TEXTOS Y GLOSAS

Fundamento teologico del dinamismo
agustiniano -

La filosofia griega llegé a la conclusidon de que es imposible explicar un
origen del tiempo o del movimiento. Y la razén es que hay que suponer ya lo
que se pretende demostrar: el movimiento es paso de la potencia al acto, y
ese paso so6lo puede verificarme en virtud de algo que ya esta en acto: quid-
quid movetur, ab alio movetur. De ese modo Aristoteles hizo un esfuerzo gi-
.gantesco de especulacion acerca de un hipotético motor-inmcévil. Pero las
mismas nociones de tiempo y de movimiento imponfan necesariamente un
«eterno retorno», impersonal, ciego, que podria llamarse Naturaleza. Fysis.
Asi queda unificado el mundo, constituyendo un uni-verso, una inmensa y
necesaria correlacion de movimientos en el tierﬁpo. Los neoplaténicos, apro--
vechando influencias posteriores redondearon su propia teoria de la unidad
Platonica: del Uno emana el Nous y de éste emana el Alma universal; ésta ori-
gina el movimiento, el tiempo y la multiplicidad. Asi se constituye el universo
como henologia, frente a la ontologia aristotélica. En lugar del recurso a la
«generacion y corrupcién» se recurre a la emanacion, o procesion. Y en am-
bas se procura armonizar la inmanencia con la trascendencia.

La postura judeo-cristiana al apoyarse en la creacién, implanta otro tipo
de inmanencia y de trascendencia. Dios es inmanente y trascendente al mun-
do, pero de un modo muy diferente de la metafisica griega. Tanto en el caso
del Ser, como en el caso del Uno. Pero era’normal que los Padres de la Iglesia
recurriesen a esa metafisica griega. para buscar explicaciones racionales a su
postura creacional, que significaba un misterio. La Biblia proporciona un es-
quema basico: el Padre engendra al Hijo y de ambos procede el Espiritu San-

* Con ocasién de una ponencia que me encargaron para un Curso de Formacién Perma-

nente (Roma 15-26, VII, 1985) bosquejé una ligera y doble exploracién que aquf ofrezco a los lec-
tores de Estudio Agustiniano.
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to. El uni-verso aparece por creacion con el tiempo y el movimiento, por ese
dinamismo personal y activo. No hay aqui «causalidad fisica» griega, puesto
que no hay principium conjunctum, pero en cierto modo puede hablarse de
causalidad, aunque misteriosa, puesto que la razén de la existencia del mundo
es la Trinidad.

Pero el caso de san Agustin era singular. Provenia del maniqueismo
gndstico, emanatistico y por lo mismo su encuentro con el cristianismo signi-

fica un golpe radical. Se concibe su obsesion por estudiar el Génesis, para en-
tender «la verdad» de la existencia; y ante todo, el golpe planteaba a Agustin
la eliminacion de la necesidad de la creacion, para imponer la libertad divina:
Deus creavit, non quia bonus, sed quia voluit. Asi ajusta su concepcion de la
Trinidad: El Padre es la Unidad, el Principium sine principio, la energia primor-
dial, que engendra al Hijo, trasmitiéndole su propia energia. El Hijo es la For-
ma no formada, sino engendrada, pero por eso mismo es Forma y es energia
de esa Forma, principio con principio respecto al Padre, pero principio ejecuti-
vo y formal de la creacion. Y ya que el Espiritu Santo procede el Padre y del
Hijo, es también la energia que llamamos Orden, el principio que relaciona y
mantiene cada cosa en su sitio, o las empuja hacia su sitio para implantar el
orden vy la tranquilidad. De ese modo el Uni-verso aparece como un dinamis-
mo Unico, derivado de la libertad divina, y podemos llamarlo «orden naturaly».

No se trata aqui de distinguir entre entendimiento y voluntad divinas, al
modo aristotélico en que los escolésticos hablaban de un primado de la volun-
tad o de la razon en la definicion de la ley: ratio vel voluntas Dei, ordinem na-
turalem consevari jubens, perturbari vetans... En efecto la voluntad se atribu-
ye al Espiritu y la razon al Hijo. Aqui se trata del Padre creador y se la atribuye
el imperio libre, la predestinacién, que es diferente de la voluntad.

Este dinamismo implica de un modo u otro una creatio continua. Eso es
inevitable desde el momento en que san Agustin estima que Dios creé in ictu,
en un instante: es inevitable que cred un nicleo que ha ido creciendo y multi-
plicandose hasta nuestros dias. Naturalmente, eso no significa que sea Dios
quien directamente siga creando cada nuevo movimiento o «evolucioény, lo
que convertiria el mundo en una mera apariencia. Si Dios creé in ictu, dio al
ndcleo primordial las potencialidades y leyes apropiadas para que se desen-
vuelva por si mismo. Bastara, pues, que san Agustin complete su teoria de la
creacion con la de providencia 0 conservacion para evitar todo panteismo y
explicar de algiin modo su teoria de las «razones seminalesy. Estas no impli-
can la «evoluciény en el sentido cientifico moderno de «transformismo», pero
son suficientes para la explicacion de las teorias antiguas, que aceptaban sin
discusion la «generaciéon espontanean.

Asf.pues, cuando san Agustin trata de explicar el retorno del alma hacia
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Dios, tiene que comenzar por la accidén o impulso del Espiritu Santo. Para eso
se vale del texto biblico Gen 1,2: «el Espiritu del Sefior aleteaba sobre la su-
perficie de las aguas. «El Espiritu se cernia sobre las aguas para que ellas pro-
dujeran los animales, seg(in las razones seminales que poseian como otras
tantas «potencias de la materia», como decian los escolasticos.

Con esa base, por analogia con ese «orden naturaly, era facil organizar
un «orden sobrenatural», aungue no se hablase explicitamente de «sobrena-
turalezay, ni se separaran estrictamente ambos «6rdenes». Porque el orden de
la gratia redemptionis, quedaba contrapuesto al orden de la gratia creationis,
como se fue desarrollando cuando apareci6 Pelagio. Subsistia el mismo fun-
damento: el Padre es siempre el Principio sin principio, el decreto eterno, la
predestinacion libre, la recreacion, la Unidad. El Hijo es no sélo la Forma y la
energia de la Forma, sino también el Mediador y Redentor, principio formal y
ejecutivo de la salvacion de los hombres. El Espiritu Santo, como Espiritu del
Padre y del Hijo iniciara todas las funciones salvificas, llevando a los hombres
hacia el Verbo de Dios.

Pero Cristo es el Verbo Encarnado y la Encarnacién significa la presencia
activa de Dios en el tiempo y la participaciéon de la naturaleza humana en las
funciones de Cristo: Cristo se hace hombre para que los hombres participen
en Dios, manteniendo siempre la trascendencia. Cuando Cristo recibe a la hu-
- manidad, como herencia propia asignada por el decreto del Padre, hablamos
de un «Cristo total», porque queda constituida una lglesia espiritual y univer-
sal, animada por el Espiritu Santo. A su vez la Iglesia espiritual vive y trabaja
dentro del tiempo y por eso es visible, jerarquica, unitaria. Queda asi sometida
al dinamismo divino, y la funcion bésica de los hombres es «edificar Iglesia»,
labor edificante. La unidad, pues como Principio sin principio es el arché de la
Iglesia, transmitido por el Hijo al Espiritu Santo que impulsa a los hombres. La
obra de la unidad es la caridad y ésta se derrama en nuestros corazones por el
Espiritu Santo que se nos da {(Rom 5,5). ’

Hablamos, pues, fundamentalmente de caridad o de amor, como princi-
po o arché, que lleva a cada ser, a cada hombre a la Iglesia entera hasta el gra-
do de perfeccion que le corresponde: ésa es su «razon de sery, su razon semi-
nal desarrollada, su potencia, mientras no encuentre un obstaculo que lo im-
pida, como son el pecado, el cisma, la herejia, etc. El amor nos lleva a la pleni-
tud del Cristo total, a la edificacidn de una lglesia en el mundo, y de una santi-
dad en cada hombre. El Vaticano Il ha promovido una pneumatologia, que re-
coge el espiritu agustiniano, segln los comentarios de san Agustin a san Juan
(In Jo 26,17; 27; 27,6; 82,1-4, etc.).

En virtud de ese dinamismo universal, la iniciativa corresponde siempre a
Dios. Estamos, pues, unidos a Dios, no ya solo moralmente por el conoci-
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miento y el amor, sino también de un modo natural y ontolégico, aunque in-
consciente. Por eso san Agustin profundiza el concepto de oraciéon. No le
basta considerar los diversos tipos de oracién o las oraciones, sino que descu-
bre lo que considera como «alma de la oracién», que es el deseo. Asi explica
el texto oportet semper orare. Quien siempre desea, piensa san Agustin,
siempre est4 orando, y quien no desea no ora realmente. Este deseo arraiga,
pues, en el inconsciente y de él proviene tanto el valor como el sentido de la
oracion. En efecto, si la iniciativa pertenece a Dios, es el Espiritu Santo el que
en nosotros inicia la oracion, impulsandonos a orar y de ahi el texto Rom 5,5.

Dada la relacién de la contemplacién con la accion, resulta que la con-
templacion se ordena a la accion, pero la accion recibe sentido y valor de la
contemplacion. Antes de ejecutar o de llevar una vida apostolica, necesita-
mos orar y llevar una vida de oracién. No podriamos edificar Iglesia ni caminar
hacia Dios y hacia nuestra perfeccion, si no es el Espiritu Santo el que nos
mueve o si no se funda en su impulso nuestro deseo. Resulta asi una aparente
paradoja, ya que tenemos que orar previamente, pero para orar tenemos que
recurrir a Dios y demandar que nuestra oracion y su accion sean eficaces. Es-
to significa que para orar necesitamos previamente orar y eso seria ir al infini-
to. Pero ya hemos dicho que la fuente de la oracion surge en el inconsciente,
bajo el impulso del Espiritu Santo, que tiene la iniciativa, ya que nosotros «no
sabemos como conviene orar». La oracidon comienza, pues, por una mocion
del Espiritu. Es una gracia preveniente, ya de tipo natural ya de tipo sobrena-
tural, segun los casos.

Pondriamos como ejemplo el agua del mar. En la superficie, las olas su-
ben y bajan, corren y se enarcan por causas normales, como el viento, la luna,
las circunstancias, mientras la masa profunda del mar permanece inalterable,
si bien a veces, por causas también normales, pero mas fuertes, las mismas
profundidades se remueven. Asi san Agustin, atento a su doctrina de la Me-
moria Dei, establece un «tirén de Dios» permanente que se expresa como cla-
ve de las Confesiones: «Nos hiciste, Sefior, para ti, y nuestro corazon esté in-
quieto hasta que descanse en ti». El santo expresa su pensamiento de varios
modos. Uno de esos modos, quiza el mas llamativo es la llamada «teoria de
los pesos»: «Mi amor es mi peso; por él llevado soy adonde quiera que voyy.
Es aqui el impulso del Espiritu Santo que nos lleva hacia arriba, hacia Dios, en
busca de nuestro centro, de nuestro sitio. Esa tendencia es ya de por si una
«oracién metafisica» u «oraciébn ontologica», que precede a toda oracion
consciente o deliberada, dandole sentido y valor. Es pues, como van explican-
do las Confesiones una constante vocacion de parte de Dios y una posible
conversion de parte del hombre. Es la invitacion a la conversion, ya la acepte
o no la acepte la libre voluntad. No depende, pues, de nosotros, sino que es
nuestra graVitacién, nuestro peso. ‘
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Eso mismo podria decirse del tiron de la verdad, felicidad, unidad, tal co-
mo se expresa cuando san Agustin quiere mostrar como es el Hijo el que nos
lleva al Padre: «;Acaso desea el alma algo con mas ardor que la verdad?y. Y lo
mismo se diria de los demas universales y nociones fundamentales. El hombre
es llevado de muchos modos hacia Dios, natural y sobrenaturalmente, y lo
gue san Agustin busca es que cobremos conciencia de esos tirones para ver la
mano de Dios que nos lleva o la voz de Dios llama, a la conversion, a volver-
nos hacia él, a no darle la espalda. Esto es para el santo tan importante que
puede decir que Dios es «la vida del alma». La vida del alma es esa oracién
movida por Dios, porque es una comunicacién natural o sobrenatural con la
divinidad.

Es pues claro que las «horas de oracién» no pueden separarse de esta «vi-
da de oraci6n», como las olas del mar no pueden separarse del fondo. La ora-
cion deliberada e intermitente es la manifestacién de las profundidades, y eso
se comprueba cuando por una ocasion extraordinaria, las algas de las profun-
didades suben a la superficie. En suma, la mayor profundidad del hombre es
ese tiron de Dios que nos lleva hacia él, que constituye a Dios en nuestro Glti-
mo fin, en la Unidad terminal, ya que salimos de la Unidad inicial.

La conexidn de la oracion con la accion resulta asi ya preestablecida, ya
que la accion seréa la expresién de esa oracién constante que es la vida del al-
ma. Cuando hablamos de «caracter», cuando decimos que «el estilo es el
hombre» y formulas semejantes, expresamos esa verdad innegable: cada cual
obra como es, y cada uno es como ora. Asi lo decia san Agustin: bene novit
vivere, que bene novit orare. Quien ora bien vive bien, y del mismo modo
quien vive bien ora bien. No puede darse que ore bien quien vive mal o viva
bien quien ora mal. Porque precisamente esa tendencia natural de la oracion .
es la accion, la conducta, el comportamiento. Y si eso es ya cierto en el orden
natural, mucho mas lo es cuando entra de por medio la caritas cristiana, dirigi-
da por el primer mandamiento. La experiencia agustiniana tiene una gran fuer-
za, pues a sus intuiciones filosoficas de la primera hora vino de pronto a sor-
prenderle en Tagaste la urgencia de esa caridad cristiana.

Si bien ya desde el principio era imposible considerar a Agustin como
auténtico «platénico», desde el momento en que la teoria de la creacién le
obligaba a poner la Unidad divina como «cualitativamente trascendentey, al
fin en la caridad, opuesta al eros griego a la contemplacion filosé6fica, aparece
otro mundo. La caridad agustiniana es en realidad la manifestacion de Dios en
~ esa caridad, ya que la caridad que los hombres tienen es un regalo de Dios:
«Para que tuviéramos el amor con que amamos, fuimos amados cuando alin
no teniamos amor. Somos, pues, instrumentos de Dios, pero no instrumentos
materiales o mecénicos, sino colaboradores conscientes v libres.
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Es también evidente que la accidn humana se concreta para nosotros
principalmente en el concepto de «Predicaciony». Por un lado quedan exciui-
das para nosotros muchas formas de accién que son incompatibles con nues-
tro género de vida. Y por otro lado, el término «predicacion» se extiende hasta
abarcar las mas diferentes expresiones. Se puede predicar con el ejemplo, con
la doctrina, con la escritura, con las instituciones, con las misiones, con los
colegios, con las parroquias, con cualesquiera actividades que se enderezan a
«edificar Iglesia», dada la condicién social del hombre y del cristiano. Todo
ese dinamismo de la Iglesia que «ensefia a todas las gentesy, y se difunde por
todos los pueblos, no es otra cosa que el dinamismo universal, natural y so-
brenatural que desde el padre que esta en los cielos, llega hasta los abis-
mos del corazé6n humano.

PROCESO EVOLUTIVO DE LA CONTEMPLACION EN SAN AGUSTIN

1. Cuando Agustin, en su conversién, escogio definitivamente su género
de vida dentro del monaquismo, realizaba el proyecto que habia adelantado a
sus amigos . Aungue el elemento religioso cobraba una nueva importancia,
el programa se puede reducir al otium, en oposicién al negotium. Y la forma
concreta del proyecto se debia a Pitagoras, con sus tres condiciones practi-
cas: a) Vida en comun: b) administracion por medio de dos magistrados: c) la
amistad 2. Sobre el modo de coordinar esos principios con el elemento religio-
so y cristiano no tenia un plan concreto todavia.

2. La catequesis bautismal debié influirle poderosamente. El planear con
sus amigos dénde su actividad seria més util para /a [glesia era ya un revolu-
cionario del maniqueismo. Se pasaba del reducto personal o del grupo de ami-
gos a la utilidad de la Iglesia, a una vida de accion, que todavia no parecia muy
clara, pero que era decisiva en principio 3.

3. El ambiente africano cambia la visién. Agustin discute con Aurelio y
otros amigos la situacién de la Iglesia africana, reconociendo que era necesa-
ria una reforma. Al mismo tiempo, los amigos africanos le advierten que su es-
tilo académico no es apropiado para llegar al pueblo y le invitan a escribir con

1. Confess. VI, 14,24 PL 32,731.

2. Cfr. VerHEelEN, L., Nouvelle Approche de la Régle de S. Augustin, Vie monastique, n. 8
{1980), p. 216-236.

3. Confess. IX, 8,17 PL 32,771.
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mayor sencillez y vivacidad popular. Esto significa entrar en el ambiente polé-
mico, en el «estilo africano», que se manifiesta en seguida *.

4. La correspondencia con Nebridio nos hace ver una evolucion progresi-
va. Poco a poco Agustin se va cansando de las especulaciones de Nebridio,
mientras éste protesta de que Agustin se entrega a la accion 8. Lo que real-
mente interesa a Agustin es atraer a Nebridio al monasterio de Tagaste, incor-
porandole a lo que ya podemos definir como caritas. El monasterio de Tagaste
es un centro de actividad religiosa, literaria, polémica y préactica ¢, El otium
queda va subordinado al negotium.

5. De pronto muere Nebridio, el entrafiable amigo, y muere también
Adeodato, su hijo. Aunque Agustin no hace comentarios concretos, parece
que estas circunstancias ensombrecen su optimismo platénico 7.

6. Un cambio decisivo se produce en el De Genesi contra Manichaeos li-
bro Il, cuando Agustin comenta el «pecado original» como un hecho histori-
co. Se hace necesario cultivar un campo que produce zarzas y abrojos 8. Por
eso, en el De sermone Domini in Monte, aungue el programa de la perfeccion
aparece como siete etapas para alcanzar la sabiduria, esta sabidurfa es la «ver-
dadera religiony, la caridad, que implica las obras de benevolencia y de benefi-
cencia, como en el De Moribus Ecclesiae °. El esencialismo cede definitiva-
mente el paso al existencialismo.

7. Ordenado de presbitero por sorpresa, Agustin se entrega al estudio de
la Biblia, para dedicarse a la administracion de sacramentos y a la predicacidn.
Sus meditaciones filosdficas se convierten en meditaciones exegéticas. Pero
su fama comienza a procurarle celos y reservas en su ambiente, dada la inde-
pendencia de su obispo Valerio. Los catdlicos de Hipona eran una minoria,
con un cierto complejo de inferioridad, y los éxitos de Agustin tenian que
crearle rivalidades en todas partes. Por otra parte, la discusion plblica con el
maniqueo Fortunato y la exposicion de las Epistolas de san Pablo a los Roma-
nos y a los Galatas, le introdujeron en un mundo nuevo .

4. Cfr. Ep. 22,2 PL 33,91; De Gen.c.Manich. 1,1,1 PL 34,173.

5. Cfr. Ep. 5, PL 33,67.

6. Cfr. De Vera Relig. 55,107 PL 34,169: las especulaciones en el De libero arbitrio y en el
De Musica cobren sentido practico, que se va acentuando.

7. Cfr. BRowN, P., Augustine of Hippo, London, 1967, p. 135.

8. De Gen. ¢. Manich. WI, 22, 33s PL 34,213s. )

9. Cfr. De Sermone D. in Monte, 1, 23,77 PL 34,1304ss. Cfr. De Mor. Ecel. 1,27,52 PL
32,13324ss.

10.  Agustin, defensor de la libertad humana, se negaba a admitir una «raiz de la raiz», esto
es, un condicionamiento de la libertad, que le proponia Fortunato. Pero Fortunato se refugiaba en
san Pablo que nos habla de la ley de los miembros, opuesta a la del espiritu. Agustin tiene que
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8. Si la ordenacion habia causado recelos, mayores los produjo la consa-
graciéon episcopal, que iba contra los canones de Nicea, que prohibia dos
obispos en una sola didcesis. Agustin mismo hubo de confesar que ignoraba
esa prescripcion. Pero de todos modos surge frente al nuevo obispo una opo-
sicién general, que en cada caso tiene motivaciones variadas. ¢ Quién es en
realidad este Agustin? Dicen que es un exmaniqueo convertido. ¢ Donde se ha
convertido? ; Cuando? ¢ Por qué? Los maniqueos creen tener muchos motivos
para sospechar de él.

9. La oposicion se agrava en la lucha con los donatistas, que émpiezan a
perder su hegemonia y a cobrar miedo al nuevo polemista. Se enfurecen so-
bre todo contra su monaquismo. ¢ Quiénes son esos monjes, que Agustin esta
lanzando a la pelea? ¢Y quién es este Agustin, desconectado de la tradicion
africana, extrafio al espiritu popular? Parece que le denuncian los mismos ca-
tolicos. El obispo que le ordend, le ha acusado de inmoralidad publica en una
carta que se copia avidamente ''. Parecia un fildsofo, mal convertido, y un re-
volucionario, respaldado por unos monjes que eran, como los circunceliones,
«soldados de Cristo» .

10. Entre los mismos catdlicos surgian el recelo y la oposicion por las re-
formas y por la convocatoria a la lucha .

11. Llega un momento en que Agustin harto de sentirse acobardado,
detenido por el negro muro de la oposicion, no esta seguro ni de ser util a la
Iglesia ni de buscar a Dios y a la vida bienaventurada. A eso vienen a agregar-
se los conflictos interiores. ¢ No se habra engafiado él mismo en su optimismo
reformador del mundo? La ~nrresnondencia con san Panlino de Nola le abre
inievas perspectivas. La lectura de las Metamorfosis de Apulevo le ofrece ia
idea de una vida informe sometida a la forma mediante una vocacién y una
conversion. El comentario al Génesis le da la idea de una «formacion» total. Y
por una serie de circunstancias que le mueven, se propone escribir sus Confe-
siones. Antes de que nadie adivine o invente sus pecados, él mismo los confe-
sara en la serie de sus informidades o deformidades. Esto son sus Confesio-

precisar su teorfa de la libertad exagerada (Cfr. Contra Fortunatum 11,2123 PL 42,125ss.). Agustin
descibe asf este periodo que termina en las Cuestiones a Simpliciano: «me esforcé en defensa del
libre albedrio de la voluntad humana, pero triunfé la gracia de Dios» (Retract. II 1,1 PL 32,629,

11.  Cf. Secundini manichaei Epistola PL 42,571,

12.  Contra litteras Pristiliani, 11, 16,19 PL 43,356s.; Contra Cresconium I, 80,92 PL
43,545s,

13.  Si bien un pequeiio circulo catélico de amigos podia gloriarse de los triunfos de Agus-
tin, muchos otros manifestaban su sorpresa, y la aprovecharon cuando Agustin comenz6 a mani-
festar sus tendencias reformistas. Asi se vio dede el principio con la supresién de las flestas llama-
das Alearfae (Laettitiae). Cfr. Ep. 29 PL 33,114ss.
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nes. Y al llegar el momento cenwal de esas Confesiones, Agustin pone de ma-
nifiesto su crisis existencial .

12. Agustin convierte su propia experiencia en leccién universal. El sen-
tido de la vida se enuncia en dos férmulas: 1) No vivir para si; 2) Vivir para el
Cristo total, esto es, vivir para el préjimo. Ambas férmulas se aplicaran univer-
salmente, pero para los monjes tendran un sentido muy concreto. Libre ya de
sus angustias personales, y bien desahogado con la publicacién de las Confe-
siones, Agustin expone la doctrina fundamental en una Epistola al Abad del
monasterio de la Cabrera, Eudoxio. Lo propio del monje es la vida contempla-
tiva: en ella debe vivir tranquilo, aunque siempre con referencia al Cristo total.
Por eso, si la Madre Iglesia le «llama» a la accién, debe inmediatamente agre-
garse a las milicias activas, al apostolado .

L. CILLERUELO

14, «Aterrado por mis pecados y por la pesadumbre de mi miseria, habia planeado en mi
corazén y habia decidido fugarme a la soledad, pero tii me lo prohibiste y me fortaleciste, dicien-
do: para eso ha muerto Cristo por todos, para que los que viven no vivan para si, sino para aquel
que ha muerto por todos (2 Cor 5,15) Confess. X, 43,70 PL 32,808). Es ridiculo quitar a ese texto
su sentido literal y obvio. Agustin expone ese mismo pensamiento en muy diferentes lugares y
siempre con referencia a su persona, aunque generalice.

156.  Ep. 48 PL 33,187. La vida contemplativa y la activa se juntan en el Cristo total, en el
Cuerpo mistico: «Cuando pienso en vuestra quietud, la que tenéis en Cristo, también yo reposo
en vuestra caridad, aunque ocupado en trabajos asperos y variados. Porque somos un solo Cuer-
po bajo una sola Cabeza, para que vosotros sedis activos en nosotros y nosotros seamos contem-
plativos en vosotrosy. De este modo queda ya formulado el sentido de la vida monéstica en un es-
quema sintético y teorético, que es facil aplicar a las relaciones entre la vida activa y la contempla-
tiva en general.



