateia en su cadena de
virtudes como una de las bases para alcanzar la apatheia
(TP prol[8]; 68).

Otro rasgo del estrecho parentesco que vincula a
Evagrio con Clemente de Alejandria es la relacién que
establecen entre apatheia y gnosis. Segiin la division tri-
partita del alma que sigue Evagrio no pueden obrar
conforme a su naturaleza las tres partes si se dejan do-
minar por pensamientos apasionados. La parte racional
no necesita directamente esa cura, pues la parte racional
subsiste en cierto modo intacta en su primer estado. No
pasa lo mismo con las partes irascible y concupiscible,
las cuales reclaman una cura para ejercer su actividad
conforme a la naturaleza (TP 84): la parte irascible vol-
viéndose contra los demonios que nos sugieren placeres
bajos y no el placer espiritual (TP 24), y la concupisci-
ble deseando la virtud (7P 86). Una vez curadas ambas
partes, la racional puede ejercer su funcidén enteramente
ldcida, no como antes, que estaba oscurecida (TP 74)
por la malicia introducida por las otras partes. La prak-

73. Stromar. 6,9, 72; A. GUILLAUMONT, Le gnostigue chez Clé-
ment, pp. 195-201.
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tike es el medio para obtener la salud (7P 78). Pero sin
olvidar que ¢l agente principal es Cristo, verdadero arti-
fice del edificio espiritual. El es el que da la salud al
alma, o sea, la apatheia. Esta es un auténtico regalo,
seglin Evagrio (TP 33; M 115-116; 118-122; Or 59; 63),
aunque sea demasiado parco en declaraciones sobre este
tema’*.

La impasibilidad lleva a la caridad, le estd unida
como acabamos de ver. Pero no nos debe sorprender el
siguiente paso: «La caridad es la puerta del conocimiento»
(TP prol. [8]; M 31; 35; 66-67; 99-100; 107; 122; 133)7. En
el ambiente filosético de la época se sitia el conocimien-
to pleno como la dltima etapa en la unién con Dios. El
principio establecido del conocimiento plenisimo en la
theologike (TP 1; M 110; 120; Or 61) y en la makariotes
o bienaventuranza (TP prol. [8]) abre la puerta a la in-
culturacién de la revelacién neotestamentaria en la con-
cepcién filoséfica. Por tanto, no hay visién y conoci-
miento separados, no hay contemplacién de Dios sin
sanar las partes irascible y concupiscible y estar ya en el
estado de impasibilidad. Para Clemente alejandrino es
precisamente ¢l conocimiento lo que confiere estabilidad
a nuestro natural versatilidad. La apatheia es estable
cuando por el conocimiento (gnosis) comprende la causa
primera e incluso posee la verdad completa sobre la cre-
acién’e.

Excepto los Padres Orientales, que manifestaron la po-
sibilidad de atribuir la impasibilidad a los hombres de un

74. En el capitulo dedicado al papel de Crisio en su sistema espiri-
tual podri el lector hacerse una idea de este problema en Evagric. Tam-
bién atribuye al Espiritu este don revelador o santificador: M 97; 115.

75. MARSILI, Giovanni Casiano ed Evagrio Pontico, pp. 38-73.

76. Stromat. 6,9, 79; citado por BARDY, Apatheia, en: DSp 1, c. 730.
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modo relativo como don de Cristo?7, se percibe en nicleos
restringidos de la tradicién oriental, y en la casi totalidad
de la occidental, el rechazo expreso o de hecho de este tér-
mino. Méiximo el Confesor llega incluso mis lejos que
Evagrio, en quien se inspira, al afirmar que el hombre que
ha llegado a la apatheia, tiene la misma caridad que Dios
respecto a los demds hombres en virtud de haber alcanzado
el estado de impasible. Casiano, el fiel eco de Evagrio,
rehuye de modo sistematico usar la ficil traduccién latina
impassibilitas y, para ello, acude a glosas del mismo térmm-
no u otros afines como tranguillitas mentis, cor perfectum,
puritas cordis, etc. El escripulo de atribuir a hombres mor-
tales una cualidad que, en su sentido estricto, sélo cabe
predicarla de Dios, les ha impedido atender a las limitacio-
nes con que la relativizaban sus propagandistas Pesaban
mucho en el ambiente las opiniones contrarias a su uso,
COmO para aventurarse a pasar por hereje.

El estudio reposado de los textos de nuestro autor ird
familiarizando con un concepto complejo y denso de
contenido. Es imprescindible penetrar en su mundo con-
ceptual para llegar a una comprensién adecuada de su
pensamiento.

2. Chequeo a la salud espiritual por los suevios

Al referirse a los suefios, Evagrio no entra en el terre-
no resbaladizo de los sueiios proféticos con revelaciones,

77. Aungue se reconoce en otros autores el caricter cristoldgico
de la apatheia (cf. 1. HAUSHERR, L’imitation de Jésus-Christ dans la
spiritualité byzantine, en: Etudes... pp. 217-245), en Evagrio vinica-
mente se suele poner de relieve la vertiente filoséfica de su espiritual:-

. dad sin estimar apenas una base cristiana.
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a los que eran muy dados en el mundo antiguo. Los San-
tos Padres tuvieron que poner en guardia contra esta
costumbre un tanto supersticiosa. Su biégrafo Paladio,
cuenta que Evagrio habria interpretado como una mo-
c16n sobrenatural 7 un suefio que le hizo salir de su tierra
natal, y, ademds de otras circunstancias imprevistas, le
condujo a la vida monistica en el desierto de Egipro. Sin
embargo, no es ésta la perspectiva de Evagrio sobre los
suefios. En sus obras, los suefios son una clave del com-
bate espiritual y del discernimiento de espiritus. En vez
de salir a luz la supuesta experiencia de aquel suefio, que
marcaria el nuevo rumbo de su vida, parece hacer caso
omiso de la misma y adentrarse en su decantada expe-
riencia de padre espiritual. Lo que ha quedado plasmado
en sus escritos es el fruto de su paciente trabajo ascético
sobre si mismo, y de ayuda espiritual a los otros.

La curiosidad por saber si se estd tentado o no por
los demonios puede ser una emboscada mis del demeo-
nio, pero también puede ser un estimulo para la lucha y
un medio de discernimiento para la direccién espiritual.
El principio fundamental que articula el pensamiento
evagriano en el Practikos, con relacidn a los suefios es
que «la impasibilidad es la salud del alma» y las imagi-
naciones y sueiios son enfermedades. En esto se conoce
que se vive en la impasibilidad (ta tes apatheias tekme-
ria) (TP 56): haber superado todos los suefios e imagi-
naciones, propio de quien ha alcanzado la impasibi-
lidad.

No todos los suefios son iguales; lo que nos permite
hacer una clasificacién segiin su objeto, y saber discernir

78. HL. 38: vers. esp. SANSEGUNDO, pp. 186-187. El relato pri-
mitivo, méds extenso, puede encontrarse en VOGUE-BUNGE, Palladia-
na 111, 3(4)-(7), pp. 9-11.
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mediante éste cudl es la parte enferma. Si su objeto es
erdtico, o bien afecta al placer dgJa gula, ~—<«reuniones de
amigos, banquetes familiares, coros de mujeres y otros
especticuloss— (TP 54), la parte enferma es la concupis-
cible. Esto demuestra que en el fondo los objetos son de-
seados con pasién (TP 67). La gravedad serd tanta como
fuerte sea el apetito que se tiene. Los remedios que pro-
pone para devolver la salud a esta parte enferma son: el
hambre, la fatiga y la soledad (peina, kai kopos, kai ana-
choresis} (TP 15). Ademis es necesario ejercitar las virtu-
des caracteristicas de la parte concupiscible, es decir utili-
zar positivamente las energias de esta parte del alma
cuando obra conforme a su naturaleza, por ejemplo: con-
tinencia, caridad y templanza (sophrosyne kai agape kai
enkrateia) (TP 89).

En cambio, los suefios de bestias feroces y carnivo-
ras sobrevienen cuando se estd afectado por laira o el
orgullo (M 62). Se imagina el que los padece que le per-
siguen hombres, que le asedian demonios por todas par-
tes. Es una manera de salir a luz la turbacién interna. Es
el sintoma de que no se estd pacificado interiormente. Si
se tienen estos suefios es sefial de que la parte irascible
estd de tal modo enferma que no ejerce bien su funcién,
y ambas partes enfermas obscurecen la parte racional
(TP 74). Todavia hay que seguir poniendo en prictica
los recursos de la prictica que ya habia nombrado con
anterioridad (7P 15; 20; 38): la salmodia, la paciencia, la
misericordia, la compasidn, la mansedumbre o dulzura,
y la caridad. Ademds del ejercicio de las virtudes que
curan los malos efectos de la parte irascible enferma,
hay que servirse de ésta de forma que corresponda a su
propia naturaleza; es decir, que se ejercite por conseguir
la vircud (TP 86), v transformarla en valentia y perseve-
rancia (andria kai hypomone) (TP 89). Para unos suefios
como para otros, es necesario invocar «a Cristo durante
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las vigilias nocturnas» (TP 54; cfr. Or 50; 83-84; 94; 96-
99).

Evagrio da por clasificado el suefio; segun la parte
afectada: racional, concupiscible e irascible. En un segun-
do paso, trata mas bien de observar la reaccién del que
tiene el suefio. Partimos del principio evagriano de que si
se trata de un suefio provocado por recuerdos apasiona-
dos, es sintoma de que hemos acogido previamente los
objetos con pasién (TP 55). Pero puede suceder que, en
un estado de impasibilidad imperfecta, padezca el monje
la conmocién corporal, 0, como dice uno de los manus-
critos, polucién nocturna (TP 54; Or 50; 83-84; 94; 96-
99); v, a pesar de todo, quede el monje exento de respon-
sabilidad moral porque no «se acompaiian de imigenes».
Esta impasibilidad imperfecta estd sugerida por el adver-
bio poses (TP 54), y por las palabras explicitas suyas: «La
impasibilidad perfecta se revela en el alma después de 1a
victoria alcanzada sobre todos los demonios que se opo-
nen a la praktike» (TP 60). Es decir, llegado el monje a la
impasibilidad perfecta no siente ya ni ¢l asedio del demo-
nio, ni poluciones involuntarias, ni suefios. Las imagenes
erdticas en los suefios unidas a la polucién nocturna,
prueban fehacientemente que se estd muy lejos de la im-
pasibilidad, ain de la imperfecta.

Evagrio no limita ¢l discernimiento de la impasibili-
dad a los datos que pueden recabarse de los sueiios.
También considera que los pensamientos en estado de
vigilia son otra fuente de informacién (7P 56). Cierra
sus reflexiones sobre los suefios y su relacién con la
apatheia mediante una indicacién oscura, como de cos-
tumbre, pero que se puede aclarar acudiendo a un lugar
paralelo. Tiene por basicos los remedios que habia apun-
tado antes. Se refieren en general a las virtudes que ejer-
cita el que estd en la préctica. Al concluir sus reflexiones
sobre los suefios (caps. 54-56), revela cudl es el verdade-
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ro sustento de la impasibilidad. No se debe contentar el
anacoreta con alcanzarla. Para permanecer en la impasi-
bilidad , vy pasar de la imperfecta a la perfecta, es necesa-
ria la contemplacidn: «St la impasibilidad es la salud del
alma, su alimento es el conocimiento» (TP 56). No bas-
tan los remedios que se dan en la primera parte de la
obra para establecerse en la impasibilidad. La Gnica ma-
nera de progreso cualitativo, a partir de este momento,
es apelar al don infuso de la contemplacién (7P 79; Or
63). Y sélo Cristo hace posible penetrar en ese conoci-
miento superior (TP 50). La consecuencia de esta con-
templacidén es una transformacién tan semejante con los
ingeles (Or 113), que, para Evagrio, es dejar la condi-
cién humana y adquirir la angélica. En rigor, esto no se
deduce de las palabras enigmaticas del Tratado prictico
(TP 56), o de los capitulos Sobre la oracidn, sino de todo
el conjunto de la obra, en donde se expone la metafisica
evagriana a través de sus expresiones desconcertantes a
primera vista.

No se puede pasar por alto la influencia que, segiin
Evagrio, tendrian los suefios sobre la vida de vigilia.
Ademds de revelarnos lo que hay en nuestro fondo de
mas verdadero, también los suefios tienen una influencia
en el desarrollo de la vida normal. Los capitulos 27 y 28
del De diversos malos pensamientos los ha dedicado a
este particular. Los demonios hacen la guerra a los ana-
coretas sugiriéndoles imigenes erdticas o situaciones que
provocan su ira. En esto el monje nada tiene que ver,
pero el demonio ha hecho de noche su siembra y a la ma-
flana siguiente aparecera la cizafia: «En efecto, la parte
irascible (¢hymds) que la noche precedente habia sido
turbada, hace que al dia siguiente riapidamente se sienta
tentado, y la parte concupiscible (epithymia), que ya es-
taba predispuesta por las imdgenes nocturnas, recibe fi-
cilmente pensamientos impuros. Los demonios provocan
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estas imdgenes para abrirse un camino al llegar el dia...»
(Pensamientos c. 27). Los demonios conocen las disposi-
ciones profundas de cada uno a través de las actitudes ex-
ternas. Conocidas las inclinaciones particulares de esta
manera, atacaran por el flanco mis desprotegido.

Buscado el punto flaco, el demonio sugiere la imagen
capaz de provocar las pasiones dormidas para que se
pongan en accién y obnubilen la parte racional. Evagrio
trae a colacién un ejemplo que puede parecer infantil,
pero que, en realidad, revela el gran sicélogo que hay en
él. Supone que un monje suefia por la noche con un reba-
fio del cual es su pastor. Este suefio desvela una pasién de
vanagloria que estaba agazapada, y el monje creia venci-
da. Al despertarse le parece dar con la interpretacion ade-
cuada creyéndose llamado al sacerdocio ™.

No siempre es ficil descubrir el nexo causal que liga
tan sutilmente la imagen sofada con la tentacién del esta-
do de vigilia; pero, para Evagrio, esta claro, al ser una
consecuencia normal de las pasiones, que provocan los
pensamientos.

3. Los demonios y la impasibilidad

En el Tratado préctico trata también de la impasibili-
dad y de los demonios, a los que dedica una pequefia
serie de capitulos (57-62) con titulo propio —Sobre el es-
tado proximo a la impasibilidad—. Insistimos brevemen-
te sobre esta cuestién, que completari la doctrina general
que hemos expuesto anteriormente.

Hay un estado apacible (eirenike katastasis) fruto de

79. Pensamientos, c. 28; citados por F. REFOULE, Réves et vie
spiritueile. .., p. 500.
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la virtud, pero hay otro estado creado por los demonios
como tictica para perder al monje haciéndole creer que la
paz que siente es debida a su virtud. Cuando el anacoreta
observa que ningtin demonio le hace la guerra puede caer
en el lazo de la vanagloria (TP 57; 31) y el orgulio, y per-
der lo que con tanto trabajo habia alcanzado. El estado
apacible proviene «de las semillas naturales» (gpo ton
physikon spermaton). Esta es la definicién estoica de las
virtudes, que Evagrio ha conservado para dar a entender
que es necesario haberse ejercitado en las virtudes pro-
pias de la practica para conseguir dicho estado. Estado
que no sélo coincide con la apatheia, sino que ademis
proporciona un conocimiento especial de «las incursio-
nes del demonio» (tas epidromas ton daimonon). Para el
que ha rozado los «limites» de la impasibilidad, no ha
concluido la lucha, pero el combate ahora lo hace «con
ciencia», porque conoce las «razones de la guerra» (TP
50). Ficilmente detecta cuiles son las afiagazas del demo-
nio, que intenta hacerle caer con su propia virtud. Las ca-
racteristicas de la paz auténtica propia de este estado son:
«la humildad, la compuncién, las ligrimas, un desco infi-
nito de lo Divino, y un celo sin medida por el trabajo»
(TP 57). El discernimiento entre el estado que ahora des-
cribe, y el mis perfecto, del que se ocupari unos capitu-
los mds adelante, no se pueden trazar geométricamente.
El deseo grande de Dios equivale a «la oracién sin dis-
traccién» (TP 63; Or 118), v es peculiar del que ha llega-
do a la impasibilidad perfecta. Sin embargo, no hay fla-
grante contradiccién con lo dicho anteriormente; mis
bien resulta una explicitacién relativizadora de las divi-
siones demasiado encorsetadas del sistema trazado en es-
quemas.

La impasibilidad tiene su aurora. Signos de despertar
a una nueva forma de ser. Ademis de las semillas natura-
les de la virtud, estd la fuerza del espiritu o intelecto
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(nous), para destruir los pensamientos de un demonio
con los pensamientos del demonio adverso (TP 58). El
que es tentado por la vanagloria puede detenerse en la
pendiente refrescando la memoria con su todavia vivo
apetito sexual. Este «sacar un clavo con otro clavo» es
signo de «estar préximo a las fronteras de la impasibili-
dad. Pues tu intelecto ha tenido la fuerza de destruir los
pensamientos del demonio con pensamientos humanos»
(ibid.). Aunque Evagrio reconoce que este método es
bueno, anima a dar un paso en el camino de la impasibili-
dad utilizando una tictica més directa. La anteriormente
descrita proporcmna un conocimiento de la pasién por la
que uno estd mds afectado, aquella cuyos pensamientos
triunfardn al enfrentarse a sus competidores; a pesar de
todo, no hay que contentarse, sino ir con decisién al
combate de los pensamientos con las virtudes que se
oponen a su accién o que los eliminan dristicamente.
Esta forma de combate «seria la prueba de una impasibi-
lidad muy profunda». Evagrio no da en esta serie de ca-
pitulos métodos de lucha contra los pensamientos, sino
orientaciones sobre el grado de impasibilidad que se
tiene; mds cuando el combate de un pensamiento se hace
con el de la virtud opuesta, suele ser sefial de que se estd
en un grado superior; el grado es inferior cuando las
armas del combate no son tan espirituales, sino meros
«pensamientos humanos» los que hacen la guerra al de-
monio. Cuando Casiano recoge en su obra estas ideas
evagrianas (Col. V, 12) las transforma convirtiendo los
signos de impasibilidad en métodos ticticos. No acepta
la impasibilidad como tal, y rehuye transcribir la palabra.
No podia admitir grados tampoco, pero se aprovecha del
método de combatir un pensamiento con su contrario.
Por ello prescinde del contexto de los signos de la impa-
stbilidad que no encajaba con su propésito.

Los demonios presentan muchas caras y usan de mu-
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chos recursos para arruinar la virtud de los anacoretas.
Lejos de agotarse se crecen con la resistencia ofrecida
(TP 59). Se oponen radicalmente al progreso. Hay quie-
nes han luchado y saben de esto. Evagrio con una frase
eliptica encubre su propia experiencia. Su obra le delata
como prototipo de esos gndsticos, que han vencido los
ocho pensamientos y poseen las virtudes de la praktike,
y gozan de discernimiento ante la variedad e imprevi-
sién de los asaltos de los demonios. Pero a su vez, la im-
pasibilidad del monje es fruto de esa misma resistencia
tenaz.

El capitulo 60 es incémodo para el intérprete de Eva-
grio, porque no puede rehuir el explicar una frase com-
prometida. Habla Evagrio de la impasibilidad perfecta.
Unas paginas més arriba precisibamos que el pensamiento
de Evagrio se sitda en los mérgenes de una impasibilidad
relativa, por lo que las criticas de S. Jerénimo no invalida-
ban su sistema. Se puede no ser ni Dios ni piedra, sino
hombre y ser impasible relativamente. Dibamos algunas
pruebas de que siempre hay un resquicio de imperfeccién,
una puerta abierta al demonio mientras el hombre se halle
en estado de peregrinacién buscando a Dios. La distincién
entre impasibilidad perfecta e imperfecta (telia/ateles apat-
heia), es para nuestro autor una solucién a la dificultad de
expresar la existencia de grados en la impasibilidad. Pero
que ésta es siempre relativa lo demuestra a cada paso como
al hacer con parecida distincién en el De malignis cogita-
tionibus y confiesa que el monje que ha llegado a la salud
perfecta» estd sujeto a la posibilidad de caer victima del
demonio de la vanidad (Pensamientos, 15). Y cuando habla
de las dificultades del gnéstico y de su posibilidad de ser
apartado de la oracién (TP 46) indica muchos portillos,
por donde a través de la vanagloria y el orgullo, penetra el
demonio; lo que supone otros tantos mentis a una impasi-
bilidad rigurosamente absoluta.
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La impasibilidad que Evagrio denomina perfecta
comprende la victoria sobre «los demonios que se opo-
nen a la praktike». El gnéstico es quien responde a este
concepto. La imperfecta es propia de quien lucha todavia
contra los demonios. En contraposicién al gnéstico que
lo ha vencido y se encuentra en una cierta estabilidad en
el bien, el que sélo tiene la «pequefia impasibilidad» (de-
nominada asi en Pensamientos, 15) se debate en una
lucha constante contra el demonio.

En los dos dltimos capitulos del apartado (caps. 61-
62), aunque no se menciona el demonio, de alguna mane-
ra estd presente. Pero tanto en los anteriores, como en los
dos finales de esta pequefia seccidn, el tema principal son
los signos que detectan la proximidad de la apatheia.

A partir de este momento Evagrio propone las mini-
mas condiciones para entrar en la apatheia perfecta. Pri-
meramente hay que salir de s{ mismo y de sus intereses,
de la sujecién a las pasiones. Tarea costosa, pero que Eva-
grio llama (TP 61) «bella travesia» (kale apodemia) por el
fin al que se dirige. Es una salida, no una escapatoria. Por
su semejanza con el éxodo biblico la denomina «emigra-
cidn prdctica» (praktike ekdemia). Esta salida es también
entrada en un nuevo estado, la vida gnéstica o inmigra-
cién gnostica (gnostike endemia)(Eul. 24). Este nuevo es-
tado o vida gnéstica se caracteriza por la contemplacién,
designada aqu1 con la expresién platdnica «regidn de los
seres Incorporeos» ¥, :

BO. Un lugar paralelo de los Capitulos gnésticos ayuda a precisar
el significado del pensamiento criptico de nuestro autor: £/ nous se
hace vagabundo, cuando estd pasible, y es incoercible cuando realiza
las materias constitutivas de sus deseos, pero se abstiene de su extravio
cnando se torna impasible, y ba legado a la compafiia de los que son
incorpdreos, los cuales colman sus deseos espirituales (KG 1, 85: ed. A,
GUILLAUMONT, P 57).
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El paso no se puede llevar a cabo si el intelecto o es-
piritu (mous) no ha corregido «el interior», sin esa purifi-
cacion previa de la impasibilidad imperfecta que supone
el ejercicio de las virtudes de la prdctica . El demonio tra-
tard de impedir este «ascenso hacia Dios» (ekdemia pros
Theon); sus embestidas procurarin hacerle «volver al
lugar de donde habia salido»: la «turbacién doméstica».
Tanto «el interior» recién nombrado como «la turbacién
doméstica» o «las gentes de la casa» (be tarache ton oi-
keion) son expresiones referidas a la turbacién de la parte
apasionada del alma®.

Cierra Evagrio esta serie de preimbulos a la impasibi-
lidad perfecta con una sentencia paradéjica: Las virtudes al
igual que los vidios degan el intelecto, aguéllas para que no
vea los vicios, éstos, por el contrario, para que no vea las
virtudes. (TP 62). Evagrio achaca normalmente a la célera
la mala salud del intelecto (TP 74); pero sin olvidar que
cualquier pasién que se apodere de él (TP 11; cf. 46; 51) le
impide normalmente ejercer su misidn caracteristica, que
es la contemplacién (TP 86; Or 11; 51; passim). La impasi-
bilidad prepara al intelecto para darse de lleno a la con-
templacién, lo que lleva consigo hacerse invulnerable al
mal. La insensibilidad a lo que le rodea y la posibilidad de
ser atraido por los objetos externos o por los pensamien-
tos sugeridos por los demonios se hace muy remota (7P
32; Or 96; 99; 105-113; 119-120, etc.).

81. Comentando Prov. 31, 21 dice Evagrio: El intelecto no podrd
avanzar ni llegar a la contemplacion de los seres incorpdreos mientras
no baya corregido su interior, pues la turbacion doméstica le hace vol-
ver habitualmente al lugar del que babia salido. Pero cuando posea la
impasibilidad, se detendrd en la contemplacion y «no se preocupard de
los que estin en la casa», pues su parte irascible «estd revestida» de
mansedumbre y humildad y su parte concupiscible de continencia y
templanza (In Prov. 31, 21: 377; ed. P. GEHIN, pp. 466-46%).
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4. La apatheia perfecta

La seccién que se denomina en los manuscritos «Los
signos de la impastbilidad» (caps. 63-70) es un recuento
de las cualidades que debe reunir la perfecta impasibili-
dad en cuanto es posible a la condicién humana, cuyos
limites Evagrio no tiene reparo en declarar.

La primera cualidad que manifiesta la posesién de
la impasibilidad en su mayor nivel es la «oracién sin
distraccién» (TP 63 y 69). En esta forma de oracién el
intelecto obra conforme su naturaleza, la contempla-
cién. No encuentra los obstdculos que se lo impedian
hasta ahora. Estd en posesién de «toda su fuerza» (TP
65), por lo que el verdadero impedimento, «las cosas de
este mundo», no le pueden distraer de su contempla-
c16n.

La contemplacién es obstaculizada por la parte apa-
sionada o «parte irractonal del alma» (7P 66). Una vez
sanada «con la ayuda de Dios» goza de la impasibilidad.
Por el habito de las virtudes se ha aproximado al conoci-
miento (gnosis) y puede acceder a la contemplacién, por-
que ya «siente poco o casi nada, la parte irracional». La
ayuda de Dios no sélo la ha necesitado para adquirir las
virtudes, sino sobre todo para dar el paso cualitativo
hacia la contemplacién, que califica de arrebato a las altu-
ras. Un pasaje paralelo de los Kephilaia gnostici (11, 6)
recoge también esta necesidad de la gracia para llegar a la
contemplacion y la comparacién de la impasibilidad a .
unas alas: «el alma prictica que, por la gracia de Dios, ha
triunfado y es parte del cuerpo, estard en esas regiones del
conocimiento donde las alas de su impasibilidad la harin
lHegar».

Evagrio hace algunas precisiones importantes
sobre la impasibilidad, para salir al paso de aquellas
interpretaciones que se quedan en la corteza de la
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misma y no llegan a captar todas sus exigencias. El
monje, bien sea cenobita o anacoreta, tiene que estar
apartado de los objetos materiales (7P 48; 5). Estos no
serdn para unos u otros obsticulo en su camino espiri-
tual. Vuelve a insistir en algo que ya habia apuntado, y
que completa ahora: no basta con no sentir pasién por
los objetos (TP 67; 64; 65), hay que cortar incluso con
los recuerdos o permanecer imperturbable (atarachos)
ante ellos. Los objetos que han sido deseados apasio-
nadamente proporcionan recuerdos apasionados (TP
34). Para acceder a la impasibilidad se han de purificar
de raiz los deseos y los recuerdos. Evagrio no lo tiene
por mera operacién quirtrgica, toda vez que no se ex-
cluye la posibilidad de que los recuerdos, los objetos,
o incluso los suefios terrorificos, puedan asediar. Por
ello lo que caracteriza propiamente al que posee la
apatbeia es la calma ante semejantes pruebas, la sereni-
dad ante la aparicién inesperada de los mismos (TP 64;
75; Or 97; 99-100; 106-112). No faltarin «los asaltos
del demonio». «Hasta la muerte» reconoce Evagrio
van a perseguirnos los demonios que presiden las pa-
siones del alma (TP 77 y 36). Pero el impasible se ha -
establecido en la virtud y esto le hace mantenerse in-
demne. Puede afirmar Evagrio sin contradecirse, que,
completamente eliminado el peligro habitual de las pa-
siones perturbadoras, «no se tienen ya sino recuerdos
puros».

La apatheia esti colocada en la cadena de las virtu-
des (TP prél. [8]) por encima de la templanza
(enkrateia) y de la perseverancia (/Jypomone) El impasi-
ble (apathes) o el perfecto (teleios) no estd ya «sujeto a
las pasiones, como el que todavia se esfuerza en el ejer-
cicio de las virtudes de la perseverancia o la templanza
(TP 68). No se esfuerza en adquirirlas, porque ya las
posee en grado tan elevado, que ha adquirido el estado
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de impasible. Sigue Evagrio muy de cerca en este punto
a Clemente de Alejandria 2, que no identifica al tempe-
rante y al impasible.

Complemento de lo dicho negativamente en el cap.
68 es lo que afirma en el cap. 70, colofén de los dedica-
dos a la apatheia perfecta. El impasible no estd en proce-
so de adquirir las virtudes, porque «ha afianzado en si
mismo las virtudes». Aristdteles incorpora el concepto
de estado a la nocién de virtud . Evagrio dice que el que
ha Hegado a la impasibilidad perfecta, se encuentra en el
«estado excelente» (ariste exis).

La virtud es, pues, el estado excelente que es dificil
abandonar una vez alcanzado. Este estado es de por si
una garantia de estabilidad en el bien que no necesita de
medios elementales para permanecer en el buen camino.
No es que el impasible desprecie esos medios, sino que,
al estar enraizado en la virtud, «ya no se acuerda de la
ley, de los mandamientos, o del castigo». El pensamien-
to paulino que late en estas palabras (cfr. 1 Tim 1, 9 ),
pareci6 quizd muy atrevido al editor siriaco y, ademis
de suprimir el cap. 68, transformé el cap. 70%, en el que
expone esta idea. En realidad no hay razén para corregir
a Evagrio en este punto, pues ademds de basarse en S.
Pablo y en Clemente de Alejandria no elimina las virtu-
des fundamentales de la templanza o de la perseveran-
cia, ni da al traste con la ley o los mandamientos, sino

82. Stromata IV, 2.

83. Etica a Nicémaco, 11, 4.

84. Evagrio ha afirmado la dificultad en ser movido al mal una
vez llegado al estado excelente de la impasibilidad en KG VI, 21 y en
el Comentario a los Proverbios, 18, 16: n.° 184 en la ed. de P. GEHIN,
SC 340, pp. 278-279. La dificultad que admite es seftal de que entien-
de la impasibilidad en sentido relativo.



INTRODUCCION 99

que dice sencillamente que el perfecto en las virtudes va
mis alld de las exigencias minimas de la ley y de los
mandamientos, e, impulsado por la caridad, no teme el
castigo.

Como final de este capitulo concretamos lo que en-
tiende Evagrio por impasibilidad y el lugar que ocupa en
el conjunto de su sistema. Antes de Evagrio el ideal es-
toico estaba ya integrado en la vida y en la reflexién cris-
tianas con las oportunas correcciones y complementos.
A esta tradicién estoico-cristiana Evagrio aporta su sin-
tesis personal y la encuadra en un sistema de teologia es-
piritual muy completo.

Por principio considera que la impasibilidad es un
estado al alcance de los hombres. Y se atreve a afirmar
esto porque habla en términos relativos. No se trata de
una impasibilidad absoluta, que incluye ausencia radical
de toda clase de deseos, afectos y sentimientos, sino de
una impasibilidad relativa a la naturaleza humana. La
distincién entre una impasibilidad perfecta ¢ imperfec-
ta, la encuadra dentro de la condicién creada del hom-
bre. Recuérdese que lo perfecto no se identifica con lo
absoluto, ni lo relativo con lo imperfecto. El sentido
que da Evagrio a esta distincién es el de una categoria
de gradacién: impasibilidad imperfecta es la que posee
el hombre todavia tentado por la parte irracional del
alma, atin no sanadas del todo. La perfecta se corres-
ponde con la «la salud del alma», es decir, cuando las
partes irascible y concupiscible obran conforme a su
naturaleza: luchar contra los demonios y desear la vir-
tud respectivamente.

Dentro del sistema, la apatheia se considera condi-
ci6n indispensable para llegar a la contemplacién. Y a su
vez no es impasible quien no posee las virtudes que com-
ponen la praktike, 0 no ha vencido a los demonios que se
oponen a la misma.
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La impasibilidad engendra la caridad, indispensable
para la contemplacién y el signo por excelencia de que se
la posee es la «oracién sin distraccién». También puede
advertirse su presencia por el hecho de no ser perturbado
ni por los objetos, ni siquiera por los recuerdos, los sue-
fios, ni las pasiones.

Finalmente hay que destacar que Evagrio reconoce a
la impasibilidad el caricter de don infuso; y aunque no
lo hace con la contundencia y reiteracién que nos gusta-
ria, declara en varias ocasiones que sélo con la ayuda de
Dios y con su gracia puede alcanzarse, Conviccién que
aclara al considerar los pasos previos de dominio de las
pasiones irracionales del cuerpo y la mortificacién de
los vicios del alma son una participacién en la muerte
de Cristo (TP prdl. [6]; M 1; 21; 118). Particularmente
rico de contenido cristoldgico es un grupo de tres pro-
verbios en la obra A los monjes (118-120). Su relacién
con la encarnacién de Cristo revela la intencién intelec-
tual de Evagrio de construir un sistema de espirituali-
dad cristocéntrica, que no llegd a madurar, pero su in-
tuicién vivencial fue certeramente encaminada, puesto
que Evagrio ve realizada esta intuicién en el signo euca-
ristico.

VIL ORACION Y CONTEMPLACION

Escribimos este apartado basindolo principalmente
en su obra Sobre la orvacién. En los anteriores ha tenido el
Tratado prdctico mayor protagonismo en razén del tema
especifico de la obra. Pero no quiere decir que haya que
limitarse a los capitulos Sobre la oracion para encontrar
valiosas indicaciones y experiencias de Evagrio sobre la
misma..
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A. ENEL CAMINO DE LA ORACION

La definicién de oracién que da Evagrio (Or 3) inclu-
ye la total entrega a Dios de modo que nada, en el propio
ser del orante o ajeno a él, pueda perturbarle. Es la exigen-
cia minima requerida por ser la oracién el trato intimo y
frecuente con Dios, su Gnico Sefior. Por ello ¢l orante no
debe acudir a la imaginacién (Or 67-68). Pero esto no sig-
nifica que Evagrio disienta de los maestros espirituales
posteriores que ensefiaron a rezar con todo el ser y anima-
ron a los principiantes a ayudarse de la imaginacién para
contribuir a la unificacién del ser y evitar su dispersién.
Cuando Evagrio afirma que «el intelecto estd en la pleni-
tud de sus fuerzas cuando no imagina ninguna de las cosas
de este mundo en el tiempo de la oracién» (TP 65), no hay
que interpretarlo en oposicidén a los métodos pedagégicos
posteriores, que recurren a la imaginacién.

Su intenci6n es enfatizar la importancia fundamental
del «temor y temblor, y la gran atencién (repsis)» (Bases,
XI), que exige la oracién. Para orar se requiere concen-
trarse con toda diligencia en Aquél a quien se dirige el
orante considerando bien a quién se dirige el orante, y re-
coger en El el pensamiento (Or 4). Evagrio no es propen-
0 a aconsejar al orante que medite en la humanidad de
Cristo {Or 115); pero seria desacertado afirmar que se
opone a ello. Sencillamente no recibié el don de propo-
nerlo, El sigue la tradicién de los maestros que ensefiaron
a buscar a Dios en la fe desnuda, que prescinde de la ima-
ginacién porque la fe desnuda no se acompaiia de gusto o
ayuda sensible, y aun, a veces, los rechaza. Sin embargo,
cuando se dirige a las virgenes tiene en cuenta su psiquis
peculiar y se adapta a ellas valorando las sensaciones espi-
rituales (V 55). Lo habitual en Evagrio es recomendar
tener vacia la mente de toda representacion, y estar en
guardia ante toda forma sensible de lo divino (Or 67-74).
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‘1. La colera y la blasfemia, enemigos principales
de la oracion

La célera es el impedimento mayor para la oracién, o,
al menos, a la que con mayor frecuencia cita en sus sen-
tencias (Or 13-14; 20-27; 51; 54; 65; 103; 145; 147). Cual-
quier pensamiento de cdlera o lujuria aceptados impune-
mente, suscita una deficiencia de virtud (Or 90; TP 23).
Evagrio describe, como fino sicélogo, el mecanismo que
siguen los pensamientos de célera durante la oracién: La
colera «exaspera al alma durante todo el dia, pero sobre
todo durante las oraciones subyuga al intelecto, repre-
sentindole el rostro del que le ha contristado» (7P 11;
Or 46). El demonio insinia en la oracién pensamientos
de colera (Or 24; 54; 103). Impide llevar la oracién a cabo
y arrastra al pecado, provocando el consentimiento en el
tentado. Pero el demonio se hace muchisimo mais insi-
dioso en la oracién si consigue que el monje, arrebatado
por la célera, incite a que el hermano abandone la vida
mondstica (7P 25). Entonces la célera se transformari en
tristeza si antes no se ha curado la llaga con un profundo
arrepentimiento. Evagrio atiende al conflicto que este re-
cuerdo en la oracién representa para toda la vida (TP 25).
El demonio de la célera sigue molestando incluso al
gnostico, y al espiritual que ha alcanzado la impasibili-
dad. Le pone todos los obsticulos posibles, especialmen-
te pensamientos de colera para impedirle llegar a la con-
templacién espiritual (Or 21; 47; 50; 53; 61; 64; 70-71; TP
63).

La célera, no obstante, puede hacer un buen papel en
favor de la oracién si se la dirige contra el demonio. Uti-
lizar la célera de este modo es hacerla obrar segin su na-
turaleza, que es combatir al demonio. En cambio, dirigir
la célera contra los hombres es hacerla obrar contra su
naturaleza (TP 24), e impedir la oracién.
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El lfamado «método antirrético» 3 combate al demo-
nio contraponiéndole palabras de rechazo (Or 94; 98), o
imprecaciones de la Sagrada Escritura (Or 92; 97; 100;
112; 135). Una vez hecho esto, a imitacién de Cristo en el
desierto, ya se puede orar.

Otra dificultad que procura el demonio contra la ora-
cién es «la blasfemia». Se emplea en sugerir blasfemias al
intelecto, con lo que queda manchado o incapacitado
parar orar. El que sufre tales tentaciones se siente aver-
gonzado al dirigirse a Dios. Y si consiente, le sugiere que
no es digno de dirigirse a El (TP 24). Tal sugerencia es
una caricatura del verdadero sentido de la culpa.

De la actuacién del demonio de la célera y de la blas-
femia se desprende un principio importante que estd en
la base de las reflexiones de Evagrio: El intelecto estd
hecho naturalmente para orar»(TP 49; Or 35-36; 53; 83).
Ahora bien, si el alma o el intelecto estdn infectados «por
los pensamientos, se sigue entonces que la oracién tam-
poco es pura» (TP 42). Se requiere la purificacién.

El modo de llevar a cabo dicha purificacién es lo que
interesa ahora. Paradéjicamente el medio que propone
Evagrio es precisamente la misma oracién. Evagrio pare-
ce decir: si quieres llegar a la oracién pura y sin distrac-
ci6n date a la oracién (Or 38; 63; 83; 87-88; 92; 94; 118).
Te surgiran dificultades al paso de dia y de noche: te ase-
diaran los demonios de la célera, de la fornicacién (Or
48; 90) y de la blasfemia (Or 139), pero el modo de ahu-
yentar tales inquilinos perturbadores es la misma oracién
(Or 97-101...), pues aunque no sea pura {Or 70; 75-76),

85. A. GUILLAUMONT lo denomina asi en: Evagre le Pontigue,
Traité, SC 171, p. 569. La obra de Evagrio Antirrbeticés es una aplica-
cién del sistema: cada uno de los ocho pensamientos es develado por
pasajes de la Biblia.
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siempre «la oracién fortifica y purifica el intelecto para la
lucha» (TP 49; cfr. Or 83; 126). No se obtendri de mo-
mento la curacidn de la parte apasionada; pero Dios el
bien mayor bien mayor del trato permanente con El (Or
34; cfr. ibid. 31-33; 89).

El proceso es lento y escalonado y produce una inte-
raccién constante: la oracién purifica el intelecto y, puri-
ficado éste, puede ejercer su funcién natural: «Orar»
(Or 84) y «combatir a los demonios en provecho de
todas las potencias del alma»(TP 49). El fruto es que el
intelecto estd dispuesto para orar, sin que las otras po-
tencias del alma —la parte irascible y concupiscible—
impidan la oracién. Por el contrario coadyuvardn a la
oracién, cada cual a su manera; la parte irascible por el
rechazo del mal y por el deseo de la experiencia de Dios:
«placer espiritual» (TP 24); la parte concupiscible, fo-
‘mentando la inclinacién a la virtud (TP 86). De este
modo el intelecto libre de la influencia de la memoria y
centrada su «atencién», se siente movido solamente por
la «aspiracién del conocimiento» (Or 45). Por mds que
el demonio continiie sirviéndose de cualquier pretexto
para «despertar todas las pasiones en la carne, a fin de
trenar, si le fuera posible, su éptima carrera y su ascenso
hacia Dios» (Or 47), no dejard de sentir esta ascension
hacia Dios.

2. Las asperezas del camino

Desde el comienzo propone Evagrio la tarea de puri-
ficacidn por la observancia de los mandamientos (Or 2).
El mismo forma el plan con lo mds caracteristico de su
sistema: desprenderse de los pensamientos apasionados
(Or 3; 9; 10-12; 21-22; 24; 26-27; 41; 54 etc), para llegar a
la impasibilidad. De una u otra forma éste ‘es el eje cen-
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tral de su pensamiento. Es el combate inflexible para lo-
grar el objetivo deseado por los monjes y odioso a los
demonios: la oraci6n espiritual (Or 50). Vencer la gula, la
fornicacién, la avaricia, la célera, el resentimiento y las
demis pasmnes (Or 51) no es tarea solo de meditacién,
ni menos ejercicio de mera concentracién. Se requiere la
adquisicién de todas las virtudes contrarias a las tenden-
cias pecaminosas. De ellas ya hemos tratado mis arriba.
Sin embargo hay que examinar también las sentencias
que exponen de manera mds general, pero realista, la du-
reza de esta ascesis.

Evagrio rehuye toda adulacién al que ya se ha puesto
en camino. Su pedagogia puede parecer incluso esparta-
na. Comienza sus sentencias, en efecto, convocando a la
lucha. Pero seria una imagen falsa de Evagrio pensar que
s6lo habla de lucha y dolor; desde el principio del cami-
no propone también el ejemplo estimulante de Moisés, el
que vio a Dios y fue su «constante compafiero» (Or 4).
Tales exigencias sélo son exigibles ante la perspectiva de
una meta trascendente en si misma.

La oracién se hace dificil en primer lugar por el en-
cuentro consigo mismo ante el pecado, la parte mds os-
cura de nuestro ser. Evagrio sabe sacarle provecho para
convertirlo de un obsticulo en un medio auxiliar: el
dolor de los pecados en virtud de las ligrimas del arre-
pentimiento, ablanda el alma y la dispone a combatir
(Or 5). Pero no hay que confundir el arrepentimiento
con el sentimiento de culpabilidad, que es una deforma-
cién y desvirtuaria su eficacia. El arrepentimiento nace
de la humildad, la caridad con el ofendido, y la confianza
en su perddn; la culpabilidad narcisista, del orgullo y
amor propio. El efecto del narcisismo es la autoestima fa-
risaica de creerse superior a todos por el don de lagrimas,
que es el mayor rechazo «al que da la gracia» (Or 7). El
remedio consiste en que los gemidos por los propios pe-
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cados sean tan humildemente secretos (Or 43), que pasen
inadvertidos a los demis e incluso a uno mismo. Las 13-
grimas auténticas, inspiran el temor de Dios, y la reve-
rencia en la oracién. Carecer de ellas ha de interpretarse
como enfriamiento en el amor del Sefior, si se piensa que
a uno no le son necesarias (Or 78).

La escatologia de Evagrio, de neto sabor origenista,
no le impide afirmar la conveniencia del recuerdo de los
pecados «y de la pena del fuego eterno, como castigo por
ellos» (Or 144; cf. M 54).

Todo sufrimiento soportado en el ejercicio de la puri-
ficacidn, bien sea por desgracias de todo tipo (Or 18),
bien por exigencia de rechazar toda clase de pénsamien-
tos que impiden el progreso, o el esfuerzo para dedicarse
con celo a adorar a Dios con mayor piedad y reverencia
(Or 143), cosecha su fruto en el momento de la oracién
(Or 19), revirtiendo su gracia en la oracién, purificindola
y vivificindola. Y ademds, la maceracidn de la paciencia
reporta alegria (Or 23).

3. De camino a la «oracion sin distraccdn»

Ademds de la oracién, «la lectura y las vigilias» ayu-
dan al intelecto a guardar silencio interior y no andar
«errante» (TP 15; Or 83). «El intelecto es ficil de dingir,
pero es irrefrenable tratindose de imaginaciones desho-
nestas (tas anémous phantasias)» (TP 48). El remedio
més adecuado que recomienda es la oracién en forma de
salmodia, junto con la paciencia y la misericordia, si la
resistencia procede de la parte irascible.

El principio fundamental es que el estado mds exce-
lente del perfecto es la oracién sin distraceién (Or 35;
118). El intelecto no estd sometido a los vaivenes de su
imaginacién, porque ha alcanzado la apatheia, pero el
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demonio trata de torpedear la impasibilidad cegando el
intelecto con la célera. e

Salmodia y oracién no se oponen, pero si parece
cuestionarse la mayor excelencia de una u otra. El si-
guiente pasaje es objeto de discusién: «Gran cosa es orar
sin distraccién, pero cosa atin mayor es salmodiar sin
distraccién» (TP 69). ;Quiere decir Evagrio que la sal-
modia sin distraccién supone mayor impasibilidad que la
oracién, y, por tanto, la oracién sin distraccién es inferior
a la salmodia sin distraccién? ¢O simplemente, y al mar-
gen de una comparacidn antagénica, quiere resaltar el
riesgo maés ficil de la distraccién en la oracidn silmica
por la continua variacién de sus motivos? Me inclino por
esta segunda interpretacidn a la luz de los textos del
mismo Evagrio, aun a pesar de la explicacién —no digo
opinién— del erudito A. Guillaumont, a quien es tan
deudor este trabajo #.

El mismo texto que él utuliza —Or 85— para probar
que la salmodia supone mayor impasibilidad, afirma
también, refiriéndose al conocimiento que suponen una y
otra, que la oracién sin distraccién es un estado mis ele-
vado, al que por lo tanto, no puede menos de correspon-
der una impastbilidad mayor, que es la base de la con-
templacién.

En un texto del mismo tratado (Or 35) Evagrio de-
clara la eminencia de este estado: «La oracién sin distrac-
cién es la actividad mds alta del intelecto». Y, en cuanto
se refiere a la sanacién de las pasiones, la salmodia es el

86. Estas son sus palabras: «Psalmodier sans distraction suppose
une impassibilité plus grande que de prier sans distraction. Evagre lui-
méme en donne la raison dans Priére 85: “La psalmodie appartient &
la sagesse multiforme, mais la priére est le prélude de la sience inmaté-
rielle et une”» (Evagre le Pontique, Le traité pratigue... SC 171, p.
655).
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remedio para recuperar la tranquilidad perdida por la c6-
lera, o sea la parte irracional, y, en cambio, la oracién es
el medio més excelente, para sanar la parte mis elevada
del alma, el intelecto: «La salmodia calma las pasiones y
apacigua la intemperancia del cuerpo. La oracién dispone
al intelecto, para que realice la actividad que le es propia»
(Or 83; cfr. TP 15)

La «sabiduria multiforme» que atribuye a la salmodia
es la de Dios manifestada a través de la creacién, e inclu-
so en la revelacién biblica. Corresponde a Ia grosis physi-
ke percibir la comunicacién de Dios a través de ese doble
lenguaje. La oracién, en cambio, es «una elevacidn del in-
telecto hacia Dios» (Or 35; cfr. ibid. 3-4; 34), una rela-
cién personal profunda con Dios, que no parte ya de las
obras que remiten a Dios (Or 60), sino que es admira-
cién ante Dios mismo, la fuente del conocimiento inma-
terial y uniforme¥.

4. La oracion dg;l monje en la Iglesia

Evagrio parece adclantarse a su tiempo cuando
habla de la mutua integracién del carisma mondstico y
del ministerio clerical en la vida de la Iglesia. No son
frecuentes estas expresiones entre los monjes del desier-
to. La experiencia pastoral de Evagrio antes de ser

87. Un estudioso infatigable de las relaciones entre salmodia ¥
oracién, A, DE VOGUE, Régle de Saint Benoit, 1. V, SC 185, pp. 555-
588; Id., t. VII, §C s/n., Paris 1977, pp. 206-221, aporta el testimonio
de Evagrio entre otros muchos. Su tesis ¢s que la salmodia es una me-
ditatio en sentido medieval, es decir, una repeticién o rumia de Iz Es-
critura, y el silencio que se tenia siempre después de cada salmo es la
oratio. En el articulo «Psalmodier n’est pas prier», Ecclesia Onras 6
(1989), pp. 7-9, especifica mis la postura de Evagrio.
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monje le ayudé, sin duda, a intuir estas amplias pers-
pectivas.

La frase que hizo fortuna, y que es ya un axioma cli-
sico al que recurren hoy dia los monjes para dar razén de
su vocacién en la Iglesia, es personal del mismo que sien-
do clérigo tuvo que huir al desierto para superar la tenta-
cién. Ahora se ve claramente que no fue una evasién,
sino una ocasién para entregarse a Dios, v que al vivir
con autenticidad su vocacién encontré que ésta también
participa de la misi6én de la Iglesia: «Monje es aquél que,
separado de todo, estd unido a todos» (Or 124). Vivencia
que expresard de miiltiples maneras en varias sentencias
en las que define la concepcién integral del monje. El
monje no ora por los demdis porque se considere mejor
que los que no viven en el desierto: «Dichoso el monje
que se cree el desecho de todos» (Or 121), y también:
«Dichoso el monje que mira la salvacidén y el progreso de
todos como propios, con total alegria» (Or 122). El
monje se separa de los demds no por creerse mejor, sino
porque vive profundamente su comunién e identifica-
cién con todos, sin excepcidn, a través de la oracién:
«No es justo orar solamente por la propia purificacién,
sino también por la de toda tu raza, a fin de imitar una
conducta angélica» (Or 40). En el dltimo capitulo del
Tratado prictico dirigird la exhortacidén a la caridad, en
cambio, a los que se benefician del trabajo ministerial de
los sacerdotes y los ancianos, para que sepan correspon-
derles con aprecio (7P 100).

B. A LAS PUERTAS DE LA CONTEMPLACION
En el Tratado prictico Evagrio no aborda directa-

mente el tema de la contemplacién. Lo estudia en Ef
Grndstico . Hace una exposicién mds teolégica en Los Ca-
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pitulos Gnésticos. En cambio, en los capitulos Sobre la
oracién trata el tema desde una nueva perspectiva viven-
cial muy profunda. Sera necesario reparar en las senten-
cias A los monjes, por sus muchas referencias al tema del
conocimiento.

La pridctica y la impasibilidad son los presupuestos
para llegar a la contemplacion. El Tratado prictico nos
acerca a sus puertas.

Una primera comprobacién nos sorprende: la rica
ambigiiedad de vocabulario que usa Evagrio en la exposi-
cién. Se diria, con cierta cautela, que juega con los siné-
nimos y usa de ellos conforme a su estilo criptico. Frente
a esta estrategia usaremos la correspondiente tictica de
buscar en su obra las concordancias y los lugares para-
lelos.

Ya hemos expuesto la doble concepcién evagriana
de Ia vida de oracién, pero recordémosla esquemdtica-
mente. Segin el esquema bipartito, comprende la vida
prdctica y la vida gnéstica (bios praktikds / gnostikos)
(TP prél. [9]). Mds frecuente es el esquema tripartito, a
saber: préctica, fisica y teologia (praktike, physike, theo-
logike). La physike y la theologike se corresponden en
conjunto con lo que antes habia denominado Bios gnos-
tikos. La physike o physike theoria, comprende la con-
templacion de los seres naturales, lo que también deno-
mina grosis ton onton ®. La theologike o theologike the-
oria, tercera gran divisién, es el culmen de la contem-
placién y el objeto al que Evagrio le asigna el conoci-

88. TP 3. Como hemos comprobado, para Evagrio vienen a ser
muchas veces sinénimas las expresiones contemplacion y conocimiento
(theoria, gnosis), lo mismo que cuando los emplea adjetivados: con-
templacién espiritual, conocimiento espiritual; conocimiento natural,
contemplacién natural; conocimiento de la santa Trinidad y teologia.
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miento de la santa Trinidad, gnosis tes hagias Triados
(TP 84; cfr. M 136)

La distincién evagriana entre el reino de los cielos y el
reino de Dios, no tiene base en el Nuevo Testamento, ya
que alli ambas expresiones son sinénimas. Pero Evagrio
hace esta distincién para aplicarla a su esquema tripartito.
La expresién «reino de Dios» la reserva para la contem-
placién de Dios mismo. La de «reino de los cielos», pro-
pia de la segunda etapa, expresa el mundo espiritual pro-
pio de los dngeles, pero no sélo su mundo, sino también
el mundo material contemplado en su estructura esencial,
imperceptible al sentido de la vista. Por ello ha cuidado
precisar que se trata del «conocimiento verdadero de los
seres», contraponiéndola a su caricatura, procedente «de
los herejes» (M 125-130), de «los impios y los demo-
nios»; «contemplacién espesa» que éstos comunican a
«algunos de los que les pertenecen». La verdadera con-
templacién se adquiere «por la prdctica de los manda-
mientos y por las doctrinas verdaderas» (KG VI, 1-2; ),
por la sabiduria y la prudencia; gracias a ella se tiene el
conocimiento verdadero no contaminado con las doctri-
nas de los demonios y sus artes (M 123).

«El Reino de Dios es el conoamiento de la santa Tri-
nidad que se extiende al igual que la constitucion de
nuestro intelecto y supera su 1ncorrupt1b111dad» (TP 3).
Evagrio hace de él el grado mis alto de contemplacién,
grado al que también Gregorio Nacianceno * denomina-
ba asi. Como la sustancia del intelecto es incorruptible en
funcién del conocimiento de los seres, afiade légicamente
que «supera su incorruptibilidad», para especificar que
su sustancia es mds que incorruptible. Aplicando el prin-

89. Or 40, 45 en: PG 36, 424 C; citado por A. GUILLAUMONT,
Evagre le Pontigue, Traité, SC 171, p. 501,
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cipio de la filosofia neoplatdnica, se puede decir que ad-
quiere una cierta connaturalidad con lo que conoce.
Luego, su sustancia es eterna en razén de la contempla-
¢i6n de la santa Trinidad (Cfr. KG 111, 33).

1. Estructura antropoldgica y contemplacion

Mientras esté el hombre enfermo y las potencias del
alma no obren segin su naturaleza es imposible la con-
templacién. Cualquier pensamiento apasionado impide
la oracién pura (Or 4; 9; 11; 54). La parte irascible, por
ejemplo, obrando sin estar sanada «ahuyenta el conoci-
miento» (TP 99). Asi pues, el requisito previo es sanarlas
por la impasibilidad (Or 53), o lo que es igual, adquirir
las virtudes; pues el fruto de las virtudes es el conoci-
miento (gnosis) (TP 90). Hay una interaccién mutua. Por
el ejercicio de las virtudes se llega a la impasibilidad. Y a
su vez, la gnosis es la que hace crecer entitativamente y
salir de la etapa inicial: el «alimento [de la impasibilidad]
es el conocimiento (gnosis), que ella sola acostumbra a
unirnos a las potestades santas»(7TP 56). El solo cumpli-
miento de los mandamientos no sana de raiz las poten-
cias enfermas. Los cauterios no bastan, y hay que recu-
rrir 2 un agente externo en ayuda de nuestra transforma-
cién, «la gracia del Creador» (TP 53), «de Dios, que es
quien da la oracidén al que ora..., es decir, el Espiritu
Santo y tu Hijo unigénito» (Or 59). Pero el camino
compromete la participacién del cuerpo: no se puede
«alimentar su carne sin medida» (TP 53) y excusarse
después, diciendo que el cuerpo les tiene sujetos. Los
que conocen cémo obra Dios en los que se disponen a
luchar «han adquirido la impasibilidad del alma y han
percibido en cierta medida la contemplacién de los

seres»(ibid.).
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Evagrio tiene un término muy personal para signifi-
car la diferencia de estado de quien aiin se encuentra en
un nivel elemental luchando contra el demonio, y el de
quien ha llegado a la apatheia y contempla «las razones
de esta guerra» (TP 83). Este ultimo afiade al cumpli-
miento de los mandamientos «las contemplaciones ade-
cuadas» (TP 79). Este nuevo estado privilegiado del que
ha vencido a los pensamientos y es impasible no le viene
por sus fuerzas, sino que la ha recibido a través del don
de la contemplacién o «gnosis», que «arrebata a las altu-
ras [al intelecto] y lo separa de las cosas sensibles» (TP
66). Y la lucidez sélo puede provenirle de no estar ya in-
fluenciado por «la parte irracional del alma»(ibid.). En
virtud de su nuevo estado impasible adquiere una mayor
independencia de su sensibilidad, que le capacita para no
ser engafiado por el demonio, como en el estado de la
vida prdctica, inferior al de la impasibilidad.

La estructura antropolégica forma una pirimide en la
que las tres partes del alma actdan de forma adecuada a
su naturaleza. La parte concupiscible se halla en la base
con su deseo de la virtud. Sobre ella, la «parte irascible
lucha por» la virtud buscando el placer espiritual. Y en la
ctispide de la pirdmide, «la parte racional [0 intelecto] se
aplica a la contemplacién de los seres» (TP 86; 24). En
este punto se da la perfecta compenetracién de las tres
partes,

2. Angeles, demonios y contemplacion

La guerra de los demonios, cuando se libra en «la
parte apasionada del alma», es sefial de que éstos se opo-
nen a la contemplacién sélo mediatamente, impidiéndole
el progreso espiritual al principiante. Los ataques van di-
rigidos a sus pasiones correspondientes a la parte irascible
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y concupiscible. Pero al gnostlco se le oponen los demo-
nios de manera caracteristica, acosando la parte racional
(logistikon) y «se les llama enemigos de toda verdad y ad-
versarios de la contemplacién» (TP 84). La virtud caracte-
ristica del contemplativo es pues la sabiduria (sophia),
cuyo papel consiste en «contemplar las razones (logoi) de
los cuerpos y de los seres inmateriales»(TP 89). Los
demis hombres tienen un conocimiento meramente empi-
rico, pero el contemplativo, que ha obtenido un conoci-
miento superior «junto a Cristo» (para Christou) (TP 50),
llega hasta las razones de los seres, su constitutivo pro-
fundo. Este conocimiento iluminado, descubre inmediata-
mente los ardides de las tentaciones del demonio, de tal
manera que ya no es engafiado (TP 57; 83; M 123).

Los dngeles tienen su misién positiva, y, aunque son
nombrados con mucha menos frecuencia en la obra de
Evagrio, sopesado su influjo, éste resulta mucho mas de-
cisivo que el de los demonios: «Cuando un dngel se acer-
ca, se apartan inmediatamente todos aquellos que nos in-
quietan» (Or 30). Su accidn es contundente, inmediata y
eficaz. Actia alli donde se decide la oracién, en el inte-
lecto (Or 75). Le mantienen al intelecto al margen «de
toda turbacién, acedia y negligencia» (Or 76). Es mis, es-
clarecen las razones de los seres (Or 80), con la ventaja
que supone para la lucha. Una conducta negligente que
descuidase tales beneficios, y no sacase provecho de sus
inspiraciones y apoyo de la oracién, seria causa de irrita-
¢ién para ellos ante tan manifiestos desprecios (Or 81).
Pero la primacia que se debe dar a Dios es tan fielmente
observada, que por no perder el estado de oracién, un
monje no prestd atencién a unas consoladoras aparicio-
nes de dngeles (Or 112). Tales visiones ni se deben desear
(Or 115), y cuando ocurren, hay que cerciorarse invo-
cando a Dios (Or 94). El monje imita a los dngeles oran-
do por los demds hombres (Or 40), pero es igual a los
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ingeles en la oraci6n pura que le hace desear ver el rostro
del Padre (Or 113). La contemplacién, comprobamos
una vez mds, es un don pasivo al que sélo cabe disponer-
se, v aun siendo Dios quien la concede, son los dngeles
quienes muchas veces hacen de intermediarios, pues ellos
«nos colman de contemplacién espiritual (preumatike
theoria)» (TP 76).

La contemplacién procura una estabilidad en el bien.
Y a ésta solo se accede por la contemplacién. La prictica
tiene su limite; pero hay que esperar a que Dios conceda
misericordiosamente algo inconquistable en esencia: la
«gnosis». Mientras llega este momento, hay que ejercitarse
paciente y ardientemente «mostrando a Dios que nuestro
fin es encaminar todas las cosas en orden a su conocimien-
to» (TP 32), sin pretender adelantar su hora. Pero, una vez
otorgado este don, el placer que da el verdadero amor difi-
cilmente serd desplazado por otros atractivos insignifican-
tes (Or 153), aunque sea el sentirse importante. El con-
templativo no se mira a s{ mismo, busca el conocimiento
que viene de Dios en cuanto que es don suyo. Nada mis
grande y mds estable que la contemplacién espiritual para
«el que ha alcanzado el conocimiento y disfruta del gozo
que de él procede» (TP 32). «El placer espiritual y la beati-
tud que le sigue» (TP 24) es el cometido natural de las pa-
siones. La parte irascible (¢hymos), cuando estd sanada por
la impasibilidad, combate a los'demonios y es décil a las
inspiraciones de los dngeles hacia el placer espiritual. Los
demonios tratan por su parte de invertir esta concupiscen-
cia con sugestiones; el placer que buscaria entonces la
parte irascible, serfa hacer la guerra a los demis hombres,
«a fin de que, cegado el intelecto y apartado del conoci-
miento, llegue a renegar de las virtudes» (ibid.).

Hacer clandicar de la lucha al que ha vencido de mo-
mento, o impedir que llegue a la contemplacién al que se
acerca, es la tenebrosa tarea de los demonios. Porque no .
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se hallardn «<hombres més rencorosos que los demonios»
(TP 5). Se sirven, para impedir la contemplacién de su
connatural versatilidad por la cual sugieren pensamientos
de lujuria o de blasfemia. Pero la sugestién no es caida,
mientras el hombre movido por la pasién no consienta
" en su interior los pensamientos. Si falta esa colaboracién
de la parte apasionada del alma «no serd un impedimento
para nosotros en orden al conocimiento de Dios» (TP 51)
el influjo de los demonios.

3. Caridad y conocimiento

Una de las constantes de Evagrio es su realismo, a pesar
del innegable matiz intelectualista de su espiritualidad.
Pero no se puede ocultar tampoco esta faceta por mis pa-
radéjica que sea para el conjunto. No se le puede achacar a
Evagrio una contradiccién con su sistema por su insistencia
en la caridad como virtud necesaria para alcanzar el conoa-
miento mistico . Ciertamente la imbricacién de ambos as-
pectos a nivel conceptual quizds parezca mis problemitica,
pero a nivel experiencial, y en este aspecto es plenamente
realista, su conviccién le brota de la vivencia en su andadu-
ra mondstica y de su paternidad espiritual.

Son muchas las veces que recuerda Evagrio la necesi-
dad de curar la parte irascible y concupiscible, para que el
intelecto cumpla su funcién més elevada, la de orar. No
cabe duda que los pensamientos apasionados impiden la
contemplacién, y el conoamiento que de ella proviene. El
pensamiento de la c6lera le ha requerido un tratamiento
mds extenso en su obra. Pero las divisiones de la vida espi-
ritual no son geométricas. La caridad no cae dentro de la

90. J. DRISCOLL, «Gentleness in the Ad Monachos of Evagrius
Ponticus».
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prdctica, cosa que llama la atencién, porque en dicha etapa
es cuando hay que sanar la célera. ParadGjicamente Eva-
grio insiste mucho en la caridad y en la mansedumbre una
vez que se encuentra el monje en la impasibilidad. Esto
denota que la curacién que requiere la parte irascible se
extiende a lo largo de toda la vida espiritual, en sus esta-
dios més elementales o en los més elevados.

La oracién implica una serie de requisitos que van
desgranando los primeros capitulos del Sobre la oracion.
Inmediatamente unidas aparecen las insistentes adver-
tencias sobre la célera (Or 12-27). En la oracién se expe-
rimenta mis ficilmente la luz de la conciencia para dis-
cernir nuestras acciones. Por eso nos hace apreciar que,
ante tal juicio, es engafiosa la compensacién de la célera
o de la venganza, porque poco después serd un gran dis-
gusto interior (Or 12). Tanto si se trata de venganzas re-
alizadas o proyectadas (Or 13; 24), es imposible orar
como conviene, si se entristece al hermano por motivo
de la célera (Or 20). Puede haber motivos objetivos para
la correccién fraterna, pero el modo de hacerla ha de ser
tal que el que corrija no se haga réprobo por haberse en-
colerizado (Or 25). Un motivo tan plausible como hacer
bien a otro se puede volver en mal propio, si no se vigila
para evitar la vanidad, de la que se serviria el demonio,
para lograr que la mis minima opinién en contra le irri-
tase y le hiciese perder lo que habia ganado (Or 137). La
reconciliacién es el medio para restablecer la armonia y
ejercitar la humildad (Or 21; 147). La caridad es «el
freno de la fuerza irascible» (TP 38), y ya desde la pric-
tica resulta ser el remedio més eficaz (TP 84) para sanar
las pasiones.
~ En la cadena de virtudes la caridad queda situada en
'la etapa de madurez en la vida espiritual, en la impasibili-
dad (TP 81; M 67), y su objetivo es el conocimiento: «La
culminacién de la caridad es el conocimiento de Dios»
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(M 3). El resentimiento bloquea el acceso al conocimiento
(M 13). Como son incompatibles riqueza y caridad, tam-
bién se priva del conocimiento quien no se ejercita en la
pobreza (M 16-17; 25-31).

Evagrio da también a la caridad el nombre de manse-
dumbre (praytes). Y el caracteristico realismo de Evagrio
establece una vinculacién entre mansedumbre y contem-
placion (M 31; 35; 43; 77; 87; 94; 99; 107; 111-112; 122). El
contemplativo no puede evadirse de la realidad sin caer en
el falso conocimiento, que proviene de la herejia (M 71;
125-128; V 54), y del resentimiento y falta de amor (M 43).

- Para resaltar la importancia de la mansedumbre usa
Evagrio el estilo proverbial comparativo «mds vale tal
cosa que tal otra», y acude a semejanzas y contrastes
chocantes que tratan de expresar la importancia sobre un
punto particular. Y aunque Evagrio y sus lectores estin
convencidos de la excelencia de la vida mondstica y de las
ventajas que ofrece para la salvacion, no repara en des-
mentir este esquema, aceptado por todos, para estreme-
cer las conciencias de los monjes que son negligentes en
el dominio de su célera (M 8-10; 34; 36; 41-42; 77-78; 84-
85; 90; 99-100; 104; 112-114).

4. Conoamiento e ignorancia

El conocimiento, o contemplacién mds sublime de la
Santa Trinidad, no es algo que Evagrio pretenda reservar
para un circulo cerrado de amigos o privilegiados. Eva-
grio tuvo amigos que acudian a €l para esclarecer su ex-
periencia, y buscando una guia en su vida espiritual. Pero
nunca considerd que el conocimiento fuese un privilegio
de una minoria seleccionada a su antojo. Su actitud es
abierta y franca, y advierte de la gravedad que origina el
desprecio del conocimiento de Dios, y el rechazo de su
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contemplacién (M 109). Basta el deseo, amar la miel del
conocimiento, para que el Espmtu vuelque en el orante
sus riquezas (M 115). La dnica condicién es que el que
ora trate de honrar y servir al Sefior (M 116), y reposar
en el corazén de Cristo. Asegurado esto, se lo concederi
(M 120), pues es gracia (M 122), no conquista humana
(M 128-130). Y si parece muy sublime este grado, Eva-
grio infunde confianza, pues la fidelidad en el cumpli-
miento de los mandamientos conduce a la prdctica y a la
mansedumbre. Esta base dispone para recibir la gracia
mayor de la contemplacién de los seres, del juicio, y de la
Santa Trinidad (3 132-133; 135-136).

En el capitulo 87 del Tratado prdctico se vislumbra
una conviceién de Evagrio, expresada una vez mis de
modo criptico. Conforme a su estilo, dispersa las claves
de interpretacién a lo largo de su obra, en vez de poner-
las pedagégicamente juntas. Parece enteramente normal
que diga que «quien progresa en la contemplacién dismi-
nuye en su ignorancia». Pero cuesta aceptar su falta de
légica con el principio que establece en los Capitulos
Gnésticos: «Aquél cuyo conocimiento es limitado, su ig-
norancia también es limitada; y aquel cuya ignorancia es
ilimitada, su conocimiento también es ilimitado» (KG III,
63). Una pista para interpretarlo es la distincién entre un
conocimiento y otro: conocimiento de los seres o natural,
y conocimiento de Dios* o teologia. La diversa categoria

91. No entiende Evagrio la grosis tox Theos en un sentido de ge-
nitivo objetivo, como cuando lo aplica a los seres corporales, gnosis
ton gegonoron. S6lo Dios tiene una ciencia infinita de si mismo y es
quien puede conocerse enteramente. No se pueden aceptar las conclu-
siones que saca U, VON BALTHASAR («The Metaphysic and Mystical
Theology of Evagrius»... pp. 192-193). Segin él Ja contemplacién de
Dios serfa la apropiacién de su ser y la confusién con su ser en la Mé-
nada original. Evagrio seriz entonces mds budista que cristiano.
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de seres, limitados unos, e infinito el otro, hace que el co-
nocimiento o la ignorancia, sean a la vez limitados o infi-
nitos.

Lo mismo ocurre cuando introduce en este capitulo
una distincién paralela para la ignorancia: «en lo que
concierne a la ignorancia, hay una, se dice, que tiene un
término y otra que no lo tiene» (TP 87). El conocimiento
o contemplacién de los seres es limitado. A un conoci-
miento limitado le corresponde una ignorancia limitada
también. Es imposible comprender a Dios por el conoci-
miento (KG 1, 71), pues Dios es inefable. Luego, como el
objeto del conocimiento de Dios es infinito, también lo es
la ignorancia del que pretende comprenderle. Para mejor
entender esta visién de Evagrio hay que tener en cuentaa
Filén y Gregorio de Nisa, quienes, en sus respectivas
obras sobre Moisés, serian las fuentes de Evagrio en este
punto *2,

Lo cierto es que su teoria de la ignorancia estd mds
relacionada con el pensamiento patristico que con los
tilésofos. No es una docta ignorancia semejante a la
teologia apofatica o tiniebla mistica, sino aquella ig-
norancia o «conocimiento de la Trinidad que es el
inico ilimitado, por tratarse de la sabiduria esen-
cial» 9, pero participar en imagen no crea identifica-
cién.

92. 1. HAUSHERR, «Ignorance infinie», reproducido en: Hésy-
chasme, p. 47.

93. PITRA, Analecta sacra 111, p. 354; citado por I. HAUSHERR,
«Ignorance Infinie ou science infinie?»; reproducido ¢n I. HAUSHERR,
Hésychasme, pp. 238-246. Estas son sus palabras: «<Les formules
“bienheureux qui est arrivé a la science infinie” et “bienheureux qui
est arrivé a la ignorance infinie”, grammaticalement contradictoires
I'une 2 "autre, equivalent 'une 2 I'autre psychologiquement» (:bid., p.
245).
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Evagrio afirma que el hombre es imagen de Dios.
Pero esto no le da pie para igualarse a E1%. Su ignorancia
es infinita con respecto a Dios. Por paradéjico que pa-
rezca, el contemplativo adquiere por gracia un conoci-
miento ilimitado, en cuanto ha entrado en otra esfera, y
participa de la ciencia infinita de Dios. Pero también en
esta participacion no hay que perder de vista, que partici-
par del conocimiento de Dios no iguala al Dador de la
contemplacién. Ya que se participa en la medida escasa
de su relativa capacidad receptiva.

5. Oracién pura y contemplacion de la Trinidad

Una de las novedades de la mistica evagriana consiste
en identificar las etapas mds elevadas de la oracién y de la
contemplacién %. Hay para Evagrio una identificacién
entre el vocabulario con el que da a entender el paralelis-
mo entre la oracién pura y los grados mis elevados de la
contemplacién. Es también idéntico el camino de purifi-
cacidén que lleva a la contemplacién y el que lleva a la
oracién pura. Para alcanzar la contemplacién es necesa-
rio ser purificado por la prdctica y adquirir la impasibili-
dad. Para poder orar es necesario igualmente ser purifi-
cado. Es una idea que repite continunamente Evagrio en
los capitulos Sobre la oracién. Y no solamente debe evi-
tar no caer en ¢l pecado, sino que el perfecto orante tiene
que estar libre de los accesos de ira y del pecado (Or 71-

94. «El nous es incorporal no por el hecho de ser la semejanza de
Dios, sino porque ha sido hecho capaz de ello» (KG VI, 73: ed. GUI-
LLAUMONT, p. 247)

95. Cf. I. HAUSHERR, art. «Contemplation chez les orientaux ch-
rétiens», en: SDp 11, 1783-85.
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72; 145; TP 64-68). Tampoco los pensamientos deben ser
obsticulo ni para la oracién ni para la contemplacién,
pues tenerlos sometidos es el requisito previo para la im-
pasibilidad (Or 69-70).

Una frase de Evagrio, que ha hecho fortuna, no
siempre es bien entendida por aquellos que desconocen
el lenguaje de nuestro autor, sobre todo los lectores oc-
cidentales. Dice asi: «Si eres tedlogo, orards verdadera-
mente; y si oras verdaderamente, eres telogo» (Or 61).
Para nuestra mentalidad occidental tradicional, que se-
para el tedlogo del orante, esta afirmacién resulta extra-
fia y dificilmente comprensible. En Evagrio subyace el
concepto de teologia como ciencia del que conoce a
Dios por la experiencia de la oracién, el mistico. El te6-
logo de Evagrio no es el profesional de la especulacién
que se ha formado en una escuela %, sino el que ha alcan-
zado el grado de la contemplacién (M 120). Pero aun
éste, cuando hubiese llegado a comprender algo de Dios,
ello es insignificante en comparacién con su «visién de
Dios» (KG V, 26). La frase de Evagrio sélo es rectamen-
te comprendida si se entiende como expresién de la
identificacidén entre oracién pura (la oracién de fe des-
nuda) y la contemplacién, que se realiza también por la
fe. Dentro de su sistema el grado miés elevado lo consti-
tuye la contemplacién de la Trinidad o teologia (TP prol.
[8); 1; 3; M 136).

La misma identidad podemos encontrarla a propésito
del intelecto (nous). Si el intelecto esti hecho para orar
(TP 49; Or 84), también se da en él la exigencia de la con-
templacién (TP 79; M 135-136). Incluso, el intelecto dis-
cierne mejor por la oracién (Or 84). Lo que se corres-
ponde con la conviceién evagriana, segiin la cual, una vez

96. Cf. I. HAUSHERR, Le Traité de la priére... coment. al cap. 60.
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curada la parte pasional del alma por la impasibilidad, el
intelecto discierne de manera intuitiva y eficaz las tenta-
ciones, y puede vencerlas ficilmente en esta etapa con-
templativa,

N1 la oracién pura, ni la contemplacién son estados
que se alcancen por las propias fuerzas. Sélo nos dispo-
nemos a ella por la oracién perseverante. Y por la pacien-
te y humilde espera de que Dios se digne conceder tan
preciado «carisma» (Or 87), cuando quiera. Sin esa dis-
posicién a «la gracia del Creador», normalmente no se
puede gozar del don de la contemplacién (7P 53). Una 'y
otra son gracia. La oracién es un don gratuito, sin que
por ello deje de exigir en el orante la lucha contra los
pensamientos que impedirian al intelecto darse a la activi-
dad que le es propia (M 97} y connatural, la contempla-
cién. Pero el resultado no es el producto de tales medios,
sino un «gloriosisimo don» (Or 70).

La identificacién de ambos estados converge en un
punto que conviene resaltar. Hay una expresién en la que
Evagrio parece que alude a los éxtasis en la contempla-
cién, no contradice, ni siquiera atenua la justa reserva
que adopta respecto a ellos. La contemplacién, «arrebata
a las alturas y separa [al nows ] de las cosas sensibles» (TP
66), pero sin alterar ni transformar su naturaleza. Curio-
samente, los éxtasis que llaman la atencidén de Evagrio se
dan por el extremo contrario: los éxtasis diabdlicos, que
pueden degenerar en «la alienacién (ekstasis) del intelec-
to» (TP 14; of. M 62-63).

No es en el éxtasis donde pone Evagrio la cima de la
contemplacién, sino en la purificacién siempre mds
profunda del intelecto (Or 117). En esta linea, Evagrio
ofrece una serie de cautelas para no dar crédito ficil-
mente a las visiones (Or 94; 99; 112; 114). Son con fre-
cuencia trampa del demonio, quienes se hacen pasar por
ingeles (Or 95). La mejor ayuda preventiva es la ora-
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cién breve e intensa (Or 94-98). Aunque no habla de los
éxtasis misticos, su criterio es seguro e instructivo. La
prevencién ante unos u otros fenémenos extraordina-
rios no es mala, es muy conveniente en una cuestién pe-
ligrosamente engafiosa y no hay nada mejor, ni mis
acertado que la accién del intelecto sin intermediario
(Or 3), sin distraccién, en la absoluta inefabilidad de
Dios, en perfecta inmaterialidad y estando desasido de
todo (Or 114-120).

La humildad es imprescindible al contemplativo para
discernir eficazmente en el anlisis de su experiencia, no
dejindose engafiar por éxitos inmediatos y ficiles (Or
131-136). En resumen, no es aconsejable darse ligera-
mente por aprobado en el examen de las virtudes funda-
mentales, que algunos pretenden pasar por alto (Or 145-
148). El recuerdo de los propios pecados debe acompa-
fiar siempre desde los primeros pasos (Or 5-8; 144), que
nunca deben darse por superados, pues jamis se es digno
del conocimiento divino (Or 121-123; 63).

Por ultimo, la comparacién y mutua dependencia de
oracién y contemplacién nos advierte de la estrecha rela-
cién, y aun identificacién tedrica y prictica, que se da
entre ambos estados. Por una parte la oracién es el motor
que impulsa a la contemplacién para elevarse: «La ora-
cién es el proemio del conocimiento inmaterial y unifor-
me» (Or 85). Pero eso no quita que ambas colaboren en
la aspiracién hacia el grado supremo de contemplacién:
«El conocimiento es excelente, pues ayuda a la oracidn,
despertando la fuerza cognoscitiva del intelecto en orden
a la contemplacidn del conocimiento divino» (Or 86).
Evagrio no habla en esta ocasién de la oracién pura, sino
de los grados escalonados de la oracién. La contempla-
cién de los seres inmateriales y la oracién que no ha al-
canzado la cima de la perfeccién estin en un mismo
plano, pero una y otra se compenetran para preparar
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progresivamente a la recepcién de la gratuita consuma-
cién mistica,

La originalidad de Evagrio en este punto, nada censu-
rable de sospechosa ortodoxia, la clara exposicién, en-
contraste con su estilo criptico, y la formulacién de su
pensamiento en breves sentencias que facilitan la lectura,
han contribuido a que se convirtiera en un maestro espi-
ritual de muchas personas durante siglos y en 4reas geo-
grificas muy diversas. La dificultad de sus cripticismo ha
podido ser obviada por sus lectores con la frecuentacién
de sus obras, pues la oscuridad de una expresién es com-
prendida por la claridad de otra, a la luz de la integracién
arménica de su teologia espiritual.

VIII. EL LUGAR DE CRISTO EN EL
SISTEMA ESPIRITUAL EVAGRIANO

Si se examinan las obras de Evagrio, en particular las
aqui publicadas, se puede observar que carece de una
orientacién cristoldgica muy definida. Pocas veces nom-
bra a Cristo en ellas. No todas estas alusiones revisten la
misma importancia. Pero sin duda que son significativas
y que la fe cristolégica en ellas confesada es ortodoxa.

La condenacién que se hizo de la cristologia evagria-
na en diversos concilios fue justa como lo habian advert-
do tanto I. Hausherr, como U. vonBalthasar, y tal cual lo
ha demostrado tltimamente A. Guillaumont?. Las obras
que aqui ofrecemos no presentan ninguno de los proble-
mas ya estudiados, a los que afectan las decisiones conci-
liares. Quedaba por estudiar cuil es el puesto de Cristo:

57, Les «Kephalaia gnostica», pp. 37-39; 151-156. V, CODINA, E!
aspecto cristolégico, pp. 75-76.
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si es el centro de su espiritualidad, si su sistema estd todo
él ideado desde esta perspectiva, o tiene una significacién
peculiar que no se adapta a estos esquemas.

1. Jesucristo en «Obras espirituales»

El lector que se llegase a la seleccién de obras que
hemos hecho, o a otras similares, sin conocer los Capitu-
los gndsticos sobre todo, y sin saber de su condena por
los concilios, sacaria la conclusién de que la fe cristoldgi-
ca de Evagrio no sélo es ortodoxa, sino la de un ferviente
cristiano. Tal es el tratamiento que recibe la persona de
Cristo en estas obras. Sobrepasa con mucho lo respetuo-
$0, para hacernos participes de una vivencia de discipula-
do bajo la guia de Jests.

Asi mismo se puede constatar que la confesién de fe
en Jesucristo tiene en cuenta los principales titulos cristo-
légicos que encontramos en el Nuevo Testamento: Jesus,
Salvador, Modelo, Esposo, Cristo, Verbo, Sefior, Dios.

Los testimonios de su adhesién a Cristo, de la con-
fianza en su intercesién y de la confesién de que El es el
modelo, y quien sustenta ¥ da sentido a toda su existen-
cia cristiana, y al edificio espiritual que ha ideado, mere-
cen una explicacién, dado el contraste que pueden ofre-
cer con los juicios que han emitido los grandes eruditos
que se han ocupado de la mistica evagriana.

2. Cristo en el plan de salvacion y
en el sistema evagriano

Evagrio parte de su fe cristiana en la exposicién de su
doctrina espiritual, y, en consecuencia, Cristo ocupa en
ella el centro del plan de salvacién. Esto es evidente en el
conjunto de las obras de la presente edicién. Los proble-



INTRODUCCION 127

mas surgen en los Capitulos gndsticos y en su correspon-
dencia epistolar. La distincién que establece entre el
reino de los cielos y reino de Dios (7P 2-3), puede ser
considerada una sutil distincién escoldstica de valor pe-
dagégico. Vista, en cambio, a la luz del conjunto de sus
obras presenta reparos dogmaticos serios. El reino de los
cielos o de Cristo es la contemplacién de los seres mate-
riales (enylon gnosis), y el de Dios, la de los seres inmate-
riales. Cristo como Verbo en su divinidad es el fin y ob-
jeto de nuestra contemplacién ®, y constituye el reino de
Dios. En cambio, Cristo en su humanidad es el intelecto
creado supremo, que nunca perdid su perfeccién origi-
nal, a diferencia de los dngeles, los hombres y los demo-
nios. En virtud de su categoria suprema sirve de media-
dor a los otros intelectos creados para contemplar la di-
vinidad y es centro de gravitacién de todos ellos hacia
una identificacién completa con El en la plena y eterna
visién del reino de Dios *. La humanidad de Cristo es
apreciada en su misién salvadora del tiempo presente, te-
olégico espiritual; ello representa el «reino de los cielos»;
pero no es considerada con la misma estima en el estado
escatolégico o celeste del «reino de Dios».

Si ahora prescindimos, tedricamente, de la mentali-
dad neoplatdnica subyacente en sus exposiciones 2, través
del conjunto de la obra evagriana, y nos atenemos al con-
tenido de las aqui publicadas, resulta un contraste con la
valoracién cordial y conceptual de Cristo como autor y
centro de la vida espiritual. Todo esto supone una verda-
dera vivencia muy personal del misterio de Cristo que no
podia por menos de imprimir sus rasgos caracteristicos
en la visién general de su obra.

98. Carta VIII, atribuida a S. Basilio: ed. Y. COURTONNE, p. 30.
99. V, CODINA, E! aspecto cristoligico... pp. 78-79.
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Estas consideraciones, que quieren hacer justicia a un
discipulo eminente de Cristo, suscitan al mismo tiempo
la pregunta de si esta valoracién evagriana de Cristo,
conforme con los titulos cristolégicos de Nuevo Testa-
mento, representa también el quicio en torno al cual gira
todo sus sistema. La respuesta positiva no aparece com-
pletamente clara. Aunque el misterio de Cristo no verte-
bra en sentido estricto el sistema espiritual evagriano, si
resalta con todo relieve la dimensién soteriolégica de
Cristo que se refleja, con sorpresa del lector, en un con-
traste de luces y sombras al ritmo de los impulsos viven-
ciales de Evagrio.

La centralidad del misterio de Cristo como aglutina-
dor de un sistema espiritual es una carencia que atraviesa
gran parte de la historia de la espiritulidad cristiana, y
pocas soluciones satisfactorias se han logrado en este as-
pecto hasta siglos muy recientes.

En esta perspectiva histérica es justo reconocer que si
Evagrio no ha contribuido decisivamente a esta visién
cristocéntrica, es innegable que su sistema espiritual es el
mias completo del oriente cristiano, y ha influido eficaz-
mente en la formacién de la teologia de la espiritualidad
cristiana.

IX. LA PRESENTE EDICION

Para la traduccién del Tratado Prictico nos hemos
servido del texto restaurado por la edicién critica '™, Esta
se debe al matrimonio Antoine y Claire Guillaumont.
Ha sido la base de nuestra traduccién; y sus comentarios,

100. A. et C. GUILLAUMONT eds., Evagre le Pontique. Traité
pratigue ou le moine, SC, n° 170-171.
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la fuente principal de las notas y de la introduccién de
nuestro trabajo. El primer mérito de esta edicién es que
ha restablecido al tratado su condicién de centuria, pues
en la edicién de la Patrologia Graeca de Migne estaba
disperso e incompleto.

Las dos colecciones de sentencias métricas: A fos
monjes, v Exhortacién a una virgen, tienen edicién criti-
ca griega '@, El texto establecido por H. Gressmann es el
que se ha seguido en la traduccién. En cuanto A los mon-
jes nos ha servido de guia acreditada, para descubrir la ri-
queza contenida en él, el estudio de la estructura literaria
y su comentario realizados por J. Driscoll 12,

Los capitulos Sobre la oracion aiin no cuentan con
edicién critica. La traduccién se ha realizado a partir de
la edicién de la Philokalia 1% griega, con su numeracién.
El texto de Migne, cuando merecia consignarse, se ha tra-
ducido entre corchetes, o en notas, y entre paréntesis se
incluye su propia numeracién. En nuestras notas hemos
tenido muy en cuenta la interpretacién y el comentario
clésico de 1. Hausherr, que cuenta ya varias ediciones 1%,

P

No podemos concluir esta introduccién sin agradecer
la colaboracién de nuestros hermanos de comunidad,
que nos han animado a llevar a cabo la obra. La elabora-
cién del indice de temas se debe al P. Daniel Jiménez, y el

101. H. GRESSMANN, Nonnenspiegel und Monchspiegel des Ewa-
grios Pontikos. TU 39, 4 {1913).

102. The «Ad Monachoss of Evagrius Ponticus.

103. Philokalia ton bieron neptikon... Athenai, t. 1, 1957, pp.
176-189.

104. Su nuevo titulo: Les lecons d’un contemplatif. Le traité de
Poraison d’Evagre le Pontique, Paris, 1950,
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indice biblico a Fr. Pedro Gémez. Agradecemos igual-
mente la lectura de toda la obra por parte del P. Juan An-
tonio Pascual, pues sus muchas observaciones han logra-
do que el lector tenga ante si un texto mds correcto. Al P.
Santiago Arzubialde S.I, profesor de la Universidad de
Comillas, he de agradecerle la entusiasta acogida de este
trabajo sobre Evagrio y sus certeras orientaciones.
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TRATADO PRACTICO DEL MONJE EVAGRIO

[Prélogo]

[1] Me has escrito recientemente, querido hermano
Anatolio !, desde la santa montafia a mi, que estoy esta-
blecido en Escete, para pedirme que te explique el vesti-
do simbélico de los monjes de Egipto, porque cierta-
mente has pensado que no es superfluo ni irreflexivo que
sea tan diferente de la vestimenta de los demis hombres;
te referiremos, por tanto, todo lo que de los Santos Pa-
dres hemos aprendido sobre esto.

[2] La capucha es el simbolo de la gracia de Dios,
nuestro Salvador, que protege su parte rectora y rodea a
los parvulos en Cristo 2, por causa de esos que, atacando
constantemente, buscan hacer dafio. Asi pues, cuantos la
llevan sobre la cabeza salmodian con fuerza estas pala-
bras: «51 el Sefior no construye la casa y no vigila la ciu-

1. Probablemente Anatolios es el mismo de quien hablaz la pri-

mera versién de la HL a propésito de su encuentro con Pamo o
"Pambo, a quien entregd una suma de dinero importante para los po-

bres. Refiere de él que era «espafiol, notario y pariente de Albino el
romano, y habia renunciado al mundo». A. DE VOGUE, Palladiana I1,
en: SM 32 (1990) 337. También se sabe que se habia unido a Melania
en el Moate los Olivos, y de ahi la alusién a {a santa montafia.

2. El capuchén que se pone a los nifios le ha sugerido a Evagrio
—quien a pesar de sus protestas de humildad es original en el simbo-
lismo del hibito monistico— la infancia espiritual, pero con la parti-
cularidad de entender ésta como inocencia y humildad, y no tanto
como confianza en Dios.
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dad, en vano se han fatigado el que la construye y el que
la intenta vigilar» 3. Tales palabras engendran la humildad
y extirpan el orgullo, el mal original que precipité sobre
la tierra a «Lucifer, el cual se eleva al amanecer» 4.

[3] El llevar descubiertas las manos manifiesta la sin-
ceridad de su género de vida, pues la vanagloria es hibil
en encubrir y oscurecer las virtudes3, persiguiendo siem-
pre la gloria que viene de los hombres y rechazando la fe.
«¢Cémo podéis creer vosotros —dice— que recibis la
gloria los unos de los otros y no busciis la gloria que
viene s6lo de Dios?» 6. Pues el bien debe ser elegido mis
por si mismo que por otra cosa. Si €sto no es asi, ocurrird
que aquello que nos mueve a pracuicar el bien serd de
mayor valor que el bien realizado, lo cual resulta ser de
lo mds insensato, ya que seria pensar y decir que alguna
cosa es mejor que Dios.

[4] El escapulario, a su vez, que, con forma de cruz,
enlaza sus hombros, es el simbelo de su fe en Cristo.
Este reanima a los mansos, sujeta constantemente lo que
entorpece y les procura una actividad sin impedimentos’.

[5] El cinturdn, que ciile sus rifiones, repele toda impure-
za y proclama: «Bueno es para el hombre no tocar mujer» &,

3. Sal126,1.

4. Is14,12.

5. Cuando se produce el triunfo sobre algin vicio, la vanagloria
recubre primero de autocomplaciencia la victoria, que por esto mismo
queda sin brillo {cf. TP 30; 31; Or 133; 134).

6. Jn5, 44.

7. El escapulario (analabous), por Hamarlo de alguna forma, co-
rresponde a una especie de cinta que descendiendo desde el cuello y
rodeando las axilas, cefifa el torso y permitia una mayor movilidad en
la actividad corporal, especialmente el trabajo (Casiano describe am-
pliamente ésta y las otras partes del hibito: Instir. 1, 5).

8.1Ce7, 1.
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[6] Tienen la melota® porque llevan siempre por do-
quiera en su cuerpo el estado de muerte de Jesis ° y por-
que hacen enmudecer todas las pasiones irracionales del
cuerpo, cercenando los vicios del alma por la participa-
cién en el bien. Asi, aman la pobreza y huyen de la avari-
cia como madre de la idolatria.

[7] El bastén es «un drbol de vida para todos aque-
llos que lo empuiian y un firme apoyo para aquellos que
se sostienen en él como en el Sefior» 11,

[8] De tales realidades es simbolo, en compendio, el
hibito. Estas son las palabras que los Padres les repiten
constantemente a los principiantes: «La fe, oh hijos, la
confirma el temor de Dios, y a éste, a su vez, la templan-
za, y a la templanza la mantienen firme la perseverancia y
la esperanza. Y de ambas nace la impasibilidad, de la que
es descendiente la caridad. La caridad es puerta del cono-
cimiento natural al cual suceden la teologia y la beatitud
final» 12,

[9] Sobre la vestimenta sagrada y sobre la ensefianza
de los ancianos no os referimos mis de momento. Acerca
de la vida prdctica y de la gnéstica !> no vamos a exponer
minuciosamente por ahora todo aquello que hemos visto

9. Manto de piel de cabra (melon). El hecho de ser de un animal
muerto indica la muerte al pecado.

10. 2 Co 4, 10.

11. Pr3,18.

12. En varias ocasiones recuerda Evagtio los eslabones de su ca-
dena de virtudes que es como la columna que sustenta su sistema es-
pirirual (cf. TP 81; 84; 89; M 3-6; 67-69).

13. Nos ofrece aqui resumido, en esquema bipartiro, su sistema
espiritual. Evagrio habla del gnéstico en forma calcada de Clemente
de Alejandria y que se refiere al conocimiento superior adquirido por
deseo de salvacidén, que lleva consigo una formacién més completa y
comprometida.
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u oido, sino cuanto de ellos hemos aprendido para trans-
mitirlo a otros, dividiendo las ensefianzas prdcticas en
cien capitulos, y la ensefianza gnéstica en cincuenta ade-
mds de otros seiscientos. Hemos ocultado también cier-
tas cosas 1, pero otras las hemos oscurecido «para no dar
a los perros lo santo, ni echar las perlas a los puercos» 15,
Esto, no obstante, serd claro para los que caminan tras
sus huellas.

Cien capitulos

1. El Cristianismo es la doctrina de Cristo, nuestro
Salvador, que se compone de la préctica, de la fisica y de
la teologia 6.

2. El reino de los cielos 77 es la impasibilidad del
alma, con el conocimiento verdadero de los seres {crea-

dos).

14. La enscfianza criptica de Evagrio en esta obra es mucho
menor que en los Capitulos gnésticos.

15. Mt 7,6.

16. El esquema desarrollado del sistema evagriano tiene tres partes,
que las palabras castellanas no logran significarlas adecuadamente. La prdc-
tica (praktiké) es la primera etapa de la vida espiritual y objetooprimario de
este trarado. La fisica y la reologia (physiké kai theologiké) son las que en-
globa la divisién bipartita del prélogo /9] en gndstica. La fisica debe su
nombre a la contemplacion natural (physike theoriz) (TP 84) de los seres
creados. La teologia es el conocimiento de Dios, pero no en el sentido dis-
cursivo, sino infuso (cf. Or 64), de ahi que el tedlogo segiin Evagrio dene
mis que ver con el mistico de nuestro vocabulario corriente que con €l
profesional de la ensefianza o reflexién teolégica (cf. Or 61; M 120).

17. Evagrio distingue entre reino de los cielos y reino de Dios, a
pesar de que se intercambian dichas denominaciones en la Escritura,
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3. El Reino de Dios ! es el conocimiento de la santa
Trinidad que se extiende al igual que la constitucién de
nuestro intelecto y supera su incorruptibilidad **.

4. Lo que uno ama, eso mismo desea apasionada-
mente, y lo que desea, lucha también para obtenerlo.
Todo placer empieza por el deseo, y el deseo lo engendra
la sensacién, ya que lo que estd privado de sensacién
también estd exento de pasién®.

5. Contra aquellos que llevan vida sohtana, los de-
momos luchan sin armas, mas contra los que se ¢jercitan
{(en la virtud) en los monasterios o en las comunidades
preparan a los mds negligentes de entre los hermanos.
Mucho mis llevadera es esta segunda guerra que la pri-
mera, porque no se pueden encontrar en la tierra hom-
bres mds rencorosos que los demonios o que asuman a la
vez toda su perversidad 21,

Reino de los cielos es el conocimiento de los seres espirituales. Este co-
nocimiento también lo tienen los dngeles. Sin la impasibilidad (apa-
theia) no es posible acceder a €l

18. Reino de Dios: expresion reservada para el que conoce o con-
templa a Dios.

19. El fin del intelecto (nowus) es el conocimiento de los seres o
contemplacion natural y que equivale al «reino de los cielos». El co-
nocimiento de la Trinidad supera al intelecto en su «incorruptibili-
dad» que resulta la suficiente, pero también le colma al intelecto en
cuanto ha sido creado con ese fin (= se extiende hasta donde Ia consti-
tucién de nuestro intelecto puede extenderse asistido por su gracia).

20. El anacoreta renuncia a las sensaciones que engendran de-
seos, de los que no seria ficil sustraerse st buscase satisfacerlos y amar
lo que desea. Asi se puede justificar en parte la vida solitaria.

21. La primera guerra que emprenden los demonios contra los
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Sobre los ocho pensamientos

6. Ocho son, en suma, los pensamientos que en-
gendran todo vicio: en ellos se contiene cualquier otro
pensamiento: el primero es el de 1a gula y tras él, el de
la fornicacidn; el tercero es el de la avaricia; el cuarto,
el de la tristeza; el quinto es el de la célera; el sexto, el
de la acedia; el séptimo es el de la vanagloria y el octa-
vo, el del orgullo. Ahora bien, que todos estos pensa-
mientos turben el alma o no la turben, no depende de
nosotros, pero que se detengan o no se detengan, o que
exciten las pasiones o no las exciten, de nosotros de-
pende Z,

7. El pensamiento de la gula sugiere al monje el ri-
pido abandono de la ascesis; representindole en su
imaginacién el estado de su estémago, su higado, su
bazo y su hidropesia, una grave enfermedad, la escasez
de lo necesario y la falta de médicos. A menudo, le
hace acordarse también de algunos hermanos que han
caido en estas enfermedades. Pero ademds, a veces per-
suade a aquellos mismos enfermos para que se dirijan a
los que practican la templanza y les cuenten sus sufri-

monjes la llevan a término por medio de los pensamientos, para la
cual no se sirven de fas armas de los objetos, ni de las personas (cf. TP
48), sino empleando en ella toda su célera, que es el elemento domi-
nante en ellos. Si un hombre fuese capaz de tanta célera o perversi-
dad, se convertiria en demonio.

22. Pensamientos debe entenderse que son malos la casi totalidad
de las veces, y, por tanto, equivale a seduccién. Los ocho estudiados
por Evagrio engloban y engendran a todos los demis. Los pensamien-
tos equivalen a tentaciones que suscita el ambiente, pero sélo el con-
sentimiento los hace imputables (cf. TP 74; 75).
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mientos, como si éstos les acaeciesen a consecuencia de
la ascesis 23,

8. El demonio de la fornicacién induce a desear cuer-
pos atrayentes y arremete violentamente contra los que
practican la continencia, a fin de hacerles desistir, persua-
didos de no conseguir nada asi, e infectando el alma, la
inclina a aquellos actos deshonrosos. Le hace decir cier-
tas palabras v, a su vez, escucharlas como si el objeto es-
tuviera realmente visible y presente.

9. La avaricia sugiere (al monje) una larga anciani-
dad, la incapacidad de las manos para el trabajo, el ham-
bre que puede padecer, las enfermedades que sobreven-
drin y las penalidades de la pobreza, asi como lo vergon-
z0so de tener que recibir de otros lo necesario para uno
mismo %,

10. La tristeza, unas veces sobreviene por la frustra-
cién de los deseos, otras acompaiiada de la célera. Por
frustracién de los deseos, sobreviene asi: ciertos pensa-
mientos, anticipindose, conducen al alma al recuerdo del

23. El demonio se identifica con. el pensamiento que inspira. En
este caso, usando una pizca de humor, como en los restantes, no se re-
fiere a ser tentado de gula, sino a abandonar los tigores del ayuno en

‘aras de una buena salud. Evagrio padecié precisamente de estémago
por sus ayunos.

24. Tratindose de solitarios no extrafian estas tentaciones; los so-
litarios consideraban indigno recibir limosna de otros, como puede
verse reflejado en la biografia paladiana de Pamo: VOGUE, Palladiana,
11, pp. 338-339.
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hogar, de los padres y del anterior modo de vida. Y,
cuando observan que el alma no les opone resistencia,
sino que se disipa en los placeres interiormente, enton-
ces, apoderindose de ella, la sumergen en la tristeza,
puesto que las cosas de tiempos pasados ya no existen ni
en adelante pueden existir, a causa de la vida ahora em-
prendida. Y el alma infeliz cuanto mds dilatada estaba
con los primeros pensamientos, tanto mas abatida y hu-
millada estd con los segundos 2.

11. La cdlera es una pasién muy precipitada; se dice
que es una erupcién de la parte irascible (del alma) y un
movimiento contra el que nos ha agraviado o parece ha-
berlo hecho; exaspera al alma durante todo el dia, pero
sobre todo subyuga al intelecto durante las oraciones, re-
presentindole el rostro del que le ha contristado. A
veces, cuando se prolonga, se transforma en rabia y pro-
voca durante la noche perturbaciones, con debilitacién
del cuerpo, palidez y ataques repentinos de bestias vene-
nosas. Estos cuatro signos que siguen a la rabia se los
puede encontrar acompafiando a numerosos pensamien-
tos.

12. El demonio de la acedia, llamado también «de-
monio del mediodia», es de todos los demonios el mads
gravoso. Ataca al monje hacia la hora cuarta y asedia su

25. Ya que la tristeza proviene de la célera, en su obra Ocho espi-
ritus Evagrio trata de aquélla después de ésta. La célera es un deseo de
venganza, y ésta al no ser satisfecha produce tristeza. Pero también
sobreviene por no combatir los recuerdos placenteros de satisfaccio-
nes pasadas.
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alma hasta la hora octava %. Al principio, hace que el sol
parezca avanzar lento e incluso inmévil Y que el dia apa-
rente tener cincuenta horas. A continuacién, le apremia a
dirigir la vista una y otra vez hacia la ventana y a saltar
fuera de su celda, a observar cudnto dista el sol de la hora
nona y a mirar aqui y alld por si alguno de los herma-

s... Ademds de esto, le despierta aversién hacia el lugar
donde mora, hacia su misma vida y hacia el trabajo ma-
nual; le inculca la idea de que la caridad ha desaparecido
entre sus hermanos y no hay quien le consuele. Si a esto
se suma que alguien, en esos dias, contristé al monje,
también se sirve de esto el demonio para aumentar su
aversién. Este demonio le induce entonces al deseo de
otros lugares en los que puede encontrar ficilmente lo
que necesita'y ejercer un oficio mds ficil de realizar y
mis rentable. Asi mismo, le persuade de que agradar al
Sefior no radica en el lugar: «La divinidad —dice—
puede ser adorada en todas partes» 7. Anade a estas cosas
también el recuerdo de su familia y del modo de vida an-
terior y le representa la larga duracién de la vida, ponien-
do ante sus ojos las fatigas de la ascesis; y, como se suele
decir, pone todo su ingenio para que el monje abandone
su celda y huya del estadio. A este demonio no le sigue
inmediatamente ningin otro. Una vez concluido el com-
bate, un estado apacible y un gozo inefable suceden al
alma 2,

26. El sentido evagriano de la acedia estd ligado al significado de
disgusto ¥ desinimo en la vida emprendida, no tanto al de pereza. La
expresién «demonio meridiano» o «demonio del mediodia» se en-
cuentra en el Salmo 90, 6. Abarca el espacio comprendido entre las 10
de la maiiana y las 2 de la tarde.

27. Jn 4, 21-24. _

28. Sino le sigue ningtin otro pensamiento es porque los engloba a
casi todos. El gozo tiene lugar solamente cuando se ha combatido bien.
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13. El pensamiento de la vanagloria es ¢l mds sutil y
se disimula facilmente en aquellos que practican una
vida recta, deseando difundir sus luchas y procurando
con afin la gloria que proviene de los hombres 2%. Este
pensamiento le lleva (al monje)} a imaginar demonios que
vociferan, mujeres curadas y una multitud que toca sus
mantos; también le profetiza que serd sacerdote desde
ese momento y le hace ver a su puerta gentes que le re-
claman y que le llevardn atado aunque él no quiera. Y,
habiendo logrado que de esta forma se exalte, con vanas
esperanzas, abandonindolo bien sea al demonio del or-
gullo para tentarle, bien al de la tristeza, el cual le intro-
duce pensamientos contrarios a esas esperanzas, e inclu-
50, a veces, al demonio de la fornicacién, estos pensa-
mientos entregan cautivo al que poco antes era un santo
sacerdote.

14. El demonio del orgullo es aquél que conduce al
alma a la caida mds grave. Este la persuade a no recono-
cer la ayuda que procede de Dios y a creer, por el contra-
rio, que ella misma es la causa de sus buenas obras, jac-
tindose ante sus hermanos y teniéndolos a todos por ne-
clos, puesto que no conocen las cosas que ella. Acompa-
fian a este demonio la célera y la tristeza y, como iltimo
mal, la alienacién del intelecto %, la locura y la visién de
una multitud de demonios en el aire.

29. CL1Ts52,6.

30. Laalienacién del intelecto o extravio del espiritu es un éxtasis
(ékstasis) o salida del estado normal humano. Se considera el peor de
los males. Es una inclinacién compulsiva hacia el mal después de
haber practicade la virtud durante afios y haber llegado a tener un
grado notable de conocimiento de Dios (cf. M 61-62),
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Contra los ocho pensamientos

15. Cuando el intelecto anda errante, le estabilizan
la lectura, la vigilia y la oracién. Cuando la concupis-
cencia se inflama, la extinguen el hambre, la fatiga y la
soledad. Cuando la parte irascible se altera, la calman la
salmodia, la paciencia y la misericordia. Y estas cosas
llevadas a cabo en el momento y en la medida conve-
nientes, pues lo que es inmoderado e intempestivo dura
poco y lo que dura poco es més perjudicial que prove-
choso?.

16. Cuando el alma desea variedad de alimentos,
que reduzca entonces su medida de pan y agua, para
que llegue a ser agradecida hasta por un solo pedazo;
pues la saciedad desea alimentos variados, mas el ham-
bre considera la saciedad aun sélo de pan como el sumo
bien32. '

17. Sin duda, la restriccién de agua asegura la conu-
nencia; te persuaden de ello los trescientos israelitas que,
con Gededn, conquistaron Madidn ».

31. Esta seccién de remedios (cc. 15-33) era obligada tras descri-
bir tan acertadamente los malos pensamientos. Los remedios se agru-
pan segiin las tres partes del alma: intelecto (rous), parte concupisci-
ble (epithumia) y parte irascible (thymon). La fatiga (kopos) se refiere
al trabajo y, de modo mds general, a la austeridad y mortificacién.

" Para algunos monjes egipcios es lo que caracteriza la vida mondstica.

32. Evagrio se dirige a los anacoretas y no sélo aconseja evitar la
variedad de alimentos limitindose a pan y agua, sino incluso no sa-
ciarse de éstos (cf. TP 53; 94; M 11; 38-39; 97).

33. Cf. jc 7, 5-7.
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18. Asi como es inadmisible que la vida y la muerte
acaezcan a la vez al mismo hombre, del mismo modo es
imposible que la caridad coexista con la riqueza; pues la
caridad no sélo acaba con las riquezas, sino también
nuestra misma vida transitoria >,

19. El que huye de todo placer mundano es fortaleza
inaccesible para el demonio de la tristeza; pues la tristeza
es privacion de] placer presente o venidero. Sin embargo,
es imposible rechazar a este adversario si tenemos algin
apego hacia alguno de los bienes terrenos; porque preci-
samente pone el lazo y produce la tristeza alli donde ve
nuestra inclinacién »...

20. La célera y el odio acrecientan la fuerza irascible;
la misericordia v la mansedumbre debilitan incluso la
Y
que existe*®,

21. «Que no se ponga el sol ni caiga la noche sobre
vuestra ira» ¥, para que los demonios no aterroricen al

34. Cf. M 16-18; 25-26; 28; 30; V 36.

35. El remedio de la tristeza es huir el placer (cf. V 39} y la ora-
ctén (Or 16). _

36. A pesar de dirigir este tratado a solitarios, no por eso piensa
Evagrio esté de mis insistir en la gravedad de la cdlera, pues la célera
es lo distintivo de los demonios, que los precipité en este estado cuan-
do eran intelecto puro; todavia ahora impulsa a pasar del estado hu-
mano al demoniaco. En este lugar le dedica los siete capitulos siguien-
tes. Los paralelos son muy numerosos: cf. M 8-10; 12-15; 34-36; 41-
42; 84-85; 98-100; V 8; 19; 29; 41-43; 45; Or 12-14; 19-27; 45; 47; 50;
53-64; 103-104; 137; 145; 147.

37. Ef 4, 26.
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alma apareciéndose de noche y, de este modo, dejen el in-
telecto mis cobarde para el combate, al dia siguiente;
pues las visiones terrorificas nacen de la perturbacién de
la fuerza irascible: nada lleva tanto al intelecto a desertar
como la perturbacién de la fuerza irascible %,

22. Cuando, tras haber encontrado un pretexto, la
parte irascible de nuestra alma se halla perturbada, preci-
samente entonces los demonios nos sugieren la soledad
del desierto como una vida atractiva, para que no ponga-
mos fin a las causas de nuestra tristeza y asi no nos libre-
mos de la turbacién ». Mas cuando la parte concupiscible
se encuentra muy apasionada, entonces, por el contrario,
nos vuelven humanos, llamiandonos isperos y agresivos,
para que, deseando los cuerpos, tengamos relaciones con
los cuerpos. Es necesario, por tanto, no sucumbir ante
ellos, sino mis bien hacer lo contrario.

23. No te abandones al pensamiento de la célera, de-
batiéndote interiormente contra el que te ha contristado,
ni tampoco al de la fornicacidn, imaginando continua-
mente el placer; pues el uno oscurece el alma y el otro
provoca la inflamacién de su pasién. En ambos casos se
mancha tu intelecto; y si durante el tiempo de la oracién

38. La parte irascible, si estd turbada, impide al intelecto realizar
su funcidn propia, ta contemplacién.

39. La soledad seria un pretexto para no reconciliarse. Por eso
Evagrio propone incluso el invitar a otro solitaric a comer con él
para borrar el rencor (TP 26; M 15). La actitud contraria del demo-
nio cuando excita la parte concupiscible indica que si mueve a la so-
ledad es por razdn de una astucia suya y no por un auténtico deseo
de encuentro con Dios.
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te asaltan esas imaginaciones y no ofreces una suplica
pura a Dios, al punto, te ves aquejado por el demonio de
la acedia®, el cual se lanza preferentemente sobre el alma
en tales situaciones y la desgarra, como un perro hace
con un cervatillo.

24. La naturaleza de la parte irascible consiste en lu-
char contra los demonios y resistir al placer. Por eso pre-
cisamente los dngeles*, sugiriéndonos el placer espiritual
vy la beatitud que le sigue, nos exhortan a dirigir nuestra
fuerza irascible contra los demonios. Estos, por el contra-
rio, arrastrindonos hacia los apetitos mundanos, presio-
nan la fuerza irascible contra su naturaleza para combatir
a los hombres, a fin de que, cegado el intelecto y apartado
del conocimiento, llegue a renegar de las virtudes 2.

25. Guardate de no provocar jamis la salida de algu-
no de tus hermanos, por haberle irritado, pues no esca-
parias en toda tu vida al demonio de la tristeza, convir-
tiéndose siempre para ti un obsticulo durante el tiempo
de la oracién ¥,

40. El demonio de la acedia aprovecha el resentimiento contra el
que nos ha contristado: TP 12,

41. La functén de los dngeles es ayudar a los hombres moviéndo-
les a la misericordia y la caridad; hasta el punto de no poder uno opo-
nerse a todas sus sugerencias, y ademds infunden paz: TP 76; 80; Or
30; 74; 80-81.

42. La antropologia evagriana es optimista, pues el alma en todas
sus partes esti orientada al bien. Sucumbir 2 la tentacién externa es no
servirse del alma ni del cuerpo, y, por tanto, cometer pecado (cf. TP
53; 74-75).

43, Or 12-13.
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26. El rencor lo apaciguan los regalos. Conviniste
que Jacob apacigué a Esai gracias a unos dones cuando
éste marchaba con cuatrocientos hombres a su encuentro .
Nosotros, sin embargo, al ser pobres, suplimos nuestra
indigencia invitando a la mesa s,

27. Cuando nos veamos aquejados por el demo-
nio de la acedia, entonces, con ligrimas %, dividamos
nuestra alma: una parte que consuela y otra que es
consolada, sembrando en nosotros buenas esperanzas
y cantando lo que el santo David: «;Por qué estds
triste, alma mia, y por qué te me turbas? Espera en
Dios porque le alabaré; salud de mi rostro y Dios
mio» ¥,

28. Es necesario no abandonar la celda en el momen-
to de las tentaciones, fingiendo pretextos razonables,
sino que debes permanecer en el interior y sufrir y reci-
bir valerosamente a todos los atacantes, especialmente al
demonio de la acedia, el cual, al ser el mis gravoso de
todos, ocasiona la mayor prueba al alma. Huir de tales
luchas y tratar de evitarlas ensena al intelecto a ser inhé-
bil, cobarde y desertor .

44, Cf. Gn32,7.

45. M 15; V 41.

46. Las ligrimas es el primer remedio contra la acedia (cf. V 39;
M 56).

C 47. Sal41,6.

48. La perseverancia en la celda es el otro remedio (cf. M 55). La
perseverancia (hypomoné) es la virtud propia del monje que resiste en
la celda las tentaciones, muy unida a la esperanza (elpis) (cf. TP 27 y

prologo {8]).
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29. Decia nuestro santo y muy practico maestro *:
«Es necesario que de tal manera el monje esté siempre
preparado, como si hubiera de morir al dia siguiente, y
que, por el contrario, disponga de su cuerpo, como si hu-
biese de vivir con él muchos afios. Lo primero —afiade—
extermina los pensamientos de la acedia®® y hace al
monje mas diligente; lo segundo, preserva al cuerpo sano
y mantiene siempre igual su templanza».

30. Es dificil escapar al pensamiento de la vanagloria;
pues lo que haces para su destruccién eso mismo 3! se
presenta ante ti como nuevo motivo de vanagloria. No
siempre los demonios se oponen a nuestros buenos pen-
samientos, sino que a veces son los propios vicios los que
nos combaten. He experimentado que el demonio de la
vanagloria es expulsado por casi todos los demonios y
que, después de ser expulsados los que le echaban, se
acerca descaradamente y hace visible al monje la grande-
za de sus virtudes %,

32, El que ha alcanzado el conocimiento y disfruta del
gozo que de él procede, ya no se dejard persuadir en ade-
lante por el demonio de la vanagloria, aunque le proponga
todos los placeres del mundo; pues, ¢qué podria prometer
miés grande que la contemplacién espiritual? Pero hasta

49. Segiin toda probabilidad Macario el Egipcio.

50. La acedia usa como pretexto lo larga que es la vida (cf. TP
12). El remedio en cambio es meditar su brevedad.

51. Los actos de humildad cuando son notorios tienen el peligro
de convertirse en nuevo motivo de vanagloria (cf. Or 7-8; 40).

52, TP 57; Or 46-47; 96; 133.
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que no hayamos gustado del conocimiento, ejercitémonos
con ardor en la prdctica, mostrando a Dios que nuestro fin
es encaminar todas las cosas hacia su conocimiento.

33. Acuérdate de tu vida anterior y de tus antiguas fal-
tas y de cémo, habiendo estado sujeto a las pasiones, has
llegado a la émpasibilidad por la misericordia de Cristo, y
de qué manera, a su vez, ¢l mundo que has dejado te habia
humillado en tantas y tan frecuentes ocasiones. Reflexiona
conmigo sobre esto: ;Quién es el que te protege en el de-
sierto? ¢Y quién el que expulsa los demonios que rechinan
sus dientes contra ti? Tales pensamientos infunden humil-
dad y no dan cabida al demonio del orgullo®.

Sobre las pasiones

34. Si tenemos recuerdos apasionados de algunas
cosas se debe a que hemos recibido esas mismas cosas an-
teriormente con pasidn; y asi mismo, de todas las cosas
que acogemos apasionadamente también tendremos re-
cuerdos apasionados?®. Por tanto, aquel que ha vencido a

53. A proposito del orgullo (TP 14; 33} Evagrio confiesa mds cla-
ramente que todo en su sistema depende de la gracia de Dios. No es
un polo axial de su exposicidn, sino la expresion de que la gracia es el
fundamento de toda su concepcidn. Por otra parte, este islote cristo-
légico dentro del tratado es digno de tenerse en cuenta, aunque no
quede insertado en su sistema espiritual. A nivel soterioldgico la cris-
tologia evagriana es plenamente ortodoxa: la impasibilidad no es una

" proeza heroica, ni una ascesis estoica, sino la accién de Ia misericordia
de Cristo en el cristano.

54. El aparato de las pasiones tiene su engarce en los caps. 4 y 5
donde se expone que el origen de las pasiones es la sensacidn, sea que
proceda de los objetos o de los recuerdos. Por estos ltimos los ana-
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los demonios, que continuamente le asediaban, muestra
desprecio por sus asechanzas. En verdad, mis dificil que
la guerra material es la inmaterial %5,

35. Las pasiones del alma tienen su origen en los hom-
bres; las del cuerpo, en el cuerpo. Ahora bien, la templanza
extirpa las pasiones del cuerpo; la caridad, las del alma%.

36. Los demonios que dominan las pasiones del alma
permanecen hasta la muerte, pero los que dominan las del
cuerpo se retiran mds prontamente; y los otros demonios se
parecen al sol, que sale y se pone, apoderindose de alguna
parte del alma. El demonio del mediodia, sin embargo, suele
envolver toda el alma y oprimir el intelecto. Por tanto, la
vida solitaria se vyelve dulce tras la expulsién de las pasio-
nes; entonces los recuerdos son completamente puros y el
combate no prepara en adelante al monje para la lucha, sino
para la contemplacidn de las razones de esa lucha %.

coretas pueden ser tentados, ya que renunciaron a los objetos (TP 5). Los
pensamientos desencadenan las pasiones. Ahora, expuesta ya su concep-
cién de los pensamientos (TP 6-33), vuelve a tratar de las pasiones.

55. Se entiende que la lucha contra los objetos (matertal) estd ya
superada antes de afrontar la de los pensamientos, pues habitar en el
desierto recordando apasionadamente todavia con el pensamiento los
objetos, es almacenar recuerdos apasionados que ofrecerin multitud
de pensamientos que combarir después.

56. Pasiones del cuerpo son las ocasionadas por sus tendencias
defectuosas naturales {gula, fornicacién), las del alma son ocasionadas
por sus relaciones con los hombres {célera).

57. Contemplar las razones de la lucha es un combate superior al
mantenido directamente contta los demanios, El que combate sélo
por la mera observancia de los mandamientos, no consigue tanto
como Ja contemplacién correspondiente (TP 79; 83).
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37. ¢Es el pensamiento el que excita las pasiones, o
son las pasiones las que mueven el pensamiento? Se debe
reflexionar. Unos opinan lo primero, otros lo segundo.

38. Las pasiones son ficilmente desencadenadas por
las sensaciones. Por el contrario, cuando estin presentes
la caridad y Ia templanza no se sublevan, mas si estan au-
sentes se agitaran. La fuerza irascible necesita de mds re-
medios que la concupiscible, y, por esto, a la caridad se la
denomina «grande» %, pues es el freno de la fuerza irasci-
ble. También el santo Moisés, donde trata las cosas de la
naturaleza, la nombré a ésta simbélicamente: «ofiémaca» %.

39. Contra el mal olor que despiden los demonios, el
alma, en cuanto se percata de su cercania, acostumbra a
enardecerse para combatir los pensamientos, si es afecta-
da por la pasién del que trata de excitarla®,

Instrucciones

40, No es posible en toda ocasién cumplir la regla de
vida ®! prescrita, sIno que es necesario prestar atencién a

58. 1 Co 13,13.

59. Lv 11, 22: Ophiomdchés es el que combate contra la serpiente. Esta
para Evagrio es el simbolo de la célera. La caridad es quien la combate. De
aqui el ser llamada «ofiémacas, es decir, la que combate contra la serpiente.

60. Sélo por un don especial del Sefior puede percibirse este olor,
que equivale a discernir por la naturaleza del pensamiento la identi-
dad del demonto que se aproxima.

61. Regla de vida (kanon): No una regla escrita por un fundador,
sino el régimen de vida que cada uno se hubiese establecido, y que
con discernimiento se ha de adaptar a las necesidades de la salud, etc.
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cada circunstancia y esforzarse por realizar lo me]or posi-
ble los mandatos recibidos; pues esas circunstancias no las
ignoran los demonios. Por eso, sublevindose contra no-
sotros, nos impiden hacer lo que nos es posible y nos pre-
sionan a realizar lo que nos es imposible. Sucede que im-
piden incluso que los enfermos den gracias a Dios por sus
sufrimientos y tengan paciencia con los que les sirven. Al
contrario, les inducen a guardar abstinencia y a salmodiar
manteniéndose de pie, a pesar de su mala salud.

41. Cuando nos veamos obligados a permanecer
algiin tiempo en ciudades o aldeas, teniendo que estar en
compafiia de seglares, procuremos entonces de modo es-
pecial guardar la templanza con mayor diligencia, no sea
que, endureciéndose por tales circunstancias y privada de
la observancia acostumbrada, nuestra alma haga algo
contrario a su voluntad y llegue a ser profuga, siendo de-
rribada por los demonios.

42, Cuando seas tentado, no ores antes de dirigir con
colera algunas palabras contra el demonio que te oprime;
porque mientras tu alma esté afectada por los pensamien-
tos no podri alcanzar una oracién pura; pero si pronun-
cias encolerizado alguna palabra contra ellos, les confun-
des y desvaneces las representactones mentales de tus ad-
versarios. Esto es lo que, de modo especial, produce la
colera y mayormente en los pensamientos 2.

62, Este capitulo es notable tanto porque preconiza el métado
«antirrético» —plasmado en la obra de Evagrio que lleva ese titulo y
cuyo tema es también los ocho pensamientos—, como por la utiliza-
cién positiva de la cdlera, o «segiin su naturaleza»: cap. 24.
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43. Es necesario también reconocer los diferentes
tipos de demonios y distinguir las ocasiones en que actd-
an. Conoceremos por medio de sus pensamientos —ya
que los pensamientos se reconocen por las representacio-
nes- qué clase de demonios son menos frecuentes y mas
gravosos, cudles son asiduos y mds ficiles de soportar,
cuiles son los que se lanzan en grupo y se apoderan del
intelecto para que blasfeme. Es necesario saber estas
cosas para que, en el momento en que comienzan los
pensamientos a suscitar Sus proplos argumentos y antes
de ser expulsados demasiado lejos de nuestro estado,
pronunciemos alguna palabra contra ellos y desvelemos
al que estd presente. De esta manera, progresaremos fi-
cilmente con la ayuda de Dios y haremos que los demo-
nios, llenos de estupor por nosotros, se alejen conster-
nados #,

44. Cuando en su lucha contra los monjes los demo-
nlos se ven impotentes entonces, retiraindose un poco,
observan qué virtud es descuidada durante ese tiempo e
irrumpiendo siibitamente por ese flanco, saquean a la
desdichada alma.

45. Los demonios malvados hacen venir a otros més
pérfidos que ellos, y aun oponiéndose los unos a los
otros por sus inclinaciones, se ponen de acuerdo en un
s6lo propésito: la ruina del alma.

63. Después de haber dado estos consejos todavia caben nuevas
artimafias de los demonios, y hay que discernir si su retirada es por-
que estdn vencidos por la misericordia de Cristo (TP 33), o para pro-
vocar la vanidad (TP 44; 57; Or 133-134).
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46. No nos dejemos perturbar por el demonio que se
apodera de nuestra intelecto para hacernos blasfemar
contra Dios® y para imaginar aquellas cosas prohibidas
que yo mismo no me atrevo a transmitir por escrito, no
vayan a destruir nuestro buen celo, pues «el Sefior es el
conocedor de los corazones» ¢ y sabe que, aun cuando
estibamos en el mundo jamds hicimos tal locura. Este
demonio persigue apartarnos de la oracién, para que no
permanezcamos en presencia del Sefior, nuestro Dios, ni
osemos levantar nuestras manos hacia Aquél contra
quien concebimos tales pensamientos.

47. Los estados del alma se manifiestan por medio de
signos: bien por una palabra proferida, bien por un mo-
vimiento del cuerpo, mediante los cuales los adversarios
advierten si tenemos sus pensamientos y los acogemos en
nuestro interior, o si, por el contrario, habiéndolos ex-
pulsado, nos ocupamos de nuestra salvacién. Pues, en
efecto, solo Dios, que nos ha creado, conoce nuestro in-
telecto ¥ no necesita de signos para conocer lo que estd
oculto en nuestro corazén.

48. Con los seglares, los demonios luchan sirviéndo-
se preferentemente de cosas sensibles; con los monjes, en
cambio, casi siempre por medio de pensamientos, pues
de las cosas sensibles estin privados a causa de la sole-

64. La blasfemia contra Dios la provoca el demonio del orgullo.
De él tratan los cap. 43 y 51. Su fin es privar al intelecto de la seguri-
dad (parrhesiz) en la oraci6n: el permanecer ante el Sefior con las
manos levantadas confiando en su misericordia.

65. Heh 1, 24.
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dad. Y como es mas ficil pecar de pensamiento que de
obra, por ello es mis ardua también la lucha contra el
pensamiento que la que se mantiene con las cosas sensi-
bles; porque el intelecto es ficil de dirigir, pero irrefrena-
ble tratindose de imaginaciones deshonestas .

49. No se nos ha prescrito trabajar, velar y ayunar
continuamente, sino que se nos ha mandado «orar sin
cesar» ¥7; porque aquellas cosas que sirven para curar la
parte pasional del alma también tienen necesidad de
nuestro cuerpo para ser llevadas a cabo. No obstante,
éste, a causa de su debilidad natural, no es capaz de so-
portar tales fatigas, mas la oracién fortalece y purifica el
intelecto para la lucha, porque ha sido dotado por natu-
raleza para orar, incluso separado del cuerpo, y para
combatir a los demonios en defensa de todas las poten-
cias del alma .

50. Si algiin monje quiere tener experiencia de los
violentos demonios y adquirir habilidad de su arte, que
observe los pensamientos y mida sus tensiones, sus dis-
tensiones, sus implicaciones y sus momentos, y qué de-
monios son los que los causan, qué demonio sigue a otro
y cuél no viene a continuacién de tal otro. Una vez ob-

66. Cf. TP 5 y la nota correspondiente.

67. 175 5,17.

68. La parte pasional del alma es la tendencia irascible y la con-
cupiscible (caps. 74, 78 y 84). La funcién de la irascible es combatir
los demonios, pero quien dirige las operaciones es el intelecto a través
de la prudencia {cap. 89). El intelecto por su parte ha sido creado para
orar (ef. Or 83; V 5).
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servado todo esto, busque junto a Cristo las razones de
tales astucias. Los demonios ciertamente, deseando «asa-
etear en las tinieblas a los rectos de corazén» %, no pue-
den soportar a los que se dan con ciencia a la prictica ™.

51. Observando con cuidado, descubrirds que hay
dos demonios muy ripidos que se anticipan ligeramente
al movimiento de nuestro intelecto: el demonio de la for-
nicacion, y el que se apodera de nuestra intelecto para
hacernos blasfemar contra Dios; el segundo dura poco; el
primero, si no logra arrastrar los pensamientos hacia la
pasién, no serd un impedimento para nosotros en orden
al conocimiento de Dios.

52. Separar el cuerpo del alma pertenece unicamente
a Aquél que los ha unido estrechamente; pero separar el
alma del cuerpo pertenece también a aquél que aspira a la
vircud., Nuestros Padres, en efecto, llaman anacoresis al
ejercicio de la muerte y huida del cuerpo.

69. Sal 10, 2.

70. La experiencia de las astucias de los demonios es importante,
para saber que algunos son muy rdpidos, otros pesados, otros se in-
troducen con sutileza sibilina. Lo decisivo, en cambio, es llegar a la
contemplacién de los hechos experimentados, recibiendo de Cristo la
luz para dar este paso esencialmente diferente. Combatir sin conocer
las «razones de la guerra» equivale a combatir sin conocimiento, «en la
noche» (TP 83).

71. Sélo el Creador puede separar por derecho el cuerpo del
alma. El que busca la purificacion de su alma por el ejercicio de las
virtudes liberz a ésta de algunas exigencias del cuerpo incompatibles
con el Reino. El gjercicia de la muerte no es una meditacién, sino €l
debilitamiento de ta flor de la carne por la ascesis y renuncia del cuer-
po segin Platén (Phedon, 67).
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53. Aquellos que alimentan su carne sin medida,
«poniendo solicitud en ella, y excitan sus concupiscen-
clas» 72, que se acusen a si mismos y no a la carne; porque
conocen la gracia del Creador aquellos que, por medio
de este cuerpo, han adquirido la impasibilidad del alma y
han percibido en cierta medida la contemplacién de los
seres (creados) 7.

Sobre lo que sucede en los suefios™

54. Cuando en las imaginaciones del suefio, los de-
monios, haciendo la guerra a la parte concupiscible, nos
muestran reuniones de amigos, banquetes de parientes,
danzas de mujeres y otros especticulos similares, todos
ellos generadores de placeres, y que nosotros acudimos a
ellos con presteza, en esta parte estamos enfermos y la
pasién alli es fuerte. Cuando, al contrario, los demonios
perturban la parte irascible, forzindonos a recorrer (en la
imaginacién) caminos escarpados, haciendo surgir hom-
bres armados y fieras venenosas y carnivoras, nos aterro-
rizamos ante estos caminos y, viéndonos perseguidos por
esas fieras y por esos hombres, huimos. Asi pues, tenga-
mos cuidado con la parte irascible e, invocando a Cristo

72. Rm 13, 14,

73, El optimismo antropolégico de Evagric no permite alinearlo
con los neoplaténicos, a pesar de algunas coincidencias. No sélo no
acepta considerar el cuerpo como castigo, sino que incluso ensefia que
es un refugio contra los demonios (K.G,, IV, 60, 62, 82). A la contem-
placién de los seres (tdn onton theoria) acceden los que han adquirido
la impasibilidad, fruto de la prictica.

74. Con este capitulo empieza la segunda parte de la obra en la
que estudia la impasibilidad, los rasgos que 2 definen y detectan su
posesién. Un primer diagnéstico nos lo ofrecen los suefios.
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en nuestras vigilias, adoptemos los remedios que antes
hemos dicho 7,

55. Los movimientos naturales del cuerpo no acom-
pafiados de imdgenes durante el suefio revelan que el
alma estd hasta cierto punto sana, pero acompafiados de
imdgenes son sefial de enfermedad. Piensa que los rostros
indeterminados son signo de una antigua pasién, pero los
determinados lo son de una herida reciente.

56. Las pruebas de la impasibilidad las reconocere-
mos de dia por medio de los pensamientos, de noche
por los suefios. Y nosotros diremos que la impasibilidad
es la salud del alma, que su alimento es el conocimiento,
que ella sola acostumbra a unirnos a las potestades san-
tas, puesto que realmente la unién con los seres incor-
pdreos resulta por naturaleza de una disposicién seme-
jante’s,

75. Los suefios, come los pensamientos, son sugeridos por los
demonios. Los dirigidos contra la parte concupiscible detectan la en-
fermedad del alma; por el hecho de acoger con presteza dichas imagi-
naciones, es sefial de que alin no se posee la impasibilidad. Los que
van contra la parte irascible detectan la enfermedad del alma por la
turbacién causada. Los remedios se resumen aqui en la plegaria a
Cristo en las vigilias, aunque antes habia sido més explicito: la salmo-
dia, la paciencia, la piedad, la misericordia, la dulzura y la caridad (7P
15; 20; 38).

76. Principios estoicos o platénicos como el de que la ampasibili-
dad es la salud del alma, o el de que la unién con alguien o algo supo-
ne la semejanza —en este caso con los dngeles—, le sirven a Evagrio
para dar un pasc mis en su sistema espiritual: la impasibilidad se man-
tiene por el conogmiento que produce la contemplacién de las razo-
nes de los seres (TP 79).
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Sobre el estado préoximo a la impasibilidad

57. Dos son los estados apacibles del alma: uno pro-
veniente de las semillas naturales, otro resultante de la re-
tirada de los demonios; al primero le siguen la humildad
acompaiiada de compuncidn, ligrimas, un deseo ilimita-
do de Dios y un celo sin medida para el trabajo; en el se-
gundo, la vanagloria acompariada de orgullo se sirve de la
desaparicién de los otros demonios para arrastrar al
monje a la perdicién. Asi pues, el que guarda los limites
del primer estado, reconocerd mds répidamente los asal-
tos de los demonios””.

58. El demonio de la vanagloria se opone al demonio
de la fornicacién, sin ser posible que los dos ataquen al
alma al mismo tiempo; porque sucede que el uno promete
honores y el otro promueve deshonor. Por tanto, si algu-
no de los dos, acercindose, te atormenta, imagina desde
entonces en tu interior los pensamientos del demonio
contrario; y si puedes sacar, como suele decirse, un clavo
con otro clavo, date cuenta que estis cerca de los umbra-
les de la impasibilidad. Tiene fuerzas, en efecto, tu intelec-
to para anular los pensamientos de los demonios por
medio de pensamientos humanos. Pero rechazar por

77. Dos clases de impasibilidad apunta Evagrio, ya que a ello se re-
fiere con el estado apacible (eirenike katastasis): la producida por las se-
millas naturales, y la que es consecuencia de la retirada de los demo-
nios. Las semillas naturales, segin otro principio estoico, son las virtu-
des connaturales a nosotros desde 1a creacién primera. Afirmacion eva-
griana con ciertos resabios pelagianos, que no es frecuente en sus escri-
tos. La necesidad de la gracia no ha sido mencionada en esta ocasién,
pero no por eso negada (cf. Or 70). El que ha adquirido la impasibili-
dad percibe claramente cudndo es tentado de una u otra manera.
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medio de la humildad el pensamiento de la vanagloria, o
por medio de la continencia el de la fornicacién, seria la
prueba de una profunda impasibilidad. Procura, por con-
siguiente, aplicarlo a todos los demonios que se oponen
entre si, y al mismo tiempo, sabris también por qué pa-
sién estds mds afectado. Pero, mientras te sea posible, im-
plora a Dios que aleje a los enemigos de la segunda forma.

59. Cuanto mds progresa el alma, tanto mds podero-
sos son los rivales que se suceden contra ella; pues no
creo que sean siempre los mismos demonios los que se
mantengan proximos. Esta experiencia la conocen mejor
que nadie aquellos que sufren tales tentaciones de una
manera mis viva y ven cémo la impasibilidad que poseen
es desmantelada por sus ataques sucesivos.

60. La impasibilidad perfecta sobreviene al alma des-
pués de su victoria sobre todos los pensamientos que se
oponen a la prictica; mientras que la impasibilidad im-
perfecta se dice en relacién a la fuerza del demonio que
aun continua luchando contra ella’.

61. El intelecto no podrd progresar ni realizar aque-
lla bella travesia y llegar asi a la regidn de los seres incor-

78. La impasibilidad imperfecta se caracteriza porque en ella es
mis o menos grande la fuerza del demonio, mientras que en la perfec-
ta no cabe resquicio para ¢l demonio, es entera. Complementaria con
ésta es la distincién establecida en el capitulo 84: demonios opuestos a
la préctica indican una impasibilidad menos perfecta, que la del que
sufre el ataque de los que se oponen a la parte racional y que impiden
la contemplacién del gnéstico.
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poreos, si no ha rectificado lo interior; porque la turba-
cién intima hace retornar habitualmente al intelecto hacia
aquello de lo cual habia salido”.

62. Las virtudes, al igual que los vicios, ciegan el in-
telecto; aquéllas para que no vea los vicios, éstos, por el
contrario, para que no vea las virtudes %,

Sobre los signos de la impasibilidad

63. Cuando el intelecto comienza a hacer oracidn sin
distraerse, entonces todo el combate se libra, de dia y de
noche, en torno a la parte irascible del alma?®:.

79. Entre la lucha por alcanzar las virtudes y la vida gnéstica
existe una diferencia muy notable llamada aqui «bella travesia» (cf.
Or 48} y consiste en tener o no dominada la luchz contra esa tur-
bacién doméstica (tarache ton oikeion) que son la parte concupis-
cible e irascible. Mientras se esti en lucha se puede volver atris,
cosa que no sucede normalmente al gnéstico de impasibilidad per-
fecta.

80. Cegarse el intelecto por estar dominado por las virtudes es
paradéjico, perque ésta debia ser su mayor lucidez. Evagrio utiliza al-
guna vez esta expresidn en el sentido de no afectarle negativamente
(cf. Or 120 y nota correspondiente). El estado de ceguera espiritual o
insensibilidad es descrito més adelante, en el capitulo 66.

81. El gnéstico o contemplativo ya ha logrado la impasibili-
dad y ora sin distraccién (cf, TP 69; Or 17; 18; 35), por lo cual ni
pensamientos ni recuerdos le molestan, pero el demonio le tiene
preparado otro frente de batalla, la célera. Esta se puede presentar
en forma de ataques de los demonios por el trabajo de esclareci-
miento del gndstico con sus escritos {o paternidad espiritual} fren-
te a la oscuridad que persiguen aquellos (KG IV, 47) y que en la
noche suele tomar la forma de pesadillas y suefios terrorificos (TP
11; 54).
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64. Son pruebas de impasibilidad que el intelecto
haya empezado a ver su propio resplandor, que se man-
tenga sosegada ante las visiones que se presentan durante
el suefio y que mire los objetos con serenidad #.

65. El intelecto estd en la plenitud de sus fuerzas
cuando no imagina ninguna de las cosas de este mundo
en el tiempo de la oracién®.

66. El intelecto que, con ayuda de Dios, ha realizado
bien la prdctica y esta cerca del conocimiento verdadero
siente muy poco o nada en absoluto la parte irracional
del alma, pues este conocimiento le arrebata a las alturas y
le separa de las cosas sensibles *.

67. El alma que posee la impasibilidad no sélo no ex-
perimenta pertubacién alguna ante los objetos, sino que
ademds permanece imperturbable ante sus recuerdos.

82. Tres nuevas sefiales de impasibilidad. El intelecto, una vez
purificado, o liberado del cuerpo (TP 52), vuelve a su estad primitivo
de contemplacién primera de la Santa Trinidad, a su resplandor que le
es propio (Gndst. 147), capaz de instruirle y de «cegarle» frente a los
vicios (TP 62; 66). Si ante los suefios lascivos o terrorificos no perma-
nece en calma es seiial de que el alma estd enferma (TP 54). El mismo
Evagrio compara la serenidad ante los objetos al espejo que no es
manchado por los objetos que se reflejan ante él (K.G,, IV, 64).

83. Cf. TP 63; 69; Or 17; 18; 35.

84. El conocimiento {gnosis) proporciona una cierta indiferencia
{Or 120) a los placeres del mundo (TP 32), a los que es sensible la
parte apasionada del alma (TP 84), y logra arrebatar al intelecto a las
alturas (cf. Or 117-120), prescindiendo de todo lo material, incluido el
cuerpo (cf. TP 52).



TRATADO PRACTICO 163

68. Aquél que es perfecto no necesita ya luchar para ser
temperante, ni el impasible para perseverar pacientemente,
porque la perseverancia es propia del que experimenta las
pasiones y la templanza del que atin se siente perturbado ®.

69. Gran cosa es orar sin distraccidn, pero cosa aun
mayor es salmodiar sin distraccién %.

70. El que ha afianzado en si mismo las virtudes y
estd 1dentificado enteramente con ellas, no se acuerda ya
mis de la ley, de los mandamientos o del castigo, sino que
dice y hace todo cuanto le sugiere su estado excelente.

Consideraciones prdcticas¥

71. Los cantos demoniacos excitan nuestra concupis-
cencia y arrojan al alma hacia imaginaciones vergonzo-

85. La cadena de virtudes (TP prél. [8]) aplicada con rigor 16gico
no encuentra paradégica esta sentencia, porque llegar a un estadio su-
perior en la virtud supone que las virtudes inferiores o subordinadas
no requieren que uno se aplique a ejercitarse en ellas, sino que quedan
asumidas por las superiores (cf. TP 70).

86. Nueva paradoja evagriana, ya que habia declarado ser la ora-
cién sin distraccién «la accién mds sublime del intelecto» {Or 35;
53(52); 83-85; 101; 110; 113; 150). La salmedia no e¢s inferior, sino que
por su misma naturaleza multiforme (Or 85) de ser un recorrido répi-
do por la historia de la salvacién, invita a la «distraccién» en el senti-
do evagriano que incluye en este concepto el simple movimiento de
ideas y sentimientos a otros, aun siendo todos espirituales. Los apo-
tegmas han recogido este capitulo en sus colecciones.

87. El titulo de esta seccién podria llevar a suponer que vuelve en
esta larga seccidn a tratar de la préictica en sentido técnico, pero en reali-
dad se trata de consideraciones ttiles al que ha llegado a ser impasible.
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sas; pero «los salmos, los himnos y los cinticos espiritua-
les» 8 invitan al intelecto al recuerdo constante de la vir-
tud, enfriando nuestra ardiente irascibilidad y extin-
guiendo nuestros deseos ®.

72. 51 es propio de los luchadores que durante el
combate sean golpeados y golpeen, también sucederi en-
tonces que los demonios que luchan contra nosotros
unas veces nos golpeen y otras sean golpeados por noso-
tros. «Los aplastaré —se dice— y no podrin levantarse» %,
y de nuevo: «Los que me oprimen y son mis enemigos,
esos han flaqueado y han caido» 7.,

73. El descanso esti ligado a la sabiduria y el trabajo
a la prudencia; porque no se puede adquirir la sabiduria
sin lucha, ni se puede combatir rectamente sin prudencia.
A ésta, de hecho, le ha sido confiada la misién de opo-
nerse a la ira de los demonios, imponiendo a las poten-
cias del alma obrar segiin su naturaleza y preparar el ca-
mino de la sabiduria %2.

88. Ef5,19.

89. Probablemente entienda como demoniacos cualquier canto
profanc o secular y aun la misica de instrumentos (V 48), en contra-
posicidn a la salmodia que calma (7P 15) la ardiente célera (TP 11), y
junto con los himnos y canticos espirituales (cf. Ef 5, 19) que recuer-
dan la virtud y mantienen en la impasibilidad.

90. Sal 17, 39.

91. Sal 26, 2. En forma de silogismo Evagrio quiere demostrar
que si bien la lucha tiene diversas vicisitudes, llega un momento en
que nosotros tenemos ventaja sobre ellos de forma duradera por la
impasibilidad.

92. El reposo (anapausis) tras la fatiga (kopos) de la ascesis (TP
15), o la salud tras la enfermedad del alma apasionada, es la impasibili-
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74. La tentacién propia del monje es un pensamiento
que entra a través de la parte pasional del alma y que os-
curece el intelecto .

75. El pecado propio del monje es el asentimiento a
un placer prohibido propuesto por el pensamiento.

76. Los dngeles se regocijan cuando disminuye el
vicio, los demonios cuando disminuye la virtud; los
unos, por su parte, estan al servicio de la misericordia y
de la caridad, los otros son sibditos de la célera y del
odio; los primeros, cuando se avecinan a nosotros, nos
colman de contemplacién espiritual, los segundos, al
acercarse, arrojan al alma hacia imaginaciones vergon-
zosas *,

dad (TP 56). Prudencia (phronesis) yla sabiduria (sophiz) son las virru-
des que regulan el ejercicio de la prictica y de la etapa gndstica respec-
tivamente (M 68). La prudencia «dirige las operaciones contra los po-
deres adversos», «la irascibilidad de los demonios», mientras que la
sabiduria es la virtud que «permite contemplar las razones de Jos
cuerpos y de los seres inmateriales» (TP 89).

93. Estos dos capitulos contemplativos (74-75) se refieren, por
una parte, a una caracteristica de la vida del monje solitario, més pro-
penso a ser tentado por los pensamientos (TP 48), y proporcionan un
consejo 1til para la conciencia: sélo hay falta cuando se produce ¢l
consentimiento (cf. TP 46).

94. En conformidad con la inclinacién de la voluntad del monje,
éste es ayudado a seguir en tal direccién buena o malz por dngeles o
demonios (TP 24; 80; Or 30; 74; 80-81). La funcién de los dngeles y
los demonios late en el fondo de este capitulo: 12 caridad es lo propio
de los dngeles, la cdlera, de los demonios (TP 5}. Aunque su accién
esté aparentemente equiparada, el optimismo de Evagrio se veri refle-
jado una vez mis en el capitulo 80.
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77. Las virtudes no impiden los asaltos de los demo-
nios, pero nos mantienen indemnes .

78. La prictica es el método espiritual que purifica la
parte pasional del alma®,

79. La eficacia de los mandamientos no basta para
curar perfectamente las potencias del alma, a no ser que las
contemplaciones adecuadas se encuentren en el intelecto .

80. No es posible oponerse a todos los pensamientos
suscitados en nosotros por los dngeles, pero si es posible
destruir todos los pensamientos inspirados por los de-
monios; a los primeros pensamientos les sigue un estado
de paz, mas a los segundos de confusién %.

95. Poseer las virtudes es haber pasado de la prictica a la impasi-
bilidad (TP 70), la cual es un yelmo, una muralla o una sordera contra
sus incitaciones, como dice Evagrio en otros pasajes, porque de hecho
no cesan las tentaciones hasta la muerte (TP 36),

96. Brevemente dicho, éste s el objeto del libro. Hay que preci-
sar, que si bien el objeto propio de la prdctica es purificar las tenden-
clas irascible (thumos) y concupiscible (epithumia), que son las partes
apasionadas, el objetivo filtimo es purificar el intelecto, dominando
los pensamientos que vienen de aquéllas (G 151).

97. La funcién de dichas contemplaciones es lograr una curacién
perfecta, para la que es necesaria colocarse en un nivel superior de co-
nocimiento tedrico de los remedios (TP 82), o darse a la prdctica con
conocimiento (TP 50), es decir como efecto de la comunién con Dios
{Or 64(63)}. Paralelamente hay que pasar de la lucha contra los demo-
nios emprendida en la «noche», al combate definitivo por el conoci-
miento contemplativo de las «razones de la guerra» (TP 70).

98. Estaria mal planteada la cuestién si se afirmase que en este
capitulo Evagrio sostiene la imposibilidad moral de oponerse a las
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81, La caridad es hija de la impasibilidad; la impasi-
bilidad es 1a flor de la préctica; 1a observancia de los man-
damientos fundamenta la prictica; el guardiin de estos es
el temor de Dios, que es fruto, a su vez, de la fe recta; la
fe es un bien interior que se halla de modo natural inclu-
so en aquellos que no creen aiin en Dios .

82. Del mismo modo que el alma, al obrar por medio
del cuerpo, se da cuenta de los miembros enfermos, asi
también el intelecto, al realizar su actividad propia, llega a
conocer sus propias potencias, y de todo lo que es un im-
pedimento para él, encuentra el mandamiento curativo 1%,

83. El intelecto, mientras sostenga la guerra contra
las pasiones, no contemplari las razones de esta guerra,
porque se parece al que combate de noche. Sin embargo,
una vez adquirida la impasibilidad, reconoceri ficilmen-
te las estratagemas de los enemigos 19,

nspiraciones de los dngeles. Se trata ante todo de que en la etapa prdc-
tica los dngeles mueven las potencias del alma a que se opongan,
obrando segiin sunaturaleza, a los demonios (TP 24; 86). Al no estar
dominadas atin las pasiones, el hombre puede resistirse a la obediencia
a los angeles (Or 81). Una vez alcanzada la impasibilidad, tampoco
kay posibilidad fictica de secundar la influencia de las pasiones gue,
sin dejar de existir, ya no surten efecto (cf. TP 70; 77).

99. La cadena de virtudes aparece varias veces en las obras de
Evagrio (TP prol. [8]; 89; M 3-6; 67-69).

100. Cuando el intelecto realiza la actividad que le es propia (Or
83; TP 86), es capaz de curarse a si mismo. Tanto el diagnéstico como
el remedio estin en su poder (TP 79; 54).

101. Luchar en la primera etapa de la vida espiritual, sin conocer
la estrategia del demonio, equivale a hacerlo «de noche», Cuando se
ha Hegado a la impasibilidad, la ventaja es enorme, porque contempla
las razones de la guerra (TP 36), es decir, por el hecho de no estar en-
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84. El fin de la prdctica es la caridad; el del conoci-
miento, la teologia; el comienzo de la una es la fe y el de
la otra, la contemplacién natural. Aquellos demonios que
se apoderan de la parte pasional del alma se dice que se
oponen a la prédctica; por el contrario, a los que descon-
ciertan la parte racional se les llama enemigos de toda
verdad y adversarios de la contemplacién 122,

85. Nada de lo que purifica los cuerpos permanece
con ellos después de haber sido purificados; pero las vir-
tudes purifican el alma y, a la vez, subsisten después de la
purificacién.

86. El alma razonable obra conforme a su naturaleza
cuando su parte concupiscible tiende hacia la viriud, su
parte irascible lucha por ella y su parte racional se aplica
a la contemplacién de los seres (creados) *.

vuelto en pasiones, su intelecto contempla todo con un conocimiento
superior, que le proporciona su estado por la gracia de Cristo (TP 50).

102. Ademis de ofrecer de nuevo el esquema de su sistema espi-
ritual en tomo a la prdctica (praktike), la contemplacion natural (phy-
sike theoria) y el conocimiento de la teologia (gnosis theologike) (TP
3), aparece por primera vez la tercera parte de la divisién del alma con
¢l nombre de parte racional (logistikon), en vez de designarla como
habitualmente por el intelecto (nows).

103, El sustrato de la filosofia plat6nica de este capitulo no es ex-
trafio, ya que muchos Padres griegos partian de la cultura ambiental.
En concreto, la concepcién filosdfica de que la virtud es la actividad
conforme a la naturaleza se puede encontrar entre otros en 5. Atana-
sio {Vida de Antonio, 20, 5; ed. BARTELINK, SC 400, pp. 188-191). El
papel de la prudencia consiste precisamente en dirigir las potencias
del alma a obrar seglin su naturaleza (TP 73; 24). En esto consiste la
perfecta impasibilidad.
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87. El que progresa en la prictica disminuye sus pa-
smnes, el que progresa en la contemplacién dlsmmuye su
ignorancia; y acerca de las pasiones, un dia serd la com-
pleta destruccidn, pero, en cuanto 2 la ignorancia, se dice-
que hay una que tiene fin y otra que no la tiene 1%

88. Las cosas, que segin su uso son buenas o malas,
son generadoras de las virtudes o de los vicios. Es propio
de la prudencia hacer uso de ellas para conseguir uno de
los dos (fines) 1%,

89. Puesto que el alma racional es tripartita, segiin
nuestro sabic maestro, cuando la virtud se encuentra en
la parte racional se la llama prudencia, inteligencia y sabi-
duria; cuando esta en la parte concupiscible, continencia,
caridad y templanza; cuando estd en la irascible, fortaleza
y perseverancia; y cuando est en toda el alma, justicia.

104. Distingue Evagrio dos clases de ignorancia: ia que tiene fin
es la ignorancia que se opone al conocimiento de los seres (gnosis tén
onton), o contemplacion natwral (theoria physike), y la que no tiene fin
es la que se opone al conocimiento de Dios (gnésis theod) o teologia
(theologia). En el primer caso se da fin a la ignorancia por el hecho de
haber alcanzado la impasibilidad y ser perfecto el conocimiento o la
contemplacién de seres finitos, pero no ocurre lo mismo con el cono-
cimiento de Dios, ya que en este caso el mayor conocimiento alcanza-
do no se corresponde con lz realidad incomprensible e inefable de
Dios 2 la que se accede solo por la revelacidn de Dios; ésta misma
siempre envuelia en la nube luminosa de su realidad infinita e inefable.

105. Las partes del alma usadas conforme a su naturaleza (TP 86)
dan buen resultado. No es igual si se desvirtda su uso. Ni siquiera las
partes irascible y concupiscible son malas por si mismas, ni acaba su
funcién Hegados a la impasibilidad. La prudencia es la virtud regula-
dora de su buen uso (TP 73; 89).
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La funcién propia de la prudencia consiste en dirigir las
operaciones contra los poderes opuestos, proteger las
virtudes, enfrentarse a los vicios y orientar lo que ¢s indi-
ferente segin las circunstancias; la funcién de la inteli-
gencia es administrar armoniosamente todo lo que con-
tribuye a alcanzar nuestro fin; la de la sabiduria es con-
templar las razones de los cuerpos y de los seres inmate-
riales; la funcién de la continencia es mirar sin pasion los
objetos que suscitan en nosotros imaginaciones contra-
rias 2 la razén; la de la caridad es la de mostrarse ante
toda imagen de Dios casi igual que ante el Modelo, inclu-
so cuando los demonios intenten ensuciarlas; la funcién
de la templanza es la de desechar con alegria todo placer
del paladar; no temer a los demonios y perseverar valien-
temente en los peligros es tarea de la perseverancia y de
la fortaleza; la funcién de la justicia es la de conseguir un
tipo de acuerdo y armonia entre las partes del alma 1%,

106. La mayor parte de este capitulo tiene una fuente localizada,
¢l tratado de un filésofo peripatético anénimo del siglo I utulado Las
virtudes y los vicios, que, junto a la obra de Andrénico de Rodas Las
pasiones, parecen haber servido de fuente de inspiraddn muy directa.
Evagrio no copia el texto sin hacer muy notables modificaciones y
adaptaciones a un sistema espirttual cristiano. Parte del armazén se lo
encuentra hecho, pero el contenido es cristianizado. Por otra parte, en
este capitulo hace una alusién a su maestro Gregorio Nacianceno sin
decir su nombre. Las indicaciones de Doroteo de Gaza y ¢l Seudo-
Teodoro de Edesa no dejan resquicio abierto a la duda. Explicitamen-
te dice en otros lugares (G 146 y K.G. VI, 51) que fue Gregorio o «el
sabio maestro» quien le ensefié las cvatro virtudes: prudencia (phro-
nesis), fortaleza (andreia), continencia (sophrosyne) y justicia (di-
kaiosyne), y que la sabiduria es la primera de todas las virtudes. Preci-
samente son la inteligencia y la sabiduria (synesis kai sophia) dos vir-
tudes que no figuran en las fuentes dichas, a pesar de la importancia
que las otorga Evagrio. Evidentemente la caridad (agape) es otra mo-
dificacidn evagriana, pero sorprende que en este mismo tratado (cap.
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90. El fruto de las semillas son las gavillas, el de las
virtudes el conocimiento; y asi como a las semillas les
acompafian las ligrimas, del mismo modo a las gavillas la
alegria 197,

Dichos de los santos monjes

91. Es necesario también indagar y seguir los cami-
nos de los monjes que nos han precedido con una vida
santa; pues se pueden descubrir muchas cosas bellamente
dichas o hechas por ellos. Entre estos monjes, alguno
dijo lo que sigue: Un régimen de vida bastante seco y no
desigual unido 2 la caridad conduce més ripidamente al
monje al puerto de la impasibilidad. Este mismo monje
liberé de sus visiones a uno de los hermanos que era tur-
bado de noche, ordenindole unir al servicio de los enfer-
mos el ayuno; porque, cuando le preguntaban, decia que
no hay nada como la misericordia para apaciguar esta
clase de pasiones 1%, .

7

38) y en los Capitulos Gnésticos (I, 84) haya puesto en relacién la cari-
dad con la parte irascible, y en este lugar, como en su comentario al
Salmo 22 (PG 12, 1260 C), la sitiie en el dmbito de la parte concupis-
cible, dando a entender que pertenece a lo que hay que querer en vez
de a lo que hay que padecer.

107, Esta es una conclusién del tratado: tras haber expuesto las
fatigas de la préctica, concluye con la alegria que supone haber llegado
a la impasibilidad y €} conocimiento. Este capitulo estd compuesto en
forma de silogismo, y la imagen de las semillas usada para significar
las virtudes, ya habfa aparecido anteriormente {cap. 57).

108. Esta coleccién de apotegmas con que concluye ¢l libro tiene
mucho interés y varios se conservan en las colecciones conocidas. El
consejo de beber poco, el régimen igual y la caridad para llegar a la
impasibilidad, también se encuentran en los capitulos 17, 29 y 38 res-
pectivamente.
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92. Uno de los sabios de entonces salié al encuentro
del justo Antonio y le dijo: «Como resistes, oh padre, pri-
vado del consuelo de los libros?» El respondié: «Mi libro,
filésofo, es la naturaleza de los seres creados v ella estd pre-
sente siempre que deseo leer las palabras de Dios» 1%,

93. El «vaso de eleccién» 1 que fue el anciano egipcio
Macario me pregunté: ¢ Por qué al recordar las ofensas reci-
bidas de los hombres hacemos desaparecer de nuestra alma
la capacidad de recordar, mientras que al recordar las recibi-
das de los demonios permanecemos indiferentes? Como
me encontraba en un aprieto para responderle, le rogué me
ensefase la razén: Porque lo primere —dijo aquél-— va
contra la naturaleza de la parte irascible, mientras que lo se-
gundo estd de acuerdo con la naturaleza de ésta .

94. Ful a visitar, en pleno mediodia, al santo padre
Macario y, abrasado por la sed, le pedi beber agua, mas él
dijo:«Conténtate con la sombra; pues muchos que ahora
van de camino o estin navegando no tienen ni eso». A
continuacién, meditando con él sobre la templanza, me
dijo: «Animo, hijo mio, durante veinte afios enteros no
me he sactado ni de pan, ni de agua, ni de suefio: pesaba
el pan que comia, media el agua que bebia y apoyindome
contra la pared dormitaba una pequefia parte del suefio» 112,

109. En diversos lugares Evagrio afirma que el conocimiento
dado por Dios, o la contemplacién espiritual, cuyo objeto es la sabi-
duria divina inscrita en las criaturas, es superior a la ciencia profana.

110. Hch 9, 15.

111. Se trata de Macario el Egipcio (como en TP 29). El intelecto
es cegado por la parte irascible cuando estd turbada (TP 23; 74), v la
funcién de ésta es combatir a los demonios (TP 24; 42; 73).

112. Lo mas probable es que se trate de Macario el Alejandrino,
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95. Se le dio a conocer a un monje la muerte de su
padre; y dijo al que se lo anunciaba: Cesa de blasfemar,
mi padre es inmortal 113,

96. Un hermano le pregunt6 a uno de los ancianos si le
permitia comer con su madre y sus hermanas cuando fuera
a visitarlas a su casa; él dijo: Con mujeres no comeris.

97. Un hermano poseia solamente un evangelio y,
habiéndolo vendido, dio su precio para alimentar a los
hambrientos, pronunciando esta palabra digna de recuer-
do: He vendido -—afirmé— el libro mismo que me dice:
«Vende cuanto tienes y dalo a los pobres» 114,

98. Existe cerca de Alejandria una isla situada en la
parte septentrional del lago lamado Maria. Junto a él
vive un monje, el mis probado de los campamentos de
los gnésticos; el cual ha declarado que todo lo que hacen
los monjes es realizado por cinco causas: Dios, la natura-
leza, la costumbre, la necesidad y los trabajos manuales.
El mismo decia, a su vez, que la virtud en su naturaleza
es una, pero adquiere una forma especifica en las distin-

sacerdote de las Celdas (Kellia). De su ensefianza se hace eco en otros
lugares (M 102 y TP 16-17).

113. Paladio atribuye esta palabra a Evagrio mismo (H.L. 38).
Quizi por modestia lo puso en boca de otro. Casiano confirma esta
atribucién citando a un monje del Ponto que al recibir carta de sus fa-
miliares la rompid sin leerla (Inst. coenob. V, 32). Gestos como éstos
no empafian la piedad filial de Evagrio confirmada por otros testimo-
nios {1. HAUSHERR, Trzité de l'oraison, Coment. a Or 10).

114. Mr 19, 21.
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tas potencias del alma; pues incluso la luz solar, siendo
informe —afiadia—, se conforma de modo natural a las
ventanas por las cuales entra’®,

99. Otro de los monjes ha dicho:«Por este motivo
suprimo los placeres: para cortar todo pretexto a la parte
irascible. Sé que ésta siempre combate en favor de los
placeres, perturba mi intelecto y ahuyenta el conoci-
miento». Otro de los ancianos decia también que la cari-
dad no sabe almacenar alimentos o dinero. Y el mismo
afirmaba:«Pienso que no he sido engafiado por los de-
momnios dos veces en la misma materia» 116,

100. No es posible amar a todos los hermanos por
igual, pero si comportarse con impasibilidad con todos,
liberindonos del resentimiento y del odio. Después del
Sefior, hay que amar a los sacerdotes, puesto que nos pu-
rifican por medio de los santos misterios y rezan por no-
sotros. Hay que honrar a los ancianos como a los dnge-

115. En el lago Maria (hoy Mariut) existieron ocho islas de [as
que sélo subsisten cuatro. La mencién del monje mds probado (ta
misma expresién en el cap. 28) se refiere no simplemente a un asceta,
sino a alguien que ademds de ser un asceta por su lucha contra los de-
monios, es experimentado y sabio. Tales condiciones se encuentran en
Didime el Ciego, a quien Evagrio llama «el gran gnéstico didiscalo»
{G 150), de quien es sabido que vivia en los alrededores de Alejandria,
y a quien también Paladio le hizo cuatro visitas (H. L. 4).

116. Los temas de los tres apotegmas reunidos aqui no son extra-
fios a Evagrio: el combate de Ia parte irascible contra su naturaleza en
orden al placer y la turbacién del intelecto que le impide contemplar se
hallan en el capitulo 24; la caridad incompatible con las riquezas, en el
18 y en los lugares alli citados; el tercero es muy general, pere por lo
mismo se encuentran por doquier avisos preventivos en ese sentido.
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les; pues son ellos quienes nos ungen para los combates y
nos curan las mordeduras de las bestias salvajes V7.

Epilogo

Por el momento, esto es cuanto tengo que decirte
sobre la prdctica, muy amado hermano Anatolio. Es todo
lo que por la gracia del Espiritu Santo hemos hallado al
vendimiar entre los racimos de uvas que van madurando,
pero cuando el «Sol de Justicia» '*® resplandezca en pleni-
tud sobre nosotros y el racimo de uvas llegue a estar ma-
duro, entonces beberemos el vino que «alegra el corazén
del hombre» 119, gracias a las oraciones y siplicas del
justo Gregorio que me planté, de los Santos Padres que
ahora me riegan, y gracias al poder de Cristo Jesds, Sefior
nuestro, que me hace crecer 1, A El la gloria y el poder
por los siglos de los siglos. Amén 121,

117. El1iltimo capitulo sirve para definir mds exactamente la can-
dad, pues es la meta a la que tiende la prdctica (cap. 84), y para recordar
que no debe faltar con respecto a los sacerdotes y ancianos. Semejante
il de los dngeles (TP 24; 76) es el oficio de quien ha obtenido el conoc-
miento espiritual y sostiene a los demds en el combate espiritual.

118. M3, 20.

119. Sal 103, 15.

120. Cf.1Co 3, 6-7.

121. Por los Capitulos Gnisticos {IV, 29) sabemos que Evagrio
compara la ignorancia a la noche, simbolo del mal. Cuando se disipan
las tinieblas del mal por efecto de la prdctica, no hay obsticulo ala luz
del «Sol de Justicia» en su plenitud, Cristo. Entonces también el raci-
mo de uvas estard maduro, es decir, obtendremos la impasibilidad, 1a
cual permite beber el vino del conocimiento (K.G. V, 32), que embria-
ga de alegria (TP 90). De nuevo se hace patente el agradecimiento de
Evagrio con esta alusién a Gregorio Nazianceno.
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A LOS MON]JES QUE VIVEN
EN MONASTERIOS O EN COMUNIDADES

1. Herederos de Dios, escuchad las razones de Dios,
coherederos de Cristo, acoged las ensefianzas de Cristo,
para que las transmitéis
a los corazones de vuestros hijos
y les instruyiis con las palabras de los sabios .

2. Un buen padre educa a sus hijos?,
un mal padre los perderi.

3. La fe es el principio de la caridad,
la culminacién de la caridad es el conocimiento de Dios”.

t. Pri,1-2. 5-6; Rm 8, 16-17. Desde el principio hasta el final
Evagrio escribe este tratado con explicitas alusiones al libro de los
Proverbios, cuyo término usa literalmente como colofén, para dar a
conocer al lector la fuente y modelo de su inspiracién. Por ello, aun-
que se sirve de las palabras de Salomén, hay que entenderlas en térmi-
nos propios del vocabulario evagriano. Se conservan la sabiduria y la
instruccién filial no por simple imitacién, sino para ser entendidos en
la perspectiva de su sistema, como prdctica y conocimiento (praktike,
gnosis). En el mismo sentido hay que comprender el texto paulino de
la participacién en los sufrimientos y en la glorificacién de Cristo.

2. Hb12,7.

3. Comienza aqui la primera gran divisién de las sentencias A los
monjes que comprende del proverbio 3 al 106. El tema es la prdctica y
su relacién con el conocimiento. M 3 es un proverbio introductorio a
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4. El temor del Sefior custodiari el alma,
la buena templanza la fortalecers.

5. La perseverancia del hombre engendra esperanza,
la esperanza firme lo glorificara*.

6. El que domina su carne serd impasible,
el que la nutre se afligird por su causa.

7. El espiritu de la fornicacién
habita en los cuerpos de los intemperantes,
el espiritu de la castidad
en las almas de los continentes.

8. Soledad con caridad purifica el corazén,
soledad con odio lo turba®.

9. Mis vale vivir entre la multitud con caridad,
que habitar s6lo en cuevas inaccesibles con odio.

todo el bloque y, a la vez, el primer miembro del grupo M 3 a M 7. El
primer verso resume el contenido de M 3 a M 106, y el segundo, la te-
matica de M 107 a M 136. M 3 da comienzo a la cadena de virtudes en
estrecha relacién con la ofrecida en TP prél. [8]. El amor es la finali-
dad de la vida prdctica, y al mismo tiempo el principio del conoci-
miento.

4. Rm 5, 3-5.

5. El amor estd intimamente unido a la impasibilidad, por cuanto
ésta elimina el dedorden de las pasiones corporales, y el amor el de las
pasiones del alma (TP 35; 38).
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10. El que guarda resentimiento en su alma,
se parece al que oculta fuego entre pajas.

11. No des muchos manjares a tu cuerpo
y no tendrds en tus suefios visiones nocivas,
pues del mismo modo que una llama devora un bosque,
asi e] hambre apacigua las visiones obscenas.

12. El hombre irascible viviri con temor,
el manso permaneceri sereno®.

13. Un viento impetuoso zhuyenta las nubes,
el resentimiento aparta el intelecto del conocimiento.

14. El que ora por sus enemigos
no guardard resentimiento,
el que refrena su lengua
no contristari a su préjimo’.

15. Si tu hermano te exaspera,
invitalo a tu casa y no dudes acercarte a él.

6. Por primera vez aparece la mansedumbre (prays), en yuxtapo-
sicién antitética con #rascible (thymodes). Reavivar el resentimiento, o
recuerdo de las injurias (mnesikakia), impide el acceso al conocimien-
to. Por el cantrario, la mansedumbre lo facilita y fomenta,

7. M 13 y M 14 son el anverso y reverso de la misma moneda.
Sin confundir oracién con conocimiento, es innegable que ambos se
refieren a la misma realidad (cf. TP 15;21; 23-25; Or 21-27 y notaa M
15).
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16.

17.

18.

19.
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Antes bien, come tu pan con él;
obrando asi, salvaris tu alma

y no seri para ti obsticulo

en el momento de la oracién?.

De igual modo que la caridad
se regocija en la pobreza,
asi el odio se deleita en la riqueza®.

El rico no adquirird conocimiento,

ni el camello entrari por el ojo de una aguja,
sin embargo, ninguna de estas cosas

serd imposible para el Sefior 1°.

El que ama el dinero no conseguird conocimiento,
y el que lo amontona viviri en tinieblas.

En las tiendas de los humildes acampari el Seifior,
mientras que en las casas de los soberbios
se multiplicarin las maldiciones .

8. Resume Evagrio en este largo proverbio toda una pedagogia del

olvido de las injurias y el perdén mutuo. El tema es de capital impor-
tancia y recurrente en sus obras (cf. TP 26; Or 12-14; 46; 128; V 41).

9. Amor y odio son el eslabén que afiade un nuevo grupo de pro-

verbios sobre la pobreza y la riqueza. No se pueden separar amor y cono-
cimiento, ya que el conocmiento es la comunicacién del amor. La riqueza
es incompatible con el amor y, en consecuencia, con el conecimiento.

10. Mz 19,23-26 y par.
11. No hay que sorprenderse de que hablando de la pobreza

nombre también la humildad, porque la pobreza engendra humildad.
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20. Deshonra a Dios el que quebranta su ley,
el que la guarda, en cambio,
glorifica al que la estableci6 12,

21. Si imitas a Cristo llegaris a ser dichoso,
tu alma participard de su misma muerte,
y no arrastrari consigo el mal de la propia carne,
sino que tu salida serd como la salida de una estrella,
y tu resurreccion resplandeceri como el sol .

22, ;Ay del inicuo en el dia de su muerte!
En mala hora pereceri el injusto.
Del mismo modo que un cuervo echa a volar,
asi el alma impura del propio cuerpo.

23. Las almas de los justos las guian los dngeles,
las de los malvados las capturarin los demonios .

Juntamente con el amor, del que ha tratado anteriormente, la humildad
cura la parte irascible. También el rico puede ser curado y acceder como el
pobre al conocimiento (cf. In Prov. 22,2, y el comentario de Géhin, p. 234).

12. Una serie de proverbios (20-24) contrapone la guarda de la
ley a su incumplimiento. Unos lo hacen en sentido positivo, otros en
sentido negativo. Las expresiones positivas incluyen la guarda de la
ley de Dios, la imitacién de Cristo y sufrir su misma muerte, para lo
cual nos disponen los dngeles.

13. Léstima que esta perspectiva pascual sea rara en la totalidad de
su obra: pues de haber influido mis en ella, toda su obra hubiera experi-
mentado una dptima reorientacidn. La participacién en la muerte de
Cristo v el no arrastrar consigo el mal de la carne comprende toda la
préctica. Y con ello se refiere también a la resurreccién, lo cual implica de
suyo una proyeccion al conocimiento (imagenes de la estrella y del sol).

14. El ser guiados por dngeles o por demonios es definitivo para
recibir o no el conocimiento (cf. TP 24; 86; 80; Or 30; 74; 80-81).
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24. Donde entra la malicia, se instala la ignorancia %,
mas los corazones de los santos
se llenarin de conocimiento.

25. El monje que no da limosna pasara necesidad,
el que sustenta a los pobres heredari tesoros .

26. Mas vale pobreza con conocimiento,
que riqueza con ignorancia.

27. El adorno de la cabeza es la corona,
el adorno del corazén, el conocimiento de Dios.

28. Procura adquirir conocimiento y no dinero,
sabiduria, antes que muchas riquezas.

29. Los justos heredarin al Sefior,
los santos serin instruidos por EL

15. Cf. Pr 11,2,

16. Cf. Mt 19, 21. Inicia aqu{ una nueva seccién (M 25-M 30) en
la que sc contempla la riqueza y la pobreza en orden al conoamiento.
El conocimiento —nombrado también por tesoro o bienes— es puesto
de relieve en cada miembro de esta seccién. La Limosna es un medio de
purificar la parte irascible y de ejercitarse en el amor. Como a su vez
amor y conocimiento estin ligados, por la limosna también se llega al
conocimiento. El primero, M 25, y el viltimo, M 30, son los términos
de una inclusién. Ambos indican el cuidade especifico con los pobres
¥ la recompensa del conocimiento que aqui la define como tesoros o
bienes. A su vez, M 30 prepara la nueva seccién en que se.menciona la
misericordia con los pobres como otro medio de eliminar la ira.
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30. El que se compadece de los pobres elimina su ira,
el que los sustenta sera colmado de bienes.

31, En el corazén manso descansari la sabiduria,
trono de la impasibilidad es un alma practica V.

32. Los artifices del mal recibiran paga de ignominia,
a los artifices del bien se les retribuird
con una buena recompensa !¢,

33. Quien tiende una trampa en ella caers,
y quien la esconde sera apresado por ella.

34, Mis vale hombre manso en el mundo,
que monje irascible y colérico.

17, La seccién que sigue a continuacién, M 31 a M 36, se ocupa
de la mansedumbre y de la ira. Pero M 31 es de capital importancia,
porque es una especie de sumario de tode lo dicho anteriormente.
Hay palabras claves sobre las que gira el conjunto de} vocabulario bi-
sico evagriano. La mansedumbre unida a la sabiduria, la virtud que
tiene tanto que ver con el conocimiento; la impasibilidad, que es el fin
de la prdctica; y ésta, que es el compendio de la vida espiritual en su
primera etapa.

18. Cf. Pr 14, 22, Esta cita biblica explica los proverbios M 32-
33, que a primera vista parece que 10 encajan en esta seccidn. Sin
embargo su significado se manifiesta en el hecho de que l1a versién
de los setenta emplea las palabras misericordia (eleon) y compasién
{eleemosyne) aunque no aparezcan en el texto evagriano. En el M 33
ha de recordarse que la imagen biblica de tender una trampa se refie-
re a la actividad de Ia parte irascible (cf. S4/ 9, 15; 30, 4; 34, 8; 56, 6,
etc.)
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35. La ira dispersa el conocimiento,
la longanimidad lo recoge ™.

36. Como tormenta del austro en el mar,
asi es la ira en el corazén del hombre.

37. El que ora sin interrupcién huye de las tentaciones,
al negligente los pensamientos le agitan el corazén®.

38. No te alegre el vino,
ni te deleiten las carnes,
para que no engordes tu cuerpo
y los pensamientos deshonrasos se asienten en ti.

39. No digas: «Hoy es fiesta y beberé vino,
mafiana Pentecostés y comeré carne»;
porque no hay fiesta para los monjes
y ni siquiera a un hombre le es licito hartar su estémago.

40. Pascua del Sefior es el paso sobre el mal,
su Pentecostés, la resurrecciéon del alma 21,

19. Cf. Mt 12, 30 y par.

20. En la seccién abierta ahora (M 38 a M 44) trata del vino, de la
comida y la Fiesta de Dios. Los pensamientos (logismoi) son la tenta-
cién caracteristica del anacoreta (TP 48), pero no exclusiva de ellos.
Evagrio distingue entre la oracién que pertenece a la préctica vy la ora-
cién contemplativa {cf. Or prél y nota). La oracién sin interrupcién
que combate los malos pensamientos pertenece al modo prictico.

21. Dentro de la seccion mds amplia (M 38 - M 44) establece una
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41, Fiesta de Dios es el olvido de las ofensas,
pero al que guarda resentimiento
le sorprenderdn las desgracias.

42. Pentecostés del Sefior es la resurreccién de la caridad,
mas el que odia a su hermano
sufrird una violenta caida.

43. La Fiesta de Dios es conocimiento verdadero,
el que se fia del conocimiento falso
tendri un fin deshonroso 22,

44, Mis vale ayuno con corazén puro,
que fiesta con impureza del alma.

45. El que aniquila los malos pensamientos de su corazén,
se parece a quien estrella sus hijos contra la roca®,

subseccién (M 40 - M 43) para reincorporar en ¢lla el tema del amor y el
conocimiento, y subordinar a ellos la funcién de la templanza. No se ha
contentado con decir anteriormente lo que no es una festa y que su fin no
es saciar el estémago. Ahora afade estos tres proverbios para definir clara-
mente que una fiesta, o es espiritual, o es una farsa con un fin calamitoso.
La finalidad de la verdadera fiesta es llegar por el ejercicio de la prictics,
como travesia por el mal, al comocimiento, verdadera resurreccién del alma.

22, La subdivisién (M 40 - M 43) concluye relacionando la fiesta
cristiana con el conocimiento verdadero en contraste con el falso, que
no es otro que ¢l odio al hermano, ya que la fiesta cristiana habia sido
definida también como olvido de las ofensas y resurreccién det amor.

23. Cf. 5al 136, 9. Sentencia bisagra con el término pensamientos,
que tanto encaja en la seccidn anterior como en la siguiente por estar
presente en ambas, bien sea la impureza o el pecado.
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46. El monje sofioliento caeri en pecado,
el que se da a las vigilias escapard como un pajaro .

47. No te entregues durante la vigilia
a Vanas conversaciones,
y no rechaces las palabras espirituales,
porque el Sefior sondea tu alma,
y no te dejard impune de todo pecado.

48. El mucho dormir entorpece el pensamiento,
mientras que una atenta vigilia lo agudiza.

49. El mucho dormir conlleva tentaciones,
pero el que se da a [as vigilias huird de ellas.

50. Como el fuego derrite la cera,
asi la buena vigilia los malos pensamientos.

24. La seccidn M 46 a M 52 se ocupa del suefio y de las vigi-
lias. La templanza modera el suefic necesario (especialmente en TP
94). Caracteristica de esta seccion es las muchas veces que aparece
la palabra mal o expresiones similares: tentaciones, entorpecer el
pensamiento, pensamientos vanos, sueiios demoniacos. Contra
todos ellos el remedio son las vigilias. Sin embargo, no se han de
desestimar las demids virtudes que Evagrio recomienda repetidas
veces en orden al discernimiento para combatir los demonios. En
la presente obra entrelaza secciones dedicadas a virtudes particula-
res. El inconveniente del suefio excesivo esti expresado por la lo-
cucién «entorpecer el pensamiento» (M 48), debido a los malos
pensamientos y cuy¢ efecto es no poder orar (cf. Gr 51). A esto se
afiade el peligro que conlleva: las tentaciones (M 49), o malos pen-
samientos (M 50).
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51. Mis vale hombre durmiendo,
que monje en vela con pensamientos vanos.

52. Un suefio angélico alegra el corazén,
un suefio demoniaco lo turba.

53. Conversién y humildad exaltan el alma,
misericordia y mansedumbre la confirman %,

54. Acuérdate continuamente de tu partida,
y no te olvides del juicio eterno;
asi no se hallard pecado en tu aima %.

55. Si el espiritu de la acedia te invade,
no abandones tu casa ni te eches atris en esa hora,

25. Un proverbio bisagra que une lo precede a lo que sigue. Las
cuatro virtudes confirman todo lo que de positivo se ha dicho hasta
ahora, como también lo que sigue.

26. A la acedia, sexto de los ocho malos pensamientos (TP 6),
estin dedicados estos tres inicos proverbios (M 54-56) de A los mon-
jes. En ellos sc encuentra un importante resumen de lo ya desatrolla-
do en otras obras. El primero (M 54) recomienda uno de los mds im-
portantes remedios (7P 29) contra ella, pero, sin nombrarla. En los
dos siguientes, después de nombrarla aplica el remedio mids caracteris-
tico: permanecer en la celda mientras dure la lucha (M 55}, y define el
fructifero efecto: el resplandor del corazén, una alusion al motivo de
la lucha, el conocimiento. Hay sobradas razones para combatir Ja ace-
dia {M 56), ya que se une a la tristeza (TP 12), seca las ligrimas del
arrepentimiento {Or 78-79) y juntamente con ella se opone al objet-
vo mis elevado de la vida monaistica al desalentar la oracién (Or 22;
16; 47).
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pues como se blanquea la plata,
asi serd abrillantado tu corazén.

56. El espiritu de la acedia seca las lagrimas,
el espiritu de tristeza desalienta la oracién?,

57. Apeteciendo riquezas
andaris inquieto por muchas cosas,
apegindote a ellas, llorards amargamente.

58. No permitas que un escorpioén
permanezca mucho tiempo en tu pecho %,
ni un mal pensamiento en tu corazén?.

27. Dos proverbios para nombrar la tristeza (M 56 y 57) provo-
cada por la acedia o por el apetito dei dinero. Como el dinero ya
habia sido objeto de meditacidn en los proverbios 16-18 y 25-30,
sélo lo nombra para recordarlo. La tristeza aparece cuando hay una
frustracion de una apetencia de placer no logrado. Es el caso de las
riquezas. El remedio es renunciar a estos placeres mundanos (TP
19).

28. Cf. Pre, 27-28,

29. La seccién gue comprende los proverbios 58 a 60 toma la
acepcién de pensamientos en el sentido més estricto y técnico. Este
término constituye el principal componente de la serie {cf. Introduc
cién, pp. 57-72). En los tres es el corazén el lugar en el que se desarro-
lla la lucha. Las imdgenes y verbos que lo expresan son propios de
una accién dramitica. El término pensamiento (malo) abarca en estos
proverbios de forma genérica a todos los demonios. La conclusién de
Evagrio es cortarlos de raiz inmediatamente. Si uno no es duefio de
que turben el alma, si estd en su mano impedir que se demoren y que
exciten las pasiones (TP 6; 75). Es imposible llegar al conocimiento, o
a lo que se le asemeja en el sistema evagriano, la oracién, sin librarse
de ellos {Or 3-4 passim).
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59. No rehuyas matar las crias de serpientes ¥,
y no concebirds sus pensamientos en tu corazén.

60. Como el fuego somete a prueba la plata y el oro,
asi las tentaciones el corazén del monje®' .

61. Despdjate del orgullo y aleja de ti la vanagloria,
pues el que no alcance la gloria seri desgraciado,
- mas el que la consiga se sentird orgulloso 2.

62. No des tu corazén al orgullo,
ni proclames ante el rostro de Dios: «Soy poderoso»,
a fin de que el Sefior no abandone tu alma,
ni la humillen los perversos demonios;
de lo contrario, los enemigos te aterrarian
agitindose en el aire
y te sobrevendrian noches espantosas.

30. Cf. §i21, 2.

31. Pr17,3.

32. La sutileza y la rapidez son las temibles constantes de la
vanidad y orgullo que forman esta seccién (M 61-62). Cuando
uno cree que ha vencido la vanagloria v otro pensamiento, es que
ésta ya se ha salido con la suya (TP 30; 75). La determinacidn de
arrojar repentinamente los pensamientos, de que trata la seccién
anterior, permite que estos dos proverbios se pongan indistinta-
mente antes o después, ya que repiten M 58 y 59. En M 61 insiste
Evagrio una vez mis en que orgullo, vanidad y tristeza se entre-
mezican (TP 13-14). Estd de mds subrayar el acierto de colocar M
62 en este lugar, antes de tratar de la relacidn entre la prictica y el
conocimiento (M 63-72), pues el orgullo conduce a la caida mds
grave (TP 14), una vez que ya se habia pisado el umbral del cono-
cimiento.
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63. La vida ascética del monje
la guarda el conocimiento,
pero el que desciende del conocimiento
caerd en manos de ladrones .

64. De la roca espiritual fluye un rio,
y el alma prdctica bebe de él.

65. Vaso de elecciéon® es el alma pura,
a la impura la invadird la afliccién,

66. Sin leche no creceri un nifio,
y sin la impasibilidad un corazén no se elevara.

33. Cf. Lc 10, 30. He aqui, en el centro mismo de la obra (M
63-72), tratado un tema de capital importancia: la relacién entre la
prdetica y el conocimiento. La prevension es ofrecer una meditacion
recapitulativa de la prdctica y prospectiva del conocimiento y, sobre
todo, de la relacion entre ambos. Es una manera de indicar cuil es el
objetivo final, orientar toda la vida del monje, con las variadas virtu-
des que requiere ¥ los muchos escollos que encuentra, a la contem-
placidn de la Trinidad. Desde el principio habla de la prictica, con
una elipsis, vida ascética del monje (politeiz monachon), y del cono-
cimiento. Para que no falte el engarce con lo anterior, advierte de la
caida del orgullo.

34. Imagen biblica (cf. Jn 7, 38 y 1 Co 10, 4) para indicar el
conocimiento. El alma prictica (psyche paktike) es la que posee las
virtudes propias de dicha etapa y, por tanto, se halla en los confi-
nes de la impasibilidad. Asi concuerda perfectamente el pensa-
miento de Evagrio, pues sdlo el que es impasible accede al conoci-
miento.

35. Cf. Hch 9, 15, El alma pura tiene el mismo valor que prdctica
en el anterior,
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67. Delante de la caridad camina la impasibilidad,
delante del conocimiento, la caridad *.

68. La sabiduria atrae hacia si al conocimiento,
la prudencia da a luz la impasibilidad .

69. El temor del Sefior engendra prudencia,
la fe en Cristo causa el temor de Dios.

70. Una flecha ardiente prende el alma,
mas el hombre prictico la extinguiri 8.

36. Los tres proverbios centrales del libro (M 66-68) son también
la expresién mas elocuente de todo el conjunto. Hacer coincidir el cen-
tro doctrinal con el centro numérico de la obra era un recurso literario
frecuente en la antigitedad. La palabra impasibifidad al principio y fin
de este grupo sirve de mojén que cerca esta inclusion, y el conocimiento
es ¢l broche de oro. El proverbio 67 representa el mismo centro. En él
ha de tenerse en cuenta el orden jerdrquico que supone la imagen de un
cortejo en el que la dignidad de los que desfilan es inversa a la prece-
dencia procesional. Por tanto, la impasibilidad camina delante como
pregonera de la caridad, y ésta a su vez es menos relevante que el cono-
cimiento, Que camina detrds como el personaje importante.

37. Un detalle que esclarece lo que Evagrio diceen TP 73y 89 es
lo que afiade en este lugar: la relacidon de la prudencia con la précrica,
como virtud activa, que culmina dando a luz {o abriendo paso a quien
es mds) la impasibilidad; v la sabiduria, en cuanto virtud contemplati-
va, abre la puerta al conocimiente. Ha querido destacar Evagrio dos de
las virtudes claves respectivamente de la prdctica y del conocimiento.

38, Cudl sea esta flecha inflamada los XG (VI, 53) lo dicen: «La
flecha inteligible es el mal pensamiento que sube de la parte apasiona-
da del alma», ¥ el Tratado Prictico lo completa al afirmar que la ten-
tacién del monje viene por el pensamiento, y su pecado, por el con-
sentimiento (1P 74-75).
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71. Del griterio y de la blasfemia
se aparta el conocimiento,
de las palabras engafiosas huye la sabiduria *.

72. Dulce es l2 miel y delicioso su panal,
mis dulce que ambos es el conocimiento de Dios ®.

73. Escucha, monje, las palabras de tu padre
y no hagas vanas sus advertencias *..
Cuando te envie ponte en camino,
y tenle presente durante el viaje 2.
De este modo, evitaris malos pensamientos,
y los perversos demonios no prevaleceran en ti.
Si te confiara plata, no la malgastes,
v, si tii ganaras algo, entrégaselo .

39. Cf. Ef 4, 30-32. El griterio y la blasfemia simbolizan el error
doctrinal. Imdgenes dsperas en contraste con la dulzura del conoci-
miento en M 72. Asi como M 69-70 desarrollan la prudencia, M 71 la
sabiduria, definidas ambas en 7P 39.

40. Final poético de la seccién central, que alude a la miel como
imagen biblica del conocimiento (cf. Sal 18, 11; 80, 17; 118, 3; Pr 16,
24; 13; 27, 7). Indica ¢l objetivo de la prdctica. Pero también anuncia el
tema que dominari en la segunda mitad, de A 107 a 136, el conoci-
miento que conduce a la Trinidad.

41. Cf. Pr5, 7.

42. Cf. Pr6, 22,

43. Invitacidn a escuchar, como al principio, las palabras del
padre. Sigue el modelo del libro inspirado Proverbios, en donde cada
seccién (en los caps. 2-7) se inicia con una invitacién a escuchar. M 73
efectiia la transicién desde la dltima seccion (M 63 a M 72) hasta el
tema dejado pendiente y reemprendido en M 107, el conocmiento.
Estos treinta y tres proverbios parecen interrumpir una sucesion logi-
ca, pero en ellos hay una seccién principal dedicada a los padres espi-
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74. El mal administrador oprimira las almas,
y el que guarda resentimiento no se apiadaré de ellas*.

75. El que malgasta los bienes del monasterio
ofende a Dios,
y el que se despreocupa de ellos
no quedard impune.

76. El administrador injusto distribuye sin equidad,
el justo repartir segin conviene.

77. El que denigra a su hermano serd aniquilado,
el que se desentiende del enfermo no veri la luz*.

ritaales (M 88 a M 92) y sefialada por los catorce proverbios que pre-
ceden y otros tantos que siguen hasta la segunda parte, que mantienen
la unidad del conjunto.

44. Lo mis probable es que Evagrio tenga prescnte en estas sen-
tencias (M 74 a M 76) la administracién, sea de un monasterio cenobi-
tico o de lauras con vida semianacorética. Ambas posibilidades ofrece
la palabra griega mone (cf. LAMPE, A patristic greek Lextkon, Oxford,
c. 880). La administracién espiritual de ninguna manera se debe ex-
cluir. Tanto las palabras del primer proverbio (M 40) y de la seccién
en la que ésta hunde su ancla (M 88 2 M 92: sobre los padres espiri-
tuales), como las resonancias biblicas de la palabra administrador (or-
konomos) en el vocabulario paulino (Tt 1, 7; 1 Co 4, 1-2), que se refie-
ren a los pastores de comunidades, asf lo corroboran. Y es el mismo
sentido espiritual que da Evagrio a esta palabra en otras obras,

45. La pequefia seccion dedicada a los hermanos enfermos (M
77 a M 78) ticne semejante dificultad que la anterior con respecto a
su sentido fisico-temporal y/o espiritual. Estos dos proverbios sobre
la caridad respecto a la fama del hermano, y la caridad con los enfer-
mos son un tema muy importante en la literatura mondstica, Tam-
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78. Mis vale un hombre en el mundo
que sirve a un hermano en la enfermedad,
que un solitario, sin compasién hacia su préjimo.

79. El monje insensato
se despreocupa de las herramientas de su arte,
el prudente tendri cuidado de ellas .

80. No digas: «Hoy me quedaré y mafana saldré»;
porque no has reflexionado esto con prudencia¥.

bién aqui Evagrio lo ha unido al tema del conocamiento, aludiendo a
él de forma negativa, ya que la luz es una de las imigenes mis fre-
cuentes en sus escritos para significar el conocimiento. Entenderlos
sélo en el sentido de la enfermedad espiritual no se ajusta a los ejem-
plos de dedicacién heroica y atencién maternal a los enfermos de
Mazcario el Grande, su maestro, y otros (cf. TP 91; V 10}. Supondria
ademds olvidar la conexién que establece la palabra hermano con M
74 v la responsabilidad de desentenderse (ameleo) de ellos con M 75,
en la seccién anterior, en donde el sentido de cosas remporales es pa-
tente.

46. Del proverbio M 79 al M 83 se encuentran vaniados temas.
Los dos primeros estin unidos por la prudencia, pero ademds, con M
75 y M 79 por el desentenderse o el tener cuidado. Evagrio cuida
hasta el extremo sus expresiones y con las «<herramientas de su arte»
significa la prudencia, que es la que dirige estas herramientas contra
los demonios {cf. TP 89), y requiere observar sus astucias (cf. TP 50).
El monje que vigila sus pensamientos por su vida virtuosa, tiene cui-
dado de las herramientas de su arte.

47. La prudencia importa al monje que se siente tentado por la
acedia, pues equivale a desertar de la lucha que dirige esta virtud. La
prudencia le aconseja precisamente el resistir firme en la celda (cf. 7P
28). El monje errante o girévago sigue las palabras falsas (contrapuestas
a las de Cristo, M 1), es decir, la doctrina falsa. Evagrio también habla
del intelecto girévago cuando estd inmerso en las pasiones (KG I, 85).
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81. El monje errante se servird de falsas palabras,
y engafiard a su propio padre.

82. El que adorna sus vestidos y harta su estémago,
alimenta pensamientos deshonrosos
y no se sienta con los castos #.

83. Si entras en una aldea, no te acerques a mujeres,
ni te detengas a hablar con ellas,
pues como alguien que se tragara el anzuelo
asi serfa arrastrada tu alma.

84. El monje paciente serd amado,
el que exaspera a sus hermanos serd odiado *.

85. Al monje manso le ama el Sefior,
pero al insolente le apartari de si.

48. El demonio espia la virtud descuidada, y los pequefios signos
externos que dan a entender los pensamientos que tenemos (TP 44;
47), y lo descrito en M 82 y 83 se presta a ello.

49, La mansedumbre ocupa la seccién M 84 a M 87. En los dos
primeros proverbios asocia paciencia y mansedumbre. Con formula-
ciones antitéticas describe al monje amado por los hermanos o por
Dios, y al que exaspera a los hermanos y al que Dios aparta de si.
También se refiere a la mansedumbre M 87, aunque no la nombre. En
M 86 insinda el tema de la acedia, y su relacidn con la tristeza se per-
cibe en la primera linea de M 87. Valiosa novedad: la mansedumbre
previene y puede curar la acedia ajena al consolar al hermano que pu-
diera pensar que la caridad ha desaparecido (7P 12). Mansedumbre y
conocimiento (el gran tesoro) de nuevo los vemos unidos aqui.



198 EVAGRIO PONTICO

86. El monje perezoso murmurari mucho,
y el sofioliento pretextari dolores de cabeza.

87. Si estd triste tu hermano, consuélalo,
y si sufre, comparte con él su dolor.
Obrando asi alegrards su corazén
y acumularis un gran tesoro en el cielo.

88. El monje que descuida las palabras de su padre
renegard de las canas del que le engendré
y maldecird la vida de sus hijos;
pero el Sefior le aniquilard *°.

89. El que busca excusas se separa de sus hermanos,
y acusard a su propio padre.

90. No des oido a palabras contra tu padre,
ni instigues el alma del que lo deshonra,

50. La seccidn dedicada al padre espiritual (M 88 a M 92) destaca
por su importancia dada su posicién en el espacio libre creado entre la
primera (M 3 a M 73) y la segunda parte (M 107 a M 136). Ha colocado
catorce proverbios antes y después, En estos cinco subraya la relacién
entre el padre espiritual y el mismo Sefior, pues equipara las palabras
del padre espiritual a las del Sefior: el Sefior aniquila al que no las guar-
day le priva del conocimiento al borrarle del libro de la vida. La manse-
dumbre que ha inculcado Evagrio tiene que ver con el mantenimtento
de la fraternidad en Ja unidad. El padre comin, al que representa el
padre espiritual, es Cristo: «Los hermanos son los que poseen el caris-
ma de la filiacién adoptiva y dependen del mismo padre, Cristo» (In
Prov. 78, ed. P. Géhin, SC 340, 176-178). En resumen: solo alcanza el
amor y ¢l conocimiento quien tiene un padre espiritual y le obedece.
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91.

92.

93.

94,

95.

96.

para que el Sefior no se irrite por causa de tus obras
y borre tu nombre del libro de los vivos.

El que obedece a su padre se ama a si mismo,
el que lo contradice caerd en pecado.

Dichoso es el monje
que guarda los mandamientos del Sefior,
y santo el que observa las palabras de sus padres.

El monje perezoso recibiri gran castigo,
si se crece en su arrogancia incluso dejard su hibito.

El que guarda su lengua camina rectamente,
y el que custodia su corazén
se llenari de conocimiento 5L

El monje que habla con doblez
confunde a sus hermanos,
el fiel, en cambio, infunde paz 5.

El que se confia en su templanza caer,
el que se humilla serd exaltado %3,

51. Cf. Pr4,23-24; 11, 5.
52. Cf. Pr11,12-13.
53. Cf. Pr 11, 28; Lc 18, 9. 14. A propésito parece que Evagrio

entremezcla la templanza y la mansedumbre en esta cadena que va de
M 96 a M 104, para indicar las bases requeridas para dar el salto a los
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97. No te dejes arrastrar por la gula de tu vientre,
ni te satures de suefio nocturno.
Si tienes en cuenta esto llegaris a ser puro,
y el Espiritu del Sefior vendra sobre ti*.

98. El que salmodia apacigua su ira,
y el paciente vivird sin temor *.

99. De la mansedumbre nace el conocimiento,
de la osadia la ignorancia.

100. Como el agua hace crecer un érbol,
asi ¢l sometimiento de la ira eleva ¢l corazén.

101. La ldmpara del que anda tras banquetes se apagari,
y su alma veri las tunieblas %.

varios niveles de conocimiento que ofrecerd a partir de M 107. Este salto
cualitativo sélo puede realizarse por una sobria templanza y una fervien-
te caridad unidas 2 sofidum. Aunque el primer par de proverbios conde-
na confiarse en la propia templanza, el segundo hace notar la importan-
cia de ésta, pues lleva a la pureza, fin de la préctica, y confiere el conoci-
miento por el don del Espiritu. Son muchas las alusiones al conocimiento:
una explicita (M 96 a), las otras veladas (M 96 b, 97 d, 98 a, 100 b).

54. Le1, 35.

55. M 98 a M 100 ofrecen una meditacidn sobre la parte irascible
y la mansedumbre, complemento indispensable de la templanza. Pero
es M 99, situado en medio de los otros dos, la clave de la interprera-
cién de sus extremos y del resto de la seccidn; la puerta de acceso al
conacimiento es la caridad.

6. Cf. Pr 20, 20; 24, 20; M 7; TP 54; V 14; 17; 43; 55. En M 101 a
M 103 es de notar la tentacién de ta parte concupiscible por medio de
banquetes y la relacién entre templanza y el demonio de la fornicacién.
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102. Mide tu pan con moderacién
y bebe con mesura tu agua,
y el espiritu de fornicacién huird de i,

103. Procura vino a los ancianos
y lleva alimentos a los enfermos,
porque desgastaron sus cuerpos jévenes 5.

104. No pongas tropiezo a tu hermano,
ni te alegres de su caida,
porque el Sefior conoce tu corazén
¥y te entregari el dia de tu muerte *.

105. El monje prudente serd impasible,
el insensato cosechara desgracias %,

57. Cf. Ez 4, 10-11. TP 94; 91; 16-17,

58. Cf. Pr 5, 11. V 10. Se alude en este proverbio al diferente
comportamiento de la parte irascible y concupiscible (TP 36; 38).
Mientras la segunda dura menos y es mds propia de la juventud, las
pasiones irascibles permanecen aun en ancianos muy temperantes (M
112) a los que todavia hay que exhortar a la mansedumbre (G 31).

59. Cf. Pr17,5; 24, 17-18. V 29; 31.

60. Antes de llegar definitivamente 2 la segunda parte de la obra, los
proverbios 105 y 106 relacionan la prictica con el conocimiento. El monje
prudente, que dirige su estrategia contra el demonio (TP 89), alcanza el
objetivo de la prictica, la impasibilidad (M 105). Librar de las tinieblas sig-
nifica que el Seftor otorga el conocimiento al que posee las virtudes de la
préctica (M 106). Ambos dan a entender que es necesario alcanzar el cono-
cmiento. La prudencia, establecida en la parte racional del alma, mantiene
las virtudes, dirige la lucha, se enfrenta a los vicios. Pero a su vez requicre
que las otras partes estén libres de pensamientos apasionados. Entonces
serd la sabiduria la que oriente al intelecto a contemplar y gustar del cono-
cimiento. Los vicios ciegan el intelecto (TP 62), por eso Evagrio piensa en
los ciegos que recuperan la vista para ilustrar lo que es el conoamiento.
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106. El ojo malvado lo ciega el Sefior,
pero al honrado lo librara de las tinieblas .

107. Como lucero de la maiiana en el firmamento
y como palmera en el oasts,
asi en un alma mansa un intelecto puro .

108. El hombre sabio escudrifiari las razones de Dios,
el necio se reird de ellas &,

109. El que desprecia el conocimiento de Dios
y rechaza su contemplacién,

61. Cf. Mt 6, 22-23.

62. El conocimiento seri el tema central de esta segunda parte (M
107 a M 136). Hasta este punto sélo ha hecho su aparicién discreta-
mente unido a otras cuestiones relacionadas con la prdctica. A prime-
ra vista ¢sto no es evidente. El proverbio 107 con su formulacién dis-
tinguida y poética marca un giro diferente en lo gue ha precedido y,
aunque temas ya tratados emerjan en la segunda parte, tras este nuevo
acorde su resonancia es diferente, se aproxima algo nuevo: el intelecto
se acerca a la presencia de [a Santa Trinidad. Si bien es uno de los pro-
verbios mds hermosos y sugestivos (J. Driscoll}, su principal relevan-
cia procede por una parte del contraste: a las tinieblas del anterior su-
cede el lucero del alba, y por otra, de las palabras tan sopesadas para
expresar la relacién entre el alma y el intelecto. El intelecto es el que
contempla. Pero éste se halla en el caso del hombre en un alma, que
debe ser mansa, llena de amor, para que el intelecto pueda ser puro.

63. Las virtudes de la prictica, meditadas en la primera parte, y
compendiadas en la prudencia (M 105), son necesarias para alcanzar el
nivel prometido desde el principio del camino que lleva a la contem-
placién, designado por las «razones de Dios» (M 1; 108). La sabiduria
(M 108) es la virtud pasiva que dirige «la contemplacién de las razo-
nes de los seres» (TP 89).
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se parece al que traspasa su propio corazén
con una lanza &,

110. Mis vale el conocimiento de la Trinidad,
que el conocimiento de los seres incorpéreos,
y su contemplacién,
mdés que las razones de todos los siglos .

111. Las canas de los ancianos son mansedumbre,
su vida, el conocimiento de la verdad %.

112. Un joven manso soporta muchas cosas,
mas al anciano pusilinime ;quién lo sostendrd? ¢,

64. Se introduce el término contemplacidn (theoria) por vez primera
en la obra, y conocimiento de Dios (gnosis tou Theou) en esta parte. No
siernpre son sinénimos como aqui. La formulacién negativa subraya su
importancia, segtin un procedimiento habitual del libro de Proverbios.

65. Tres tipos de conocimiento. Dos son inferiores al conocimien-
to de la Trinidad: el de los seres incorpéreos, ¥ el de las razones de los
mundos (aionon) que les son asignados. Evagrio suele considerar al
primero como el conocimiento por excelencia. Para los dos inferiores
reserva a veces el término contemplacion.

66. ¢No interrumpe bruscamente este nuevo bloque (M 111 a M
114) la dindmica del conocimiento? Sélo aparentemente, ya que el
tema de la mansedumbre, que se introduce ahora, estaba presente en
el principio de la segunda parte, el M 107. En adelante no va a salir el
tema de la prictica, como en la primera parte, sino el de la mansedum-
bre con expresiones muy variadas, y ademds, el tema de la verdadera y
falsa ensefanza, mezclados con los dedicados al conocmiento. La
mansedumbre no ha de considerarse una digresidn, sino la manifesta-
cién de la posicién eritica de Evagrio frente al conocimiento. La man-
sedumbre seri el fiel de la balanza que indique si el monje ha llegado
al conacimiento verdadero, o si se ha apartado de €l y es falso.

67. Cf. Pr18,14.
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Vi a un anciano colérico
muy considerado en su tiempo,
pero, en verdad, el joven ofrecia mis esperanza que é1%.

113. El que escandaliza a los seglares no quedara impune®,
y el que los exaspera deshonra su nombre.

114. Al que perturba la Iglesia del Sefior
lo consumiri el fuego,
al que se opone a un sacerdote se lo tragara la tierra.

115. El que ama la miel comer4 de su panal,
y el que la almacena se llenara de Espiritu 7,

68. Cf. Pr 26, 12. Evagrio insiste en que no basta tener templanza
y muchos afios de ascesis para recibit el conocimiento: un joven
mansa, del que no cabe esperar gran dominio de su parte concupisci-
ble, ofrece mejores esperanzas en orden al conocimiento que un ancia-
no colérico, aunque sea muy penitente (cf. M 103 y su nota).

69. Cf. Pr 11, 21; 19, 5. 9; 28, 20. Las iras manifiesta de muchas
maneras: escandalizar, exasperar, perturbar, oponerse. El mensaje de
estos proverbios se desprende del lugar que ocupan en la parte dedi-
cada al conocimiento, y a la mansedumbre como virtud imprescindible
para alcanzarlo. Los que asi obran no mndrin acceso al corocmiento.

70. Contraste de expresiones agradables con las isperas preceden-
tes (igual que entre M 71 y M 72). La doctrina ortodoxa a la que aluden
la imagen de la miel y del panal, la propone como antidoto contra la
blasfemia o perturbacién en la Iglesia. Y si por una parte engarza con
los proverbios inmediatamente anteriores, por otra es un anticipo tem-
prano de la seccién mayor (A 123 2 M 131) de esta segunda parte, dedi-
cada al verdadero y falso conocimiento. Evagrio es demasiado parco en
nombrar la obra de la gracia, o la particular accidn salvifica de Cristo, o
santificadora del Espiritu, pero no hay que tomar su respeto, envuelto



A LOS MONJES 205

116. Honra al Sefor y conoceris las razones
de los seres incorpéreos,
sirvele y te revelard las razones de los siglos 7.

117. Sin conocimiento no seri elevado el corazén,
como un drbol no florecerd sin agua”2,

118. Carne de Cristo son las virtudes prdcticas,
el que las come llegard a ser impasible 7.

en su parquedad, como desprecio o marginacién de la Escritura y la
tradici6n. Sus raras alusiones, como la presente, al Espinitu (también en
M 97}, revelador del conoamiento, deben apreciarse en todo su valor.

71. Cf. Pr3,9; 7, 1. El conocimiento aparece en este lugar en dos
de sus niveles: las razones de los incorpdreos {logoi asomaton) y de los
siglos (logot aionon). Se tiende un puente desde la prdctica (honor y
servicio, In Pr 7,1 a, ed. P. Géhin, 87) hasta el conocimiento. El reve-
lador de los misterios seria también Cristo, no sélo el Espiritu (M
115}, segun sus escolios a los Salmos: «El temor de Dios le hace 2 uno
siervo, pero el conocimiento de los misterios le convierte en amigo»
(In Ps 22, 5: PG 12, 1264 C).

72. Evagtio, con su alegorismo biblico tan sugerente, descubre
en el drbol la naturaleza racional. El agua es el conocimiento, necesaria
para que el irbol de la naturaleza racional florezca. El conocimiento
que hace florecer la naturaleza racional son las razones de los seres in-
corpéreos y de los siglos (M 116); la miel y su panal (M 115), el ser
llenado por el Espiri.

73. Tres proverbios (M 118 a M 120) invartablemente citados siem-
pre que se trata de la estructura de la vida espiritual, segiin Evagrio. Lo
mds admirable, en cambio, es la doctrina cristolégica que encierran. La
construccion de los tres es muy precisa, y manifiesta su relacién. Se perci-
ben sus correspondencias {carne de Cristo, sangre de Cristo, pecho del
Sesior; tres etapas de la vida espiritual: virtwdes prdcticas, contemplacién
de las cosas creadas, conoamiento de Dios; los verbos: come, bebe, descan-
sa; ¥ las consecuencias: #npasible, sabio, tedlogo). Impasible no es propia-
mente el que se ejercita en las virtudes de la vida prdctics, sino el grado
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119. Sangre de Cristo es contemplar las cosas creadas,
el que Ia bebe se hard sabio gracias a ella.

120. El corazén del Sefior es el conocimiento de Dios,
el que reposa sobre él seri tedlogo.

121. El gnéstico y el prictico se encontraron,
en medio de ellos estd el Sefior 74,

adquirido una vez ejercitadas. Llegar a la impasibilidad es tener acceso a
la sabidurda, El sabio ya es un contemplativo, pero no tanto como el ted-
logo, que es un vidente, porque contempla no ya las cosas creadas, sino la
Santa Trimidad (cf. TP 1-3; Or 61). Desde el punto de vista del contenido,
posiblemente no haya otra seccién que ofrezca mayor riqueza. Ni quizis
otra mas compendiada en su expresion. Todo el camino al conocimiento
se presenta en su terrmminologia bisica. Pero el mayor logro es que cada
fase estd en estrecha relacién con Cristo en su encarnacidén. Cristo esti no
sélo presente en cada fase del proceso, sino que El es el camino: es la
prictica, la contemplacién y el conocimiento. Constituye el proceso
mismo desde dentro. Echar una mirada atrds en los primeros pasos de la
préctica, supone descubrir una historia de encuentro con El (cf. también
TP 33); mirar adelante es apostar por la intimidad con El La otientacién
ecuaristica de estos tres proverbios apuntan a que la comprensién de
Evagrio sobre el misterio de Cristo se guia por el sacramento central de la
Tglesta. La Eucaristia es la expresidn de esa relacién estrecha entre Cristo
y cada fase de la vida mondstica, como también de la intimidad con que
es coronada. No se logra conocer a Dios a fuerza de grandes elucubracio-
nes y fatigosos razonamientos, sino descansando en el pecho de Cristo.
74. Una verdadera cadena de palabras y pensamientos tenia que
prolongarse en un colofén (M 121 a M 122). En los que caminan
tanto en un estadio inferior {aqui es el préctico), como en el superior
(designado por gnéstico, que podriamos traducir por conocedor), estd
el Setior presente. Era la conviccidn de los monjes solitarios que se vi-
sitaban para solicitar ayuda espiritual. También el amor y ¢l tesoro del
conocimiento (cf. M 25; 87) son gracias del Seilor, y parecen confun-
dirse en el sentido de que el uno lleva al otro. El amor representa el
papel de mediador entre las virrudes de la préctica y el conocmiento.
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122. El que ha adquirido caridad, ha adquindo un tesoro,
ha recibido gracia del Sefior.

123. Las doctrinas de los demonios las conoce la sabiduria,
y sus artes las descubre la prudencia.

124. No desprecies las santas doctrinas
que te transmitieron tus padres’s;
la fe del bautismo no la abandones,
ni borres su sello espiritual,
para que el Sefior nazca en tu alma
y te proteja en el dia malo 7.

75. La seccidn mds larga (M 123 a M 131} de la obra es un aviso
serio para no tomar atajos peligrosos en el conocimiento y hallarse con
el falso conocimiento como resultado, En el recorride que separa las
virtudes prdcticas hasta la teologia hay muchas sendas que extravian.
Las virtudes que previenen ¢l extravio son 1a prudencia y la sabiduria.
Nombradas al principio y al fin de la seccién delimitan los mérgenes
de la misma. Pero justo ¢n medio de la seccién, el M 126, aparecen de
nuevo prudencia y sabiduria: «no hay prudeéncia ni sabiduria en sus
palabras». Desde €l primero de los proverbios de este bloque, M 123
quiere hablar del falso conocimiento, de las virtudes que ayudan a
apartarse de él, y de quiénes son los autores del falso conoczmzento,
los demonios.

76. Cf. Pr22,28.

77. Reaparece el tema de los Padres espirituales (M 88 a M 92} y
sus ensefianzas opuestas a las de los demonios. Se hace presente el
signo sacramental, que le da 2 la vocacién mondstica cabida en la es-
tructura sacramental de la Iglesia, y al nombrar el sello espiritual
(sphragis pneumatike), recuerda que la fe y el don del Espiritu Santo
son condiciones esenciales para recibir el conodmiento. Respecto a la
fe recuerda que hay demonios especializados «que se oponen a las ra-
zones de la divinidad» (KG ], 10). Su astucia consiste en cortar con los
lazos de la piedad que le transmitieron sus padres. En su lugar se pon-
drian las doctrinas heréticas.
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125. Las ensefianzas de los herejes
son mensajeras de muerte,
el que las recibe pierde su propia alma7,

126. Asi pues, ahora, hijo mio, esciichame 7,
no entres por las puertas de hombres paganos,
ni pises en sus trampas para no ser apresado;
mantén tu alma apartada del falso conocimiento.
Porque yo he tratado frecuentemente con ellas,
indagué sus secretas palabras
y he encontrado en ellas veneno de vibora.
No hay prudencia ni sabiduria en sus palabras;
todos los que las reciben perecerin
y los que las aman se colmarin de males.
Yo vi a los padres de estas doctrinas,
y en el desierto luché contra ellos,
pues los enemigos del Sefior salieron a mi encuentro,
y los demonios con sus argumentos
lucharon contra mi;
¥, sin embargo, no vi luz verdadera en sus palabras .

b

78. Son mensajeras {(angeloi) de muerte de parte de los demonios.
Evagrio en los Escolios  los proverbios, al comentar Pr 24, 6, muestra
que Ja turbacién de los demonios viene por no saber cémo pilotar la
nave (In Pr 24, 6; ed. P. Géhin, SC 340, p. 266). La prudencia y lz sa-
biduria son las virtudes necesarias para conducir bien la nave en la
tormenta y evitar el nawvfragio (cf. TP §3).

79. Cf. Pr4,10;5,7.

80. El proverbio mds largo es una invectiva fuerte contra los falsos
maestros, los demonios. No sélo tratan de introducirse sirviéndose de
las pasiones, sine que ademds procuran hacer caer en errores doctrina-
les. Hay en este proverbio un Hamativo acento personal: esciichame. .,
yo... Evagrio ha tenido una experiencia muy personal. Parece referirse
al sucesa del encuentro con tres demonios que le ponian objeciones
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127. El hombre falso serd apartado de Dios,
el que engaiia a su préjimo caerd en desgracia®.

128. Mis vale el paraiso de Dios que un jardin florido,
y el rio del Sefior que ¢l gran rio que oscurece la terra®,

129. Mis fidedigna es el agua celestial,
que el agua que los sabios egipcios sacaron de la tierra®.

130. De la misma manera que cualquiera
que sube a una rueda cae de arriba a abajo,
asi los que se exaltan con sus palabras
son humillados por ellas *.

contra los dogmas que relata HL 38 escuetamente, y que la primera re-
daccién de la obra de Paladio cuenta con todo detalle (VOGUE/BUNGE,
Palladiana IT1, n.° 11, pp. 18-19). Paladio le reconoce agradecidamente
a Evagrio cémo le hizo comprender la S. Escritura espiritualmente «y
me ensefid lo que son fibulas de viejas» (ibid. A b. p. 8), es decir, le li-
beré del falso conogmiento. No se puede dudar de la estima cierta de
Evagrio e incluso del valor primordial que concede a las ensefianzas
mondsticas de los padres espirituales y a los dogmas de la Iglesia.

81. Sirviéndose de un juego de palabras en griego, cuando dice
que ¢l falso caerd fuera (ekpeseitai) de Dios, y el que engafa caerd en
{empesetai) desgracia, quiere significar, por contraste, que huir de
Dios es la suma de todos los males.

82. Cf. Dt 11, 10-11. La exégesis alegdrica de Evagrio interpreta
que el jardin florido de Egipto es la ignorancia, y €l conoamiento, ¢l
paraiso. El conocimiento es comparado al rio del Sefior, y el gran Rio
es el Nilo simbolo del mal, del que no se debe beber (fer 2, 18},

83. Cf. Ex 7, 24. El agua celestial es el conocimiento. No s6lo
ofrece una meditacidn sobre los falsos maestros, sino también un con-
traste entre conocimiento y sabiduria mundana.

84. Cf. Mt 18,4 y par. A los falsos maestros se aplica esta palabra
evangélica.
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131. La sabiduria del Sefior eleva el corazén,
su prudencia lo purifica %.

132. Los planes de la Providencia son oscuros,
y dificil de entender
la contemplacién del juicio;
el hombre prictico los conoceri %.

133. El que se ha purificado
contemplard naturalezas inteligibles,
y las razones de los seres incorpéreos
las reconoceri el monje manso ¥,

134. El que llama criatura a la santa Trinidad
blasfema contra Dios,
y al que rechaza a su Cristo no le conoceri .

85. La prudencia en cuanto ordena la prictica, se dice que purifi-
ca, mientras que la sabiduriz, por su relacidn con el conocimiento,
eleva el corazén.

86. La tltima seccién (M 132 a M 136) toca temas ya tratados
sobre los diversos niveles de conocimiento. Insiste en M 132, por una
parte, en la dificultad de alcanzar el conocimiento no sélo por la opo-
sicidn de los demonios, sino por su misma naturaleza misteriosa; por
otra, asegura que el practico lo alcanzari.

87. La pridctics estd orientada hacia su fin, la contemplacién. Lle-
gado a este punto le resulta ya irresistible nombrar la mansedumbre,
tan ligada al conoamiento a través de todo el libro.

88. Reaparece el tema de los falsos maestros de la peniltima sec-
cién, aplicando las ensefianzas de los padres y de la Iglesia a su punto
doctrinal mds importante.
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135. Las contemplaciones de los mundos
ensanchan el corazén,
los planes de la Providencia y del juicio lo elevan®’.

136. El conocimiento de los seres incorpéreos
enaltece el intelecto,
y le conduce ante la santa Trinidad *.

137. Acordaos del que os ha dado en el Seiior
claros proverbios,
y no os olvidéis de mi pobre alma
en el momento de la oracién .

89. El ensanchar el corazon (equivalente a 1a vez a alma y a inte-
lecro) por la accién de las contemplaciones es un tema frecuente en
Evagrio descrito con imdgenes diversas (cf. 7P 83). El proverbio
queda abierto a expansiones cada vez mds amplias por los sugestivos
plurales mundos, contemplaciones, razones.

90. Las contemplaciones inferiores conducen al conogmiento de
la Santa Trinidad. El corazén ensanchado recibe aqui su verdadero
nombre, intelecto, que debe recuperar su pureza original para con-
templar a Dios. El ohjeto dltimo del conodmiento, 1a Santa Trinidad,
queda sin especificar en un intento de hacer comprender que la tarea
de Evagrio acaba cuando se abre este abismo.

91. El esfuerzo de Evagrio ha sido en el Sefior. Eso basta para
significar la grandeza del tema y la pequefiez del esfuerzo, porque la
tarea es demasiado elevada para su pobre alma, lo cual bien merece
una oracién. Llama proverbios a su composicidn, desvelando asi la
fuente de inspiracién y su género,
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1. Ama al Sefior y te amari,
sirvele, e 1luminari tu corazén!.

2. Honra a tu madre como a la Madre de Cristo,
y no amargues la ancianidad de quien te engendré 2.

3. Ama a tus hermanos como a las hijas de tu madre,
y no abandones el camino de la paz.

4. Que el sol naciente vea el libro en tus manos,
¥, tras la hora segunda, tu trabajo?.

1. La obertura de las sentencias es digna de ser considerada, pues
nos anuncia los temas principales: las virtudes de la préctica («sirvele»
al Sefior, cf. M 116 v su nota), y el conocimiento. El amor es el fin de
la prdctica y puerta de acceso a la contemplacién {(cf. M 3).

2. Aunque dirigido a una virgen, se echa de ver por estos dos
proverbios {V 2 a V 3), v otros, que ésta vive en comunidad y bajo la
guia de una madre espiritual (5. ELM, 40Q). Las advertencias son simi-
lares a las de los proverbios 88 a 92 de A los monjes. Es la dnica alu-
sién a la Virgen Maria, y tiene el valor de ocupar el puesto de Cristo.

3. Laseccidn V 4 a V5 estd dedicada a las divisiones principales del ho-
rario mondstico; el cual comprende la lectura de la Sagrada Fscritura (f. V
15), el trabajo, la vida comunitaria (cf. V 30 a V 32), la oracion, tanto personal,
con su consiguiente meditacién de los misterios de Cristo en la éptica evan-
gélica y paulina (V 5; 12; 29-30; 42-43; 50-51; 52-56), como el canto de los
salmos (V 35), y las vigilias nocturnas en soledad y con ligrimas (V 25; V 40).
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5. Ora sin interrupcidn,
y acuérdate de Cristo que te engendré.

6. Evita las conversaciones con los hombres,
para que no se formen idolos en tu alma,
y sean para ti un obsticulo
en el momento de la oracién*.

7. Cristo es tu amado,
arroja fuera de ti a todos los hombres,
y no lleves una vida reprobable.

8. Expulsa lejos de ti la ira y la cdlera,
y no habite en ti el resentimiento 5.

4. Dos proverbios, V 6 2 V 7, advierten de los peligros que con-
lleva el trato frecuente con los hombres (cf. también V 46). La virgen
consagrada ha elegido ya su Esposo dnico, cuyo amor no se puede di-
vidir sin estorbar su oracién, razén de ser de su consagracién.

5. No parece haya un plan en esta obra, al menos tan sofisticado,
como en la anterior A los monjes (DRISCOLL, 1991, 32; ELM, 397). Da
la impresidn de que el autor va desarrollando su pensamiento por cir-
culos concéntricos, sin temor a reincidir en el mismo tema desde dis-
tinta perspectiva. Pueden apreciarse, sin embargo, dentro del conjunto,
algunas débiles estructuras literarias, que guardan cierto paralelismo
con su cbra A los monjes, aparte de que también la Exhortacion a una
virgen se basa en el libro de Proverbios como fuente de inspiracién li-
teraria. Empieza Evagrio haciendo un repaso de algunos pensamientos
adaptados a la vida cenobitica, ¢ incluso urbana, pero sin seguir un
orden estricto y con frecuentes mezclas. Inicia la lista la célera y su
comparsa, la ira y el resentimiento (V' 8), para seguir con la gula (V 9-
10), el orgullo (V 10), de nuevo la célera precedida por la tristeza (V
12), avisos propios de cenobitas sobre el silencio (V 13}, y las salidas
mundanas (V 14). A partir de aqui da directrices positivas para curar la
célera y la locuacidad (V 15), para sanar el orgullo (V 16), la gula y
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9. No digas: «<Hoy voy a comer y maifiana no»;
porque no obras con prudencia.
Seria perjudicial para tu cuerpo
y causaria dolor a tu estémago®.

10. Comer carne no es conveniente
y beber vino no es bueno,
estas cosas se han de procurar a los enfermos’.

11. La virgen arrogante no se salvari,
y la de vida regalada no vera a su Esposo®.

la avaricia (V 17), la vanagloria (V 18), la célera (V 19)... Pero la lista
se hace interminable. El dnico cuidado ha sido usar los recursos del
estilo proverbial con sus contraposiciones y su escala de estimaciones.

6. La prudencia dirige la lucha contra los demonios (TP 89); y la
falta de moderacién (M 102) en el momento presente, difiriéndola
para mis adelante, es un engafio. El mismo engafio del <hoy me per-
mito, pero mafana tomo la determinacién (desmesuradamente) con-
traria», revela un conocimiento de la sicologia humana muy profundo
y aplicable a muchas situaciones (cf. M 39; 80).

7. Evagrio condena el comer carne y beber vino (M 38-39), pero
su humanidad con los ancianos (M 103} y los enfermos es un bello
¢jemplo de su discrecién (TP 40). Por otra parte, no cualquier absti-
nencia es buena (V 50),

8. Los proverbios V 11-12, aunque ponen en guardia contra varios
pecados: orgullo, egofsmo, tristeza y cdlera, tienen cierta dependencia
entre si, ya que el orgullo que aparece en V 11 se repite en el siguiente al
referirse al caso de una virgen de la nobleza que quisiera servirse de otra
hermana como esclava, rompiendo los principios de igualdad, respeto y
caridad que presiden la vida comin (V 3; 17; 29-3C; 32; 36; 42-43; 50). Este
y el proverbio V 32 apoyan la hipétesis de que fa obra se dirige a una vir-
gen de fa nobleza. El alma no purificada por la ascesis en sus partes irasci-
ble ¥ concupiscible no puede alcanzar ¢l conocimiento, ver al Esposo. El
orgullo en su grado mds alto es un riesgo grave incluso para la salvacién.
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12. No digas: «Me ha contristado la sierva
y le daré su merecido».
Porque no hay esclavitud entre las hijas de Dios.

13. No des oido a palabras vanas,
y rehuye las habladurias de los que te rodean’.

14. No asistas a fiestas donde la gente se embriaga,
ni participes en las bodas de otros;
pues impura es ante el Sefior toda virgen que hace esto.

15. Pon en tu boca la palabra de Dios,
y guarda tu lengua de la charlataneria.

16. En presencia del Sefior humillate,
y su diestra te exaltard ',

17. No desatiendas al necesitado en su angustia
y no faltard aceite en tu limpara .

9. Las sentencias V 13-15 a la vez que exhortan al silencio y la
soledad sefialan la clave para que el silencio no sea simplemente vacio:
escuchar la palabra de Dios (cof. V 4).

10. Después de advertir el peligro grave del orgullo, dedica una serie
de proverbios a los remedios preventivos. Contra orgullo, humildad.

11. Cf Mt 25, 8. La paribola evangélica de las virgenes necias y
sensatas estd muy presente en la obra. El aceite en la limpara significa
tener caridad siempre a punto. Y para que nadie pretexte desconocerlo
u olvidarlo, Evagtio se sitve de mil formas diferentes, para insistir en
que sin la caridad o mansedumbre no serd iluminadoe el corazén (cf. V
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18. Haz todas las cosas por el Seiior,
y no procures la gloria que procede de los hombres,
porque la gloria humana es como la flor de heno,
pero la gloria del Sefior permanece por los siglos 12,

19. A la virgen mansa la ama el Sefior,
la virgen colérica serd odiada.

20. La virgen obediente hallard misericordia,
la indécil es muy insensata.

21. A la virgen murmuradora la perderi el Sefior,
a la agradecida la librard de la muerte 2,

22. Indigna es la risa y reprobable la desvergiienza
la insensata se enreda en estas cosas 14,

1) con el conocimiento que de El procede, no se entra a la cimara nup-
cial {cf. V 42), no se ve al Esposo {cf. V 11; 43), no seria la virgen
amada del Sefior (cf. V 19), estari lejos de Cristo (cf. V' 29), no seri de
las virgenes sensatas que entran al banquete (cf. V 36), ni tampoco se
mantendrd en presencia del Sefior (cf. V 50), ni podri gustar de vodas
las maravillas descritas en el poético final del libro (cf. V 55-56).

12. Frente a los sensatos consejos dados para vencer la vanagloria
(TP 30-32), en esta ocasién ha prescindide de finos andlisis sicolégi-
cos para recomendar buscar al Sefior en todo..

13. Evagrio sabe adaptarse a lectores muy diversos. Por ello si se trata
de monjes o virgenes que viven en comunidad advierte con mds insistencia
en cercenar la murmuracién (cf. V 13; 15; 31; 42; 49-50. M 14; 77; 86; 89-
90) y en recomendar una virtud que construye comunidad, la gradrud.

14, La risa es ocasién para otros males, y hace de encubridora de
conductas equivocadas (cf. V 46; 49).
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23. Quien adorna sus vestidos
se alejard también de la modestia 15,

24. No te apegues a las cosas mundanas,
para que no se extravie tu corazén,
y hagan indtiles los consejos saludables 1¢.

25. Con ligrimas y de noche ruega al Sefior,
que nadie se dé cuenta de que oras y hallaris gracia .

26. El afin de viajar y el ansia de visitar a otros
arruina el estado del alma y echa a perder su buen celo .

27. La virgen fiel no temers,
la infiel se asustard hasta de su propia sombra.

15. La modestia es escondida, no llama la atencién sobre si
misma. El fruto resulta ser una magnifica ayuda para guardar la casti-
dad (cf. V 47).

16. El apego a cosas terrenas arruina la caridad (7P 18), favorece
el egoismo y arroja en manos de la tristeza (TP 19), porque nunca sa-
tisface lo que se desea caprichosamente. Todo ello priva del conoci-
miento, lo cual afirma Evagrio al considerar a la tal virgen insensata,
en lugar de las prudentes que reciben al Esposo (cf. V 36).

17. Cf. Hb 5, 7; Mt 6, 6. Las ligrimas son el remedio de la acedia
y de la tristeza (V 39; TP 27) provocada por el deseo insatisfecho. La
segunda linea es aplicacién del consejo del Sefior sobre la oracién a
solas con el Padre.

18. Los deseos incontrolados de frecuentar el trato y sin discrecién
con las personas, estdn provocados, segin su Tratado priciico, o bien
por la acedia (cap. 28), o bien por el demonio de la fornicacién (cap. 22},
Ceder a sus insinuaciones acaba en el abandono del estado emprendido.
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28. La envidia consume el alma,
los celos la devoran %,

29. Quien da de lado a una hermana débil,
también de Cristo estd lejos.

30. No digas: «Esto es mio, eso tuyo»,
pues en Cristo Jests todas las cosas son comunes %,

31. No lleves cuenta de la vida ajena,
y de la desgracia de tu hermano no te regocijes.

32, Asiste a las virgenes necesitadas
y de tu nobleza no te engrias?!,

33. No tomes la palabra en la iglesia del Sefior 2,
ni levantes tus ojos.
Porque el Sefior conoce tu corazén
y todos tus pensamientos los tiene presentes.

19. Una vez mas resulta ser Evagrio un magnifico pintor de la
humanidad enferma (7P 49). Con la misma maestria ha buscado el re-
medio oportuno para la envidia (¢f. V 31).

20. Cf. Hch 2, 44; 4, 32. El método panlino por el que deriva un
imperativo moral de un principio de vida evangélica es ficilmente de-
tectable.

21. Cf. V12 y 17 con sus notas.

22. Cf. 1 Co 14, 34-35 (Lc 16, 15).
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34. Arranca de ti todo mal deseo,
y no te inquietarin tus adversarios ¥ .

35. Saimodia con tu corazén ¥,
y no muevas solamente tu lengua en la boca.

36. La virgen insensata amarj ¢l dinero,
la sensata compartird su propio pan.

37. Como el impetu del fuego es irrefrenable,
asi el alma de la virgen herida es incurable .

23. El mal deseo {kake epithymia) y los pensamientos malos
(dialogismoi poneroi) dan origen al pecado (TP 4 donde placer debe
entenderse por pecado) y deben rechazarse con prontitud, pues sin
esta diligencia se haria sentir el efecto devastador: inquietudes, impu-
reza de corazén, privacién del don de la oracién (V 38). El peligro se
alejard si se toman en consideracién los consejos preventivos (V 40;
TP 15).

24, Cf, $al 47, 8. San Agustin y San Benito tienen formulacio-
nes parecidas de este proverbio, sin que podamos determinar si
hubo dependencia. Al final del capitulo diecinueve de la Regls de
san Benito, donde también cita el mismo salmo, dice asi: «y estemos
en la salmodia de tal mode que nuestra mente concuerde con nues-
tros labios»,

25. Quizis haya que poner este proverbio en relacidn con V 44;
46 y no menos con V 47 para entenderlo mejor. Puede referirse a la
fornicacién sacrilega. Las advertencias con respecto af trato con hom-
bres (V 6-7; 44; 46) no han de sacarse de su contexto. Son normas de
prudencia confirmadas por una tradicién ininterrumpida, muy realis-
ta en cuanto a la naturaleza caida, y optimista en cuanto revelan con-
fianza en el don del Sefior para vivir la virginidad como consagracién
para el Esposo, entrega a las hermanas que conviven en un monaste-
rio, ¥ a los necesitados.
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. No entre a a pensamientos malos,
38. No entregues tu alm tos mal
para que no manchen tu corazén
y alejen de ti la oracidn pura.

39, La tristeza es pesada y la acedia insoportable;
pero las lagrimas ante Dios valen mds que ambas.

40. El hambre y la sed apagan los malos deseos,
la buena vigilia purifica el interior.

41. La cblera y la ira ahuyentan la caridad,
los regalos alejan el resentimiento 2.

42. Quien desacredita a su hermana a escondidas,
se quedard fuera de la cdmara nupcial,
clamari a su Esposo
y no habri quien la escuche 7.

43. La limpara de la virgen sin entrafias se apagars,
y no veré a su Esposo cuando llegue .

26. Los proverbios V' 41-43 forman unidad temdtica. No es ésta
la primera vez que aparece el tema de la clera y la ira (V' 8; 12; 31), v
el de Ia caridad y el conocimiento (V 11; 17; 19; 29). La novedad de
esta pequefia seccién es la relacién entre ambos temas entre si. Colera
€ ira apartan de la caridad y ésta es la condicién para que se dé el co-
nocimiento expresado con imigenes de la pardbola evangélica de las
virgenes necias y sensatas. No pueden darse ambos a la vez de manera
permanente. Es de destacar el remedic que ofrece contra la célera e
ira: los regalos (cf. TP 26).

27, Cf. Mz 25,11-12.
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44,

45.

46,

47.

48.

49.

50.
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El cristal, si cae sobre roca, se romperd,
y la virgen que tiene relaciones con un hombre
no quedard impune.

Mis vale mujer mansa,
que virgen colérica e irritable.

Quien atrae con la risa las palabras del varén,
se parece a quien se echa un lazo al cuello.

Como piedra preciosa engarzada en sortija de oro,
asi la virgen velada de honestidad.

Los cantos y las flautas de los demonios
debilitan el alma,

y arruinan su fortaleza.

Custédiala siempre,

para que no se vuelva reprensible 2,

No te diviertas con los que se mofan,
ni te regocijes con los que se burlan,
porque el Sefior los abandonarid.

No desprecies a tu hermana porque come,
y con tus abstinencias no te enorgullezcas,

28. Cf. TP 71. Cantos demoniacos son las coplas mundanas que

suelen despertar la concupiscencia, y los instrumentos musicales del
mismo género. El proverbio siguiente puede tener relacién con éste y
explicar la expresién comentada.
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pues no sabes qué prefiere el Sefior
0 quién se mantendra en su presencia .

51. Quien se lamenta de sus ojos amoratados
y de sus miembros agotados,
no se gozara con la impasibilidad del alma.

52, Latemplanza es laboriosa
y dificil de lograr la castidad,
pero nada hay mis dulce que el Esposo celestial.

53. Las almas de las virgenes serdn iluminadas,
las almas de las impuras veran las tinieblas.

54. Via unos hombres
extraviar con sus opiniones a unas virgenes,
desvirtuando su virginidad.
T4, hija, escucha la doctrina de la Iglesia del Sefior,
y ningin extrafio te haga cambiar,

29. Cf. Rm 14, 3. Antes de Ja conclusidn grandiosa (V' 55-56) pa-
recen ser mds visibles las estructuras literarias que dan cohesién al
conjunto, Por una parte los proverbios que animan a practicar la abs-
unencia (enkrateia) con generosidad, por la alegria de la liberrad in-
terna que confiere la émpasibilidad (V 51), por el conocimiento ilumi-
nador (V 53}, y porque, en definitiva, en términos cristianos y mds
elocuentes, son afectivos: «nada hay mas dulce que el Esposo celes-
tial» (V 52). Finalmente un aviso preventivo (V 50) para animar al
ayuno, vigilias, abstinencia y castidad (agneia): tales pricticas y virtu-
des o estdn exentas de orgullo por la caridad y la hurm]dad o el cono-
cimiento que se cree tener es falso.
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pues los justos heredarin la luz,
los impios habitaran las tinieblas %,

55. Los ojos virginales verin al Sefior,
los ofdos de las virgenes escucharan sus palabras.
La boca de las virgenes besaré 2 su Esposo.
El olfato de las virgenes
correrd al buen olor de su perfume .
Las manos virginales acariciarin al Sefior
y la castidad corporal le seri grata.
El alma virginal serd coronada,
y con su Esposo vivird para stempre.
Serd ataviada con un vestido espiritual,
y con los dngeles en los cielos se regocijard.

30. Aquf como en su obra A los monjes (M 123-131) dedica también
al final una exhortacién especial sobre el tema del falso conocimiento. A
pesar de que el texto griego cuenta con edicién critica (Gressman), aun-
que del Gnico manuscrito superviviente, en el original faltan los princi-
pios dogmdticos que motivan esta ascérica dentro de V 54, Las versiones
sirfaca y latina la contienen. Pero mientras unos (Muyldermans y G.
Bunge) la creen original, Gressman lo niega. La versién latina fue publi-
cada por Holstentus (Codics Regularnm Appendix, 111, 5465-469) y otra
diferente por Wilmart de un manuscrite procedente de Silos. Damos a
continuacién la traduccion del pasaje que falta: «y nadie extrario te haga
cambiar, Dios cred el cielo y la tierra, tiene Providencia de todos y se de-
leita con ellos. No hay dngel que sea incapaz de malicia, ni demonio
malo por naturaleza; a ambos les hizo Dios {(dotados) de libre arbitrio.
Como el hombre consta de cuerpo corruptible y alma racional, asi tam-
bién Nuestro Sefior nacié sin pecado, para alimentarse comia verdadera-
mente y al ser crucificado lo fue en realidad. Ne era un fantasma engafio-
50 a los 0jos de los hombres. Serd real la resurreccién de entre los muer-
tos y este mundo pasard, y nosotros recibiremos cuerpos espirituales;
pues los justos beredardn la luz, los impios babitardn las tinieblass.

31. CL.Cr2,14;5,2;2,8;1,2; 8, 1; 1, 3.
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Encenderd una limpara inextinguible,
y el aceite no faltard en su alcuzas2.

Rec1b1ra un tesoro eterno *3,

y heredari el reino de Dios .,

56. A ti, hija, te he dirigido mis palabras:
que tu corazén guarde mis ensefianzas.
Recuerda que Cristo te custodia
y no te olvides de la Trinidad adorable *.

32, Cf. M¢ 25, 8.

33. Cf. Mc 10, 21.

34, La espirinalidad evagriana tan intelectualista, tan severa con las
sensaciones y las consecuencias que de ellas pueden derivarse, tan poco
dada a servirse de los sentimientos, ne es propensa 2 estimar ¢l valor espi-
ritual propio de la constitucién corporal de la persona humana como ca-
mino de progreso espiritual. Este extenso proverbio es una relativa y sor-
prendente excepcién. Por su cultura y mentalidad neoplatdnica, su autor
no se siente inclinado a valorar los estimulos sensibles en su dimensién
espiritual. Sin duda que Evagrio no dirfa tales cosas si fuese simplemente
un filésofo estoico o neoplaténico. La confianza para hablar tan libre-
mente procede de la misma Sagrada Escritura y en particular de su libro
Cantar de los Cantares. Evagrio nunca negé el valor del cuerpo (TP 53).
También se ha de tener en cuenta que admite la existencia de una sensa-
aion (atsthesis) y un sentimiento (synaisthesis) en senado positivos (cf. Or
120 y nota correspondiente). Esto explica que su aprecio por la humani-
dad de Cristo sea real y viviencial. Por esta vez el espiritu contemplativo
de Evagrio se ha desentide de su mentalidad filoséfica.

35. Evagrio ha tenido una especial prudencia tratindose de virgenes.
Su intento no ha sido discriminar, sino discernir con sabidurfa. No consi-
dera que las mujeres sean incapaces de llegar al conocimiento mis elevado,
ya que a Melania ha escrito una carta donde puede encontrarse lo mis
comprometido de su teologia. No ha nombrado a la Trinidad adovable
hasta el fin, y lo hace con prudencia. También considera que las mujeres
pueden acceder a tal conocimiento, pero especiales circunstancias, quizd
como la mencionada en el proverbio 54, le mueven a ser cauto.
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CAPITULOS SOBRE LA ORACION

Prologo

Estaba yo abrasado por la llama de las pasiones im-
puras, cuando el contacto con tu carta agradable a Dios
me ha restablecido, como de costumbre, apaciguando mi
intelecto, que se debatia entre las dltimas bajezas, e imi-
tando felizmente al gran Guia y Maestro; y no me sor-
prende, pues tu parte ha sido siempre excelente, como la
del bienaventurado Jacob. Ahora, tras haber servido con
destreza a causa de Raquel y haber acogido a Lia, tratas
de conseguir la deseada, puesto que por ella has cumpli-
do los siete afios convenidos2. Yo no puedo negar, por
mi parte, que, después de haber estado toda la noche tra-
bajando, nada habia conseguido . Mis, por otro lado, al
calmarme con motivo de tu palabra, eché las redes y
reuni una multitud de peces, supongo que no serin de
los grandes, pero, a pesar de ello, son ciento cincuenta y
tres, y te los envio en la cesta de la caridad, por medio de
capitulos que son iguales en mimero, satisfaciendo asi tu
peticion *. '

1. No ha nombrado directamente a su maestro, Macario, pero
empiezan aqui sus recursos literarios para no dar a conocer todo a
cualquier desaprensivo, y usa el adverbio felizmente (makarios).

2. Gn 29, 15-30.

3 L¢s, 5. .

4. Desde hacfa bastante tiempo tenia Evagrio pendiente satisfacer
a su amigo en su peticién y no habia encontrado ocasién.
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Te admiro y felicito encarecidamente por tu excelente
intencién que te hace desear estos capitulos sobre la ora-
cién. Porque no anhelas simplemente tenerlos en tus
manos y en el pergamino escritos con tinta, sino tenerlos
grabados en el intelecto por medio de la canidad y por la
ausencia de resentimiento . Sin embargo, puesto que
todas las cosas tienen un doble aspecto, uno frente a
otro, segln el sabio Jests [Ben Sirac]¥, recibelos segiin la
letra y segun el espiritu, y date cuenta de que el intelecto
precede absolutamente a la letra; pues si aquél falta de
nada servird ésta. Asi pues, también es doble ¢l modo de
la oracién: uno prictico y otro contemplativo7; igual que
en el nimero hay dos aspectos: uno palpable, la cantidad,
y otro significativo, la cualidad.

Dividiendo este tratado sobre la oracién en ciento cin-
cuenta y tres capitulos, te hemos enviado este alimento
evangélico?, para que encuentres la satisfaccion del nimero
simbélico y la figura triangular y hexagonal que represen-
tan, al mismo tiempo, tanto el santo conocimiento de la

5. Hay una clara reminiscencia al texto paulino (2 Co 3,3) y
desde el prélogo pone su sello inconfudible al sustituir corazén por
intelecto (rous). Apunta ya un resumen de su doctrina sobre la ora-
cién al fijar en ¢l intelecto el quicio de su antropologia y de la vida es-
piritual. La oracién tendrd en el intelecto su mdxima expresién (Or
53; 84; 126), pero necesita ser purificado por la préctica, o por las vir-
tudes, cuya cima es la caridad y su mejor testimonio la ausencia de la
cblera mal encauzada (Or 12-27).

6. 5i42,24.

7. Estos dos tipos de oracidn estin bien determinados en Eva-
grio. El modo prdctico es la oracién incesante, la que se hace por
medio de oraciones breves o jaculatorias, especialmente en ia tenta-
cién {Or 97-98). El modo contempiativo requiere un tiempo oportu-
no (kairos} de oracién (Or 45; 70; 114; 117; 119) mds sosegada y pasi-
va, estando libre de pensamientos apasionados. (Todo el tratado Sobre
la oracién versa acerca de este modo, Or 2-4; 10; 44).

8. Jn 21,11,
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Trinidad como también la delimitacién y disposicién de
este mundo. El nimero cien es en si mismo cuadrangular,
el cincuenta y tres, tr1angu1ar y esférico: puesto que el vein-
tiocho es triangular y el veinticinco esférico, ya que cinco
veces cinco hacen veinticinco. Pues bien, tienes la figura
cuadrangular no sélo en el grupo de las cuatro virtudes,
sino también en el conocimiento verdadero de este siglo,
semejante al ndmero veinticinco, a causa de lo esférico de
los tiempos: una semana sigue a otra semana, y un mes a
otro mes y el tiempo transcurre de afio en afio; y de mo-
mento en momento, como observamos con el movimiento
del sol y de la luna, de la primavera, del verano, y de las es-
taciones siguientes, El tridngulo podria sugerirte el conoci-
miento de la Trinidad santa. Pero, segiin otra interpreta-
cién, si admites que, a causa de la multitud de los nimeros
que lo componen, ciento cincuenta y tres es triangular, ob-
serva en él la prdctica, la fisica, la teologia, o también, la fe,
la esperanza y la caridad, oro, plata y piedras preciosas.
Ahora bien, esto en cuanto al niimero, en cuanto a los
capitulos, no desprecies su pequefiez, ti que sabes tanto
saciarte como abstenerte? y que en verdad te acuerdas de
Aquel que no menosprecié las dos pequefias monedas de
la viuda, sino que las prefirié sobre las riquezas de mu-
chos otros 1%, Por tanto, conociendo el fruto de Iz benevo-
lencia y de la caridad, lo guardards para tus verdaderos
hermanos, encomendindoles que oren por el enfermo de
modo que recobre la salud y, en adelante, tome su camilla
y ande por la gracia de Cristo [nuestro verdadero Dios, al
cual sea la gloria por los siglos de los siglos] .. Amén.

9. Flp 4, 12.
10. Lc21,3.
11. Los fragmentos que incluimos entre corchetes corresponden
al texto de Migne, PG, pero no aparecen en la versién de la Philoka-
lia, de la que nos servimos como texto base,
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Capitulos sobre la oracion

i. Si alguien quisiera preparar un perfume aromitico,
mezclard, conforme a la ley 12, incienso transparente, ca-
nela, 6nix y mirra en igual cantidad. Este es el cuaterna-
rio de las virtudes. Si alcanzan su plenitud y obtienen su
equilibrio, el intelecto no sera traicionado .

2. El alma purificada por la observancia de los man-
damientos * confirma la disposicién inamovible del inte-
lecto, haciéndole capaz de recibir el estado que busca s,

3. La oracidn es el cologuio del intelecto con Dios.
¢ Qué estado requiere entonces el intelecto para que
pueda tender hacia su propio Seiior sin desviarse, y dia-
logue con El sin ningiin intermediario? .

12. Ex 30, 34.

13. Orar requiere el ejercicio de las cuatro virtudes cardinales y
todas las que dependen de ellas, pues ninguna se sustenta por si sola.
Seria para un asceta grave ilusién creer que, por ejemplo, con solo
mortificar la gula, le bastaria para alcanzar la perfeccién.

14. El texto de PG dice asi: «El alma purificada por la plenitud
de las virtudes...».

15. El alma es purificada cuando se purifica el intelecto (nous),
segiin la constitucidn antropométfica tripartita, y llega a ser inque-
brantable por el ejercicio de las virtudes. El intelecto es el dnico ser
susceptible de comemplar a la Santa Trinidad. El estado que busca es

" la oracién. Evagrio considera la oracién como un estado al que se ac-
cede por el gjercicio de las virtudes.

16. Coloquio (hom:lia en griego) sugiere no sélo conversacidn,
sino comunién, trato habitual y encuentros asiduos. El intelecto est# por
encima no sélo del raciocinio, sino aun de los sentimientos. $in interme-
diario creado que fuese un obstaculo, pues Evagrio hablaba de desnudez
hasta del recuerdo de las criaturas mis espirituales (Or 58).



SOBRE LA ORACION 235

4. Si a Moisés, al intentar acercarse al lugar de la
zarza ardiente, le fue prohibido hacerlo hasta que se de-
satd las sandalias de los pies, ¢cémo td, deseando ver a
Aquél que trasciende toda sensacién y pensamiento,
quieres llegar a ser su constante compafiero, no te des-
prendes de todo pensamiento apasionado? 7

S. Pide, en primer lugar, el don de ligrimas, a fin de
ablandar, por medio de 12 compuncién, la dureza que hay
en tu alma; y confesando contra ti tus iniquidades ante el
Sefior, te llegue de El el perdén s,

6. Acude a las ligrimas para ser escuchado en tus pe-
ticiones; pues mucho se complace en ti el Sefor cuando
oras con ligrimas %,

i

7. Aunque derrames fuentes de ligrimas en tu ora-
cién, de ninglin modo te enorgullezcas, creyendo estar
por encima de la mayoria; pues se trata simplemente de
una ayuda que ha obtenido tu oracién para que puedas
confesar voluntariamente tu pecados y aplacar al Sefior
con tus ligrimas. No conviertas en pasién el remedio
contra las pasiones, no vayas a irritar mds al que te da la
gracia.

17. El pensamiento apasionado —es decir, movido por uno de
los ocho pensamientos— impide la virtud, cudnto mds la contempla-
¢idn a la que el simple pensamiento le pone un muro infranqueable.

18. Cf. Or78-79; M 56,

19. Sobre lo que conviene pedir: Or 38; acerca de las ligrimas: V
25y 39.
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8. Muchos que loraban por sus pecados, olvidando la
finalidad de sus ligrimas, se extraviaron enloquecidos %.

9. Mantente firme, ora con vigor y rechaza las preocu-
paciones y los pensamientos que te sobrevengan; porque
te perturban e inquietan con el fin de debilitar tu 4nimo.

10. Cuando los demonios te ven que deseas orar ver-
daderamente, te sugieren ideas de algunas cosas realmen-
te necesarias y, un poco mds tarde, avivan su recuerdo
moviendo al intelecto para que las busque; pero cuando
éste no las encuentra se entristece mucho y se desalienta,
Sin embargo, cuando se mantiene en oracién, le recuer-
dan las cosas que buscaba y despiertan su memoria con el
fin de que el intelecto, debilitado por el conocimiento de
estas cosas, pierda la oracién fructuosa 2.,

11. Lucha por conseguir que tu intelecto en el momen-
to de la oracién permanezca sordo y mudo; y podrés orar.

12. Cuando te sobrevenga alguna tentacién o contra-
diccién, cuando seas irritado o te veas movido a la ira por
alguna contrariedad o a proferir algin tipo de insulto,

20. Cf. Dificil escapar de la vanagloria: TP 30; las ligrimas ahu-
yentan el orgullo: TP 33,

21. Una tentacién no vencida en su dia encuentra campo abona-
do para que el demonio sugiera deseos que parezcan cosas necesarias
{TP 34), como hacer acopic de bienes (TP 9), o el cuidado de la fami-
lia (TP 95;12), y entonces no hay més remedio que tomar una deci-
sidn valiente, pero intima, para no dar pie 2 la vanagloria {Or 41).
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acuérdate de la oracién y del juicio que en ella te espera; y
al punto se apaciguari en ti el movimiento desordenado.

13. Todo lo que hicieres para vengarte de un herma-
no que te ha ofendido, serd para ti un obsticulo en el
momento de la oracién 2.

14. La oracién es un vistago de la mansedumbre y de
la ausencia de célera®.

15. La oracién es fruto de la alegria y del agradecimiento.
16. La oracidn aleja la tristeza y el desaliento 2.

17. Ve, vende cuanto posees y dalo a los pobres; v,
tomando tu cruz, niégate a ti mismo para que puedas
orar sin distraccién %,

18. Si quieres orar dignamente, niégate a ti mismo en
todo momento y si sufres todo tipo de desgracias, acép-
talas por amor de la oracién.

22. TP 25;23; M 15,

23. La caridad es la puerta de la gnosis o conocimiento superior
de Dios (TP prol. [8]; M 99). Superada la distraccién toda la lucha se
concentra en la parte irascible (7P 53; Or 19; 26).

24, Cf. M 56.

25. Cf. M 17; TP 19; 18; 97; Or 10,

26. Es necesaria la abnegacion para llegar a la contemplacién (cf. Or
114). El amor a la oracidn o a Dios es un don de su misericordia (TP 46).
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19. De toda dificultad que soportes con sabiduria,
encontraris el fruto en el momento de la oracién?.

20. Si deseas orar como conviene, no contristes nin-
gun alma, de lo contrario corres en vano %,

21. «Deja tu ofrenda —se dice— delante del altar y
vete primero a reconciliar con tu hermano» 2, y al volver
orards entonces sin perturbacién; pues el resentimiento
ciega la parte rectora del que ora y oscurece sus oracio-
nes %, '

22. Los que acumulan en su interior tristeza y resen-
timiento [y se imaginan que oran] se parecen a aquellos
que achican agua y la echan en una cuba agujereada.

23. Si eres paciente, siempre oraris con alegria.

24. Cuando ores como conviene, se te aparecerin
cosas tales que consideraris totalmente justo servirse de
la ira; pero en absoluto es justa la ira contra el préjimo. Si
buscas, encontraris que es posible solucionar el asunto

27. Cf. Or 3.

28. La oracién tienc que ir acompaiiada de paciencia y dulzura;
es amor no 56lo a Dios, sino también al préjimo (cf. TP 20 y la nota
con lugares paralelos}.

29. Mt 5,24,

30. Cf. Or 147.
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satisfactoriamente sin ira. Asi pues, utiliza todos los me-
dios para no dar rienda suelta a la ira31.

25. Ten cuidado, no sea que creyendo curar a otro, td
mismo te vuelvas enfermo incurable e interrumpas irre-
mediablemente tu oracién *2,

26. Si evitas la ira, hallards misericordia, demostraras
que eres prudente y seris contado entre los hombres de
oracién ¥,

27. Armado contra la ira, no daris pie jamis a tus de-
seos; pues estos son los que proporcionan materia a la
ira, la cual, a su vez, perturba el ojo intelectual, per]udx—
cando asi el estado de la oracién*.

31. «Una piedra lanzada al aire no Hega al cielo, y la oracién del
que desea agradar a los hombres no sube a Dios» ( De octo spirit. -15:
PG 79, 1160-1).

32. De Macario Magno o el egipcio pudo aprender Evagrio algo
semejante: «Si al reprender a otro te dejas Hevar de Ja célera, no haces
rhids que dar rienda suelta a tu propia pasién; no debes déstruirte 4 ti
mismo por salvar a otro» (Apotegmas. Coleccidn sistemdtica, TV, 31;
ed. por J-C. GuY ($C 387), 202-203. La ilusién por curar a otros de
su extravio, puede llevar a abandonar la vida mondstica.

33. La mansedumbre humana reposa en la memoria de Dios, y €l
alma que carece de ira se convierte en templo del Espiritu Santo. Cris-
to reclina su cabeza sobre el que posee la longanimidad, y el intelecto
pacifico es mansién de la Santa Trinidad. Evagrio en sus cartas (n.° 56;
41; 28; 36) exalta la figura de Moisés a partir del elogio que hace la Es-
critura de su mansedumbre (Nm 12, 3) en lugar de otras virtudes. El
manso es igual que los dngeles (fsangelos: Or 113).

34, Cf. TP 99; Or 51-55,
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28. No ores solamente con actitudes externas, antes
bien dirige tu intelecto hacia el sentimiento de la oracidn
espiritual con gran temor ¥,

29. A veces, apenas comiences a orar, orards bien.
Otras veces, en cambio, aunque te esfuerces mucho, no
conseguirds tu proposito. Esto sucede para que busques
con mids ahinco, y una vez alcanzado el objetivo, lo pose-
as libre de peligro .

30. Cuando un 4ngel se acerca, se apartan inmediata-
mente todos aquellos que nos inquietan y el intelecto se
queda con un gran reposo, orando sanamente. A veces,
sin embargo, nos oprime e] combate habitual; el intelecto
se debate sin que le sea posible levantar los ojos, debido 2
que ha sido asediado por varias pastones. Con todo, si
busca atn mis encontrard, y si persevera llamando, se le
abrird ¥,

31. No ores para que se cumpla tu voluntad, pues no
se ajusta completamente a la voluntad de Dios. Antes
bien, ora segin te fue ensefiado diciendo: «Hagase en mi
tu voluntad» %; y asi en todas las cosas pidele que se rea-
lice su voluntad puesto que El desea lo bueno y conve-
niente para tu alma, mas ti no siempre buscas esto .

35. Cf. Or 56-58; sentidos espirimales: V 55; Or 120.
36. Cf. Or 47-49.

37. Cf. TP 32;75; 79; Or 59; 47-48.

38 Mt 6,10.

39. Cf. Or 32-34; 106-112.
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32. Muchas veces, al orar, he pedido que se cum-
pliese lo que suponia ser bueno para mi, y obstinin-
dome en mi peticién y forzando irreflexivamente la
voluntad de Dios no le permitia que me diera lo que
El sabe que mis me convenia.Y en realidad, al reci-
birlo més tarde, me afligia mucho por no haber pedi-
do ante todo que se cumpliera la voluntad de Dios %,
pues la cosa al fin no era tal como la habia imagi-
nado.

33. ;Qué bien hay fuera de Dios? Por tanto, entre-
guémosle todo lo que nos concierne y nos sentiremos
bien; pues el que es bueno es sin duda proveedor tam-
bién de dones excelentes.

34. No te aflijas si no recibes inmediatamente de
Dios lo que pides; porque el Sefior quiere hacerte un
bien atdin mayor perseverando con El en la oracién. ¢ Qué
hay, en efecto, mas sublime que dialogar con Dios y ocu-
parse en ¢l trato con EI?

35. La oracién sin distraccidn es la accion mas subli-
me del intelecto 4.

40. El texto de PG varia ligeramente: «...por haber pedido ante
rodo que se cumpliera mi propic querers.

41. Evagrio es tachado generalmente de haber construido un sis-
tema espiritual intelectualista. Pero no se debe olvidar que identifica
el estado de pura inteleccidn, el estado de oracidn y la teologfa o gno-
sis de la Trinidad. Esto es lo que explica el capitulo 61 del presente
tratado. Cf. Or 56-58. Este capitulo falta en PG.
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36. (35) La oracién es una elevacién del intelecto
hacia Dios 42,

37. (36) Si anhelas orar, renuncia a todo para here-
darlo todo .

38. (37) Ora, en primer lugar para ser purificado de
las pasiones, en segundo lugar, para ser preservado de la
ignorancia y, por iltimo , para verte libre de toda tenta-
cién y abandono.

39. (38) Busca Gnicamente en tu oracién la justicia y
el reino, es decir, la virtud y el conocimiento y todo lo
demis se te dard por afadidura .

40Q. (39) No es justo orar solamente por la propia pu-
rificacién, sino también por la de toda tu raza, a fin de
imitar una conducta angélica .

41. (40) Fijate si de verdad estds ante Dios en tu ora-
cidn, o si te dejas vencer por la alabanza humana, e indu-

42. La numeraci6n que va entre paréntesis corresponde a la de
PG.

43. Cf. Or 17-18; 124,

44, Mt 6,33;cf. TP 2;3.

45. Cf. Or 80-81; 113; TP 76. «En cuanto a nosotros, no somos
tales que podamos orar por los otros; pues no poseemos la pureza de
corazon, ni el rostro descubierto que recibe la naturaleza racional gra-
cias a la impasibilidad del alma unida al conocimiento de la verdads»
(Carta, 25). Cf. M 137.
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cido a buscarla con afin, aprovechando como pretexto el
alargamiento de tu oracién.

42. (41) Ya ores en comunidad ya a solas, esfuérzate
en orar No por rutina, sino con sentimiento “.

43. (42) El sentimiento ¥ propio de la oracidn es la
reverencia acompafiada de compuncién y de dolor del
alma en la confesién de las faltas con secretos gemidos 2.

44, (43) Si tu intelecto divaga durante la oracién, to-
davia no ora como monje, sino que pertenece aiin al
mundo, ocupindose en adornar la tienda exterior #°.

45. (44) Cuando ores, vigila estrechamente tu memo-
ria, de manera que no te sugiera sus propios recuerdos,
sino que mds bien te mueva a la aspiracién del conocimien-
to; pues el intelecto por naturaleza es muy propenso a de-
jarse despojar por la memoria en el tiempo de la oracién®.

46. Cf. Or 28; V35,

47. En lugar de «sentimiento» (aisthesis), la edicién de PG dice
«caricter» (ethos).

48, Or 5-9; 78; 144; V 25,

49, Pasar de la condicién de mundano 2 monje exige sanar el in-
terior, para que no quede memoria de los pensamientos apasionados
{TP 61). No basta ejercitar las virtudes, hay que liegar a la contempla-
cidn (M 63). Las viajes a las ciudades tienen un riesgo especial para el
monje {TP 41). Otras dificultades son los pensamientos simples o el
conocimiento de los inteligibles (Or 56-58).

50. El obsticulo de una memoria creativa de imdgenes placente-
ras: TP 10. La impasibilidad es el estado mas apropiado a la oracién
porque no se dispersa con la memoria imaginativa (cf. 7P 67).
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46. {45) Cuando oras, la memoria suele traerte imé-
genes, bien de cosas pasadas, o de preocupaciones nue-
vas, o el rostro del que te ha contristado 5.,

47. (46) Mucho envidia el demonio al hombre que
ora, y utiliza cualquier recurso para apartarle de su fin.
En efecto, no cesa de remover pensamientos de cosas por
la memoria, y de despertar todas las pasiones en la carne,
a fin de frenar, si le fuera posible, su éptima carrera y su
ascenso hacia Dios %2

48. (47) Cuando, tras haber realizado muchas cosas,
el demonio mis perverso no ha sido capaz de impedir la
oracién del diligente %3, se retira un poco, y mis tarde se
venga del que estuvo orando; o bien encendiendo su cé-
lera, destruye el excelente estado mantenido en él por la
oracién; o incluso excita algin placer irracional, para in-
juriar su intelecto .

49, (48) Cuando hayas orado como conviene, teme
lo que no es conveniente y disponte virilmente a custo-

51. Evagrio insiste en la vigilancia sobre la memoria, porque la
atencién a Dios es la manera de dar a Dios el honor y el culto que se
le debe: Or 10; 45; 47. El rencor mata la oracién: Or 19-26; 145; TP
11.

52. Los demonios tratan de arrebatar el fruto de la oracién pro-
vocando la célera, pero ésta misma nos ha sido dada para combatirlos.
Por tanto, usar bien de ella es el remedio contra los demonios: T2 42;
24,

53. 5t5, 16,

54. Cf. TP 44,
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diar el fruto de tu oracién. Para esto fuiste formado
desde el principio: para trabajar y guardar %. Por tanto,
después de haber trabajado, no dejes de custod1ar lo que
has conseguido con tu trabajo; de lo contrario de nada te
habri servido orar %.

50. (49) Toda guerra que se libra entre nosotros y los
demonios impuros, no tiene otro motivo que la oracién
espiritual; pues ésta es muy hostil y odiosa para ellos,
mas para nosotros ¢s causa de salvacién y muy agradable¥.

51. (50) §Qué significa para los demonios suscitar en
nosotros la gula, la fornicacién, la avaricia, la célera, el
resentimiento y las demds pasiones? Lo hacen para que el
intelecto entorpecido por ellas no pueda orar como con-
viene, porque cuando dominan las pasiones de la parte
irracional no le permiten actuar conforme a la razén [e ir

en busca del Verbo de Dios] .

55. Gn 2,15.

56. Las tentaciones se multiplican cuando el alma comienza a es-
crutar espiritualmente las palabras de Dios. No debe uno extrafiarse
porque la razén no lo comprenda. Por el contrario, lo mejor es estar
mds prevenidos contra los ataques de los demonios, para no tener que
lamentar consecuencias.

57. Para Evagrio el conocimiento de Dios equivale a la contem-
placién y a la oracién: «Todos los seres han sido creados en orden al
conocimiento de Dios; todo lo que ha sido creado por otro motvo es
inferior a aquello por lo que ha sido creado; por esto lo més grande de
todo es el conocimiento de Dios» (KG, 1, 87).

58. Elintelecto es el verdadero ser del hombre, el cuerpo solo el
recepticulo. El intelecto cayé de su estado puro en un alma y cuerpo,
degradaciones del ser. El conocimiento, al ser una asimilacidn no solo
intencional, sino real con el ser conocido, opera una muy profunda
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52. (51) Caminamos tras las virtudes por medio de
las razones de los seres creados, y a estos a través del
Verbo que les ha dado la existencia. El, por su parte,
suele manifestarse en el estado de la oracién .

53. (52) El estado de oracién es un hibito impasible,
que impulsado por un amor muy intenso arrebata al in-
telecto sabio y espiritual, elevindole hasta la cima de lo
inteligible ¢,

'54.(53) Aquél que se dispone a orar verdaderamente,
no sélo debe dominar la ira y el deseo, sino también lo-
grar estar libre de todo pensamiento apasionado .

trasformacién entitativa en el cognoscente. El intelecto, si se apega
apasionadamente 2 los cuerpos al conocerlos degrada su condicidn y
ya no puede ver a los incorporales. En cambio, «cuando los hom-
bres contemplan a los indivisos, se trasforman en indivisos» (KG, 11,
67). Hay progreso en la corporeidad o en la espiritvalidad en razén
de la diversidad y categoria de la contemplacién. El punto culmi-
nante lo indica Evagrio de esta manera: «Cuando el intelecto ha sido
admitido al conocimiento de la Santa Trinidad, entonces por gracia
es llamado dios, habiendo llegado a la plena imagen de su creadors
(KG V, 31 ). Es retornar a la primera creacién, en que era intelecto
puro (Or 110).

59. Virtudes y ascesis llevan a la contemplacidn inferior: a las ra-
zones de los seres creados, y de ahi se pasa a la contemplacién del
Creador (Or 152), fin supremo que coincide con el estado de oracién
(Or 53).

60. De forma velada habla de la etapa més sublime en la vida es-
piritual: ef estado de oracidn, y de la etapa previa que a ella conduce:
la petfecta impasibilidad (Or 61).

61. El consentir a cualguier pensamiento malo es falta de impasi-
bilidad, y por tanto de verdadera oracién (cf. TP 74-75).
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55. (54) El que ama a Dios dialoga siempre con El
como con un padre, expulsando de si todo pensamiento
apasionado 6.

56. (55) No por haber alcanzado la impasibilidad se
ora ya verdaderamente, pues es posible detenerse en
meros pensamientos, estar ocupado en sus disquisiciones
y hallarse muy lejos de Dios 3.

57. (56) El intelecto, aunque no se detenga en los
pensamientos simples de las cosas, no por eso ha al-
canzado ya el lugar de la oracién; pues es posible que
se quede constantemente en la contemplacién de esos
objetos y que reflexione en sus razones, las cuales
aun siendo expresiones simples, por ser cosas lo que
contempla, conforman el intelecto y le distraen de
Dios.

62. La oracién continua es signo y medio de liberarse de los
malos pensamientos (TP 49; V 1; 5; 52).

63. Los capitulos 56 a 58 exponen los pasos a dar en el camino
de la oracién o de la contemplacién. Evagrio establece una equivalen-
cia entre éstas. Y distingue en ellos tres grados principales con sus
correspondientes subdivisiones. El primer grado comprende estar
purificado y haber alcanzado la impasibilidad, para que se dominen
las pasiones y los objetos no subyuguen al alma. El segundo, contem-
plar las razones de los objetos que es superior al simple estar aparta-
do de ellos. Pues mientras la contemplacién de los objetos materiales
no deje de penetrar y afectar al alma, la transforman en material por
alimentarse de ellos. Si el objeto contemplado es espiritual se llega al
tercer grade, Aun en este grado todavia se puede estar influenciado
por su multiplicidad, lo cual resta visién y conocimiento (gnosis) espi-
ritual. Por fin, el conocimiento de la Santa Trinidad requiere la des-
nudez del intelecto.
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58. (57) Aunque el intelecto se eleve por encima de la
contemplacién de la naturaleza corpérea, de ningiin
modo, sin embargo, ha tenido una visién perfecta del
lugar de Dios, ya que puede estar en el conocimiento de
lo inteligible y dispersarse en él.

59. (58) St deseas orar, tienes necesidad de Dios que
es quien da la oracién al que ora. Invéeale, pues, dicien-
do: «Santificado sea tu nombre, venga tu reino» %; es
decir, €] Espiritu Santo y tu Hijo unigénito. Asf lo ense-
fi6 al hablar de adorar al Padre en espiritu y en verdad .

60. (59) El que ora en espiritu y en verdad ya no
honra al Creador en la criaturas, sino que alaba a Dios en
El mismo.

61. (60) Si eres tedlogo, orards verdaderamente, y si
oras verdaderamente, eres tedlogo .

62. (61) Cuando tu intelecto, movido por un gran
deseo de Dios, se desprenda poco a poco, por asi decir,

64. Mr6,9.

65. Jn 4,23,

66. Capitulo tantas veces citado y pocas bien entendido. La clave
de su comprensién es que Evagrio identifica oracidén y contempla-
cidn. Teélogo es el vidente o contemplativo (cf. M 120), no el dialécti-
co o erudito. «E] conocimiento de Dios tiene necesidad no de un alma
racional, sino de una con visién intuitiva. La racionalidad también se
suele encontrar en las almas que no estin purificadas, la visién en
cambio solamente en las puras» (KG, V, 90; cf. TP 1, con la nota co-
rrespondiente).
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de la carne y rechace todos los pensamientos procedentes
de la sensacién, de la memoria o del temperamento, y al
mismo tiempo se encuentre lleno de piedad y alegria, en-
tonces piensa que estis ya en el ambito de la oracién ¥,

63. (62) El Espiritu Santo, compadeciéndose de
nuestra debilidad, nos visita aun siendo impuros todavia,
y con sélo hallar nuestra intelecto orando con amor sin-
cero, entra en él, desvanece todo el ¢jército de razona-
mientos y pensamientos que lo envuelve, y Jo empuja al
amor de la oracién espiritual .

64. (63) Mientras que los demonio, sirviéndose de las
alteraciones del cuerpo, introducen en el intelecto razo-

67. Se vuelve al tema frecuente de que Ia oracién o contempla-
cién es obra de la caridad, que a su vez es término de la ascesis (TP
prol. [8]; 81; 84). Y el paso previo a la caridad es el dominio sobre los
malos pensamientos (cf. 7P 32; 66; 83). El respeto es la tercera de las
condiciones y equivale a las ldgrimas en la oracién (Or 6; 7). Por fin,
la alegria, que no contradice lo anterior, porque las ligrimas no estin
provocadas por la tristeza. Es mds, para que sea bien entendido el res-
peto o las ldgrimas, Evagrio afiade la alegria opuesta a la tristeza. Esta
proviene de la frustracion de los deseos o la célera (TP 10).

68. No se desdice Evagrio de la necesidad de estar purificado
para la oracién. La tinica impureza tolerada es la que subsiste sin con-
sentimiento. Una variante en este capitulo cambia amor (erota) por
obras (erga), lo que significa que en ambos casos el Espiritu no ha
otorgado aiin la oracién pura, sino la condicién para alcanzarla o la
realizacién de dichas condiciones. Por otra parte, esta mencidn del
Espiritu Santo es rara en Evagrio. Solo dos veces lo hace en todo el
tratado. La accién atribuida a El se la aplica en otras ocasiones a Cris-
to, al Padre, a los dngeles, o de manera genérica (Or 70), 2 Aquel que
* se compadece (bo sympaschon): la bondad de Dios, en definitiva, que
sale al encuentro de nuestra debilidad.
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namientos, conceptos o reflexiones, el Sefior hace lo con-
trario: entra en el intelecto, infunde en ella el conoci-
miento como El quiere; y, por medio del intelecto, calma
la intemperancia del cuerpo®.

65. (64) Todo aquel que desea vivamente la verdadera
oracién y se encoleriza o guarda resentimiento es un de-
mente; pues se parece a aquél que, queriendo tener una
vista penetrante, se arraricara sus propios 0jos .

66. (65) Si deseas orar, no hagas nada que se opongaala
oracidn, para que Dios, acercindose a ti, camine a tu lado.

67. (66) No representes en tu interior la divinidad
cuando ores, ni consientas que se modele en tu intelecto
forma alguna; antes bien, corre inmaterial hacia lo inma-
terial y comprenderis.

69. Entre ¢l conocimmento que procede de los demonios o de los
hombres y el que viene de Dios hay una diferencia esencial: aquéllos
nos dan a conocer sus pensamientos por imaginaciones o palabras,
pero Dios fo hace por inteleccién directa. Los demonios demuestran
ademds su limitacidn en que conocen los pensamientos humanos por
las actitudes exteriores, no directamente {cf. TP 47). Y excitan las pa-
siones por los sentidos, no por la inteligencia (TP 37). Los dngeles,
por el contrario, se asemejan a Dios porque actitan interiormente en
favor de la paz y la contemplacién (7P 80; 76).

70. El conocimiento otorga una asimilacidn real con el objeto
conocido, segiin la gnoseologia evagriana. La oracién o contempla-
cién de la Stma. Trinidad es sin forma ni figura, porque es inmaterial.
En un intelecto apegado a seres corpéreos, o recuerdos apasionados
de los mismos, no es posible recibir la contemplacién de Dios, pues
Dios no ticne forma (7P 65; 61; 34).
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68. (67) Evita las trampas de los adversarios. Porque
suele suceder, cuando ores con pureza y tranquilidad,
que de repente se te aparezca una forma desconocida y
extrafa, para llevarte a la presuncién de creer que alli est3
la divinidad, y asi persuadirte ripidamente a pensar que
la divinidad es cuantificable. Sin embargo, la divinidad
no tiene cantidad ni figura.

69. (68) Cuando el envidioso demonio no es capaz
de agitar tu memoria durante la oracién, fuerza entonces
l2 constitucidn del cuerpo con el fin de producir alguna
imaginacién desconocida para el intelecto y conferirle
forma. Este, acostumbrado a tratar con los conceptos, se
doblega negligentemente y, aunque perseguia el conoci-
miento inmaterial y sin forma, se deja engafiar, prefirien-
do el humo en lugar de la luz™.

70. (69) Estate alerta, preservando tu intelecto de pen-
samientos durante el tiempo de la oracién, para que realice
su plegaria y permanezca en la paz que le es propia; y asi,
Aquél que se compadece de los ignorantes te visitard y re-
cibirds entonces el gloriosisimo don de la oracién

71. La constitucién corporal (krasis) es el compuesto fisioldgico,
cuyas reacciones pueden provocar imaginaciones perturbadoras. A
esta constitucién tienen acceso los demonios (Or 64). El que estd ha-
bituado a la contemplacién inferior o conceptual y no ha experimen-
tado la razén superior o divina, al experimentar ésta todavia con sus
hibitos inferiores, suele olvidarse que entonces no hay lugar para la
multiplicidad e imaginacién, causa de tal perturbacién.

72. La quietud propia del estado de oracion es la descrita en TP
57. Las semillas naturales de TP 57 son las que proceden de los gér—
menes originales de la primera creacién y se desarrollan volviendo al
estado inicial, que fue la contemplacién de Dios. Es el estado propio
del intelecte y la quietud que le caracteriza.
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71. (70) No podris orar con pureza, si te atas a las
cosas materiales y estds agitado por continuas preocupacio-
nes; porque la oracién es supresidn de los pensamientos 7.

72. (71) No se puede correr estando encadenado, ni
el intelecto esclavizado por alguna pasién puede ver el
lugar de la oracién espiritual; puesto que es arrastrado y
envuelto por el pensamiento apasionado y no puede
mantenerse inamovible.

73.(72) Cuando el intelecto ora con pureza e impasi-
blemente, entonces los demonios ya no se acercan a él
por la izquierda, sino por la derecha’; pues le hacen
concebir la apariencia de Dios como si fuera una figura
agradable a los sentidos, de manera que le parezca haber
alcanzado ya perfectamente la cumbre de Ja oracién. Esto
—decia un gnéstico— sucede debido a la pasién de la va-
nagloria y al demonio, cuyos golpes hacen palpitar el
lugar del cerebro 7.

74. (73) Pienso que el demonio, al tocar el lugar
que dije, cambia, seglin quiere, la luz que envuelve el

73. Los pensamientos de seres corpéreos corrompen la contem-
placién (cf. Or 56-58; V 38).

74. Evagrio ha dejado la solucidn al enigma de la parte derecha e
izquierda en otras obras. El ojo izquierdo es el que sirve para la con-
templacién de los seres, v el derecho es el que contempla la luz de ta
Santa Trinidad.

75. Las estratagemas del demonio para vencer al contemplativo
no se agotan cuando ha sido derrotado por éste en el campo de las pa-
siones; toman venganza en su cuerpo alterando el cerebro de tal
forma, que le parezca percibir la luz divina.
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intelecto, para suscitar asi la pasién de la vanagloria,
dando forma en ¢l intelecto irreflexivo al razonamien-
to para imaginarse definidamente el conocimiento di-
vino y esencial. Y como el intelecto no se ve turbado
por pasiones carnales € impuras, sino mids bien afianza-
do en la pureza, se imagina libre de toda fuerza enemi-
ga y sospecha por ello, que es divina la aparicién pro-
ducida por el demonio, que le hizo concebir aquella
representacién mediante esa horrible tictica que, segin
dijimos, consiste en provocar en el cerebro alteraciones
de la luz que alli se controla y en configurar as{ el
intelecto 7.

75. (74) Cuando sobreviene el dngel de Dios, con
una sola palabra hace cesar toda accién contraria de
nuestro interior y mueve la luz del intelecto a obrar sin
error”.

76. (75) Cuando en el Apocalipsis se habla del
ingel que toma incienso para unirlo a las oraciones de
los santos 8, pienso que esta gracia es la que se confiere
por medio del ingel: infunde el conocimiento de la ver-
dadera oracién, de suerte que el intelecto, en adelante,
se mantenga libre de toda turbacién, acedia y negli-
gencia.

76. El que llega a la impasibilidad ve su propia luz y no la luz del
demonio (TP 64).

77. El ministerio de los dngeles es conducirnos al estado apacible
(Or 76; 80-81; TP 76; 80), donde el intelecto obra segin su naturaleza
y contempla a Dios (Or 83-84).

78 Ap 8, 3.
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77.(76) Los perfumes de las copas se dice que son las
oraciones de los santos ofrecidas por los veinticuatro an-
cianos . (77} Por la copa hay que entender el amor de
Dios, es decir, la caridad perfecta y espiritual, en la cual
la oracidn llega a ser en espiritu y en verdad.

78. Cuando pienses que no son necesarias las ligri-
mas en tu oracién por tus pecados, reconoce cuinto te
has alejado de Dios, ti que debes permanecer siempre en
El. Entonces llorards con mayor dolor #.

79. Sin duda, si conoces tus limitaciones te arrepenti-
rds m3s ficilmente, acusindote a ti mismo, como Isafas 8!,
de cémo siendo impuro [teniendo labios impuros], y vi-
viendo en medio de un pueblo semejante, es decir, un
pueblo rebelde, tienes el valor de presentarte ante el
Seiior de los ejércitos ®2.

80. Si oras verdaderamente, encontrards un gran senti-
miento de confianza y los dngeles te escoltardn, como a Da-
niel, y te esclarecerin las razones de los seres (creados)®.

79. Ap 5, 8.

80. Tan necesarias son las ligrimas {Or 5-8; V 25), que sin ellas
no hay temor de Dios, que es el primer paso de la vida espintual (TP
prol. [8]). Es presa del orgullo quien carece de ellas (cf. 7P 33).

81. Is 6, 5.

82. ;Cémo conocer tus limitaciones? «3i quieres saber dénde
estds, no te compares a lo que eras, sine a lo que fuiste hecho al co-
mienzo» (Otras sent., 10), es decir antes de que los intelectos puros
sufriesen las diferentes degradaciones (¢f. Introduccion, cap. 11, 2-3; M
53; Or 144). -

83. Conftanza (plerophoria, en este caso equivalente a parrbesia):
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81. Observa que los santos ingeles nos mueven a
orar y estdn a nuestro lado, alegrindose y orando por
nosotros al mismo tiempo. Si, por consiguiente, somos
negligentes y aceptamos pensamientos contrarios, los
irritaremos mucho, ya que mientras pelean tanto en
nuestro favor, nosotros, en cambio, no queremos im-
plorar a Dios ni siquiera por nosotros mismos. Antes
bien, mostrando desprecio por su servicio, abandona-
mos a su Dios y Sefior, y conversamos con los demo-
nios impuros .,

82. Ora con rectitud y sosiego; salmodia con inteli-
gencia ¥ y armonia y serds como una cria de dguila ele-
vindose en las alturas®.

83. La salmodia calma las pasiones y apacigua la falta
de dominio del cuerpo. La oracién prepara al intelecto,
para que realice la actividad que le es propia¥.

familiaridad y seguridad absoluta en la oracién en primer lugar, pero
también aplicable a la conducta: el contemplativo se fia del socorro de
Dios, ya que no est sujeto a la lucha (TP 66-68).

84, Cf. Or 75; 80; 96; TP 76; 80.

85. Sal 46, 8.

86. El que ha recibido el don de la oracién es igual a los dngeles
{Or 113}, es decir, puede arrojar a los demonios con la misma facili-
dad que los dngeles (cf. TP 42-43; KG, IIL, 56; Treinta, 33: PG 40,
1263 D).

87. La salmodia es propia del que lucha por alcanzar las virtudes
de la prictica (Praktiké), la oracién contemplativa corresponde al es-
tado mds elevado (TP 15; 71; Or 85). La actividad connatural al inte-
lecto es la contemplacién (TP 86; Or 84).
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84. La oracién es la actividad propia de la dignidad
del intelecto, o dicho de otro medo, 1a ocupacién mejor
y adecuada de éste ®.

85. La salmodia es imagen de la sabiduria multifor-
me; la oracién, en cambio, es el proemio del conocimien-
to inmaterial y uniforme®,

86. El conocimiento es excelente, pues ayuda a la
oracidn, despertando la fuerza cognoscitiva del intelecto
en orden a la contemplacién del conocimiento divino *.

87. Si todavia no has recibido el don de la oracién o
de la salmodia, insiste y lo recibirds *.

88. La dignidad del intelecto proviene de que «es capaz del conoci-
miento de la Santa Trinidad» (KG.,, I1L, 69), y por eso se puede decir que es
igual a los dngeles (Or 113), Ia imagen del templo de Dios y dios por gracta.

89. San Pablo usa la expresién «Sabiduria multiforme» (Ef 3, 10).
Las criaturas son miltiples, sélo Dios es Unidad perfecta y acabada.
La creacién, a la que se aplica la contemplacién de los seres creados, es
reflejo de la sabiduria multforme de Dios. En cambio, el conocimiento
{gnosis) uniforme de la Santa Trinidad, estd por encima de todas las
tormas o conceptos. La salmodia, por los variados sentimientos que
propone al contemplativo, entra dentro de lo multiforme y es mds ficil
dejarse llevar de la distraccion (TP 69), of. Introd. VII, A, 3.

90. Oracién y conocimiento son dos expresiones muy préximas y
tienen en comiin su término: la contemplacién de Dios (Or 53). La
ayuda de Dios para ésta es mds indispensable que para cualquier otra
obra (Or 59; 53). La posesidn no extingue el deseo, ni la contempla-
c16n la oracidn, sino que acrecienta el amor de manera tan incom-
prensible, que la oracién parece siempre nueva.

91. Cf. carisma de la oracién, Or 59; perseverancia en la oracién,
Or 34.



SOBRE LA ORACION 257

88. Les dijo también una paribola para mostrar que
debian orar siempre v sin cansarse 2. Asi pues, no te fati-
gues mientras tanto, ni te descorazones por no haber re-
cibido, porque mids tarde recibirds. Y afiadia a la paribo-
la: «Verdad es que aunque ni temo a Dios ni respeto a los
hombres, con todo, por las molestias que me causa esa
mu]er le haré justicia» . De igual modo, también Dios
hard justicia con prontitud a los que claman a El dia y
noche. Ten, por consiguiente, buen animo, perseverando
diligentemente en la santa oracién *.

89. No desees que sucedan tus cosas como te parez-
ca, sino como le agrada a Dios; y estards tranquilo y
agradecido en tu oracién .

90. Aunque te parezca estar unido a Dios, guirdate
del demonio de Ia fornicacién, pues es experto engafia-
dor y el mis envidioso, y pretende ser més ripido que
el movimiento y lavigilancia de tu intelecto, para alejar-
le de Dios cuando estd en su presencia con piedad y
temor %,

92. Lc18, 1.

93. Lc 18,4

94, La perseverancia en poner los medios para alcanzar la ora-
cién es indispensable (Or 149). Pero a la vez, hay que tener la con-
fianza de que se alcanza lo que se pide (Or 63; 96).

95, Tiene la certeza de conseguir lo que pide no el que confia en
sf mismo, sino el que se abandona a la voluntad de Dios (cf. Or 31-
32).

96. No admite Evagrio [a doctrina mesaliana de un estado de
perfeecidn inamisible, El perfecto puede caer. Las visiones terrorifas
pucden asaltar durante la oracién en una etapa u owa, Cf TP 51; 46.

1
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91. Si te aplicas a la oracién, preparate entonces para
los ataques de los demonios, y resiste con valentia sus
tormentos; pues como fieras salvajes se lanzardn contra ti
y maltratardn todo tu cuerpo.

92. Prepirate como un experimentado atleta: aunque
veas de repente un fantasma, no te turbes; aunque veas
una espada desenvainada contra ti o una llama que te im-
pide la visién, no te turbes; y aunque veas una figura
nauseabunda y sanguinolenta, que en absoluto desfallez-
ca tu alma. Antes bien mantente firme, confesando tu
bella profesién de fe ; y ficilmente soportaris la vision
de tus enemigos.

93. El que sufre adversidades, también disfrutari de
alegrias, y el que aguanta pacientemente en las desgracias,
no se verd privado de cosas gratas *.

94. Vigila, no sea que los perversos demonios te
engafien por medio de alguna visién. Sé prudente, din-
dote a la plegaria, e invoca a Dios, para que te haga ver
si el pensamiento procede de El, o si, por ¢l contrario,
no sucede asi, aparte de ti en seguida al impostor. Ten
confianza, pues los perros no resistirdn, si te entregas a
una stplica ardiente; pronto invisiblemente y en secre-
to, azotados por la fuerza de Dios, serdn expulsados
lejos .

97. 1 Tm 6, 12.
98, Cf. Or 16;18-19; 153.
99. Cf. Or 92; 98; TP 54-55,
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95. Es conveniente que conozcas esta estratagema: en
alguna ocasioén los demonios se dividen entre ellos , si deci-
des buscar ayuda contra unos, entran los otros con aspectos
angélicos y expulsan a los primeros. Hacen esto para enga-
fiarte totalmente, como si se tratara en verdad de angeles 1,

96. Preocipate por adquirir mucha humildad y
valor, y las vejaciones de los demonios no tocarin tu
alma, ni el flagelo se aproximari a tu tienda, porque a sus
dngeles dard érdenes de custodiarte 1°! y ellos apartarin
de ti invisiblemente toda accién contraria 1%,

97. E! que se aplica a la oracién pura oird ruidos, es-
trépitos, voces ¢ insultos, mas no se amedrentard ni aban-
donard su meditacién, diciendo al Sefior estas palabras:
«No temeré los males porque T4 estis conmigo» !%; y
otras semejantes.

98. En el momento de tales tentaciones entrégate a
una oraciéon breve e intensa 1%,

100. Cf. TP 30-31; 44-45; 57-58.

101. Sal 90, 10-11.

102. La bumildad es el remedio de la vanidad y del orgullo, cau-
santes de las visiones engafiosas (cf. M 62), Para ello lo mejor es recor-
dar los propios pecados, y que el Gnico valimiento le vino de la mise-
ricordia divina; cf. TP 33; 46. La decisién para la lucha viene de saber
que tiene a Dios y sus dngeles de su parte: TP 76; Or 80-81.

103. Sal 22, 4.

104. El discernimiento tiene en cuenta circunstancias particulares
para poner remedio adecuado (cf. TP 40; 42). El método antirrético
incluye no solo replicar con célera al enemigo, sino también oraciones
breves e intensas (jaculatorias).
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99, Si te amenazan los demonios con aparecerse ante ti
repentinamerte en el aire, con asustarte y despojar tu inte-
lecto [0 despedazar, como fieras tu carne], no tengas
miedo, ni prestes en absoluto atencidn a sus amenazas,
pues ellos te amedrentan, tentandote, para ver si ti te ocu-
pas de ellos o has llegado a despreciarlos completamente.

100. Si tienes presente en tu oracién al Dios Todopode-
roso, Creador y Providente, ;por qué estds ante El incohe-
rentemente, olvidando su temor insuperable y asustindote,
en cambio, de los mosquitos y escarabajos? ; O es que no
oiste decir: «Temeris al Sefior, tu Dios» '%; y también: «Ante
el aspecto de tu poder todo se estremece y tiembla...» 1%6?

101. Como el pan es el alimento del cuerpo y la vir-
tud del alma, asf también la oracién espiritual es el ali-
mento del intelecto 197,

105. D¢ 10, 20,

106. Si 16, 19. Los vanos temores se disipan con el dnico temor
verdadera, el temor de Dios que a su vez afirma la fe (TP prol, [8]; V
27; M 69). El mismo temor filial que infunde el Espiritu lleva al cono-
cimicnto a estar mas conforme con sus juicios. Este capitulo es otro
buen ejemplo de método antirrético al ofrecer pasajes de la Escritura
Sagrada para responder al demonio.

107. Triple alimento conforme a la antropelogia tripartita de Eva-
grio, para significar las etapas de la vida espiritual. Faltan las interme-
dias: en la préctica es ka virtud el alimento del alma. Un grado superior
es el de la contemplacidén de las criaturas, que es intermedio, pues ca-
racteriza el estado impasible (o psiquico): el alma posee la contempla-
cién inferior con el sudor de su frente, Pero es alimento del intelecto
por el conacimiento (gnosis). Este alimento hace crecer al intelecto
hasta llegar a la perfeccién: la oracidn espiritual que se identifica con el
conocimiento de la Santa Trinidad y la contemplacién espiritual.
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102. No ores como el fariseo, sino como el publica-
no, en el sagrado lugar de la oracién, para que también
t, como éste, seas justificado por el Sefior 1.

103. Lucha para no desear mal a nadie en tu oracién;
no vayas a destruir lo que edificas, haciendo tu oracién
detestable 1%°,

104. El deudor de los mil talentos te ensefie que s1 ti
no perdonas al que te debe, tampoco obtendris la remi-
sién; pues estd escritoi«El le entregé a los verdugos» 11°.

105. Pasa por alto las necesidades del cuerpo cuando
estés en oracidn, a fin de que ni por la picadura de un
piojo, de una pulga, de un mosquito o de una mosca,
pierdas el enorme beneficio de tu oracién '™,

106. Llegé hasta nosotros la noticia de que a un
santo le resistia tanto el maligno mientras oraba, que ape-
nas extendia las manos, aquél, transformandose en ledn,
levantaba rectas sus patas delanteras, clavaba sus garras

108. Cf. Lc18,10-14,

109. Cf. Or 19-26; 147; TP 21; 25; 20 y nota.

110. Mt 18, 24-35. Este capitulo cs el reverso del 26 y paralelo
del 147. 5i el reino de Dios es la contemplacién de Ja Santa Trinidad
(cf. TP 3), y se otorga a los que vencen su ira {Or 26), la tortura de los
que no perdonan es lo contrario: El infierno es la ignorancia de la
parte racional, que proviene de Ia privacién de la contemplacién de
Dios, (Sent., 25).

111. Or 9; 175 18; 71; 120; 129.
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en las dos mejillas del atleta y no se apartaba de él hasta
que bajaba las manos. Mas él, sin embargo, jamés bajé las
manos hasta no haber completado sus plegarias acostum-
bradasi12,

107. Sabemos que semejante a éste fue también Juan
el Pequefio o, mejor dicho, aquel monje grande que lle-
vaba vida solitaria en una fosa y que permanecia inmévil
por su unién intima con Dios mientras que el demonio,
en forma de dragén enroscado en su cuerpo, le trituraba
las carnes y vomitaba en su rostro.

108. Sin duda, has leido también en las vidas de los
monjes de Tabennisi, que mientras el abad Teodoro diri-
gia unas palabras a los hermanos, se acercaron dos vibo-
ras y se pusieron bajo sus pies; pero él, imperturbable,
haciéndola una especie de bdveda, las resguardé dentro,
hasta que terminé de pronunciar la conferencia, y enton-
ces las mostrd a los hermanos, explicindoles el hecho.

109. Sobre otro hermano espiritual hemos leido, a su
vez, que mientras oraba, se le acercé una vibora y fue a
picar su pie; él, sin embargo, no bajé sus manos hasta que
hubo acabado su oracién acostumbrada. Y ningiin dafio
sufrié el que hubo amado a Dios antes que a si mismo.

112. Evagrio es la figura a la que siempre habri que referirse al
hablar de los Apotegmas de los Padres del desierte por su inapreciable
contribucién a formar dichas colecciones. Varias de sus obras contie-
nen palabras de los ancianos en apéndice (cf. TP 99-100) o dispersas.
Aqui estdn incluidas en los capitulos 106 a 112.
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110. Mantén quieta tu mirada durante la oracién y,
abnegando tu carne y tu alma, vive segun el intelecto 13,

111. A otro santo que vivia en la soledad del desier-
to, mientras oraba fervorosamente, le asaltaron los de-
monios y durante dos semanas jugaron con & a la pelota,
lanzéndolo por el aire y recibiéndolo en una estera. Pero
no pudieron en absoluto debilitar la ardiente oracién de
su intelecto.

112. Igualmente a otro, lleno de amor de Dios y de
celo por la oracién, mientras caminaba por el desierto, se
le acercaron dos dngeles que le pusieron en medio e iban
caminando a su lado; pero éste en absoluto se preocupé
de ellos, para que lo mds importante no sufriera merma
alguna. Pues se acordaba del dicho del apéstol que afir-
ma: «Ni dngeles, ni principados, ni poderios serdn capa-
ces de apartarnos del amor de Cristo» 14,

113. El monje, gracias a la oracidn, llega a ser igual a
los 4ngeles, deseando vivamente ver el rostro del Padre
que estd en los cielos 3,

113. La antropologia evagriana y su divisién tricotémica del ser
humano reaparecen por doquier. El intelecto es la parte rectora que
cuando logra un estado de pureza contempla la naturaleza en sus ra-
zones (TP 2), y de ahi pasa al estado primigenio de intelecto puro
para contemplar la santa Trinidad (7P 3), estado que es la verdadera
vida, su vida inmortal.

114. Rm 8, 38.

115, En cada categoria de los seres creados con inteligencia pre-
domina: o bien el intelecta en los dngeles; o bien las pasiones del cuer-
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114. No busques de ningiin modo percibir alguna
forma o figura en el tiempo de la oracién ¢

115. No desees ver sensiblemente ni dngeles, ni
poderios, ni siquiera a Cristo, no sea que pierdas com-
pletamente el dlscermmlento acogiendo al lobo en
lugar del pastor y adorando a los demonios enemi-
gos 17,

116. El origen del extravio del intelecto es la vana-
gloria, por la cual ¢e ve movido el intelecto a circunscri-
bir la divinidad en figuras y en formas.

po en el hombre; o bien la célera, pasién del alma, en los demonios.
La gnoseologia evagriana, como ya hemos dicho, tiene como princi-
pio que cuando el intelecto se alimenta de la contemplacidn de los
seres, 0 mis ain de la contemplacidn espiritual, mediante ella se trans-
forma en la categoria correspondiente. Bien puede decirse del con-
templativo no ya que es semejante, sino igual que los ingeles. Igual
por su ocupacién: la oracién, y ademds por la funcién de la oracidn:
orar por los demas {Or 40). (La segunda parte de este capitulo estd
unida al siguiente en la edicién de la PG).

116. La naturaleza de Dios es incomprensible; pero su autorreve-
lacién le permite, en cambio, a Evagrio hablar de ver a Dios, en el sen-
tido de verle en la contemplacién segunda o derivada del espejo de las
creaturas, aunqgue con la posibilidad de verle en el icono de su natura-
leza divina: el intelecto deificado.

117. No se puede pretender percibir a la vez sensaciones sensi-
bles y gozar de la contemplacién inmaterial de la divinidad. Son
cosas que se oponen entre si {(cf. Or 67-68; 56-58). La humanidad
de Cristo también queda incluida entre las formas sensibles que se
deben rechazar (en contraste, cf. V 55). Evagrio es consecuente con
su cristologia de corte platonizante. Pero en cuanto Logos, unido a
la Trinidad, el Hijo de Dios también es la cima de la contempla-
cién.
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117. Por mi parte, repetiré lo que ya he dicho en otras
ocasiones: «Dichoso el intelecto que en el tiempo de la
oracién alcanza una perfecta indefinibilidad !¢ (de Dios)».

118. Dichoso el intelecto que, orando sin distraccién,
acrecienta constantemente su deseo de Dios 119,

119. Dichoso el intelecto que, en el tiempo de la ora-
cién, llega a ser inmaterial y a estar desasido de todo.

120. Dichoso el intelecto que, en el tiempo de la ora-
¢ién, alcanza una perfecta insensibilidad 120,

118. Las bienaventuranzas de la tercera centuria de los Capitulos
Gnadsticos (II1, 86) nos proprocionan la palabra equivalente a «indeter-
minacién». «Feliz el que ha llegado a la ignorancia insuperable». «Ig-
norancia infinita» en Evagrio no significa e! término de un proceso
discursivo, sino efecto del desprendimiento de toda impresién sensible
para llegar a la mmaterialidad divina. Para Evagrio la cima de la perfec-
cién no es el éxtasis mistico, sino la renuncia a todo aquello que impi-
de al intelecto ser él mismo, recuperar su identidad esencial o el inte-
lecto puro para contemplar a Dios (cf. TP 52). Cf. Introd. V11, B, 4.

119. La oracién sin distraccidn es la que estd por encima de toda mul-
tiplicidad y corporeidad: la contemplacién de la Santa Trinidad. Fl amor
implica haber conseguido el perfecto sosiego de la plenitud consumada.

120. El térmiuno insensibilidad (anaisthesia) o similarcs suelen
tener un sentido peyorativo, mientras que aqui es objeto de bienaven-
turanza. Lo mismo ocurre con la sexnsacion (aisthesis) o el sentimiento
espiritual (synaisthesis pneumatiké), recomendados positivamente en
este tratado {caps. 28 v 42-43); en otro sentido, son causantes de los
deseos apasionados (TP 4). Evagrio deshacc ¢l equivoco mostrando
que tanto virtudes como vicios ciegan al intelecto en buen o mal sen-
tido: para que no le sean tentacién los vicies, o para que no se sienta
impulsado a practicar las virtudes (TP 62; 66).
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121. Dichoso el monje que se cree el desecho de
todos 121,

122. Dichoso el monje que mira la salvacién y el
progreso de todos como propios, con total alegria 22,

123. Dichoso el monje que considera a todos los
hombres como Dios, después de Dios 123,

124. Monje es aquel que, separado de todo ¥, estd
unido a todos 15,

125. Monje es aquel que se estima unido a todos,
porque se ve a si mismo en cada hombre sin excepcién 1.

121. Co 4, 13. Cuando ha vencido todos los vicios, reaparece
la vanagloria (Or 73-74); pero si se ha llegado a la oracién verdade-
ra no serd vencide por ella y se confesard el dltimo de todos.

122. Cf. Or 125.

123, «Un alma pura es Dios, después de Dios» (Sent.
alfab.). Quien, lejos de creerse el guardidn y rector de sus her-
manos, les tiene en la estima indicada, estd inmunizado contra la
vanagloria.

124. Puede traducirse también: «separado de todos».

125. «Cristo es la caridad y une nuestro mielecto al préjrmo en
la impasibilidad, por el conocimiento verdadero de la Santa Trinidad.
{Carta, 40: en . HAUSHERR, Le traité de loraison, coment. al cap.
124).

126. Una de las gracias especiales del que tiene oracién pura es
ver su propio estado. Y, sin embargo, las virtudes consolidadas le
hacen ver que los demds poseen ese mismo estado.
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126. La oracién conduce a la perfeccién a quien hace
fructificar para Dios toda su inteleccién primera'?.

127. Si descas orar evita como monje toda falsedad y
todo juramento, de lo contrario, en vano aparentas lo
que no te es familiar 128,

128. Si quieres orar en espiritu 1%, no odies a nadie y
no habri nube alguna que se te oponga en el momento
de la oracién 1%,

127. La contemplacién primordial es el estado mis elevado,
que sigue a4 una penosa ascensién. Sin embargo, ése fue el estado
primigenio. La contemplacién de los seres creados, la contempla-
cién segunda, es el estadio previo a aquélla. Pero mantenerse en
esta contemplacién no es posible en este mundo y hasta los mismos
ingeles tampoco se nutren de aquella contemplacién constante-
mente.

128. El monje no sélo evita la discordia (Or 125), sino que
acepta callado las injurias que se le hacen. Al dar un sentido sim-
bélico al hidbito, Evagrio atribuye el significado de «falta de hipo-
cresia» a las manos desnudas de los monjes (Cf. TP prél. [3; M
127).

129. Ef 6, 18.

130. Se ha seguido para este capitulo la variante de un manus-
crito no publicado que difiere tanto de PG como de la Philokalia,
v en lugar de no te satisfagas (meden animese) en la carne, se ha
preferido no odies a nadie (medena misei), mucho mis en conso-
nanacia con los capitulos 123-125. El par 127-128, contraponien-
do célera y misericordia, coincide con semejantes contraposicio-
nes habituales en Evagrio: M 34-35; 78; 84-85; 99; V 19; 45, La
alusién a la nube es otro motivo de certeza en la eleccién de esta
variante, pues la falta de caridad oscurece la oracién (Or 19-26;
65). Cf. 1. HAUSHERR, Le traité de oraison... coment. al cap. 128.
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129. Confia a Dios las necesidades de tu cuerpo y
mostrards que también le confias las del espiritu 1.

130. Si entras en posesidn de las promesas, reinaris.
Considerando esto, por tanto, soportards con gusto la
presente penuria *2,

131. No rehuyas la pobreza ni la tribulacién, compo-
nentes de la oracién ingrivida.

132. Que las virtudes corporales te conduzcan
hacia las del alma y las del alma hacia las espirituales. Y
éstas, a suU vez, hacia el conocimiento inmaterial y esen-
cial 133,

131. Cf. Or 31-33: 89.

132. Frecuentes alusiones en los Capitulos Gnésticos evidencian
que las «promesas» hacen referencia a textos de Hebreos (6, 15; 11,
26) para significar la contemplacién. La realeza es el estado del que ha
llegado a la contemplacion en este mundo o en el otro. La penuria ac-
tual se soporta por la paciencia (Or 14; 15; 17-19; 23; TP 68; 89), y la
esperanza (1P prél, [8]), muy unidas entre si.

133. Los tres grados principales del sistema evagriano de la
vida espiritual basados en su divisién antropolégica tripartita tie-
nen aqui nueva confirmacién. A los sustantivos cuerpo (soma),
alma (psiche), intelecto (nous) corresponden los calificativos cor-
poral (somatikos), del alma (psychikos) y espiritual (pneumatikos).
Evagrio subdivide aqui el conocimiento (gnosis) en dos fases,
cuyos componentes son la contemplacién segunda de los seres
creados, y la contemplacién primera de laTrinidad. Esto es lo que
en otro lugar Jo refiere la virtud (KG 111, 61). La coincidencia cs
plena.
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133, Cuando ores, si los pensamientos cesan fi-
cilmente, observa por qué sucede esto, no vayas a
caer en una emboscada y te traiciones a ti mismo por
error 134,

134. A veces, los demonios te sugieren pensamientos
¥y te incitan, a la vez, manifiestamente a orar contra ellos
o a contradecirlos, retirindose voluntariamente, para
que, engafiado, pienses que has comenzado a vencerlos y
a hacer huir a los demonios 1%, '

135. Si oras contra una pasién o un demonio que te
atormenta, acuérdate de aquel que dijo:«Perseguiré a
mis enemigos v los alcanzaré, y no me volveré hasta
haberlos aniquilado, los aplastaré y no podrin levan-
tarse, yaceran postrados bajo mis pies...». Esto lo dirds
oportunamente, armindote de humildad contra el ad-
versario %,

136. No creas que has adquirido ya la virtud, sin
haber combatido por ella hasta la sangre, pues es necesa- -

Ry

134, Nueva advertencia para una emboscada frecuente del ene-
migo {(cf. Or 48), que requiere un examen lleno de confianza en fa luz
de Cristo (TP 50), porque no toda paz y bonanza vienen de Dios (TP
57). :

135. La tentacién del orgullo, usurpacién de la gloria de Dios, es
descrita frecuentemente {ver capitulos de 7P en nota precedente),
como apropiacién egocéntrica de la victoria sobre los demds vicios.

136. Sai 17, 38-39. «Aquel que dijo» se refiere a David. No remi-
te a una palabra mdgica, sino a la experiencia de un hombre débil y
pecador, pero que se fis de Dios y vencid tantas veces.
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rio oponerse al pecado hasta la muerte, como luchador
irreprensible, segiin el divino apéstol 17

137. Cuando ayudes a alguien, serds injuriado por
otro, para que la injusticia te haga decir o hacer algo
impropio y pierdas malamente lo que buenamente ha-
bias acumulado. Tal es el fin que persiguen los malva-
dos demonios. Por tanto, hay que vigilar inteligente-
mente 18,

138. Aguanta los molestos ataques de los demonios,
pensando cédmo escapar de su servidumbre 1.

139. De noche los perversos demonios solicitan al
maestro espiritual para perturbarle por si mismos. Du-
rante el dia, sirviéndose de los hombres, le rodean de
desgracias, calumnias y peligros '*.

137. Hb 12, 4. La acedia trae a la imaginacidn las farigas de la as-
cesis. El remedio es resistir valerosamente (7P 12 vy 28).

138. Cf. Nunca hay excusa para desfogar la célera contra los her-
manos: Or 24. Disiparlo que habfas acumulado es expresién evangéli-
ca (Le 11, 23) de la que se sirve en otras ocasiones {Or 25; 103; M 35).

139. Tanto en éste (Or 133; 137) como en otros escritos Evagrio
recomienda luchar inteligentemente, con conocimiento {TP 50), reco-
nociendo las razones (logos) de la guerra (TP 50; 83).

140. «Solicitar» es lo que hace el demonio con el hombre, como
st le perteneciese; pero sin permiso divino nada puede (f& 1, 11; 2, 4-6;
Le 22, 31). La experiencia propia y ajena de Evagrio de las mil vejacio-
nes del demonio al «maestro espiritual» o gnéstico (Or 73) ha queda-
do plasmada en multitud de capitulos.
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140. No intentes evitar a los bataneros, pues si estos
golpean al pisar, y al cepillar cardan, por medio de ellos
también tu vestido se vuelve resplandeciente.

141. En la medida en que no hayas renunciado a las
pasiones, y tu intelecto se oponga a la virtud y a la verdad,
no encontraris en tu seno el incienso de suave olor #1,

142, ¢Deseas orar? Cambia tu ciudadania de aqui
abajo y tenla en los cielos constantemente 42, no sélo de
palabra, sino con la prdctica angélica y ¢l conocimiento
divino 14,

143. Si solamente en la desgracia te acuerdas de lo te-
mible e insobornable que es el Juez, todavia no has
aprendido a servir al Sefior con temor y a regocijarte en
El con estremecimiento . Comprende, por tanto, que

141. Este capitulo es la formulacién negativa del siguiente. Vir-
tud y verdad (arete kai aletheia) se conjugan como sinénimos de
préctica y conocimiento (praktibe kai gnosis). Ambas son necesarias y
complementarias. Es una ilusién no ir por este camino (M 64-65; 24;
31), pues es el mérodo eficaz (TP 78; Or 72), ya que conocimicnto y
pasiones se oponen (M 117-118). Y no basta la prictica, porque la luz
viene de la contemplacién (TP 79; 77; 83).

142. Flp 3,20.

143, Simple (psilds) en Evagrio tiene doble sentido: uno positivo
por el cual simple se opone a pasional (Or 56-57); ¥ otro negativo en
virtud del cual la ciencia profana es simple porque se opone a la ver-
dad, a la doctrina espiritual y santa (M 42).

144, Sal2,11.
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cuando tengas consuelos y alivios espirituales debes ado-
rarle con mayor piedad y reverencia 4.

144, Es inteligente el hombre que, antes de la perfec-
ta conversién, no rehuye el recuerdo doloroso de los
propios pecados y de la pena del fuego eterno, como cas-
tigo por ellos 1,

145. Aquél que se halla sumido en el pecado y en ac-
cesos de célera, y aiin se atreve a dirigirse hacia un cono-
cimiento de las cosas mds divinas ¥, o a pretender la ora-
cién inmaterial, reciba la amonestacién del apéstol para
que se dé cuenta de que orar con la cabeza sin adorno y
- descubierta no carece de peligro:«Debe un alma tal, por
tanto, llevar sobre la cabeza —se dice— un signo de au-
toridad por causa de los dngeles» 145, revistiéndose del
pudor y de la humildad convenientes 14.

145. La consolacion espiritual produce mayor reverencia y dili-
gencia (Or 43), Evagrio se refiere al solaz necesario en la ascesis, que
no es abandone de la disciplina espiritual, aunque siempre es necesa-
rio el discernimiento: M 39-43; 54. .

146. En varias ocasiones recucrda que hay quc llorar los pecados
pasados (Or 5; 78-79). Consejo impracticable si no fuesc acompaiado
de la confianza en la misericordia de Cristo (TP 33).

147. El texto de PG varia ligeramente: «...y aiin se atreve a diri-
girse hacia un conocimiento mds divino de las cosas....».

148. 1 Co 11, 10.

149. La aplicacion de un texto referido a las mujeres Evagrio la
hace en sentido alegérico, para expresar que la virtud es por su ener-
gia denominada viril, pero que puede ser patrimonio tanto del hom-
bre como de la mujer. La virtud viril consiste en exterminar de la
memoria pensamientos apasionados, o usar bien de la célera para
desvanecer los malos pensamientos. Evagrio en sv humildad no se
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146. De la misma manera que no sirve de nada al que
estd enfermo de los 0jos mirar sin velo y con insistencia
al sol en pleno dia, cuando éste estd en su esplendor; de
igual modo de nada serviria al intelecto apasionado e im-
puro la representacién de la sobrecogedora y admirable
oracién en espiritu y verdad; antes al contrario, desperta-
ria contra él la indignacién divina.

147. Si a quien venia con una ofrenda al altar no le
aceptd el que no tiene necesidad de nada y es imparcial,
hasta haberse reconciliado con su pr(’)jimo contristado
con él 159 considera qué v1g1lanc1a y qué discernimiento
son necesarios para ofrecer un incienso agradable a Dios
en el altar inmaterial 15!,

148, No te deleites en la palabreria ni en la buena
fama, de lo contrario ya no en tu espalda, sino en tu
rostro meteran el arado los pecadores 152 y les servirds
de diversién durante el tiempo de la oracién, siendo se-
ducido y arrastrado por cllos hacia pensamientos aje-
nos ',

crefa en posesién de tal virilidad espiritual, que es la que permise
orar con la cabeza descubierta (Carta 25; Or 40 v nora correspon-
diente).

150. Mt 5, 23.

151. Cf. Or 104 v la nota correspondiente.

152, Sal128,3.

153. Los demonios pueden castigar el cuerpo del monje (Or
91), pero al intelecto sélo tienen acceso si se entrega uno a la vani-
dad (Qr 73). Por tanto, son los pecadores que trabajan el cuerpo (la
espalda estd aqui en lugar de soma) y el intelecto (el rosiro, en lugar
de nous).
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149. La atencién que busca la oracién encontrard
oracién; pues si hay algo que lleva a la oracién es la aten-
cién; luego, hay que aplicarse a ella %+,

150. Como la vista es el mejor de todos los sentidos,
asi también la oracién es la mds divina de todas las virtu-
des 155,

151. La excelencia de la oracién no consiste en la
cantidad simplemente, sino en la calidad y esto lo mues-
tran aquellos dos hombres que subieron al templo % y la
ensefianza:«Vosotros cuando oréis, no uséis muchas pala-
bras...» 157,

154. La atencién (prosoché) resume las virtudes de la prdctica, ya
que la atencidn comprende desprendimiento, abnegacién (Or 17), no
buscar las apariencias (Or 44), estar libre de pasiones (Or 53) y de
pensamientos (Or 62) y no dejarse llevar por la carne (Or 128).

155. La imagen de la vista sirve a Evagrio de ejemplo para expli-
car su sistema. Como la vista, la contemplacién constste en la percep-
cién directa. El intelecto por naturaleza contempla los inteligibles.
Estando sano actia normalmente. Pero carecemos de la salud reque-
rida. Estamos alejados de Dios, por ello la comunicacién con El se
hace a distancia, por intermediarios: las criaturas, que son como car-
tas en las que contemplamos a Dios por la lectura, en vez de la visién
directa. La prdctica y la contemplacién segunda pueden devolvernos
la salud. Recuperada ésta se llega al estado de oracién que es equiva-
lente a la teologia (Or 102), y por ella se ve a Dios de nuevo. No hay
estado mds excelente en el que uno se transforma en Dios contem-
plindole.

156. Lc 18, 10,

157, Mt 6, 7. La salmodia con su multiforme consideracién
{Or 85) no logra la eficacia de la visién del intelecto sano. Esta visién
o contemplacién primordial es preferible a la recitacién de muchos
salmos.
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152. Mientras vuelvas la atencién a lo relacionado
con tu cuerpo y tu intelecto esté preocupado en los pla-
ceres exteriores, todavia no has percibido el lugar de la
oracién, sino que esti lejos de ti el dichoso camino que a
él conduce 1%,

153. Cuando hayas llegado en tu oracién a estar por
encima de cualquier otra alegria, entonces verdaderamen-
te has encontrado la oracién 1%°.

158. Cf. Or 44; 153,

159. No se trata de que la oracién sea la mayor alegria, sino que
es un «estado» en el que ya no tiene lugar otra alegria. Al ser la supre-
ma felicidad, no le alcanzan otras proposiciones tentadoras de felici-
dad (TP 32; 66; M 72; 110; 118-120; 128-129; V 52}.
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Daniel: Or 80.
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Don de lagrimas: Or 5.
Dormir; M 48. 49.51.
Dulce: M 72,
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Educar: M 2.
Egipcio: M 129.
Elevar: M 66.
Emboscada: Or 133.
Embriagarse: V 14.
Encadenado: Or 72,
Enemigo: M 14,
Enfermedad: M 78.
Enfermo: TP 40.91. M 77. 103.
V10. Or 25. 146.
Engafar: M 81. 127,
Engendrar: M 69,
Engordar: M 38.
Ensefianza /s: TP [9] . M 1. 125,
Entorpecer: M 48.
Entregar: M 73
Equidad: M 76.
Frrante: M 81,
Escandalizar: M 113.
Escapar: M 46.
Escapulario: TP [4].
Escete: TP [1].
Esclavitud: V 12.
Esconder: M 33.
Escorpion: M 58.
Escuchar: M 73.
Escudrifiar: M 108.
Espantoso: M 62.
Esperanza: #f 5. 112.
Espiricu Santo: M 97, Or 59. 63.
Esposo: V 11. 52,
Estémago: M 39.82, V9.
Estratagema: Or 95.
Estrella: M 21,
Exaltar: M 96. 130,
Exasperar: M 15. 113.
Excusa: M 89.

Faltas: TP 33,
Falso: M 43.127.
Familia: TP 12.
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Fariseo: Or 102,

Fatiga: TP 15. 73.

Fe: M 3. 69. 124.

Fiarse: M 43.

Fin: M: 43.

Fiel: M: 95, V: 26.
Fiesta: M: 39, 41, 43, 44.
Flor: V 18.

Fluir: M: 64.

Fornicacién: TP 6. 8. 23. 51. 58.

M:7.102. O: 90.
Fortaleza: TP 19. 85. V 48.
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Griterio: M 71,
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Hambre: TP 15. M 11.V 40.
Hambriento: TP 97.
Heno: V 18.

Heredar: M 29. V 54. 55.
Heredero: M 1, 25.
Hereje: M 125,
Hermano: M 15.42. V 3.
Herramientas: M 79.
Hijo/a: M 2. 45. V 3.
Hombre: V 6. 7.
Honestidad: V 47.
Honrado: M 106, 116.
Hora: M 55,

Huir: TP 12. M 37, 49,
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Humillar: M 96. 130. V 16.

fdolo: V 6.

Iglesia: M 114. V 33. 54,

Ignominia: M 32.

Ignorancia: M 24. 26. 99.
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100. V 8. Or 26, 27.

Irascible: M 12. 34.
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Irritar: M 9C.
Isajas: Or 79.

Jardin: M 128,

Jesus: TP prél. [6]. Epil.
Joven: M 112,

Juan el pequefio: M 107.
Juicio: M 54. 132,
Juramento: M 127.
Justo: M 23.29. 76.

Ladrén: M 63.

Ligrimas: TP 27. M 56. V 25.

Or6. 78.
Lampara: M 101. V 17. 43. 55,
Lanza: M 109.
Leche: M 66.
Lectura: TP 15.
Lengua: M 14,94, V 15, 35,
Ledn: Or 106,
Ley: TP 70. M 20.
Libro: TP 92. M 90. V 4.
Limitaciones: Or 79.
Limosna: M 25,
Longamimidad: M 35.
Lucero: M 107,
Luchadores: TP 72,
Luchar: M 126.
Luz: M 77.

Llama: M 11.
Llotar: M 57. Or 8.

Macario: TP 93. 94, Or prl.
Madre de Cristo: V 2.
Maestro: TP 29, Or prol,
Maestro espiritual: Or 139,
Mal: M 21. 32. 40. 45.
Maldecir: M 88.

Maldicién: M 19.
Malgastar: M 75.
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Malicia: M 24.

Malvado: M 23, 106.

Mandamientos: TP 79,

Mandatos: M 92,

Manjar: M 11.

Mano: TP [3]. V 55.

Mansedumbre: M 53. 99. 111.

Manso: M 12. 31. 34. 85. 107.
112, 133. V 19. 45.

Mar: M 36.

Matar: M 59.

Melota: TP [6).

Memoria: Or 45, 46.

Mesa: TP 24.

Miel: M 72. 115.

Mio: V 30.

Mirra: Or 1.

Misericordia: TP 15. 20. M 53.
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Modestia: V 23.

Monasterio: TP 5. M 75.
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Montafia: TP [1].

Morir: TP 29,

Mosquitos: Or 100. 105.

Mudo: Or 11,

Muerte: TP [6]. 18. 36. 94. M 21.
22. 125,

Mujer: TP [5]. 96.M 83,

Multitud: M 9.

Mundo: M 34, 78. 135.

Murmurador: V 2.

Murmurar: M 86.

Nacer: M 124,
Naturaleza: TP 92,
Necesidad: M 25,
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Necesitado: V 17.

Necio: TP 14. M 108.
Negligente: TP 5. M 37.
Nifio: M 66.

Nobleza: V 32.

Noche: TP 2. M 62. Or 139.
Nombre; M 90.

Nube/s: M 13,

Nutrit: M 6.

Qasis: M 107.
Obedecer: M 91.
Obediente; V 20.
Obstaculo: M 15. V 6.
Ocultar: M 10.
QOdiar: M 42. 84.
Odio: M 8. 9. 16.
Ofender: M 75.
Ofensa: TP 93. M 41.
Ofiémaca: TP 38.
Ofrenda: Or 147,
Qidos: V 55.

Ojo: M 106. V7 55.
Olfato: V 55,

Olor.: TP 39.
Olvido: M 41.

Onix: Or 1.
Cpinién: V 54,
Oprimir: M 74.

Oracién: TP 15, M 15, 56. 137.
Or 3. 10. 12. 13. 14. 15. 16.
27.28. 34. 35. 36. 19.41. 49.
50. 52, 53. 59. 62. 63. 65, 66.
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128. 134, 142, 145.

Orgullo: TP 6. 14. M 61. 62.

Orgulloso: M 61.

Oro: M 60.

Osadia; M 99.

Paciente: M 84. 98. Or 23.

Padre / s: TP 95. M 2. 73. 81. 88.
89, 90, 91. 92. 124, 126.

Pagano: M 126.

Paja: M 10.

Pdjaro: M 46.

Palabra/s: M 1. 47. 71. 73. 88. 90.
108. 123. 126. V 13. 15, 33,
56.

Palmera: A 107.

Pan: TP 16. M 15.0r 101.

Panal: A 115.

Parajso: M 128.

Partida: M 54.

Pascua: A 40

Pasién/es: TP 34. 35. 38. 83. Or
30. 51. 141.

Paso: M 40.

Paz: TP 80. M 96. V 3.

Pecado: TP 75. M 46. 47. 54. 91.
Or 144. 145.

Pecho: M 58.

Pedir: Or 3.

Pensamiento: TP 8. 37. 43. M
38. 45. 48. 50. 57, 58. 59. 73.
82.

Pentecostés: M 39. 40. 42.

Perder: M 2.

Perecer: M 22.

Perezoso: M 86.93.

Perfume: Or 1. 77.
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Perro: TP [9]. 23.
Perturbar: M 114.
Perseverancia: M 5.
Perseverar: Or 88.
Placer: TP 4. 99.

Plan: M 132. 135,

Plata: M 55. 60. 73.
Perder: M 2.

Perfume: Or 1. 77,
Permanecer; M 58.
Pobre: M 25. 30. 137,
Pobreza: M 16. 26. Or 131.
Poderoso: M 62.
Prictica: TP 78. 81. 84. 87. 100.
Pracrico: M 70. 121, 132.
Preocupaciones: Or 71.
Probar: M 60.

Préjimo: M 14.
Proverbio: M 137.
Providencia: M 132. 135,
Providente: Or 100.

Prudencia: T P 88. M 68. 69,

123.131. V9.
Prudente: M 79. 105.
Publicano: Or 102,
Puerco: T P [9].

Puerta: M 126.
Purificar: TP 85. M 8. 131,
Puro: M 44. 65. 97.107.

Quedar: M 80.

Rabia: TP 11.

Raza: Or 40.

Razén: M 1. 116. Or 52,
Reconciliar: Or 21.
Reconciliado: Or 147.
Rechazar: M 134.
Recompensa: M 32.
Reflexionar: M 180.
Regalo: 7P 26. V 41.
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Regla de Vida: TP 40.

Reino: V 55.

Reino de Dios: TP 3. Or39.

Reino de los cielos: TP 2.

Reir: M 108. V 49.

Relacién: V 44.

Rencor.: TP 26.

Reposo: Or 30.

Resurreccion: M 21. 40. 42.

Revelar: M 116.

Rico: M 17.

Rio: M 64. 128.

Riqueza: TP 18. M 16. 26. 28.
57.

Risa: V 22. 46.

Roca: M 45. 64.

Rostro: TP 55.

Rueda: M 130.

Ruina: TP 45.

Sabiduria: TP 89. M 28. 31. 8.
71.123, 126. 131.

Sabio/s: M 1. 108.

Sacerdote: TP 100. M 114.

Salida: TP 25.

Salir: M 80.

Salmodiar: 7P pnﬂ. [2]. 11. 15. 69.
M 98. Or 82. 83. 85. 87; V 35.

Salmos: TP 71.

Salvacién: TP 47.

Salvar: M 15.

Sandalias: Or 4.

Sangre: M 119. Or 136.

Santo: M 24. 29. 92, Or 77.

Santos Padres: TP [1).

saturar: M 97.

Secar: M 56.

Sed: TP9

Seglar: TP 41. 48,

Semilla: TP 90

Senor.; Or 64.
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Separar: M 89.

Sereno: M 12,
Serpientes: M 59,

Servir: M 78.

Siervo/a; V 12.

Siglo: V 18.

Signo: TP 47.

Soberbio: M 19,

Sol: TP 21. M 21. Or 146.
Soledad: TP 15.22. M 8.
Solitario: M 78.

Sombra: TP 94,
Soficliento: M. 46. 86.
Sondear: M 47.
Soportar: M 112,

Sordo: Or 11.

Sostener: M 112,

Suefios: TP 54. 55. 56. M 11. 52,

97.
Sufrir: M §7.
Sustentar: M 30,

Tabennisi: Or 108.
Temor.: M 4. 12 69. 98.

Templanza: TP prél. [8]. 7. 29.
35.38. 41, 68. 89.94. M 4.

96. V 52.
Tender: M 33.
Tentacion: M 37. 60. 70,
Teodoro: Or 108,
Teologia: TP prol. [8]. 1. 84.
Tedlogo: M 120. Or 61.
Tesoro: M 25. 8§7. 122,
Tierra: M 128.
Tiniebla/s: M 18. 106.
Tormenta: M 36.
Trabajar: 7P 49.
Trabajo: V 4.
Trampa: M 33.
Trampas: M 126.
Transgredir: M 20.

INDICE TEMATICO

Traspasar: M 109

Trinidad: /I'P 2. M 110. 134. 136.

Triste: M 87.

Tristeza: TP 6, 10. 19. M 56. V
39,

Tropiezo: M 104.

Turbar: M 8. 52.

Tuyo: V 30.

Unido: Or 124, 125,
Uvas: TP 100.

Vanagloria: TP 6. 13. 30..32. 58.
Me61. Or 74, 116.

Vano/a: M 47. V 13,

Vaso: M 5.

Veinticuatre ancianos: Or 77.

Vela: M 51.

Vengarse: Or 13

Vender: TP 17,

Veneno: A 126.

Verbo (de Dios): Or 51. 52,

Verdadero: M 43. 111.

Vestidos: TP [1). M 82. V 23,

Vestimenta: TP {1]. [9].

Viajar: V 26,

Vibora: M 126. Or 108.

Victo: TP 8. 62.

Vida: TP 18,33, M 63. 111, V 7,
31.

Vida Solitaria: TP 5.

Viento: M 13.

Vientre: M 97.

Vigilar: Or 94.

Vlgl]la TP 115. M 46. 47. 48. 49.
50.

Vino: M 38, 39, 103. V 10.

Virgen: V 19.20.21.27.32.

Virtud: TP 62. 70, 77. 90. M
118. Or 1. 136.

Vision de Dios: Or 58.
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Visiones: TP 21 M 11. Or 94. Volar: M 22,
Vista: Or 150. Voluntad: Or 31. 32.
Visitar: V 26.

Vivir: TP 29. M 9. Zarza: Or 4.
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Editorial Ciudad Nueva

BIBLIOTECA DE PATRISTICA

1 - Origenes, COMENTARIO AL CANTAR DE LOS CANTARES,
22 Ed, 326 pigs.
2 - Gregorio Nacianceno, HOMILIAS SOBRE LA NATIVIDAD,
2* Ed., 154 pigs.
3 - Juan Criséstomo, LAS CATEQUESIS BAUTISMALES,
218 pigs.
4 - Gregorio Nacianceno, LA PASION DE CRISTO,
162 pigs.
5 - San Jerénimo, COMENTARIO AL EVANGELIO DE SAN
MARCOS,
108 pags.
6 - Atanasio, LA ENCARNACION DEL VERRO,
118 pigs.
7 - Maximo el Confesor, MEDITACIONES SOBRE LA AGONIA
DE JESUS,
100 pégs.
8 - Epifanio el Monje, VIDA DE MARIA,
148 pégs.
9 - Gregorio de Nisa, LA GRAN CATEQUESIS,
22 Ed, 172 pigs.
10 - Gregorio Taumaturga, ELOGIO DEL MAESTRO CRISTIANGC,
2* Ed., 176 pigs.
11 - Cirilo de Jerusalén, EL ESPIRITU SANTO,
22 Ed., 108 pigs.
12 - Cipriano, LA UNIDAD DE LA IGLESIA,
144 pigs.
13 - Germén de Constantinopla, HOMILIAS MARIOLOGICAS,
196 pigs.
14 - Cirilo de Alejandria, ;POR QUE CRISTO ES UNO?,
138 pags.



15 - Juan Criséstomo, HOMILIAS SOBRE EL EVANGELIO DE
SAN JUAN,

354 pigs.

16 - Nicetas de Remesiana, CATECUMENADO DE ADULTOS,
148 pdgs.

17 - Origenes, HOMIL{AS SOBRE EL £XODO,
228 pigs. :

18 - Gregorio de Nisz, SOBRE LA VOCACION CRISTIANA,
132 pigs.

19 - Atanasio, CONTRA LOS PAGANOS,
128 pags.

20 - Hilario de Poitiers, TRATADO DE LOS MISTERIOS,
122 pégs.

21 - Ambrosio, LA PENITENCIA,
140 pdgs.

22 - Gregorio Magno, LA REGLA PASTORAL,
420 pigs.

23 - Gregorio de Nisa, SOBRE LA VIDA DE MOISES,
252 pégs.

24 - Nilo de Ancira, TRATADO ASCETICO,
252 pigs.

25 - San Jer6nimo, LA PERPETUA VIRGINIDAD DE MARIA,
104 pigs.

26 - Cesireo de Arlés, COMENTARIO AL APOCALIPSIS,
190 pigs.

27 - Atanasio, VIDA DE ANTONIO,
148 pigs.

Proximos voliimenes:

— Andrés de Creta, HOMILIAS MARIANAS.

— Gregorio Nacianceno, LOS CINCO DISCURSOS TEQOLOGICOS.

— Gregorio de Nisa, VIDA DE MACRINA Y ELOGIO DE BASILIO.

— Basilio Magne, EL HEXAMERON.

— Juan Damasceno, HOMIL{AS CRISTOLOGICAS Y MARIANAS.

— Juan Cristéstomo, COMENTARIO A LA CARTA A 1LOS
GALATAS.

— Gregorio Nacianceno, FUGA Y AUTOBIOGRAFIA.

— Basilio Magno, EL ESPIRITU SANTO.



Biblioteca de Patristica

Los Padres siguen constituyendo hoy en
dia un punto de referencia indispensable
para la vida cristiana.

Testigos profundos y autorizados de la
mis inmediata tradicién apostélica, parti-
cipes directos de la vida de las comunida-
des cristianas, se destaca en ellos una -
quisima temdtica pastoral, un desarrollo
del dogma iluminado per un carisma es-
pecial, una comprensién de las Escrituras
que tiene como guia al Espiritu. La pene-
tracién del mensaje cristiano en el am-
biente socio-cultural de su época, al im-
poner el examen de varios problemas a
cual mis delicado, lleva 2 los Padres z in-
dicar soluciones que se revelan extraordi-
nariamente actuales para nosotros.

De aqui el «retorno a los Padres» me-
diante una iniciativa editonial que trata de
detectar las exigencias mds vivas y a veces
también més dolorosas en las que se de-
bate la comunidad cristiana de nuestro
tiempo, para esclarecerla a la Juz de los
enfoques y de las soluciones que los Pa-
dres proporcionan a sus comunidades.
Esto puede ser ademds una garantia de
certezas en un. momento en que formas
de pluralismo mal entendido pueden oca-
sionar dudas ¢ incertidumbres a la hora
de afrontar problemas vitales.

La coleccién cuenta con ¢l asesoramiento
de importantes patrélogos espafoles, y
las obras son preparadas por profesores
competentes y especializados, que tradu-
cen en prosa llana y moderna la esponta-
neidad con que escribian los Padres.



