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La vida monástica en san Agustín
La intención de este librito es presentar la visión de la vida monástica que san Agustín ofrece en su Comentario al Salmo 132, que nos habla de la vida fraterna.
He pretendido  ante todo subrayar la importancia de los salmos en la vida de Agustín, prueba de ello es el hecho de que los ha comentado todos con mucha atención y cuidado. Expondré un análisis del texto del Comentario haciéndolo preceder de una sintética y moderna exégesis del Salmo 132, para después poderla confrontar con la exégesis hecha por Agustín. En esta parte también he querido hacer emerger las imágenes eclesiológicas y monásticas que el santo de Hipona ha deducido de la interpretación del salmo.
También he examinado la teología del Comentario al Salmo 132, considerándola, dentro de lo posible, en el contexto de la obra y pensamiento agustiniano que parte de Arón considerado imagen del Christus totus, Cristo total, constituido por la Cabeza que es el mismo Cristo y por el cuerpo que es la Iglesia. Este Cristo también es el Mediador que nos da el Espíritu Santo, porque es desde la Cabeza que desciende el ungüento imagen del Espíritu Santo. El Espíritu continúa después descendiendo por la barba, símbolo de la Iglesia fuerte que son los Apóstoles. A esta Iglesia fuerte, indicada por la barba, pertenece también la multitud de los mártires que sufrieron las persecuciones. Pero el ungüento del Espíritu que descendía por la Cabeza, no se paró sobre la barba sino que continuó su descenso hasta la orla del vestido dando así origen a los monasterios. He querido también resaltar la enseñanza de Agustín sobre la fuerza del Espíritu que hace posible la unidad en el interior de la comunidad monástica y junto a la unidad concede, también, otros dones a la Iglesia y a los individuos.
La comunidad monástica como la concibe Agustín, no nace por azar, sino de su unión con la primera comunidad cristiana formada por judíos y es la realización de una “profecía”. Además, la comunidad que se hace portadora del don de la Encarnación está llamada a no guardar para sí el Cristo que recibe. Una comunidad que viene redimida se hace, a su vez, medio de redención para otros hermanos.
Finalmente, de forma muy breve, he intentado presentar la vida monástica de Agustín como una respuesta a la división que vivía la Iglesia de África en su tiempo y, por tanto, como una respuesta a todo el cisma donatista, realidad que hizo sufrir mucho al Hiponense. Consecuentemente, esta realidad también le hizo trabajar mucho por la unidad de la Iglesia, encontrando en la vida monástica una respuesta a este cisma, precisamente, por ser testimonio viviente de la unidad. Para Agustín la vida que se realiza en el monasterio, es una pequeña imagen de la unidad de la Iglesia.


La composición de las Enarrationes de san Agustín
El amor de Agustín por el Salterio
El amor de Agustín por la Sagrada Escritura y la oración de los salmos, nace en el interior de un contexto eclesial muy atento a la “vida litúrgica”, que tiene su preparación en la oración judía.
 Es una oración que contiene en sí el elemento “comunitario”, pues supone la historia religiosa del pueblo.
 Israel siempre ora meditando su historia.
 El pueblo de Israel tenía la costumbre de orar en determinados momentos del día y esta costumbre también fue observada por Jesús y los cristianos desde el inicio de la Iglesia.
 Las comunidades primitivas tenían muy viva la conciencia de la invitación del Señor y de sus apóstoles a orar de modo asiduo y constante (cf. Lc 18,1; Mt 26,41; Mc 14,38; Lc 11,9). Por los Hechos de los Apóstoles sabemos que los discípulos frecuentaban el templo a diario (cf. Hch 2,46; 5,12.19-21). La oración cristiana, en sus inicios, sigue los cánones de la oración judía
, aunque obviamente el espíritu y el contenido de su oración sean diferentes.
Cuando en el siglo IV, se desarrolla el monacato en occidente, gracias a la difusión de la Vida Antonii escrita por Atanasio, la oración pública era considerada la ocupación principal de la jornada del monje, más aún, era considerada la obra de Dios (Opus Dei) por excelencia.
 La expresión clásica de la alabanza a Dios era el canto de los salmos.
 Esta comunión no era puramente espiritual, pero penetraba toda su vida y se expresaba de modo particular en las asambleas consagradas a la oración.
En este periodo se comienza a organizar las horas de oración del Oficio divino y a fijar sus fórmulas. En el periodo precedente se habían introducido algunos cantos, himnos y salmos, lecturas bíblicas y una pequeña predicación.
 Sin embargo ahora se convierte en oración de todo el cuerpo de la Iglesia y se organiza en dos tipos: eclesial (catedral y parroquia) y monástico. El primero se celebra en torno al obispo o al presbítero, y el segundo en torno a los ascetas y a los monjes.

El siglo IV nos ha dejado abundantes testimonios sobre el Oficio que se celebra en las iglesias catedrales y parroquiales. El pueblo participa en masa en el Oficio matutino y vespertino. Eusebio de Cesarea habla de ello con mucho entusiasmo (Enarr. in ps. 64). Y a este propósito tenemos también el testimonio de Agustín (Conf. 5, 9, 17). La celebración se hace siempre más institucional y oficial. La participación casi cotidiana del pueblo en el Oficio es universal.
Ha sido este contacto continuo del pueblo con la oración de los salmos lo que ha llevado a Agustín a comentar con mucha paciencia toda la obra del Salterio. Su pasión por estas oraciones bíblicas es grande. De hecho, su primer biógrafo, Posidio, nos ha dejado este precioso testimonio:
 “Así lo hizo él en su última enfermedad de que murió, porque mandó copiar para sí los salmos de David que llaman de la penitencia, los cuales son muy pocos, y poniendo los cuadernos en la pared ante los ojos, día y noche, el santo enfermo los miraba y leía, llorando copiosamente;” (Vida Possidii, 31). El propio Agustín, en el proemio del Comentario al Salmo 118, se expresa así: “Expuse con el auxilio de Dios y conforme pude, parte predicando al pueblo y parte redactando, todos los salmos que contiene el libro que llamamos Salterio atendiendo a la costumbre de la Iglesia.” (Enarr. in ps. 118, Proemium).  No conocemos con exactitud las fechas de inicio y de conclusión de la redacción del comentario de todos los salmos. Sin embargo, sabemos que san Jerónimo, en una de sus cartas, decía que poseía algún comentario a los salmos de Agustín. De hecho, cuando Jerónimo escribe a Agustín dice: “No tengo ninguna copia de tus libros de los Soliloquios ni de los Comentarios a los Salmos” (Ep. 105, 5). Esta carta se cree que ha sido escrita en el 404. Probablemente había recibido los primeros 32 Comentarios de los que habla Posidio (Indiculus, BAC 1995, XL, p. 863): Salmos explicados del primero al trigesimosegundo.
Fecha y lugar de composición
No es fácil fechar el Comentario sobre los Salmos de san Agustín y, por tanto, tampoco el comentario al Salmo 132. Para conseguir acercarse a la fecha de composición más verosímil, todos los autores que han afrontado este trabajo han debido tener en consideración la obra entera sobre  los salmos, relacionándola con otras obras y en particular con los comentarios al evangelio y primera carta de san Juan.
Según los investigadores, tres pueden ser las fechas posibles de la composición de nuestro salmo: 8 de abril del 407, 23 de diciembre del 412 o entre los años 414 y 415.
Método utilizado por Agustín
Agustín explicó una parte de los salmos a través la predicación y otra parte a través del dictado. El biógrafo Posidio nos indica cuál de estas exposiciones son dirigidas directamente al pueblo y cual dictadas (Cf. Possidius, Indiculus, BAC 1995, XL, p. 863). En el elenco y numeración que hace Posidio, la exposición de nuestro salmo está entre los dirigidos al pueblo y esto conlleva la ventaja de estar sujeto a una mayor espontaneidad y la capacidad de infundir en el pueblo una mayor pasión.
Con respecto al método utilizado por Agustín para la explicación de los salmos, es necesario subrayar que normalmente da poca importancia al sentido literal, desarrollando sobre todo el sentido espiritual y alegórico en el que siempre resalta la imagen de Jesucristo y de la Iglesia como su cuerpo, con la doble caridad de la que dependen toda la Ley y los Profetas.
De hecho, en las Enarrationes, como en toda su obra, Agustín utiliza diversas imágenes para describir la relación Iglesia-Cristo, como por ejemplo, Reino, Templo, ciudad, etc.
 La idea más frecuente que encontramos es la del Cristo total (Christus totus), Cabeza y miembros.

El Santo de Hipona encuentra una unidad entre todos los salmos y, precisamente, todos los interpreta según una gran idea. En opinión de Salmon, sus Enarrationes en Psalmos son una especie de prolongación de De Civitate Dei, pues en ellas traza una historia espiritual de la humanidad bajo la imagen de dos ciudades, Jerusalén y Babilonia.
 La primera se construye aquí abajo para completarse en cielo y esta construcción no es otra que el misterio de Cristo y de su Cuerpo, del Esposo y de la Esposa, su Iglesia.
Partiendo de esta visión, Agustín explica los salmos como también hace con la explicación de toda la Biblia, es decir, a través del sentido espiritual. Se esfuerza por clarificar el significado del texto sagrado por medio de la referencia a citas paralelas. Y decimos que es espiritual porque el cristiano no debe nunca tener el sentido literal como principal y último. El sentido espiritual, además de ser más profundo, es también el más verdadero. Agustín, en la escuela de Ambrosio, ha aprendido que la oración del salmista puede llegar a ser la del cristiano y él mismo experimenta intensamente los mismos sentimientos que vienen expresados en los salmos.
La manera que Agustín escoge para la predicación en el Comentario a los Salmos, es sin duda de carácter popular. En un primer acercamiento a la obra puede parecer una obra sin unión, desordenada, compuesta de pasajes, “ex abrupto”. Esto es debido a que el Santo en sus sermones abandona los procedimientos habituales de la retorica para utilizar medios más simples y populares, como la asonancia, la aliteración, las oposiciones fáciles.
 Encontramos así una oratoria más popular, vivaz, frente a la cual nos sentimos más oyentes que lectores. Con frecuencia utiliza juegos de palabras y comparaciones muy populares, pero bajo esta simplicidad se encuentra un contenido riquísimo de pensamiento.
Analisis del Comentario al salmo 132
El salmo 132 según la exégesis moderna
Antes de pasar a examinar más directamente el comentario al salmo 132, estudiaremos el salmo según la exégesis moderna, para comprender y evaluar la comprensión de este salmo por parte de Agustín. En nuestro salmo, el poeta escoge una simbología un poco exótica, unida a dos realidades preciosas para los orientales, el oleo y el rocío, para indicar lo que representa el amor en la comunidad religiosa y civil. El bálsamo signo de hospitalidad, de cordialidad y de alegría, también es la materia de la consagración sacerdotal y real. Por eso la imagen que el salmista utiliza es la imagen de la consagración de un sacerdote, tipificado en Arón, el padre del sacerdocio bíblico.
Título, fecha y autor del salmo
El título del texto Masorético atribuye la composición del salmo a David, pero algunos manuscritos de los LXX y el Targum, ignoran esta paternidad. La mayoría de los exégetas piensa que la coordenada histórica más apta para encuadrar este salmo, es la del postexilio con la reconstrucción de la unidad nacional, cívica y religiosa (cf. Neh 11,1-2) de Nehemías. La fecha del salmo debe colocarse por tanto en el periodo postexílico. Esta atribución a la época postexílica, no excluye la posibilidad de una prehistoria del salmo. Y de hecho, según Lancellotti,
 es probable que la composición del Salmo 132 se debe originalmente a un proverbio en el que se exaltaba la ventaja que por entonces gozaban los hijos de una familia patriarcal consistente en que, a la desaparición del padre, no se separaban dividiendo el patrimonio, sino que permanecían unidos bajo el mismo techo desarrollando juntos la actividad de padre.
Género literario

El Salmo 132 es un carme  sagrado sapiencial fundamentado en una sentencia de sabiduría. Inicialmente podría haber sido referido al conjunto de los sacerdotes y de los levitas que oficiaban en el Templo, y posteriormente habría sido acogido entre los «canticos de peregrinación» de toda la comunidad.
Por la forma de su introducción y por su contenido, podemos considerar el Salmo una «sentencia sapiencial» relacionada con la vida de familia, el salmista lo hace objeto de su instrucción para la conducta práctica de la vida. Probablemente está invitando a conservar la buena costumbre de la unidad familiar, tal vez, porque se estuviese perdiendo. Se trata de “habitar juntos los hermanos” en el grupo familiar, una costumbre que en la antigüedad era una forma de vida extendida entre muchos pueblos.
Lectura exegética
1) v. 1: La alegría de la fraternidad.

El término hermanos es central en todo el Salmo. Hace referencia, principalmente, a aquellos que lo son por la sangre, pero también incluye a los parientes, amigos e incluso a los que forman parte de la tribu, del grupo religioso y a toda la nación. Incluso, su significado, no excluye que también se piense más allá de los confines de la nación. En todos estos ámbitos, la fraternidad buena y suave atrae hacia sí la bendición de la que provienen todos los otros bienes y el primero de entre ellos es la vida.
«¡Cómo es bueno...!» es una expresión característica del lenguaje sapiencial (cf. Pr 15, 23; 16, 16; Si 25, 4s.). El poeta busca despertar la atención y el interés con una viva exclamación en la que resalta la habitación común de los hermanos como un bellísimo y suave modelo. Y esto no está equivocado porque su ojo espiritual está dirigido al sublime ideal de la familia.
Esta exclamación sapiencial inicial, solicita la atención y la sorpresa del oyente frente a una realidad maravillosa y de relieve. La sorpresa se hace, por tanto, signo de adhesión.

El versículo 1 es reminiscencia de la sentencia proverbial que invoca la buena suerte de los que conocen la verdadera Sabiduría. Muchos comentaristas dicen que el Salmista está considerando la antigua práctica israelita de los hermanos (que después de casados) viven juntos y comparten su patrimonio (cf. Dt 25,5). Otros autores afirman que el salmo quiere recordar un particular episodio histórico referente a Nehemías en el que desea repoblar Jerusalén y representa el ideal que debe ser abrazado por la nueva comunidad.
 La explicación más plausible parece ser la que hace referencia a los peregrinos en su peregrinación a Jerusalén. Esto explicaría por qué el Salmo ha sido incluido entre los «cantos de los peregrinos».
2) vv. 2-3: El oleo y el rocío.
La declaración del v. 1 está ilustrada por dos fuertes comparaciones de sentido netamente semítico.
a) Oleo perfumado y precioso.
Podemos decir que el autor del salmo escoge una comparación ad hoc para dar idea de la belleza, de la atracción y alegría que produce la unión de espíritus y de intereses. Estas imágenes usadas por el salmista eran útiles para atraer el interés de sus oyentes y conquistar su ánimo. Y las comparaciones hay que entenderlas desde el gusto oriental. La primera imagen está tomada de uno de los ritos más solemnes de la religión: la consagración del gran sacerdote. El oleo con su perfume, con su esplendor, con sus virtudes y con su rico simbolismo, era materia muy utilizada en ritos majestuosos para simbolizar la exclusión de lo profano y el ofrecimiento a Dios de quien debía ser su representante en la tierra. El oleo para los orientales es una sustancia particularmente bella y refinada.

Los adjetivos utilizados para la convivencia, recuerdan al poeta la imagen del oleo, que es bueno como gusto y alimento, que es alegre y bello a la vista en sus profundos reflejos resplandecientes. De modo particular es bueno y espléndido el que se usa para la consagración del gran sacerdote porque es de excelente calidad. Y el poeta se detiene un instante para contemplar la figura hierática del gran sacerdote con su larga barba, nunca tocada por la cuchilla o las tijeras (cf. Lv 21,5), en el instante en el que se derrama sobre la cabeza el oleo sagrado. Él fluye y escurre por las trenzas de la cabeza, bajando por las tupidas hebras de la barba, baja y baja hasta la orla del vestido, consagrando y perfumando al gran sacerdote y el ambiente que le rodea. La larga barba es para ellos, hasta hoy, un signo de la belleza y de la dignidad masculina.
b) Como rocío del Hermón.
La otra comparación que aparece en el salmo, nace de la montaña del Hermón cubierta de nieve perenne. Sobre la parte baja de sus laderas, las corrientes frías de la cima provocan un abundante rocío que refresca, fecunda la vegetación y el verde. El amor de los hermanos puede compararse a este rocío que desciende sobre los montes de Sion, lugar de la morada del Señor. Lugar de donde Dios manda sus bendiciones y da disposiciones para que desciendan dando prosperidad y vida en una ininterrumpida sucesión de siglos. Parece como si las comparaciones se hubiesen desarrollado por sí solas y el poeta las hubiese seguido de la mano olvidándose del punto de partida y de la verdad que deseaba ilustrar.
El monte Hermón ha sido situado en Siria y es difícil entender que el rocío de este monte llegue a caer sobre las montañas de Sion. En este caso, debemos pensar que se trata de una expresión proverbial para significar la «abundancia de rocío».
Este amor que une los corazones refresca y revive a Israel como el abundante rocío que cae sobre los montes donde reside Sion. El rocío, según el testimonio de los antiguos y de los viajeros modernos, cae sobre el monte Hermón (cf. Sal 68, 16) en gran cantidad haciendo fértiles sobreabundantemente sus laderas. A esto compara el salmista el rocío que desciende sobre Sion. En este pasaje y en cualquier otro, hay que entender Hermón como el gran antagonista de Sion, del que es considerado tributario y vasallo (cf. Sal 68). Que realmente el rocío del Hermón sea trasportado por una corriente fría y se deposite sobre las colinas de Judea, aunque algunos viajeros lo hayan afirmado, no es muy creíble. El rocío de Sion es el “favor” de Yahvé sobre su pueblo que resurge a vida nueva.

Que desciende hasta los montes de Sion: la especificación se debe probablemente, como en el caso del oleo perfumado del versículo precedente, al proceso de sacralización: si el rocío es fuente de bendición, la verdadera bendición no puede venir de otro que no sea Yahvé que ha puesto en Sion su trono de gracia. Por tanto, a tal asociación teológica hay que relacionar el imaginario camino que el rocío haría desde el monte Hermón hasta los montes de Sion.
3) v. 3b: La bendición de vida sobre la fraternidad.
La bendición concedida por Yahvé «por causa de la concordia» se compara primeramente con el sagrado crisma que se derramaba sobre la cabeza de Arón (cf. Es 29, 7; 30, 31; Lv 8, 2; 21, 10); y de la cabeza goteaba sobre la larga barba hasta sus vestidos. Por tanto, el aceite brillante simboliza la bendición de Yahvé que desciende sobre el conjunto de los sacerdotes y de los levitas unidos al gran sacerdote, y sobre toda la comunidad reunida para el culto. En la segunda imagen tal bendición viene comparada al rocío del Hermón el cual, en la fantasía del salmista, desciende también sobre Sion.
Allí: se refiere a las familias en las cuales los hermanos viven juntos en la familia patriarcal.
La vida para siempre: algunos exégetas piensan que es una referencia a la vida eterna, pero aquí se trata más bien de la prosperidad de Israel.

La bendición de Dios desciende sobre la comunidad de Dios. La concordia en sí misma es un bien precioso y, todavía, se hace más preciosa con la «bendición», es decir, con la fecundidad que Dios le da como su fruto. La unión de los hermanos no exige una inmediata igualdad de modos de entender los medios y los caminos que conduzcan al fin propuesto por Dios a su pueblo, sino únicamente que se realice el necesario diálogo con la debida estima y atención recíproca.
La exégesis que hace Agustín del Salmo 132
Comentando el Salmo 132 Agustín ha querido subrayar fuertemente los valores de la unidad en la Iglesia (contra los donatistas) y los que se refieren al espíritu comunitario en monasterios, teniendo en cuenta los estrechos vínculos que existen entre estas dos formas de unidad.

 Se percibe en el obispo de Hipona un gran equilibrio cuando afronta el argumento de la unidad comentando los salmos 99 y 132.
En el examen que haremos a continuación del texto de Agustín, buscaremos las posibles referencias a otras obras suyas, e intentaremos verificar si el tema de la unidad es lo central del comentario al Salmo 132 y si es un tema particularmente cercano al corazón de Agustín.

Estructura del Comentario
Antes de examinar el Comentario capítulo por capítulo, intentaré ofrecer un esquema general que resalte su estructura. Lawless
 divide este discurso en dos partes: la primera, formada por los seis primeros capítulos, explica el primer versículo del salmo y la segunda, del capítulo 7 al 13, explica los cuatro versículos restantes. Seguidamente podemos dividir el texto de la siguiente manera:
1) Exordio (vv. 1-3).
Explicando el primer versículo del salmo 132, Agustín se detiene en: Cuanto es bueno y suave que los hermanos vivan juntos; para convencer a sus oyentes de cuanto es «dulcis» y «suavis» este versículo y cuanto anima este sonido a vivir juntos y a encontrar la bondad y la alegría. Además, en este prólogo, Agustín lanza una idea, que desarrollará posteriormente, que consiste en señalar la importancia de la experiencia de Pentecostés para conseguir vivir la unidad, como ya se ve desde el principio de la Iglesia. También los monjes han sido atraídos por la “trompeta” de este salmo que ha reunido a los que estaban separados.
2) Parte central (vv. 3-12).
Agustín entra enseguida en la gran cuestión de la unidad y defendiendo el nombre de los monjes (para los que había tocado la trompeta de la unidad), entra de golpe en la disputa con los donatistas, al confrontarlos con los «errantes cum congregatis». El capítulo tercero hace de unión ya que, al introducir la cuestión donatista con los circunceliones, comienza a hablar de los tres géneros de personas presentes en la Iglesia y nosotros podremos decir entonces que habla del pueblo de Dios (clérigos, monjes y laicos). Hay quien dice que este comentario es un discurso público en el que Agustín defiende a los monjes contra los donatistas, haciendo de ello el tema principal.
 Agustín, en las secciones 5 y 6, no pierde de vista el cómo es bueno y gozoso que los hermanos vivan juntos, restringiendo su signifcado, cada vez más, a los monjes, aunque en el primer capítulo haya iniciado con la cuestión de si este verso se refería solo a algunos fieles o a todos. Estamos en el núcleo del sermón y Agustín, a través de la explicación de la palabra μόνοϛ, presenta su preocupación por hacer comprender el origen de esta unidad que quiere resaltar a través de la figura del único que fue curado en la piscina (cf. Jn 5, 7).
Partiendo del primer versículo, Agustín, para no perder la centralidad, hace una exégesis simbólica del salmo (casi siguiendo las intenciones del salmista), e intenta explicar el valor de la unidad a través de la simbología: de dónde proviene, a quién  se da y a través de quién (estos aspectos los veremos más adelante en un examen más detallado). Agustín une aquí la simbología del Antiguo Testamento con las figuras del Nuevo, para dar una continuidad al valor de la unidad y hacer comprender, utilizando los símbolos, la dinámica y las relaciones entre Cristo y la Iglesia y la función exacta de los monjes en esta dinámica.
3) Conclusión-bendición (v. 13).
El tema de la bendición concluye el sermón, pero esto no significa que le conceda menos importancia, antes bien se constituye en el tema con el que inicia el comentario del salmo siguiente (recordemos que según los investigadores, Agustín ha comentado estos dos salmos el mismo día y probablemente en un único discurso), y así le concede al tema de la bendición un relieve notable importancia hablando de ella en el conjunto del discurso de la caridad y de la unidad, sin desgajarla por tanto del aspecto central de la unidad, más bien lo reemprenderá con aspectos más fuertes afrontando la realidad del amor a los enemigos.
Hagamos ahora el análisis del Comentario.
Es un salmo breve pero notable (par. 1)
El versículo del salmo He aquí como es bueno y gozoso que los hermanos vivan juntos viene repetido dos veces en este exordium. Un aspecto importante es que Agustín habla de este salmo como si fuese un texto conocido por todos los fieles. Pone en relación la fuerza de la dulzura de la Palabra de Dios con la caridad que provoca en los hermanos, empujándoles a vivir en la unidad. Habla de dulcis sonus. Agustín, cuando en el libro IX de las Confesiones narra su bautismo, manifiesta su sensibilidad por la oración de los salmos. Por entonces ya habla de suavitas: «¡Cuánto lloré con tus himnos y tus cánticos, fuertemente conmovido con las voces de tu Iglesia, que dulcemente cantaba! Penetraban aquellas voces mis oídos y tu verdad se derretía en mi corazón, con lo cual se encendía el afecto de mi piedad y corrían mis lágrimas, y me iba bien con ellas.» (Conf. 9, 6, 14).
El dulcis referido al sonus viene, inmediatamente después, relacionado con la caritas que hace habitar juntos a los hermanos. El sonido de la melodía del salmo es dulce como la caridad que empuja a los hermanos a elegir la vida común. Es una intuición que  puede parecer banal, pero a la que Agustín da una fuerza particular. El deseo de habitar juntos no nace de cualquier sentimiento, sino únicamente de la experiencia de la dulzura de la caridad. Esto significa que vivir juntos no tiene su fundamento en sí mismo, sino que está apoyado en una realidad “externa” entendida esta no como algo exterior sino como algo que está por encima de las personas que se reúnen para vivir juntas (habitare in unum). Para Agustín este aspecto es tan evidente y claro que no hace falta demostrarlo.
Llegados a este punto debemos preguntarnos a quién dirige el sermón. Habla de hermanos (fratres). La amplitud con la que expresa el argumento nos hace pensar que tiene ante sí tanto a monjes como a laicos.
Podemos ver incipiente un tema que más adelante será fundamental, este tema es el de la unidad que no es fruto del esfuerzo humano. Para Agustín la dulzura de la caridad es una realidad tan bella y gozosa que no hay necesidad de muchos argumentos para demostrarla, preanuncia sin embargo que hay otros aspectos que solamente se harán claros a quien llame. Es interesante ver como Agustín rápidamente señala la relación entre la acción divina y la voluntad humana creando un equilibrio entre las dos realidades.
En el fondo comprende, como lo hacen los modernos exégetas, que el punto central de la comprensión de este salmo es evidenciar el contenido del primer versículo. Por tanto, la llave de interpretación del salmo se encuentra propiamente en la frase inicial. Y se pregunta si las palabras iniciales del salmo han sido dichas por todos los cristianos o si hay una categoría especifica de personas que viviendo en la perfección habitan en la unidad. Entonces se pregunta si la bendición que se significa en este salmo ¿se refiere a todos o es solo para algunos a través los cuales desciende sobre los otros? En el fondo, si lo pensamos bien, a nadie se excluye de la bendición pero hay diferentes estilos de vida a través de los cuales pasa y llega esta bendición.
El desarrollo del sermón hará ver que Agustín no excluye a nadie porque se refiere a todos.
La dulzura de la concordia fraterna genera monasterios (par. 2)
Agustín vuelve todavía sobre el dulce sonido (dulcis sonus) y resalta la armonía y la suavidad de este salmo. Por tanto el obispo de Hipona ha comprendido lo que también los modernos exégetas consideran un aspecto fundamental de este pequeño salmo, es decir, su musicalidad que viene acogida tanto en el ámbito litúrgico como en el social. La armonía que han generado los monasterios es muy fuerte. Vuelve sobre el concepto de la fuerza que tiene la música para empujar al hombre a movimientos interiores. Con este sonido, dice Agustín, los hermanos excitati sunt, es decir, son sacados de un estado de quietud para ser lanzados hacia algo nuevo. Este verbo tiene una fuerza increíble que hace surgir en el corazón de las personas, casi de la nada, el deseo de vivir en la unidad. El término sonus, además de sonido, puede ser traducido también por voz, lengua. Por eso Agustín, a través una metonimia, está ofreciendo un contexto mucho más amplio que el interpretado solo al pie de la letra. ¿Está pensando, tal vez, en la voz del Espíritu o en las lenguas de fuego de Pentecostés? Lo siguiente puede ayudarnos a dar una respuesta afirmativa a esta pregunta: Sonó por toda la tierra y aquellos que estaban separados, fueron reunidos. No es extraña una referencia clara a la Torre de Babel (cf. Gn 11,1-9), de hecho la Vulgata se expresa así: atque ita divisit eos Dominus ex illo loco en universas terras (Gn 11,8). El sonido de Pentecostés, por tanto, restablece el equilibrio perdido. El omnem terrarum, usado por Agustín, puede relacionarse con certeza a universas terras del Génesis. El sonido entonces se ha oído por todo el mundo, la llamada, el empuje a moverse es para todos, nadie es excluido. El término latino congregados, usado por Agustín para expresar la unión de los que estaban separados, tiene propiamente el significado de reunir los animales en una sola grey. En su sentido más amplio, por ejemplo en Cicerón, tiene el valor de reunir en la vida común, en sociedad y se contrapone al término «dissipare», «disperdere» y por tanto dissipatos homines.
Inmediatamente después, Agustín habla del clamor Dei, clamor Spiritus Sancti, clamor phrofeticus. El clamor es propiamente un grito fuerte, un bramido verdadero y propio. Es el grito de Dios, del Espíritu Santo, de la profecía. Este grito, dice Agustín, no oído por el pueblo judío, ha sido oído en el mundo entero (cf. Is 52,15).
Agustín consciente de dirigirse a gente instruida (Sicut iam scientibus loquimur), a través de citas de la Escritura quiere demostrar que este anuncio ha sido acogido primeramente por los judíos.
Él hace una referencia clara a la comunión de bienes: «Todos los creyentes estaban de acuerdo y tenían todo en común; vendían sus posesiones y sus bienes y lo repartían entre todos, según la necesidad de cada uno.» (cf. Hch 2,44s.). Y se pregunta: Quid est: en unum? Y responde: Et erat illis, alma una et cor unum in Deum (Hch 4,32).
Seguidamente refiere el primer versículo del salmo 132, para significar la estrecha conexión entre los dos textos bíblicos.
Los circunceliones (par. 3)
En esta sección, Agustín inicia su doctrina sobre los “monjes”, diciendo que son llamados por la voz de este salmo y, por eso, no pueden ser objeto de burla por parte de los herejes porque están fundamentados en la Escritura. Habla también de los circeliones o circunceliones.
 Inicia así una disputa contra los donatistas, siendo aquellos su grupo extremista. Subraya la diferencia de vida entre sus monjes y los circunceliones. Aquí, usando dos términos ya utilizados en el par. 2, evidencia la diferencia entre los dos grupos, habla de los monjes como los congregati sunt por el toque de la trompeta que es el Espíritu Santo, en oposición a los circunceliones que son los errantes. Es decir, los que son inestables, inconstantes, volubles, sin sujeción a ninguna Ley, genéricos, etc. No tienen el sentido de la unidad.
Comentando el salmo 22, Agustín se detiene al hablar de la unidad y dice que ciertamente este salmo no se refiere a las bandas furiosas que son los circunceliones de los que los donatistas se servían para sentirse garantizados ante las  leyes romanas. También en esta ocasión les define como violentos (cf. C. litt. Pet. 2, 47, 110).
En cada estado de vida hay buenos y malos (par. 4)
Agustín habla de falsos monjes (monachi falsi), falsos clérigos (clerici falsi), falsos fieles (fideles falsi). Introduce así los tres estados de vida:
1) En el campo significa las personas que gobiernan la Iglesia.
2) Por gente en la cama se entiende los que aman la quietud: en realidad la cama significa el reposo. Son, por tanto, los que no se mezclan con la gente, ni aman el clamor de la multitud; sino que por el contrario sirven a Dios en la quietud. Y también en esta categoría de personas uno será tomado y otro dejado: signo de que también entre ellos hay justos y quienes merecen castigo.
3) Los que están moliendo significan a la gente ordinaria. De hecho el mundo presente gira como una rueda de molino y ay de quien se deja aplastar. Los ricos son los que tienen mayor peligro porque deben atender más labores. Hay una invitación a la humidad porque, de hecho, se encuentran pobres orgullosos y ricos humildes; y hay cristianos que saben valorar bien todas las cosas: constatan que los bienes de la tierra huyen y se van.
En este parágrafo encontramos ocho citas de la Escritura. Los conceptos que Agustín describe aquí los encontramos también en el Comentario al salmo 99:
«Con razón, carísimos hermanos, hallamos en el Evangelio del Señor aquella sublime sentencia salida de sus labios: Entonces estarán dos en el campo: se tomará a uno y se dejará a otro. Estarán dos moliendo: una será tomada y otra dejada. Estarán dos en el lecho: uno será tomado y otro dejado. ¿Qué significa estarán dos en el campo? Lo que dice el Apóstol: Yo planté, Apolo regó, pero Dios dio el crecimiento; agricultura de Dios sois. Trabajamos en el campo. Los dos que están en el campo son los clérigos; de ellos se tomará a uno y se dejará al otro. Se tomará al bueno y se dejará al malo. Las dos mujeres que están moliendo simbolizan el pueblo. ¿Por qué se dice que están moliendo? Porque, encadenadas al mundo, están como retenidas por la piedra del molino en el trabajo de las cosas temporales, y de allí una será tomada y otra dejada. ¿Cuál de ellas será tomada? La que obra bien y atiende a las necesidades de los siervos de Dios y a la indigencia de los pobres; la que es fiel en la alabanza y está firme en la alegría de la esperanza y se entrega de lleno a Dios, y a nadie desea mal, y ama cuanto puede no sólo a los amigos, sino también a los enemigos, y no conoce a otra mujer fuera de la suya, ni a otro varón fuera del suyo, ésta, pues, será tomada estando al molino; mas la que fuere de distinta condición ha de ser abandonada. Otros, por el contrario, dicen: "Anhelamos el descanso, a nadie queremos soportar; nos apartaremos del pueblo, pues nos conviene vivir en cierto sosiego". Si buscas el descanso, buscas como el lecho para descansar sin preocupación alguna. También de aquí uno será tomado y otro dejado. Nadie os engañe, hermanos. Si no queréis engañaros y deseáis amar a los hermanos, sabed que toda profesión en la Iglesia cuenta con obreros falsos. No dije que todo hombre es falso, sino que en toda profesión se hallan individuos falsos. Hay cristianos malos, pero también los hay buenos. Tú ves a muchos malos, porque son paja y no permiten que te acerques a los granos; allí también hay granos; acércate, palpa, remueve, explora, aplica la criba del juicio. Encontrarás monjas indisciplinadas. ¿Por eso ha de ser censurado el estado religioso? Muchas no permanecen en sus casas, corretean por las ajenas, son curiosas, hablan lo que no conviene, son soberbias, parlanchinas y borrachas; y, aunque sean vírgenes, ¿de qué las sirve la integridad y la pureza de la carne, si tienen una mente corrompida? Mejor es el humilde matrimonio que la virginidad soberbia, pues casadas no tendrían título de qué engreírse y sí freno por el que fueran gobernadas. Pero ¿acaso porque hay vírgenes malas condenaremos a las santas de cuerpo y de espíritu? ¿O por éstas dignas de alabanza nos vemos obligados a ensalzar a las indignas? De todas partes se toma a uno y se deja a otro.» (Enarr. in ps. 99, 13).
Los tres personajes (par. 5)
Agustín dice que Ezequiel habla también de tres personajes: Noé, Daniel y Job. Y que con estos tres nombres, el escritor sagrado ha querido significar tres categorías de personas:
a) Noé representa los prelados de la Iglesia (él ha dirigido el arca durante el diluvio).
b) Daniel ha escogido una vida de quietud, servir a Dios en el celibato, es decir, sin casarse. Agustín dice que el nombre de Daniel significa aquellos de los que se dice: Ecce quam...
c) El nombre de Job designa a la que es tomada de las que se encuentran en la muela del molino.

Por tanto tenemos un paralelismo entre estos tres personajes y los citados más arriba.
Enfrentamiento entre agonistas y monjes (par. 6)
La palabra «agonistas» viene de αγών, que significa lucha. Agustín usa el tono irónico, hablando positivamente del término agonístico refiriéndose a la lucha que se sostiene por Cristo (cf. 2 Tm 4, 7) contra el diablo. El obispo de Hipona ha escrito una obra en la que utiliza la palabra agon, De agone christiano, una obrita escrita para los cristianos analfabetos, una obra de catequesis postbautismal.
 El título De agone, con el añadido christiano, en seguida, circunscribe el ámbito y el contenido de la lucha que no tiene nada que ver con el fanatismo de los circunceliones.
Por el contenido y por los destinatarios del librillo, percibimos que Agustín ha ampliado notablemente el significado del término agon, también con respecto a los autores cristianos precedentes. De hecho en Tertuliano y en Cipriano, por ejemplo, agon es adoptado con el mismo significado que certamen o lucta o conflictum, en referencia a los combates que había en los espectáculos públicos
 y también en relación con la lucha espiritual sostenida por los cristianos durante las persecuciones y el martirio.
 Por el contrario, Agustín muestra a los destinatarios de la obra que toda la vida cristiana es una lucha que se combate día a día contra el diablo y las fuerzas del mal. El concepto de agon de este librito, escrito hacia el 396-397, es el que recoge Agustín en el contexto del comentario al salmo 132, también en el sentido del que hablábamos más arriba. En el libro De agone christiano la palabra agon aparece solamente en su título, en el interior del texto encontramos otros términos que son sinónimos: colluctationem, pugnare (De ag. chr. 5, 5), certamina (De ag. chr. 33, 35).
Agustín contrapone el saludo Deo Laudes de los agonistas con el Deo Gratias de los monjes que daban gracias a Dios por el encuentro con el hermano. Dan gracias a Dios porque viven en Cristo. Se detiene después en el estudio etimológico de la palabra μόνοϛ que significa uno, sin entender uno de cualquier manera. No se debe entender en el sentido de solo, sino de personas que viven tan unidas que parecen “uno”. Emerge también, aunque de forma velada, la doctrina paulina del Cuerpo Místico: muchos cuerpos, pero no muchas almas; muchos cuerpos, pero no muchos corazones. Reclama la figura ya usada en el comentario al salmo 99, de “uno” que descendía a la piscina y que para Agustín es figura de la unidad de la Iglesia. Todo esto lo hace para justificar contra los que se han separado de la unidad de la Iglesia (contra los donatistas). Aquí Agustín se manifiesta enérgicamente, de hecho, entiende que la división, surgida hacía casi dos siglos entre la Gran Iglesia y la donatista, se acentuaba de manera más fuerte. Ya no tenía el carácter de un cisma, sino de una herejía. Y Agustín regresa al discurso inicial invitando a los oyentes a alegrarse escuchando el salmo.
Deo Gratias (par. 7)
En este parágrafo vuelve sobre el primer versículo de nuestro salmo. Agustín se detiene en el término «ecce», con el que desea significar cuanto sea bella la experiencia de la concordia fraterna y cómo conduce a bendecir a Dios y a pedirle para que nos la haga experimentar siempre.
Hace el comentario a la primera comparación (sicut): como el ungüento en la cabeza, que desciende...
Después la pregunta: ¿quién era Arón? Un sacerdote, el que había entrado en el «sancta sanctorum»: Víctima y sacerdote; aquel que no encontrando nada puro en el mundo, se ofrece a sí mismo; el Cristo total, solo sobre cuya cabeza fluye el ungüento; nuestra cabeza es Cristo crucificado y sepultado que resucitando asciende al cielo y de esta cabeza ha venido el Espíritu Santo.
Vuelve el tema del Cuerpo Místico, del «totus Christus cum Ecclesia». Agustín combina todos los elementos y los símbolos presentes en el salmo para expresar la íntima unidad.
Aquí podemos decir que tenemos una “profesión de fe”, una “regula fidei”: Nuestra Cabeza es Cristo crucificado y sepultado que resucitando asciende al cielo y por esta cabeza viene el Espíritu Santo.
Este ungüento desciende por la barba. El signo de la barba, significa «fuertes», «jóvenes», «potentes», «activos», «emprendedores». Las personas de este género son: Barbatus homo est. Este ungüento ha descendido primeramente por los apóstoles, los que sujetaron el ímpetu del siglo: en ellos desciende el Espíritu Santo. La pasión ya la había sufrido la cabeza, en la que descendió el unguentum. Con tal ejemplo anterior, ¿quién abría podido vencer a la barba?
El testimonio de Esteban (par. 8)
Esteban no ha sido vencido porque la caridad no es vencida por los enemigos.
 Y para que la caridad no fuese vencida, el ungüento descendió sobre la barba. Este aspecto de la caridad presente en Esteban, viene muy resaltado. Aun cuando se dirige con mucha dureza a los enemigos, no pierde el sentido de la caridad. Agustín retoma el tema del ungüento que da la fuerza para permanecer en la caridad. Tampoco podía faltar la referencia al perdón de los enemigos, que solo se consigue con la fuerza del Espíritu Santo. Esteban toma el ejemplo de las palabras escuchadas de la Cabeza crucificada (cf. Mt 5,44; Lc 23,34; Hch 7,60).
¿Quienes son estos mártires? (par. 9)
Estos mártires son la barba. Si no hubiese fluido el ungüento, no tendríamos los monasterios. Así como el aceite al descender del cuello del vestido ha originado la Iglesia, del vestido del Señor salen los monasterios. Es muy comprensible esta insistencia en el martirio por parte de Agustín, porque ciertamente piensa en los donatistas, los cuales decían que ellos eran la Iglesia de los mártires y fundaban la fuerza de su existencia sobre la dimensión martirial.
El vestido sacerdotal es el símbolo de la Iglesia de la que habla el Apóstol. Así como el vestido se limpia, también la Iglesia se lava de los pecados y se hace la bella de Cristo. El lavandero para estirarla se sirve de un bastón. Se introduce aquí el misterio de la pasión y de la cruz con la imagen del bastón, el lígnum, símbolo de la cruz. Y la orla es donde el vestido acaba. ¿Será una referencia al final de los tiempos? ¿Al tiempo en que la Iglesia tenga todos los hermanos que vivan la unidad? La orla es un fino acabado, por eso significa la dimensión de la perfección. Agustín se corrige y dice que la orla es la de la cabeza (el cuello), porque si por ella escurre el oleo ¡debe ser así! Entonces Cristo pasa por la concordia de los hermanos cuando nosotros queramos revestirnos de él, es decir, cuando la Iglesia se propone estarle unida. He aquí, entonces, que Agustín da a la dimensión monástica un papel bien preciso en el interior de la Iglesia y que, ciertamente, refleja el sentido y el signo de la unidad.
La gracia dona la unidad (par. 10)
Llega la segunda comparación, la del rocío, a la que Agustín da el significado de gracia a través de la cual los hermanos conviven en la unidad. Por eso, el Espíritu Santo y la gracia tienen el papel de eliminar toda división y esto no depende de nuestros méritos.
Encontramos en este apartado algunas figuras: Adán-Cristo; la imagen del esposo y la esposa; el rocío que es símbolo de la gracia.
La imagen del Hermón/Cristo (par. 11)
¿Qué es el Hermón? Agustín sabe bien que es un monte lejano a Jerusalén. En la lengua semítica, Hermón significa «luz puesta en alto». Es de Cristo que desciende el rocío porque fuera de él no hay otra luz que esté en lo alto.
 Él fue puesto en alto primeramente en la cruz y después en el cielo.
Comparación entre Juan y Jesús: Juan, según la tradición de la Iglesia habría nacido el 24 junio (cuando los días comienzan a disminuir), nuestro Señor el 25 de diciembre (cuando los días comienzan a crecer).
Sion / Iglesia (par. 12)
¿Qué es Sion? Es la Iglesia. ¿Qué son los montes de Sion? Los grandes personajes. Montes son los mismos que anteriormente eran representados por la simbólica barba y por la orla del vestido. Podrán habitar en común solo aquellos que tengan la caridad de Cristo, porque los que no posean la caridad de Cristo, cuando habiten juntos, no dejaran de odiarse y de molestarse. Si, por el contrario, un hermano tiene el rocío del Hermón, será una persona pacata, humilde, tolerante y que responde a la murmuración con la oración.
Utiliza también otra imagen, aquella de la rueda del carro, para identificar a los que están en la comunidad sin ser atraídos por el deseo de la unidad. Esta rueda chirria mientras transporta la paja. No viven juntos si no en cuerpo. Y se pregunta todavía: «¿Quiénes son los que viven juntos? Aquellos de los que se dice: Eran un corazón solo y un alma sola orientados hacia Dios; y nadie consideraba alguna cosa como propia, sino que todo era común entre ellos (Hch 4,32)». También aquí, es clara la aproximación a la Regla ad Servos Dei.

Los que hacen parte de la barba, de la orla del vestido así han sido definidos y descritos, y se consideran entre los montes de Sion.
¿Dónde desciende la bendición? (par. 13)
¿Dónde ha sido ordenada esta bendición? En los hermanos que viven juntos. Y bendicen al Señor aquellos que viven concordemente. Para Agustín es inútil que la lengua suene con bendiciones al Señor cuando no resuenan en el corazón (cf. Sal 61, 5). En este contexto introduce también la enseñanza evangélica sobre el perdón (cf. Mt 5, 44).
El apego a los bienes de este mundo es un impedimento para elevar los corazones, para mirar al cielo.
El cardenal Pellegrino, en su estudio afirma, que leyendo a san Agustín ha encontrado unas 45 veces (sin contar los pasos en los que se repite en breve intervalo y excluyendo los textos de dudosa autenticidad) el recuerdo de la invitación litúrgica Sursum cor.
 La mayor parte de las veces, Agustín usa estos términos en ambiente pastoral. Estas palabras de la liturgia eran la introducción inmediata a la oración eucarística. Pellegrino dice que sin duda la fórmula Sursum cor, en singular, era más familiar a Agustín que su plural Sursum corda. Continúa diciendo que esta última solo la encontramos en tres pasos: Enarr. in ps. 10, 3; Enarr. in Ps. 148, 5, y Serm. 86, 14. A este autor se le ha escapado que también la encontramos en plural en el Comentario que estamos examinando, es más, encontramos esta expresión tanto en plural como en singular. Pellegrino hace un detenido estudio sobre los términos Sursum cor. Concluye que el uso de ellos, que Agustín hace en nuestro Comentario, tiene sobre todo la intención de invitar a los fieles a dirigir siempre su pensamiento y corazón a Dios, con una referencia particular a la vida futura. De hecho, las dificultades humanas (como pueden ser la dificultad de perdonar al enemigo, el apego a los bienes terrenos...), pueden ser superados por medio de este “mirar más allá”.
Imágenes eclesiológicas y monásticas
Del comentario que Agustín hace al salmo 132, podemos extraer imágenes preciosas para la eclesiología y la vida monástica.
1) Espíritu Santo / Comunión de bienes.

Agustín presenta de forma magistral la capacidad de los primeros cristianos y, por tanto, también de aquellos que han escuchado la voz de este Salmo, para juntarse en unidad abandonando la propiedad privada, gracias a la fuerza del Espíritu Santo. Dice que el verso del salmo ha sido como la potencia del sonido de una trompeta que ha juntado en la unidad gente desparramada. Habla del clamor Spiritus Sancti que ha sido oído en el mundo entero. Nadie podrá jamás mantener una promesa con solo sus fuerzas. La comunión en los bienes se hace ahora expresión de una Iglesia que gracias a la fuerza del Espíritu Santo puede conseguir hacer esta elección. Los primeros cristianos se alegraron, hasta propagar y testimoniar este don con alegría. Agustín resalta mucho el Espíritu de Pentecostés. De hecho aquel grito que primero no habia sido oído por los judíos, es después oído por ellos mismos con la venida del Espíritu Santo. Agustín, comentando el salmo siguiente — ya sea exegéticamente o agustinianamente estos dos salmos son interpretados y comentados juntos —, recuerda las palabras de san Pablo para decir: La caridad de Dios ha sido difusa en nuestros corazones por el Espíritu Santo que se nos ha dado (Rm 3,5). Por lo tanto, participar en la unidad significa atraerse la bendición.
2) Noé, Daniel y Job
Estos tres personajes del Antiguo Testamento representan para Agustín todo el Cuerpo de la Iglesia: Noé representa los prelados de la Iglesia, porque fue quien dirigió el arca durante el diluvio (cf. Gn 7,14). Daniel es signo de la vida celibataria porque escoge una vida de quietud sin tomar mujer. También en medio de las pruebas de la vida se mantiene en la quietud, por lo que Daniel se convierte en la imagen de los siervos de Dios, de los cuales se dice: He aquí como es bueno y alegre que los hermanos vivan juntos en la unidad. Job es el signo de aquella que ocupada en la molienda es tomada. De hecho, Job tenía mujer, hijos y muchas riquezas tan abundantes que el diablo pudo echarle en cara que servía a Dios no de forma desinteresada, sino porque de él había recibido mucho. Pero en la prueba Job demostró que era desinteresado y grande su amor a Dios. De hecho, recuerda Agustín, bien sabemos que cuando Job perdió todo, dijo: El Señor me lo dio, el Señor me lo quitó; como al Señor le agradó, así se hizo. Bendito sea el nombre del Señor. (cf. Jb 1,1-21). Estos tres personajes, por tanto, representan las tres categorías de personas.
3) El único curado / unidad de la Iglesia.
Agustín, después haber hablado del concepto de μόνοϛ, hace referencia al “único” que viene curado en la piscina (cf. Jn 3,7). Este “único” es, para Agustín, figura de la unidad de la Iglesia. Y aquí hace una relación con los donatistas que siguiendo a Donato han abandonado la unidad de los hermanos y han abandonado también a Cristo.
4) Arón / Cristo.
Arón es sacerdote porque es el único que penetró en el Santo de los santos, ha sido víctima y sacerdote, se ha ofrecido a sí mismo. Sobre su cabeza entonces está el ungüento y este ungüento se derrama solo sobre la cabeza, aunque el Cristo total comprenda también a la Iglesia. Nuestra cabeza es Cristo, el cual crucificado, sepultado y resucitado sube al cielo. De esta Cabeza ha venido el Espíritu Santo y a través de éste los discípulos iniciaron a vivir en la unidad y del Espiritu recibieron la fuerza para superar las persecuciones, porque en esto les había precedido la cabeza de la que descendía el ungüento. De hecho, la barba por donde desciende el ungüento simboliza a los apóstoles de Jesús.
3) Esteban.
Agustín coloca a Esteban como ejemplo del que hace parte de la barba. Resistir a las persecuciones significa hacer que la caridad no sea anulada por los enemigos. La violencia verbal de Esteban en contra de sus perseguidores era solo verbal, porque en el corazón estaba la caridad que vencía a los enemigos. A las piedras responde con el amor. Esteban, gracias a la fuerza del Espíritu Santo recibido de la Cabeza, pone en práctica las palabras de Jesús que mandan amar a los enemigos (cf. Mt 3,44; Lc 23,34; Hch 7,60).
6) Vestido del Señor / monasterios.
Si no hubiese sido esta barba (entendida como testigos, mártires...), el ungüento no hubiese escurrido más abajo y no tendríamos los monasterios. Esto es un fundamento claro de la presencia de los monasterios en la Iglesia. El vestido sacerdotal es la Iglesia y de este vestido (la orla) han fluido los monasterios. La orla donde acaba el vestido, es decir, la parte conclusiva es aquella de los últimos tiempos (visión escatológica de la vida consagrada). La orla tiene también otro sentido, ser la parte del cuello del vestido a través del cual pasa la cabeza. Por tanto Agustín hace la siguiente comparación: « como la Cabeza del hombre entra por esta orla, abertura o gorjal para vestirse, así también entra por la concordia fraterna Cristo, que es nuestra Cabeza, para vestirse, a fin de que la Iglesia se una a Él.» (Enarr. in ps. 132, 9).
7) Espíritu Santo y Gracia.
La unidad es merito de la gracia de Dios. Es el merito de su voluntad. Porque de Adán (pecador) solo han nacido otros pecadores. Cada hombre que nace, nace en la condición de Adán. Y después, viviendo mal (concupiscencia), junta otras culpas a la de Adán. También este Adán ha sido amado por la misericordia de Dios (Cf. Enarr. in ps. 132,10).
8) Hermón / Cristo.
Hermón significa «luz puesta en alto». Entonces, de Cristo desciende el rocío porque fuera de él no hay otra luz que esté en alto. Él fue puesto en lo alto porque fue elevado en la cruz y después al cielo. Fue colocado sobre la cruz el día de su humillación, pero esta humillación estaba en función de su elevación. La de Cristo ha sido toda ella una subida.
9) Sion / Iglesia.
Sion es la Iglesia y los montes de Sion son los grandes personajes. Montes son todos aquellos que primeramente estaban representados por la barba y por la orla del vestido. Por tanto solo podrán habitar en vida común los que tengan la perfecta caridad de Cristo. Quien no tenga la caridad se esforzará en vivir la unidad, pero estará siempre en disturbios y creando divisiones. Hay hermanos que viven en la unidad con el cuerpo pero no están verdaderamente en la caridad, por el contrario los que viven realmente en unidad son aquellos de los que está escrito: «Y tenían un solo corazón y una sola alma orientados hacia Dios, nadie llamaba suyo a lo que poseía, sino que todo era en común entre ellos » (cf. Hch 4,32). Estos hacen parte de la barba, de la orla del vestido y vienen considerados entre los montes de Sion.
Esta imagen de Sion / Iglesia ya estaba presente en la Iglesia africana. De hecho, desde el inicio de la obra del pseudo-Cipriano, De duobus montibus, Sion es considerado un monte santo, espiritual, celeste (par. 3); y la nueva Jerusalén tiene sus fundamentos sobre el lugar de la cruz y la Ley que la gobierna es la proclamada en Sion y consiste en la proclamación de Cristo crucificado (par. 10). La ciudad está limitada por cuatro lados (par. 14), porque cuatro son los Evangelios; tiene doce fundamentos porque doce son los Profetas; hay doce puertas porque doce fueron los apóstoles. Por tanto, la ciudad está modelada según el mensaje evangélico que preanunciaron los profetas del Antiguo Testamento y cuya proclamación inició con los doce apóstoles (par. 10). El anuncio de Cristo posibilita la entrada y pertenencia a la ciudad santa y nueva que es la Iglesia espiritual: quien anuncia a Cristo es el que ha creído en él, es el que hará saltar agua de vida (par. 9). Éste continúa la obra de Cristo y merece pertenecer a la nueva Jerusalén porque en la proclamación ha aumentado su fe y ha conquistado a otros para el Reino de Dios.

LA TEOLOGIA DEL SALMO 132

El Christus totus
La idea más frecuente que encontramos en Agustín y que constituye la base de su discurso “teológico”, es la del Christus totus, cabeza y miembros. Él afirma:
«Por cuanto he podido vislumbrar en las páginas sagradas, hermanos, a nuestro Señor Jesucristo se le considera y nombra de tres modos cuando es anunciado tanto en la ley y los profetas como en las cartas apostólicas o en los hechos merecedores de fe que conocemos por el Evangelio. […] El tercer modo es lo que en cierta manera denominamos Cristo total, en la plenitud de su Iglesia, es decir, cabeza y cuerpo, según la plenitud de cierto varón perfecto, de quien somos miembros cada uno en particular.»

Agustín, después de haber hablado de Cristo antes de asumir la carne y después en el momento de su Encarnación, presenta la tercera dimensión de Cristo que, según él, es el Cristo total considerado como Iglesia, formado por la Cabeza y el Cuerpo que juntos forman el único Cristo. Todos estamos llamados a ser Cuerpo de Cristo: «Mostrad, pues, que sois un cuerpo digno de tal cabeza, una esposa digna de tal esposo. Tal cabeza no puede sino tener un cuerpo adecuado a ella, ni tan gran varón toma una mujer no digna de él.» (Serm. 341,13).
Algún investigador afirma que para comprender esta idea teológica de Agustín, es necesario partir de otro concepto que es el de sacramentum magnum,
 de hecho, la acción salvífica de Dios tiene su centro en la Encarnación porque por medio de ella Cristo y la Iglesia se hacen presentes en la historia. Por eso la Encarnación es el sacramentum por excelencia,
 porque todos los sacramentos del Antiguo y del Nuevo Testamento se refieren a Cristo encarnado y a su Iglesia y es la única realidad que anuncia toda la Escritura.
Para Agustín, este gran misterio no consiste solamente en el hecho de que el Verbo se hizo hombre, sino también en la relación misteriosa entre Cristo y la Iglesia creada precisamente en la Encarnación: «El Verbo se hizo carne para ser Cabeza de la Iglesia. El Verbo mismo ciertamente no es parte de la Iglesia, pero para hacerse Cabeza de la Iglesia tomó la carne.» (Enarr. in ps. 148,8). A través de este misterio se realiza una fuerte unión entre Él y los hombres que hace a éstos hijos de Dios (cf. Enarr. in ps. 30, II, 2) y así Cristo se constituye en el Mediador.
La mediación de Cristo.

En el par. 7 del Comentario, Agustín, hablando del sacerdocio de Arón, afirma que el único sacerdote es Cristo, enviado por el Padre y al que se ofrece como «hostia pura». Este Cristo es la cabeza de la Iglesia y de esta cabeza desciende el ungüento que es imagen del Espíritu Santo.
Cristo es el verdadero mediador entre Dios y los hombres. De hecho, la gran diferencia entre los dos Testamentos anunciada por los profetas, Dios la realiza enviando al mundo el don del Espíritu Santo a través de su Hijo Unigénito.
 La concepción que Agustín tiene de Dios, parte de una fe viva en la revelación y en la autocomunicación de la Trinidad a través de la Encarnación de Jesucristo y la efusión del Espíritu Santo.
Cristo, con su muerte y resurrección, es el sacramento eficaz de nuestra muerte al pecado y de nuestra resurrección interior. Por otra parte, la muerte física de Cristo es imagen de la muerte de nuestro cuerpo, como la resurrección de su cuerpo es imagen de la futura resurrección de nuestro hombre exterior.
 En De Trinitate Agustín dice: « A esta nuestra doble muerte consagró nuestro Salvador su muerte única, y para obrar nuestra doble resurrección antepuso y propuso su única resurrección como sacramento y ejemplo. […] pero, vestido de carne mortal, muere sólo en la carne y resucita en la carne sola, y así la armoniza con nuestra doble muerte, siendo sacramento del hombre interior y ejemplo del exterior.» (De Trin. 4,3,6).
En una de sus primeras obras Agustín afirma: «Después del pecado el hombre comenzó a trabajar en la tierra y a necesitar de aquellas nubes; pero antes del pecado, habiendo hecho Dios lo verde del campo y el alimento, bajo cuyo nombre estaba significada, como dijimos, la criatura invisible, la regaba con una fuente interior, hablando al entendimiento de ella, de modo que exteriormente no necesitaba las palabras de los profetas y apóstoles como si fuera la lluvia de las nubes antes citadas, sino que se saciaba con propia fuente, es decir, con la verdad que manaba en lo más íntimo de su ser.» (De Gen. c. Man. 2, 4, 5). Esta condición, inicialmente feliz, fue perjudicada por el pecado de Adán que, hinchándose de soberbia hacia el exterior, dejó de ser regado por la íntima fuente (Cf. De Gen. c. Man. 2,5,6). De esta manera el hombre se dirige hacia el exterior alejándose de Dios y de sí mismo, pero Dios, desde el primer instante del pecado del hombre, no hace otra cosa que buscarle para que regrese a la casa paterna de la cual se ha alejado. Por tanto, los hombres han perdido por un gran pecado de soberbia todo lo que habían recibido para sí mismos y para sus descendientes. Por esta causa la naturaleza humana ha quedado herida, enferma y necesitada del médico.
El hombre antes de pecar vivía en la felicidad y en la unidad, después ha caído en la multiplicidad y en la dispersión. Esta condición causada por el pecado se ha extendido también a la sociedad humana.

Siendo Cristo el único mediador entre Dios y los hombres, y viviendo Cristo en su Iglesia, que es la Iglesia católica, está claro que solamente en ella el hombre puede encontrar la presencia viva y salvífica de la Trinidad.

El nacimiento de la comunidad eclesial es un deseo de Dios, el cual ha mandado a su Hijo Unigénito al mundo para reconciliar los hombres entre si y reconducirles a la unidad (cf. De Trin. 4,7,11). Dios no ha mandado a su Hijo para que permaneciese solo, sino que ha querido que tuviese hermanos y así adoptó otros hijos que pudiesen obtener con él la vida eterna (cf. En Io. ep. tr. 8,14). Agustín subraya tres pasajes fundamentales:

1) La reconciliación de los hombres con Dios: «El que es Dios sobre todas las cosas, Hijo igual al Padre, se hizo hombre para que, siendo Hombre-Dios, fuese Mediador entre los hombres y Dios, y así reconciliase a los alejados, uniese a los separados, llamase a los repudiados y acompañase a los peregrinos. Para esto se hizo hombre. Lugar se hizo Cabeza de la Iglesia y tiene cuerpo y miembros.» (Enarr. in ps. 100,3);
2) La incorporación de los hombres a Cristo: «Dios no puede dar ningún don mayor a los hombres que hacer que su Verbo, por el cual creó todas las cosas, fuese Cabeza de ellos y adaptarlos a Él como miembros, a fin de que fuese Hijo de Dios e hijo del hombre; un solo Dios con el Padre y un solo hombre con los hombres.» (Enarr. in ps. 85,1);
3) La reconciliación entre los hombres mismos; y comentando la oración sacerdotal afirma: «anhela también que los suyos sean una misma cosa, pero en El, porque en sí mismos no lo pueden ser, distanciados como están entre sí por diversidad de placeres, concupiscencias y lacras de pecado; y de ahí que su purificación es obra del Mediador, para que sean unidad en El, no sólo en cuanto a la naturaleza humana, que un día será igualada a los ángeles, sino incluso por unión de voluntades, pues aspiran a la misma bienandanza, fusionados en unidad de espíritu por el fuego aglutinante de la caridad. Tal es el significado de las palabras: Para que sean uno, como nosotros somos uno. Como el Padre y el Hijo son uno en unidad de esencia y amor, así aquellos de quienes el Hijo es mediador ante Dios no sólo sean uno en virtud de la identidad de naturaleza, sino también en unidad de voluntades.» (De Trin. 4, 9, 12).
Todo el núcleo de la teología agustiniana de la mediación podemos expresarlo con un enunciado que encontramos en La ciudad de Dios: «Dios, bienaventurado y beatífico, haciéndose partícipe de nuestra humanidad, nos proveyó de un atajo para participar de su divinidad. Y, librándonos de la mortalidad y de la miseria, no nos conduce hacia sus ángeles inmortales y bienaventurados para que por su participación seamos también nosotros inmortales y bienaventurados, sino a la Trinidad, por cuya participación son también bienaventurados los ángeles. Por esta causa, cuando quiso, en forma de siervo, ser inferior a los ángeles para ser Mediador, permaneció superior a los ángeles en la forma de Dios. Idéntico es en los inferiores el camino de vida que en los superiores la vida.» (De civ. Dei 9,15,2). Agustín nos dice aquí que lo que obtiene Cristo a través de su mediación, no es para elevar un poco al hombre hasta la altura de los ángeles, sino para introducirlo en la misma Trinidad, es decir, divinizar los hombres, hacerles capaces de participar de la divinidad.

Con la Encarnación Dios ha dato a todos los hombres la posibilidad de convertirse en hijos suyos, pero de hecho el hombre solamente se convierte en hijo de Dios cuando acoge a Cristo porque Él es el camino: «debía [la mente] primeramente ser instruida y purificada por la fe. Y con el fin de que caminase con más confianza en ella hacia la verdad, la Verdad misma, Dios, el Hijo de Dios, asumiendo al hombre, no consumiendo a Dios, estableció y fundó la fe, para que el hombre tuviera en el Hombre-Dios un camino hacia el Dios del hombre. Este es el Mediador entre Dios y los hombres, el hombre Cristo Jesús. Es Mediador en cuanto hombre, y por esta misma razón es también camino. Porque, si entre el que camina y el lugar a que se dirige hay un camino, hay esperanzas de llegar. Empero, si falta o se ignora por qué camino se ha de ir, ¿qué aprovecha conocer el término del viaje? Sólo hay un camino muy guarnecido contra todos los errores, que sea uno mismo Dios y hombre: la meta, Dios; el camino, hombre.» (De civ. Dei 11, 2).
El Hijo, en el momento de encarnarse, se hace mediador entre Dios y los hombres. Intercede ante el Padre por los hombres, de los cuales es hermano por participación en su naturaleza: « el mismo Hijo de Dios, Verbo de Dios, mediador entre Dios y los hombres, Hijo del hombre, igual al Padre por su divina unidad, hermano nuestro por participación de naturaleza, nuestro intercesor ante el Padre, en cuanto hombre, no silenciando su unidad con el Padre cuanto Dios» (De Trin. 4, 8, 12).
Para Agustín solo uno puede ser el mediador: Jesucristo, y en consecuencia la liberación del hombre, de todo el hombre, debe pasar por Cristo (cf. De civ. Dei 10,32,2). El Hiponense habla de una pertenencia material al pueblo de Dios y de otra pertenencia que define como espiritual; a esta segunda categoría pertenecen todos aquellos que viven según el deseo de Dios:
«Además, no creo que los judíos mismos se atrevan a sostener que nadie, fuera de los israelitas, perteneció a Dios desde la elección de Israel y la reprobación de su hermano mayor. Es verdad que el pueblo llamado propiamente pueblo de Dios fue éste, pero no pueden negar que había en las demás naciones algunos hombres dignos de ser llamados verdaderos israelitas por ser ciudadanos de la patria celestial, unidos con vínculos no terrenos, sino celestiales. Si lo niegan, es fácil convencerles con el ejemplo del santo y admirable Job, que ni fue indígena ni prosélito, es decir, advenedizo al pueblo de Israel, sino un extranjero oriundo de la Idumea, donde nació y murió. La divina palabra le prodiga tales elogios, que, en cuanto a justicia y a piedad, no es comparable a ningún hombre de su tiempo. Aunque las crónicas no nos dicen en qué tiempo vivió, podemos conjeturarlo por su libro, admitido por los judíos en el canon a vista de su excelencia. Vivió tres generaciones después de Jacob. Y no me cabe la menor duda que fue afecto de la Providencia divina, que quiso enseñarnos en este ejemplo que también entre las demás naciones han existido hombres que vivieron según Dios y que le agradaron, que son miembros de la Jerusalén espiritual. Pero debe creerse que esta gracia se concedió solamente a aquellos a quienes fue divinamente revelado el único Mediador entre Dios y los hombres, Jesucristo hombre.»

San Agustín ha sabido ver y resaltar con fuerza la estrecha unión que hay entre los miembros y Cristo, hasta conseguir hacer de estos un solo hombre con Él, un solo organismo, un solo Cristo. Así se expresa Agustín: «Mas porque el Mediador entre Dios y los hombres, Cristo Jesús, fue hecho cabeza de la Iglesia, y ellos miembros suyos, dice lo que sigue: Y por ellos me santifico a mí mismo. (Jn 17,19) ¿Qué significa: Por ellos me santifico yo a mí mismo, sino que los santifico en mí mismo, siendo ellos yo? Porque estos de quienes ahora habla son, como dije antes, miembros suyos, y un solo Cristo es cabeza y cuerpo» (In Io. ev. tr. 108,5). Esta es, sin duda alguna, una de las dimensiones que más ayuda a crear la unidad en el interior de la comunidad, la cual consigue así acoger todos los dones de Cristo para poseerlos en común, gracias a la caridad. La fuerza de la unidad reside propiamente en la unión con Él. Por esto Cristo, además de su actividad en la vida divina, ha querido conservar una intima unión con los suyos: «De aquí se deriva que nosotros somos cuerpo de Cristo, porque todos somos ungidos, y todos estamos en Él, siendo Cristo y de Cristo, porque en alguna manera el Cristo total es cabeza y cuerpo.» (Enarr. in ps. 26, II, 2). Relacionando esto con el tema de nuestro trabajo, podemos decir, en lenguaje monástico, que tenemos la realidad del “anima una et cor unum in Deum” (Regula 1). Agustín recuerda estas palabras a Leto, un joven que entró en el monasterio de Hipona para hacer una prueba, alejado después del monasterio por problemas familiares: La muerte de alguna sirvienta, la enfermedad de los hermanos y, sobre todo, las lágrimas de su madre le sujetaban para que no regresase. Se dirige a Agustín, el cual, después de haberle recordado la experiencia de los primeros cristianos, le dice que su alma ya no es suya, sino que pertenece a todos los hermanos y que también las almas de estos le pertenecen o, mejor todavía, todas las almas de los hermanos junto con la suya forman un alma sola, la única alma de Cristo (cf. Ep. 243,4). Formar una realidad de vida común en el monasterio
 con la única Cabeza, significa tener una participación en las acciones particulares y en la paz de cada uno, y si un miembro sufre, sufren con él todos los miembros, y si un miembro es glorificado, todos los otros son glorificados en él (cf. Ep. 48,1).
El don del Espíritu Santo y sus frutos

Para Agustín, la mediación de Cristo es inseparable de la acción del Espíritu Santo. Ya en sus primeros diálogos, el Espíritu Santo es el centro de su interés.
 En el De beata vida dice: «Lugar el que viniere a la suprema Regla o Medida por la Verdad es el hombre feliz. Esto es poseer a Dios, esto es gozar de Dios. Las demás cosas, aunque estén en las manos de Dios, no lo poseen. Más cierto aviso que nos invita a pensar en Dios, a buscarlo, a desearlo sin tibieza, nos viene de la fuente misma de la Verdad. Aquel sol escondido irradia esta claridad en nuestros ojos interiores. De él procede toda verdad que sale de nuestra boca, incluso cuando por estar débiles o por abrir de repente nuestros ojos, al mirarlo con osadía y pretender abarcarlo en su entereza, quedamos deslumbrados, y aun entonces se manifiesta que El es Dios perfecto sin mengua ni degeneración en su ser.» (De b. vida 4,34-35).
Se puede decir que el Espíritu Santo sustituye a Jesús en el tiempo que trascurre entre su salida de este mundo en la Ascensión y su regreso al final de los tiempos. Su misión es la de guiar, animar, ayudar a comprender el misterio de Cristo y convertir a los fieles en testigos del Evangelio. Agustín de hecho afirma: «El propio Señor dice acerca del Espíritu Santo a sus discípulos: El os enseñará toda la verdad. ¿Quién es la puerta? Cristo. ¿Qué es Cristo? La Verdad. ¿Quién abre la puerta sino el que enseña toda la verdad?» (In Io. ev. tr. 46,4).
El Espíritu Santo continuador de la obra salvífica de Cristo, tiene la función de recordarnos lo que Cristo nos ha enseñado y, por ello, le llamamos Espíritu de la Verdad porque responde a las funciones de enseñar y recordarnos lo que Jesús ha dicho.
La doctrina del Espíritu Santo como alma del cuerpo de Cristo, es uno de los conceptos fundamentales de la doctrina agustiniana respecto a la Iglesia. Para Agustín, aquellos que niegan la presencia del Espíritu Santo en el Cuerpo Místico son como los fariseos que profesan la existencia del Espíritu Santo, pero que negaban que estuviese presente en Cristo. Preferían atribuir al demonio los milagros que Cristo hacía, antes que reconocer que provenían del Espíritu Santo: « Los saduceos negaban el espíritu; en cambio, los fariseos defendían su existencia contra los saduceos herejes, pero negaban que habitara en el Señor Jesucristo, quien, según ellos, arrojaba los demonios mediante el príncipe de los mismos, cuando los arrojaba mediante el Espíritu Santo. Por eso, los judíos y todos los herejes que confiesan la existencia del Espíritu Santo, niegan que habite en el cuerpo de Cristo, que es su única Iglesia, que es su única Católica.» (Serm. 71,5).

Agustín, a partir de la filosofía griega, ha buscado siempre una adecuada unidad para explicar la multiplicidad.
 La multitud de las cosas creadas tienen su unidad en el hecho de que todas ellas han sido creadas por Dios. La multitud de los que son salvados, encuentran su unidad en el hecho de que es el mismo Cristo que les ha redimido; y la multitud de fieles que provienen de cada raza y parte del mundo se unen por el Espíritu Santo.
Los donatistas admitían la doctrina tradicional sobre la naturaleza del Espíritu Santo, pero su interpretación difiere de la agustiniana. Ellos entendían el Espíritu Santo como un don interior perteneciente a cada individuo. Agustín no niega la interioridad del don del Espíritu a cada individuo, pero afirma que esta posesión interior del Espíritu depende de la adhesión del fiel al Cuerpo de Cristo. Si uno no pertenece a este Cuerpo del cual es alma el Espíritu Santo, no puede tener su presencia en su propia alma.

La acogida de este Espíritu como don, ya sea en el alma de la persona o sea en el interior de la comunidad entendida como Iglesia o como conjunto de personas que escogen vivir juntos en la misma casa, produce frutos. De hecho para Agustín, el Espíritu Santo hace vivir el Cuerpo de Cristo y distribuye a los miembros de Cristo sus múltiples dones de diverso modo para la edificación de todo el Cuerpo (cf. De Trin. 15, 19, 34). Queremos enumerar ahora algunos de ellos a los que Agsutín hace referencia en esta obra.
La unidad

Ya hemos dicho que el Comentario al Salmo 132 está centrado totalmente sobre el tema de la unidad, casi lo podríamos definir como un “himno a la unidad”. Una unidad que es al mismo tiempo don y fuente de bendición, una bendición que se recibe y se da.
Agustín dice que el término unidad se deriva de μόνοϛ, lo que para él significa “uno solo”, pero no entendido en el sentido de una persona sola, sino de personas que viven unidas como uno solo. Para clarificar este concepto, Agustín pone el ejemplo del único que desciende en la Piscina (cf. Jn 5, 7), que entiende como una figura de la unidad de la Iglesia.
El término μόνοϛ reclama la palabra «monje». Agustín ha utilizado también otros términos para denominar a los que vivían en monasterios:

— Servus Dei: es un concepto que los primeros cristianos utilizaban en referencia a sí mismos. Con estas palabras querían indicar que uno era siervo del otro. Agustín identifica frater (cf. Ep. 21, 6; 22, 9; Conf. 9,2, 4; 9, 13, 37; 10, 4, 6) y servus Dei. Conceptos que Agustín utiliza también para denominar a los cristianos en general (cf. Ep. 36, 4) cuando habla de las diversas tradiciones sobre el ayuno que practican los creyentes de Oriente y Occidente. Pero es sobre todo en el ámbito monástico que servus Dei y famulus Dei encuentran la plenitud de su significado. De hecho en los escritos propiamente monásticos de Agustín, servus Dei aparece más de veinte veces con referencia a los monjes. La cita más elocuente sobre  la identificación de los términos servus Dei y famulus Dei, la encontramos en la Carta 220 que Agustín escribe a Bonifacio, el cual habiendo pensado dejar la carrera política para abrazar la vida ascética, fue aconsejado por Agustín para que cambiase de parecer (cf. Ep. 220, 2).
— Frater: Autores como Tertuliano
 y Cipriano,
 utilizaban este término no solo para los cristianos, sino también para todos los hombres dilatando así el término para significar una fraternidad universal.
 Agustín lo utiliza para indicar cristianos de todas las condiciones, pero en De opere monachorum, lo utiliza para designar a los monjes y en su epistolario aparece centenares de veces.
— Monachus: obviamente este es el término más monástico. Μοναχόϛ es una palabra de origen antiquísimo, ya utilizada por Aristóteles, que se refiere a varias categorías: anacoretas, eremitas (sea que vivan de forma solitaria o juntos) y también cenobitas. Agustín no utiliza este término con tanta frecuencia como servus Dei. Mientras este último concepto, como hemos visto, lo usa centenares de veces, el término μοναχόϛ solo lo encontramos sesenta veces en toda su obra, diez de la cuales lo hace en el Comentario al Salmo 132. La originalidad que presenta Agustín consiste en haber dado al término «monje» la nota distintiva de los miembros que viven unanimiter, es decir, donde todos forman un solo corazón y una sola alma. Esta intuición de Agustín continuada por Gregorio Magno, no será bien acogida por el movimiento monástico posterior, que prefería considerar al monje como el solus y no como el unus, aunque habite en comunidad.
Esta dimensión de la unidad, por tanto, es muy característica de Agustín y la refiere, al mismo tiempo, a la Iglesia y a la vida monástica.
Para Agustín la unidad de almas y de corazones es el fin primario al que tienden los que viven en el monasterio (cf. Regula 1,3). De hecho según la Regla, esta es la primera cosa que los siervos de Dios deben cumplir. Esta Ley de la caridad se fundamenta sobre la inhabitación de la divina Trinidad en el alma.
  Así, el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo vienen a nosotros siempre que vayamos a ellos por medio de la caridad (cf. In Io. ev. tr. 76,4). Es interesante subrayar que el hecho de la Trinidad que se hace presente en la comunidad cuando ésta se mueve por la caridad, es la misma idea que hemos presentado al examinar el salmo 132, es decir, la bendición que está presente en los hermanos cuando viven en la unidad, en la caridad.
Deseo presentar una imagen muy significativa que Agustín utiliza para mostrar como Dios se hace presente:
« En nosotros, en cambio, se pasea la presencia de la majestad si halla la anchura de la caridad. […]Si nos ensanchamos, Dios se pasea en nosotros; pero el que nos ensanchemos es obra del mismo Dios. Si la anchura la produce la caridad que no conoce estrechez, ved que es Dios quien se la procura para sí mismo, según testimonio del Apóstol: La caridad de Dios se ha difundido en nuestros corazones mediante el Espíritu que se nos ha dado. Gracias a esta anchura, repito, Dios se pasea en nosotros.»

Para el obispo de Hipona, la inhabitación de la Trinidad en el alma y la caridad se identifican. Una no puede existir sin la otra. Pero la presencia divina es la verdadera fuente de la caridad. Y es por esto que su intuición de añadir in Deum es fundamental. De hecho dice: «¿Comenzaste a amar? Dios comenzó a morar en ti; ama al que comenzó a morar en ti, para que, morando más perfectamente, te haga perfecto.» (In Io. ep. tr. 8,12). Agustín aplica el texto de Pablo a los cristianos en quienes Dios habita; pero hace una referencia particular a aquellos que se consagran a Dios en la vida común:
 « ¡Cuántos miles, hermanos míos, creyeron cuando colocaron a los pies de los apóstoles el precio de sus bienes! ¿Y qué dice de ellos la Escritura? Que se hicieron ciertamente templos del Señor; no sólo se hizo cada uno de por sí, sino también todos ellos juntos se hicieron templo de Dios. Lugar hicieron un lugar al Señor.» (Enarr. in ps. 131, 5).
Se puede decir que la comunidad, el vivir juntos, son la definición cristiana de Dios: Dios es Trinidad.
 Agustín equipara la comunión de las tres personas a la comunión de la vida monástica, que hace de muchos un solo corazón y un alma sola (cf. Serm. 238).
La comunión de los bienes
Cuando Agustín habla de comunión de bienes se habla de pobreza y viceversa. Este es uno de los signos fundamentales de la unidad y de la caridad. Para expresar su ideal de la comunidad parte de los textos de los Hechos de los Apóstoles que ponen en evidencia el camino de comunión de los primeros cristianos con el gesto concreto de la comunión de bienes (cf. Hch 2, 42-48; 4, 32-35). Hay una relación directa entre comunidad y comunión de bienes donde se manifiesta que una sin otra no puede existir. Los Hechos de los apostoles resaltan fuertemente que los cristianos deben poner sus bienes en común. Según Mealand, en los dos textos de los Hechos que mencionan esta práctica se pueden percibir alusiones al libro del Deuteronomio: «Cierto que no debería haber ningún pobre junto a ti, porque Yahvé te otorgará su bendición en la tierra que Yahvé tu Dios te da en herencia para que la poseas» (Dt 15,4); y también a Aristóteles. De hecho, Hch 4,32-34 contiene frases que sugieren referencias a Aristóteles y a Platón.
 Aristóteles habla del alma sola
 y de los amigos que tienen sus bienes en común. Este ideal se atribuye también a Pitágoras, aunque sea Platón el que más lo ha promovido. En el V siglo a. C., el tema de la comunión de bienes ha sido un pensamiento constante de filósofos, poetas, historiadores y novelistas.
Escritores griegos y romanos han mantenido esta idea que después encontramos reflejada también en las descripciones que Filón y Flavio Josefo hacen de la comunidad esenia. No es extraño, por tanto, que el autor de los Hechos, además de recoger una idea del Deuteronomio, la haya recopilado también de la herencia griega. Una herencia que también ha sido recogida por los Padres de la Iglesia.
En el ideal de Agustín, el consejo evangélico de la pobreza se inspira en la comunidad de los Hechos donde todas las cosas eran comunes y se distribuía a cada uno según su necesidad.
En la concepción de Agustín, el acento no se pone tanto en el aspecto negativo de la pobreza, es decir, en la renuncia, como en su aspecto positivo, es decir, en el poner en común cuanto se posee. También en el par. 2 del Comentario al Salmo 132, resalta que el primer fruto del don del Espíritu Santo en los que se habían reunido, es la decisión de vender sus propiedades poniendo lo recaudado a los pies de los apóstoles. Agustín une así los versículos de los capítulos 2 y 4 de los Hechos. Esto es interesante porque con ello hace una referencia paralela a la enseñanza de la Regla, es decir, que la vida de unidad y de comunión esté significada por la comunión de los bienes. Deseamos resaltar, que ello no es tanto por la renuncia en sí, cuanto por la puesta en común y, más aún, por la apertura y la comunión con los pobres, con aquellos que están necesitados. Desde esta visión, podemos hacer también una interpretación social de estos textos: al igual que para Agustín, desde el punto de vista espiritual, la experiencia del monasterio no encerrado en sí mismo sino abierto a la dimensión eclesial es fuerte, así también podemos decir, desde el punto de vista material, que la comunión de bienes no es para enriquecer la comunidad, sino para compartir con todos incluidos los necesitados. De hecho podemos hablar de dos pobrezas:
a) la individual: según la cual a ningún siervo de Dios se le permite poseer nada propio, sino que todo se pondrá en común y el superior distribuirá comida y vestido a cada uno según su necesidad (cf. Regula 1);
b) la colectiva: que es la propia del monasterio, consistente en una frugalidad y simplicidad que deben caracterizar la vida de comunidad; y en la atención, como hemos visto, a quien está necesitado fuera del monasterio.
La pobreza, así entendida en el pensamiento agustiniano, elimina el peso que hace oneroso el camino hacia Dios,
 aquella “tensión” cuyo objetivo principal justifica la experiencia de estar juntos y del compartir.
Sabemos que la experiencia de la comunión de bienes, desde el inicio encontró problemas en la primitiva comunidad cristiana (cf. Hch 5,1-11) y es interesante ver cómo esta dimensión que en sí misma tiene un fuerte atractivo, se realiza en el pequeño círculo de los amigos de san Agustín. El cual amaba tanto esta dimensión de la comunión de bienes, que con frecuencia era tema de su predicación, incluso sin avergonzarse de exponer los escándalos de la comunidad con respecto a la posesión de bienes. Por eso son famosos sus sermones 355 y 356. Agustín cuando va a tratar este argumento, pide a la gente que acuda en multitud (cf. Serm. 355,1). Después de un exordio donde presenta la necesidad de tener una buena conciencia y buena fama, inicia el argumento que le urge resaltando la frase de Hch 4,32 como programa de los que viven juntos para imitar el modelo de los primeros cristianos.
En los sermones 355 y 356, aparece una realidad concreta de la comunión de bienes en el interior de la fraternidad a la que pertenecen el obispo Agustín y sus presbíteros. Alguna falta es denunciada ante todos, pero este pastor de la Iglesia de Hipona, analizando personas y hechos concretos, hace ver como hay una realidad muy sustancial. Inicialmente habría deseado que todos los sacerdotes viviesen la comunión de bienes, pero viendo la dificultad deja libres a los clérigos que no consiguen este objetivo para que busquen otro lugar donde ejercitar su ministerio, para que con él permanezcan solo aquellos que desean y consiguen hacer el voto de la comunión de bienes.
El don de lenguas
«Se les aparecieron unas lenguas como de fuego que se repartieron y se posaron sobre cada uno de ellos; quedaron todos llenos del Espíritu Santo y se pusieron a hablar en otras lenguas, según el Espíritu les concedía expresarse.» (Hch 2,3-4). Comentando este pasaje Agustín lo refiere a la unidad de la Iglesia y pone en primer lugar la caridad con respecto a ser sabios y a hablar lenguas. Pero esto no significa que el pastor de Hipona devaluase la realidad de este don. De hecho afirma que la Verdad hablaba realmente a través de aquellos que calumniaban a los apóstoles en el día de Pentecostés, acusándoles borrachos y llenos de mosto, porque estos estaban verdaderamente llenos de vino nuevo porque eran odres nuevos (cf. Mt 9,17). Los odres viejos se sorprendían de los odres nuevos y mientras les calumniaban ni se renovaban ni se llenaban. Pero cuando dejaron de calumniarles y abrieron sus oídos, creyeron (cf. Serm. 266, 2).
Cuando los apóstoles recibieron el Espíritu Santo comenzaron a hablar en las diversas lenguas de cada pueblo porque se las enseñaba el que había venido (cf. Serm. 267, 2). Para Agustín, el hecho de que hablasen diferentes lenguas era un signo de la presencia del Espíritu, porque cualquiera que lo recibiese, apenas estuviese lleno de él, comenzaba a hablar las lenguas de todos (cf. Hch 10,46). Este don que los Apóstoles reciben, se hace símbolo de novedad.
Como buen pastor quiere responder a quien pregunta por qué ahora ya no acontece este don de lenguas. Para ello recurre a la imagen de la unidad. De hecho, como las lenguas habladas por una única persona eran el signo de la unidad de la Iglesia, ahora esta unidad viene significada por la expresión de diferentes carismas vividos en el interior de una misma comunidad: «son diversas las funciones, pero una misma la vida. Así es la Iglesia de Dios: en unos santos hace milagros, en otros proclama la verdad, en otros guarda la virginidad, en otros la castidad conyugal; en unos una cosa y en otros otra; cada uno realiza su función propia, pero todos viven la misma vida.» (Serm. 267, 4).
Comentando el salmo 130, reproduce las palabras del Apóstol: «Así también el cuerpo no se compone de un solo miembro, sino de muchos. Si dijera el pie: “Puesto que no soy mano, yo no soy del cuerpo” ¿dejaría de ser parte del cuerpo por eso? Y si el oído dijera: “Puesto que no soy ojo, no soy del cuerpo” ¿dejaría de ser parte del cuerpo por eso? Si todo el cuerpo fuera ojo ¿dónde quedaría el oído? Y si fuera todo oído ¿donde el olfato? Ahora bien, Dios puso cada uno de los miembros en el cuerpo según su voluntad. Si todo fuera un solo miembro ¿dónde quedaría el cuerpo? Ahora bien, muchos son los miembros, mas uno el cuerpo. Y no puede el ojo decir a la mano: “¡No te necesito!” Ni la cabeza a los pies: “¡No os necesito!”» (1 Cor 12, 14-21). Por tanto el cuerpo forma una unidad y, si es sano y los miembros no están en discordia entre sí, los oídos ven a través de los ojos y los ojos oyen a través del oído; nadie puede reprochar al oído la falta de la facultad visual diciéndole: ¡Tu no vales nada, tu eres inferior! (cf. Enarr. in ps. 130, 6)
También en nuestro Comentario, par. 2, Agustín enseguida relaciona la experiencia de Pentecostés, aunque cite explícitamente el don de lenguas, con la experiencia de la unidad, aquella experiencia que llevará a todos a vender sus propias pertenencias poniendo lo recaudado a los pies de los apóstoles (cf. Hch 4, 34-35). El esquema del santo es siempre el mismo: parte de la experiencia de Cristo muerto, resucitado y ascendido al cielo; envío del Espíritu Santo prometido; nacimiento de la Iglesia, que parte siempre de una experiencia de unidad en el sentido de que son las obras las que expresan y refuerzan esta unidad. En este último caso que hemos visto y que se trasforma en la expresión más concreta de la experiencia monástica, es la comunión de bienes. El obispo de Hipona siempre hace una interesante reflexión sobre la relación entre Espíritu Santo, la unidad y la Iglesia. Afirma: «También nosotros recibimos el Espíritu Santo si amamos a la Iglesia, y si estamos unidos por la caridad, y si nos gozamos del nombre y fe católicos. Creámoslo así, hermanos; en el mismo grado que ama alguien a la Iglesia, en ese mismo grado posee el Espíritu Santo.» (In Io. ev. tr. 32, 8).
Entonces es necesario tener presente la permanencia en la unidad y la caridad eclesiales porque nos muestran la estrecha relación existente entre la pneumatología y la eclesiología agustinianas.

Agustín afirma siempre que quien no está “en la Iglesia”, no puede recibir el Espíritu Santo. Porque separado y lejos de la unidad de los miembros, de la unidad que habla las lenguas de todos, se priva a sí mismo del Espíritu Santo y, por tanto, no lo tiene. Para Agustín, el don y la capacidad de hablar las lenguas es fruto de permanecer en la unidad que se hace armonía por la caridad de los miembros que la componen. Podemos relacionar este aspecto con el presentado por Agustín en el par. 12 de nuestro Comentario, donde afirma que el hermano que no tiene el rocío del Hermón, es decir, el Espíritu Santo, nunca podrá ser una persona pacífica, tranquila, humilde, capaz de tolerar el mal, en otras palabras podríamos decir que será una persona en cuyo interior no estará presente la capacidad de hablar lenguas para entenderse con todos, sino la confusión de ellas. Entonces será como un carro que chirria mientras transporta la paja. Estas personas, dice Agustín, vivirán en la unidad solo con el cuerpo, porque por lo demás serán turbulentas, traerán molestias y serán causa de murmuraciones y divisiones.
Quien vive en la unidad, nunca podrá tener sentimientos de envidia y celos, porque si se ama a la Iglesia, a la comunidad, se recibe el don del Espíritu Santo que da la fuerza para aprender a ver con claridad la multiplicidad de los dones del Espíritu repartidos entre los miembros. Varios son los dones del Espíritu, pero Agustín dice que aunque alguien no tenga ninguno de ellos, si ama la unidad, cualquier cosa que posea otro, también él la posee (cf. In Io. ev. tr. 32,8).
En el Sermón 266, según algunos investigadores (Lambot, Perler, Zwinggi) hecho en Cartago el 23 de mayo del 397, vigilia de Pentecostés, y para otros (Kunzelmann) el 28 mayo del 410, Agustín expresa mejor aún el significado concedido al don de lenguas, diciendo que cada uno de ellos hablaba todas las lenguas porque este don preanunciaba la presencia de la Iglesia en medio de todos los pueblos. Una vez más, como había sucedido al “uno” de la piscina del Evangelio de Juan, en el obispo de Hipona este “uno” se hace figura de la unidad de la Iglesia. Todas las lenguas habladas por un mismo hombre eran el signo de que todos los pueblos serían reunidos en unidad (cf. Serm. 266, 2). También en los sermones 268 y 269, Agustín expresa el concepto del don de muchas lenguas habladas por un solo hombre, como símbolo de la unidad de la Iglesia. Esto nos indica como es un tema muy querido para Agustín.
El Espíritu Santo y la Iglesia
La experiencia de Pentecostés en la primitiva comunidad ha sido de esencial importancia para la fundación de la Iglesia y en la vida de los cristianos.
De todo lo dicho hasta el momento aparece clara la función fundamental que Agustín da a la presencia del Espíritu Santo para el nacimiento de los monasterios y especialmente para conseguir vivir “juntos en unidad”. En el Comentario al Salmo 132 hace cinco referencias al Espíritu Santo como fuente del Christus totus, del amor, de la santidad de la Iglesia, de los monasterios y de las familias.

En el texto del comentario que estamos estudiando, la acción principal del Espíritu Santo es la de crear la unidad. También en otros textos agustinianos, el Espíritu Santo aparece primeramente como el dedo de Dios que ha escrito para los hijos las Sagradas Escrituras y ha depositado en el corazón de los hombres la caridad, el amor de Dios.

En la carta 55 afirma que después cincuenta días de la celebración de la Pascua, viene dado el Espíritu de amor, el dedo de Dios que es contrario a las personas egoístas las cuales nunca encuentran reposo para sus almas. Este es el motivo por el que el ánimo de los herejes está siempre sin paz (cf. Ep. 55,16,29). Aunque Agustín considera gratuito este don del Espíritu, también es verdadero que el hombre tiene el compromiso de buscar, de llamar. En el sermón 270, escrito probablemente en el 416 (y si son verdaderas las hipótesis de nuestro estudio, próximo al Comentario del salmo 132), Agustín usa la expresión «a quien llama se le abrirá» (pulsanti aperiatur) (Serm. 270, 1), la misma expresión que encontramos en la primera sección de nuestro Comentario en el par. 1: pulsantibus aperiatur. La llamada puede estar acompañada solo por la humildad, de hecho en el mismo sermón también dice: « En consecuencia, puesto que el Espíritu Santo nos convierte de multiplicidad en unidad, se le apropia por la humildad y se le aleja por la soberbia. Es agua que busca un corazón humilde, cual lugar cóncavo donde detenerse; en cambio, ante la altivez de la soberbia, como altura de una colina, rechazada, va en cascada. Por eso se dijo: Dios resiste a los soberbios y, en cambio, a los humildes les da su gracia. (St 4,6) ¿Qué significa les da su gracia? Les da el Espíritu Santo. Llena a los humildes, porque en ellos encuentra capacidad para recibirlo.» (Serm. 270,6).
Al comienzo del Comentario, en el par. 2, Agustín afirma que el Espíritu Santo mandado desde el cielo (cf. Hch 1,15) había descendido sobre aquellos que vieron al Señor resucitado, de los cuales habla el Apóstol Pablo (cf. 1 Cor 15,6) y que se encontraban reunidos en un mismo lugar después de la resurrección del Señor y de su ascensión al cielo.
La comunidad monástica que vive en la unidad se hace imagen de esta Iglesia nacida de la acción del Espíritu Santo enviado por el Padre.
En Agustín, la eclesiología y la pneumatología, como ya hemos dicho, están unidas por un estrecho vínculo, prueba de ello es su afirmación: «Creámoslo así, hermanos; en el mismo grado que ama alguien a la Iglesia, en ese mismo grado posee el Espíritu Santo.» (In Io. ev. tr. 32,8).
 En los Hechos de los Apóstoles se nos presenta el Espíritu como el constructor de la comunidad primitiva, el alma de la Iglesia.
 Así dice el autor sagrado: «“Vosotros seréis bautizados en el Espíritu Santo dentro de pocos días”. Los que estaban reunidos le preguntaron: “Señor, ¿es en este momento cuando vas a restablecer el Reino de Israel?” El les contestó: “A vosotros no os toca conocer el tiempo y el momento que ha fijado el Padre con su autoridad, sino que recibiréis la fuerza del Espíritu Santo, que vendrá sobre vosotros, y seréis mis testigos en Jerusalén, en toda Judea y Samaria, y hasta los confines de la tierra.”» (Hch 1,5-8).
Agustín caracteriza al Espíritu como Comunión, Caridad y Don en el seno de la Trinidad. Compara la acción del Espíritu en la Iglesia con la acción del espíritu humano en el hombre, de tal modo que si queremos poseer el Espíritu Santo es necesario permanecer en la unidad de la Iglesia.
Ratzinger afirma que la particularidad del Espíritu Santo es el hecho de que Él es la realidad común de Padre e Hijo, por eso su especificidad es la de ser unidad. Consecuentemente la manera más conforme y adecuada para definir el Espíritu Santo es la de la comunión.

La definición del Espíritu Santo como communio tiene para Agustín un sentido fundamentalmente eclesiológico: hacerse cristianos significa hacerse communio y así entrar en el modo de ser del Espíritu Santo. De hecho así se expresa: «No será partícipe de la divina caridad quien es enemigo de la unidad. Y así no tienen el Espíritu Santo los que están fuera de la Iglesia. De ellos está escrito: A sí mismos se desvían; son animales, y carecen del Espíritu (Jds 19). Tampoco recibe el Espíritu Santo quien entra en la Iglesia con intención fingida» (Ep. 185, 11,50).
Por tanto, quien permanece en la unidad está unido a Cristo y solo quien está unido a Cristo tiene el Espíritu Santo, porque solo quien ama la unidad posee la caridad. En otro pasaje afirma: «Y no tienen el amor a Dios los que no aman la unidad de la Iglesia» (De bapt. 3, 16, 21, (BAC 32, 501). Por esto el obispo de Hipona puede ser llamado apóstol y teólogo de la unidad, y alcanza las posiciones pneumatológicas de Cipriano.
 Agustín dice: « El Espíritu Santo obra en la Iglesia lo mismo que el alma en todos los miembros de un único cuerpo. Mas ved de qué debéis guardaros, qué tenéis que cumplir y qué habéis de temer. Acontece que en un cuerpo humano, mejor, de un cuerpo humano, hay que amputar un miembro: la mano, un dedo, un pie. ¿Acaso el alma va tras el miembro cortado? Mientras estaba en el cuerpo vivía; una vez cortado perdió la vida. De idéntica manera, el hombre cristiano es católico mientras vive en el cuerpo; el hacerse hereje equivale a ser amputado, y el alma no sigue a un miembro amputado. Por tanto, si queréis recibir la vida del Espíritu Santo, conservad la caridad, amad la verdad y desead la unidad para llegar a la eternidad.» (Serm. 267, 4 BAC 24, 735).
Partiendo de esta frase, se puede afirmar que quien no tiene el Espíritu de Cristo, no puede pertenecer a la Iglesia, por el hecho de que la Iglesia es la continuación de Cristo en la tierra, es su Cuerpo. Sin el Espíritu, no es posible ser miembros vivos de este cuerpo.
Ratzinger dice que el análisis de la pneumatología bíblica hecho por Agustín le conduce a afirmar que, junto al nombre de «Espíritu Santo», las expresiones «amor» (caritas) y «don» (donum) tambien son, en sentido estricto, nombres del Espíritu Santo.

El texto central, a partir del cual Agustín desarrolla su tesis, se encuentra en la Primera Carta de san Juan:
 Dios es amor (1 Jn 4, 6). Comentando este texto afirma: « Por consiguiente, el Dios-Amor es el Espíritu Santo. Cuando este Espíritu, Dios de Dios, se da al hombre, le inflama en amor de Dios y del prójimo, pues él es amor. No puede el hombre amar a Dios si no es por Dios.» (De Trin. 15, 17, 31. BAC 1956; 5, 899-901). Es decir, Dios se comunica como amor en el Espíritu Santo, lo que significa que el Espíritu Santo se manifiesta esencialmente en la modalidad del amor. Por tanto la síntesis esencial y central de todo esto es que el Espíritu Santo es y actúa, no es un “conocimiento”, sino amor. La plena explicación de esta afirmación, según Ratzinger, solo se tiene en la dimensión eclesiológica,
 cuando Agustín se pregunta qué significa amor como criterio del Espíritu Santo y, por tanto, también como criterio de ser cristianos y miembros de la Iglesia. La respuesta se demuestra en la constancia, es decir, en la perseverancia en el amor. Esto significa que no puede estar el «Espíritu Santo» donde hay inconstancia, donde se «habla en nombre propio», donde «se busca la propia gloria» y donde, para conseguirla, se crean divisiones.
El texto central del que Agustín deduce que la palabra «don» representa una definición esencial del Espíritu Santo es el fragmento del coloquio de Jesús con la Samaritana (cf. Jn 4,7-14), a quien le pide el “don” del agua para revelarse como el dador de un agua mejor (cf. De Trin. 15, 19, 33). Para Agustín este texto se relaciona con la promesa del agua, hecha por Jesús en ocasión de la fiesta de las Tiendas: «Si alguno tiene sed que venga a mí y beberá; del que cree en mi se puede decir lo que afirma la Escritura: De su seno manarán ríos de agua viva» (Jn 7,37s.).
Podemos afirmar así que el Espíritu Santo es el principio de la vida nueva del alma porque la renueva y hace que ésta se una a Dios y al prójimo por amor. De este modo los creyentes pueden participar en la comunión trinitaria: « Así, lo que es común al Padre y al Hijo, quisieron que estableciera la comunión entre nosotros y con ellos; por ese «don» nos recogen en uno, pues ambos tienen ese uno, esto es, el Espíritu Santo, Dios y don de Dios. » (Serm. 71, 18. BAC 1983, 323). Entonces es el Espíritu el que une las personas para formar la unidad del Cuerpo de Cristo, el que junta a todos los pueblos dispersos por toda la tierra (cf. Serm. 270, 6).
La Iglesia continuadora de la primera comunidad cristiano-judía.

Agustín resalta justamente que el Espíritu Santo considerado como don ha sido acogido antes que nadie por los judíos: «Pues ¿acaso perecieron todos los judíos? ¿De dónde procedían los apóstoles, hijos de los profetas, hijos de los sacudidos? (Sal 126, 4)» (Enarr. in Ps. 132,2). Pone ejemplos precisos sobre el hecho de que eran judíos los primeros que han vivido la experiencia de la Resurrección, de la Ascensión de Cristo y que han recibido el Espíritu Santo mientras estaban reunidos en un mismo lugar.
Sin duda alguna, la relación de Agustín con el mundo judío ha sido notable, pues lo ha tenido muy en cuenta al hacer su profundo y atento estudio de la Sacra Escritura que realiza desde el mismo momento de su conversión. Para ser más exactos, algunos autores sostienen que hizo una primera interpretación del Corpus Paulinum inmediatamente después de haber leído el Hortensius de Cicerón, hacia el 374.
 Esto nos idica que ha tenido un contacto con la Sagrada Escritura durante casi sesenta años y, en consecuencia, siempre ha tenido presente la realidad judía.
Para el obispo de Hipona lo que diferencia el verdadero creyente es la fe, de hecho dice: «En esta fe no hay diferencia de griego y judío, de siervo y de libre, de hombre y mujer. En cuanto que, todos son fieles, todos son uno en Jesucristo,» (Exp. ep. ad Gal. 28). Por tanto, afirma que la unidad ya se puede construir hoy con la fe y ciertamente será perfecta cuando veamos Dios cara a cara. Hoy nosotros poseemos las primicias del Espíritu, que es la vida (ibíd.), pero estamos todavía sujetos a la muerte por causa del pecado (cf. Rm 8,10.23). Agustín, en este pasaje de la Expositio epistolae ad Galatas, expresa un gran realismo al decir que las diferencias de nacionalidad, de condición social, de sexo, aunque superadas por la unidad de la misma fe, todavía permanecen durante la vida mortal al estar aún sujetos por el pecado, y los apóstoles mandan respetar el orden mientras dura el camino de esta vida. En esta obra Agustín, a partir del texto de San Pablo a los Gálatas, se ocupa de la cuestión que surge de la relación entre los judíos cristianos y los paganos convertidos al cristianismo, pero obviamente la cuestión se puede extender a otros ámbitos donde se crean divisiones. De hecho estos «apóstoles, que dieron saludabilísimas normas de vida -dice Agustín-, mandan la forma de como deben vivir entre sí según la condición de nación, griega o judía; según la diferencia de estado, de señor y de siervo, y según la diferencia de sexo, de hombres o mujeres. Lo mismo dígase de otras diferencias por el estilo que ocurran.» (ibíd.). Continuando con este pasaje afirma «de modo que todos [judíos o griegos] sean uno en Cristo y reciban, según la promesa, la heredad por la fe en la que estaba encerrada».
Los judíos, mientras estaban en espera de la fe, eran prisioneros de la Ley considerada como un pedagogo para ellos mientras esperaban alcanzar la fe madura. Dios ha mandado a su Hijo para liberarles de la esclavitud de la Ley y al pueblo hebreo une los paganos que no son esclavos de la Ley, pero sí lo son de los elementos de este mundo. «Para que no pensasen que tal vez ellos no eran hijos porque no estaban bajo pedagogo. Y así dice: porque vosotros sois hijos, envió Dios a vuestros corazones el espíritu de su Hijo, que clama: Abba, Padre (Gal 4,6). Dos son las palabras que escribió, para que por la última se interpretara la primera, porque es lo mismo Abba que Padre.» (Exp. ep. ad Gal. 31). Agustín también ve en el uso de dos diferentes palabras para significar a Dios Padre, el deseo de expresar la unidad entre los dos pueblos.
El pasaje de Gal 4, 6 tiene un paralelo en la carta a los Romanos de Pablo: «Y vosotros no habéis recibido un espíritu de esclavos para recaer en el temor; antes bien, habéis recibido un espíritu de hijos adoptivos que nos hace exclamar: ¡Abba, Padre!» (Rm 8, 15). Y en el versículo precedente, san Pablo dice: «En efecto, todos los que se dejan guiar por el Espíritu de Dios son hijos de Dios.» (Rm 8,14).
Agustín dice aún: « Con seguridad quiso demostrar a los gentiles que pertenecen a la promesa de heredad por la asistencia y don del Espíritu Santo. Porque no se evangelizó a los gentiles sino después de la ascensión del Señor y la venida del Espíritu Santo. Pues los judíos ya habían comenzado a creer cuando aún el Hijo de Dios llevaba la mortalidad humana sobre la tierra, conforme está escrito en el Evangelio.» (Exp. ep. ad Gal. 31).
También tiene una gran consideración a los judíos porque ofrecen a los cristianos la dimensión de la continuidad. De hecho dice: « Ahora, hermanos, nos sirven los judíos, son nuestros libreros; como ayos nos llevan los códices. […] A [ellos] pertenecen los profetas y la ley. Por los profetas y la ley se predicó a Cristo. […] Los judíos sin duda son nuestros enemigos. Luego por los escritos de nuestro enemigo demostramos al enemigo nuestra verdad. El Señor distribuyó todas las cosas; todas las ordenó para nuestra salud. […] Si algún enemigo nos ataca y dice: Vosotros os inventasteis las profecías; les presentaremos los códices de los judíos, puesto que el hijo mayor servirá al menor.» (Enarr. in ps. 40,14).
Agustín, en nuestro Comentario, afirma muy claramente que el Espíritu que primeramente habían recibido los judíos, después se ha propagado por el mundo entero y esto que vale para el discurso eclesial en general, es valido también en referencia a la experiencia monástica, de hecho la experiencia de la unidad fraterna se ha propagado incluso “en los sucesores”. Lo que Agustín dice para la vida monástica, vale también para toda la Iglesia, y viceversa. De hecho los dos aspectos están tan unidos, que podríamos definir la espiritualidad agustiniana profundamente “eclesiológica”. Otra prueba de ello es el hecho de que Agustín en nuestro Comentario, a pesar de hablar de la experiencia monástica, también hace una amplia referencia a la disputa con los donatistas y sabemos bien que el problema con ellos era netamente eclesiológico, pues estaba en juego la definición verdadera de quién y qué fuese la Iglesia. De esto hablaremos más profundamente en otro capítulo.
Relación con la Regla
En su concepción monástica, Agustín ha querido resaltar un modelo de perfecta comunión espiritual y eclesial, y siempre se ha opuesto a todo lo que pudiese crear problemas a la realización de este ideal, de modo particular a todo lo que “atente” contra la unidad.
Comentando el salmo 132 ha expresado de forma más nítida lo que ya había escrito hacia el año 397, en los “preceptos” dirigidos a sus monjes en la Regla,
 con la cual Agustín no ha querido hacer una exposición teológica sobre la vida religiosa, ni siquiera un tratado de vida espiritual, como por ejemplo hizo Pelagio con la Carta a Demetriade. Su Regla, por tanto, tiene un carácter muy práctico, pero sobreentiende un carácter altamente teológico-espiritual.
Un elemento común que se percibe enseguida cuando leemos la Regla de Agustín y el Comentario al salmo 132, es que ambas obras parten de un mismo texto bíblico, que es el de Hechos de los Apóstoles (cf. Hch 4, 32-35).
San Agustín nos ha dado aquí la clave para conocer el corazón de su pensamiento sobre la vida monástica. El monasterio para él no es solo una escuela de perfección cristiana, como se presenta preferentemente en las Reglas monásticas precedentes (Pacomio y Basilio) o siguientes (la Regula Magistri y la de san Benito). Sobre todo quiere que los monjes realicen una experiencia de comunión eclesial, como es la descrita en los Hechos de los Apóstoles. Recuerda que tal experiencia está dentro del plan divino consistente en traer a la unidad de Cristo los hijos de Dios dispersos y, también, que es una experiencia históricamente posible, porque es Dios mismo quien desea y realiza la unidad y la concordia de sus hijos. El plan divino de traer los hombres a la unidad, san Agustín lo ha expresado muchas veces y en varias obras. De hecho las experiencias cenobíticas de Pacomio y de Basilio, a pesar de referirse ambas a Hch 4, 32-35, permanecían fundamentalmente ascéticas. Estos dos santos fundadores consideraban el cenobio como el ambiente más apto para la perfección cristiana de los monjes. También la Regula Magistri y la Regla de Benito, posteriores al Praeceptum,
 consideraban el monasterio como la escuela del servicio cristiano. El Praeceptum por el contrario, propone la vida monástica no en vista de la perfección cristiana de los monjes, sino de una verdadera experiencia de Iglesia como la descrita por los Hechos de los Apóstoles.

Por esto, es importante interpretar la Regla en relación con el Comentario al salmo 132, escrito casi una quincena de años después, porque ilumina y aclara más los intentos de Agustín de comprender la vida monástica, no como un retiro, sino como un vivir en la unidad según hemos visto en el examen detallado del texto. Esta dimensión eclesial y de unidad, es central ya sea en la Regla ya en el comentario al salmo que estamos examinando.
Desde el inicio de su Regla, Agustín señala la principal finalidad de la vida monástica: «Lo primero por lo que os habéis congregado en comunidad es para que habitéis en la casa unánimes y tengáis una sola alma y un solo corazón hacia Dios.» (Regula 2). Según la edición crítica del texto, realizada por Études Augustiniennes de París en el 1967, en esta frase inicial vienen referidas tres alusiones bíblicas: la primera se refiere a Jn 11,52, donde habla del plan de Dios para recoger en Cristo, en la unidad los hijos de Dios que estaban dispersos; la segunda, se refiere al salmo 67,7a, donde se dice que es Dios quien hace habitar unánimes en la casa; la tercera, finalmente, se refiere a Hch 4,32a, donde se habla de la experiencia comunitaria de los primeros creyentes de Jerusalén: «La multitud de los creyentes tenía un solo corazón y una sola alma».
Agustín recuerda que tal experiencia está dentro del plan divino de reconducir a la unidad en Cristo a los hijos de Dios dispersos y que es una experiencia históricamente posible, porque es Dios mismo quien desea y realiza la unidad y la concordia de sus hijos.
La Iglesia está llamada a llevar a los hombres a Cristo
Agustín dice «el Espíritu Santo, por el que el pueblo de Dios es congregado en unidad» (Serm. 71,19). Sobre el plan divino de devolver los hombres a la unidad, san Agustín se ha manifestado muchas veces y en varias obras. Para muestra es suficiente este significativo texto de la Ciudad de Dios:
«No ignoraba Dios que el hombre había de pecar, y que, sometido a la muerte, la había de propagar a los mortales, y que los mortales irían tan allá en su desvergüenza pecadora, que las bestias privadas de querer racional, procedentes de las aguas y de las tierras, vivirían entre sí más tranquila y pacíficamente que los hombres, propagados de uno solo para encarecer la concordia. Nunca los leones entre sí, o entre sí los dragones, libraron guerras, como las libraron los hombres. Pero preveía también la multitud de los fieles que habían de ser llamados por su gracia a la adopción, y que, después de justificados por la remisión de los pecados, obrada por el Espíritu Santo, serían asociados a los santos ángeles destruida la muerte, su último enemigo. A esta multitud piadosa había de ser útil la consideración de este punto, o sea, de que Dios hizo proceder a todos los hombres de uno solo para ponderar cuan grata le era la unión entre muchos».

Comentando el salmo 132, Agustín demuestra muy bien que el plan de reunir los hombres en Cristo se hizo el día de Pentecostés, cuando el Padre y el Resucitado enviaron el Espíritu Santo sobre los discípulos reunidos en el cenáculo. Es un momento recordado muchas veces por Agustín, para resaltar el don del Espíritu como origen de la unidad de la primitiva comunidad de Jerusalén descrita en los Hechos de los Apóstoles: «Acabada su oración, retembló el lugar donde estaban reunidos, y todos quedaron llenos del Espíritu Santo y proclamaban la palabra de Dios con valentía. La multitud de los creyentes tenía un solo corazón y una sola alma. Nadie consideraba sus bienes como propios, sino que todo lo tenían ellos en común.» (Hch 4,31-32).
Agustín continua diciendo: «cómo queremos vivir y cómo vivimos ya, por la misericordia de Dios; no obstante, para hacéroslo recordar, se os leerá el mismo texto del libro de los Hechos de los Apóstoles, a fin de que veáis dónde está descrita la norma que deseamos cumplir.» (Serm. 356, 1). Para ser más exactos, en este sermón acabado de citar, más que sobre la comunión espiritual, el acento está puesto sobre la perfecta comunión de los bienes materiales, ultrajada por el monje Genaro que había muerto dejando testamento. Este aspecto es para Agustín de fundamental importancia. Condena todo intento de propiedad privada en el monasterio, porque la considera un peligro y ofuscamiento del modelo de perfecta comunión espiritual y eclesial que quiere realizar.
Este elemento de la unidad expresado en la Regla, en el comentario al salmo 132, etimológicamente lo hace provenir de la palabra griega monos, de la que ya hemos hablado.
Después revela un motivo histórico de gran interés para el monacato así concebido cuando, aludiendo a los cismáticos donatistas, dice: «Con razón ultrajan el nombre de unidad quienes se apartaron de ella. Con razón ven con malos ojos el nombre de monjes, porque ellos no quieren habitar en unión con los hermanos, puesto que, siguiendo a Donato, abandonaron a Cristo.» (Enarr. in ps. 132,6).
El monasterio es para Agustín un signo de la llamada a la unidad de todos los cristianos y una constante reprimenda para quien vive separado de los hermanos. El Comentario al salmo 132 le permite exponer con mayor claridad su pensamiento sobre el origen de la vida monástica, uniéndola al origen de la misma Iglesia. Según su parecer, tanto la Iglesia como los monasterios han nacido del mismo amor por la unidad, infuso en los corazones por el Espíritu Santo.
 Por tanto, para Agustín abandonar la unidad es también abandonar a Cristo y, por esto, solamente donde se vive la unidad puede ser un signo que lleve los hombres a Cristo.
Una unión con la tradición
Luc Verheijen
 afirma que Agustín inicalmente había hecho una interpretación individualista de Hch 4,32ss., y se pregunta cuando ha conseguido ver las virtudes comunitarias de esta frase. Responde que la primera utilización “social” de Hch 4,32ss., no se encuentra en Agustín sino en Paulino de Nola, en una carta que le dirige entre el 394-395, donde Paulino escribe: «Sabes muy bien qué gloria promete el Altísimo al hermano que ayuda a otro hermano (cf. Prv 18, 19). Si te dignas brindarme algún don de esa gracia que se te ha dado a ti, puedes hacerlo con toda seguridad por medio de ellos. Porque son, créeme, un solo corazón y una sola alma con nosotros en el Señor. Esa gracia de Dios, tal como está en ti, permanezca para siempre, hermano unánime, venerable, dilectísimo y deseado en Cristo Señor.» (Ep. 30, 3). Parece ser que Paulino está pidiendo a Agustín un escrito sobre este argumento. Pero según Cipriani, para conocer la madurez teológica de la concepción monástica del Praeceptum, es necesario tener en cuenta que Agustín, por lo menos desde el 394, había iniciado a escribir obras contra los donatistas en las que se siente fuerte el eco de los libros Sobre la unidad de la Iglesia Católica de Cipriano y Sobre el cisma de los Donatistas de Optato de Milevi.
 En el De Unitate, Cipriano nos habla de cómo el Espíritu Santo muestra la casa del Señor: «Dios hace habitar unos y otros todos unidos en la misma casa (Cf. Sal 68, 7)» (podemos juntar aquí nuestro salmo 132) y hace referencia a Hch 43,32: «En la casa de Dios, en la Iglesia de Cristo viven todos unidos y perseveran en concordia y armonía»
. Continua aún: «Es necesario que los hijos de Dios sean pacíficos, mansos de corazón, simples en palabras, concordes en el afecto, unidos por lazos de fe y armonía. Tal unanimidad existía en el tiempo de los apóstoles; así el nuevo pueblo de los creyentes custodiaba los preceptos del Señor y conservaba su caridad».

Podemos buscar, entonces, esta inspiración monástica en la eclesiología africana desarrollada entre los siglos III y IV. En estos textos de Cipriano, también se manifiesta el hecho de que la experiencia de unidad y de paz eclesial tiene una función anticismática.
 Entre Cipriano y Agustín podemos introducir otro testimonio que se aleja del ambiente africano, de hecho viene de más allá de los Alpes: se trata de Hilario de Poitiers, que como Agustín ha realizado el reto de comentar todos los 150 salmos. Hilario, al igual que Agustín, cuando comenta el primer versículo del salmo 132 hace referencia a Hch 4,32: «Es agradable y bueno que los hermanos vivan juntos, tengan los mismos sentimientos, sean lo mismo, no se separen ni en las asambleas, ni en el amor» (Comentario al Salmo 132,3). Continua diciendo: «Es agradable que los hermanos vivan juntos. Cuando viven juntos, se recogen en el ámbito de la Iglesia; cuando se llaman hermanos, están concordes en la caridad de una única voluntad» (Comentario al Salmo 132, 2).
Esto quiere decir que en los tres primeros siglos ya era muy fuerte el sentido de la unidad en el interior de la Iglesia. Podemos decir que en Agustín esta dimensión se concreta en una experiencia particular como es la de la comunidad monástica. Otros intentos, como ya hemos señalado (por ejemplo Pacomio, Eusebio de Cesarea, Epifanio, Sozomeno), tenían una interpretación de inspiración más ascética, contemplativa e individual,
 como es también el caso de Antonio que siguiendo el mandato del Señor (cf. Mt 19,21), deja todo y se retira al desierto.
San Basilio nos ofrece ya un paralelo con el punto de vista de Agustín, donde ocupan un puesto central el amor, la vida carismática, el Cuerpo de Cristo y el cumplimiento de todos los mandamientos. En la comunidad se debe hacer visible la gloria de Dios a través de la ayuda mutua, el servicio activo a los hermanos o hermanas. Para él la comunidad es un proyecto concreto y no una utopía o nostalgia. Basilio se opone al individualismo y al fanatismo de una corriente monástica que se considera continuadora de Eustacio de Sebaste, nacido en Cesarea de Capadocia hacia el año 300. Toda su vida estuvo marcada por dos grandes preocupaciones: la vida ascética y la pertenencia al grupo omeousiano del que era uno de los adalides. Por estos dos motivos fue un “signo de contradicción”, muy admirado y odiado, condenado y seguido.
 Basilio nos hace saber que Eustasio fue discípulo de Ario (cf. Basilio, Ep. 244, 9) en Alejandría y que es obispo de Sebaste desde el inicio del 357. Basilio admira a Eustacio, aunque ello no le lleva a asumir sus posiciones ascéticas. Esto es signo de la atrayente personalidad de este último.
La preferencia que Basilio da a la norma monástica es bastante más de lo que le proponía su maestro Eustacio. De hecho para Basilio la vida monástica de tipo cenobítico se fundamenta sustancialmente sobre el presupuesto de que en ella se pueda vivir de manera más plena y constante el ideal de la charitas cristiana y sobre la convicción de que el cenobio, y no los monjes individuales, es investido de la plenitud de los carismas del Espíritu Santo. El concepto de monasterio considerado como una pequeña Iglesia, encuentra en los escritos de Basilio su expresión teórica y en sus fraternidades la realización práctica.

Sin duda hay diferencias también entre Basilio y Agustín. En Basilio las relaciones en el interior de la comunidad son concebidas de modo puramente organizativo. Las buenas relaciones mutuas son necesarias para formar una fuerte comunidad que se pueda presentar con fuerza al exterior sobre todo con referencia a la actividad caritativa. Por eso en primer lugar vienen considerados los aspectos de la mortificación y de la renuncia a la propia voluntad, que son requeridos como necesarios para la construcción de toda comunidad. Damos aquí un ejemplo de un texto suyo, que hace referencia de la comunidad primitiva, que se encuentra en el interior de una invitación a la generosidad y también encuentra manifestaciones fuera del ámbito cristiano, en el orden natural y en las instituciones paganas:
 «Enrojecemos ante los ejemplos de humanidad que nos dan los griegos. Entre ellos hay una ley humanitaria que hace que exista una sola mesa y alimentos comunes y que un pueblo numeroso sea como una sola familia. Dejemos los infieles y vengamos al ejemplo de los tres mil e imitemos el primer grupo de cristianos: su comunidad de bienes, su vida, su ánimo, la concordia, la mesa común, la fraternidad indisoluble, el amor sincero que hacía una unidad de muchos cuerpos, armonizando en un mismo pensamiento las diferentes almas» (Basilio, Homilia VIII dicta tempore famis et siccitatis).
En Agustín este aspecto es menos relevante. Para él las relaciones personales son de gran valor en sí mismas. Podemos decir que en Basilio la comunidad se constituye en modo más vertical y en Agustín, por el contrario, en modo horizontal. Para Basilio el superior es el “ojo” de la comunidad, mientras que en Agustín todo está fundamentado en las relaciones mutuas entre los hermanos.
Podemos decir que también Juan Crisóstomo en sus homilías hace frecuentes referencias a la comunidad primitiva. La ejemplaridad de la comunidad primitiva emerge en algunas expresiones que hacen referencia a los primeros cristianos y dice que no son solo los antepasados en la fe (Juan Crisóstomo, In ep. Rom. 18,7), los primeros que recibieron la fe, sino aquellos santos que imitaban a los ángeles. En Juan Crisóstomo es característica la comunidad definida como ciudad angélica (πολιτεία αγγελική) (In Act. 3, 2), de la que cada uno debe imitar la virtud, la concordia, la paz, la igualdad, el desprecio por las riquezas, la disponibilidad para compartir los bienes, la exaltación y la simplicidad de corazón, el testimonio, el espíritu de oración, la pobreza y sobre todo el amor que nos une en un solo cuerpo y en un solo espíritu por el don de Dios.
 Además, en el De perfecta caritate (t. 83), Crisóstomo habla de la obra actual del amor que unifica en un solo cuerpo mediante el Espíritu divino.
No podemos negar que junto a Agustín en occidente encontramos también la experiencia monástica de Jerónimo, de inspiración origeniana, en la que en general se expresa el rigor de una tensión ascética y en particular la vida de pobreza, que encuentra en el modelo de la comunidad de Jerusalén una constante referencia. Algunos autores, hablando del testimonio monástico de Jerónimo, se centran sobre todo en el aspecto ascético, haciendo parecer secundario el eclesial, pero otros por el contrario no están de acuerdo y afirman que también en Jerónimo es fuerte el acento de la experiencia monástica y de la comunidad monástica como lugar privilegiado para la actualización del programa de los Hechos.

Esto nos dice, aun admitiendo la originalidad de Agustín, que de ellos ha heredado un rico testimonio sobre el que fundamentar las líneas de una vida monástica.
MONACATO AGUSTINIANO Y DONATISMO
Agustín y el donatismo
De Agustín se ha dicho que tenía un anima naturaliter monastica.
 Su visión monástica podríamos definirla como «eclesial». Amaba la unidad de la Iglesia y por ella luchó. La situación concreta que vivió en la Iglesia africana, lacerada por el donatismo, le hizo sufrir mucho lo que le llevó a elaborar una mentalidad que se manifestó también en su institución monástica.
La obra antidonatista agustiniana es ciertamente muy extensa. Buscaremos en este capítulo colocarnos en el meollo de las situaciones expresadas en el Comentario al salmo 132 que estamos examinando.
Por cuanto respecta a las fuentes del donatismo, en particular la referida a la parte donatista, tenemos algunos Hechos de los mártires donatistas, particularmente los de Ticonio. Por parte católica tenemos las fuentes de Optato y Agustín. La de este último podemos considerarla la más rica aunque sean los dos autores quienes aportan el núcleo principal de la información sobre el donatismo. Los dos consideran que el cisma ha sido motivado por el interés personal, por la intriga y, sobre todo, por la falta de caridad.
 Los principales problemas teológicos indicados por estos autores, están relacionados con el bautismo y con la definición de quien fuese la verdadera Iglesia. Pero el fenómeno no es solo teológico, de hecho algunos autores atribuyen a este periodo problemáticas que están por encima de las cuestiones teológicas.
Pero volvamos a nuestro tema más específico. El encuentro de Agustín con el donatismo se produce poco tiempo después de su ordenación sacerdotal, acontecida en el 391. Alguien también ha lanzado la hipótesis de que Mónica, madre de Agustín, perteneciese a la comunidad donatista y esto no nos debe sorprender, porque no era fácil trazar las fronteras entre las dos comunidades. No podemos hacer una interpretación simple del fenómeno desde nuestra mentalidad actual. Pero si fuese verdad esta hipótesis de Mónica donatista, todavía haría más comprensible el gran conocimiento de Agustín porque habría crecido precisamente en el interior de este clima. Ciertamente los donatistas suscitaban una cierta fascinación sobre el pueblo por tener la pretensión de conservar puro el ideal evangélico como había sido vivido por la primera comunidad de Jerusalén y testimoniado por los mártires. Además los obispos donatistas supieron atraer a su bando las masas populares con el uso de la lengua púnica en vez de la latina.

Cuestión eclesiológica
Catolicidad y universalidad son los dos términos más importantes con los que Agustín expresa la realidad de la Iglesia. Los utiliza tanto en los debates antimaniqueos como en los antidonatistas. La razón de esto es que para él significan la unidad de comunión de todos los miembros del Cuerpo de Cristo en el mundo entero. El término «católica», Agustín lo utiliza por lo menos 240 veces.

Los donatistas afirmaban que eran la verdadera iglesia porque era la iglesia de los mártires y decían que según el Evangelio la verdadera iglesia es la que sufre persecuciones. Entendían el martirio como signo de la presencia del Espíritu Santo en la Iglesia.
 El donatismo se identifica a sí mismo como la Iglesia santa y pura y acuña la expresión «extra ecclesiam nulla salus», refiriéndose a san Pablo cuando habla de la Iglesia sin mancha ni arruga (cf. Ef 5,27). Para los donatistas la Iglesia es el verdadero sujeto de la acción sacramental y, por tanto, el ministro es el que confiere el sacramento.
Cuando Agustín inicia su experiencia de fe en el interior de la Iglesia, ésta vivía una realidad que ciertamente no reflejaba la realidad de la primitiva comunidad descrita en los Hechos. Estaba atribulada por cismas y herejías.
 Por eso el obispo de Hipona, cuando predica nuestro Comentario, tiene en consideración estas divisiones, en particular piensa en los donatistas y algún autor, como hemos señalado, cree que también está enfrentándose a los pelagianos. Pero aunque no sea verdadera la hipótesis antipelagiana, para nuestro estudio, se hace indispensable la relación con los donatistas porque, como decíamos, es un enfrentamiento-encuentro sobre la temática eclesial. La paz que los cristianos habían adquirido bajo el imperio romano, está ahora turbada por problemas internos. Por eso cuando Agustín habla sobre algunos argumentos, como los encontrados en el Comentario al salmo 132, probablemente tiene una cierta nostalgia de la experiencia de la primitiva comunidad cristiana. Tal vez el ideal que está persiguiendo, incipiente antes del bautismo y hecho más claro después, sea el ideal de la «búsqueda de la verdad a través de la experiencia de la comunión y de la unidad». Este ideal quiere concretarlo cada vez más sobre todo cuando la Iglesia está corriendo el riesgo de ser minada en su dimensión esencial la del amor recíproco. Y esta concreción puede ser propiamente la dimensión de la vida monástica que contrapone a la opción donatista.
El monasterio para Agustín es una escuela de caridad fraterna. La imitación de la Iglesia primitiva tiene un objetivo bien preciso: el amor.
Amplia es la obra agustiniana que responde al donatismo, pero nosotros solo consideraremos los puntos que se refieren a nuestro Comentario por ser una respuesta de Agustín a los donatistas, a través de la experiencia del ideal monástico. Enumeramos los siguientes como resumen:
1) La insistencia de Agustín en el tema de la unidad. Como ya hemos dicho,  ver la Iglesia dividida constituía para él un gran sufrimiento.
2) Contraste entre los monjes y los circunceliones.
3) El pensamiento agustiniano de que en cada estado de vida hay buenos y malos, contrasta con la visión “pura” que tenían los donatistas de la Iglesia. No por nuestros méritos el Esposo ha amado a la Esposa, sino por elección libre del Esposo, dice Agustín.
4) Origen de los términos «agonístico» y «monje».
5) El saludo «Deo gratias» de los monjes y el «Deo laudes» de los agonistas.
6) El hombre consigue vivir en la unidad y combatir el mal gracias al Espíritu Santo.
7) Este Espíritu Santo es don de Cristo que ha sido crucificado, muerto, sepultado y ha resucitado y subido al cielo.
8) El mártir (Agustín pone como ejemplo a Esteban) consigue ser fuerte gracias a la acción del Espíritu.
La experiencia monástica de Agustín, una respuesta a los donatistas
Hemos dicho varias veces que el tema principal de nuestro Comentario es el de la unidad. Podríamos decir que esta idea precede incluso a la idea que Agustín quiere dar al proyecto monástico, trasformándose éste en un signo testimonial, el exemplum, de la unidad presente en la “pars catholica” y que falta en la “pars donatista”.
La experiencia monástica de Agustín, como ya hemos visto en otros pasajes, no es una teoría sobre la vida religiosa, sino un ejemplo concreto. La comunión de bienes, por ejemplo, no es un ideal fantástico o un mero deseo, sino una experiencia vivida por personas que han decidido vender todos sus bienes, darlos a los pobres y vivir juntos (cf. Serm. 356,2).
En el Comentario al salmo 132, Agustín afronta el tema de la unidad con mucho realismo. Primeramente enuncia el principio y su belleza, a partir de la frase del salmo: Ecce quam bonum et quam iucundum habitare fratres in unum. Quiere expresar así la dulzura y el gozo de esta experiencia de unidad. Este concepto es tan obvio en su ambiente que ni siquiera tiene necesidad de ser explicado y probado.
En el Sermón 269, Agustín llama insipientes a los donatistas porque se engañan a sí mismos, pues ellos son los «autores de escisiones, animales, privados del Espíritu» (cf. Judas 19), cuando dicen que si se hubiesen pasado a la parte católica no habrían obtenido nada más ya que, como dicen los mismos católicos, ellos tienen el bautismo de Cristo. Agustín responde que verdaderamente sí tienen el bautismo de Cristo, pero no tienen el Espíritu de Cristo y «el que no tiene el Espíritu de Cristo, no le pertenece» (Rm 8,9). Por tanto no es suficiente recibir el bautismo, sino que es necesario vivir también según el ejemplo de Cristo (cf. Serm. 269,3). Después Agustín, utilizando varios textos de la Escritura (cf. 1Cor 12,3; Mt 7,21; 23,3; Tt 1,16), comenta la importancia de seguir el ejemplo de Cristo y muestra cómo solo las palabras no es suficiente para ser cristiano. Quien no vive en la unidad vive según la carne y no según el Espíritu.
En el enfrentamiento con los donatistas, circunceliones y agonistas, que encontramos en nuestro Comentario, Agustín siempre regresa a este aspecto de la vida. De hecho, con cierta ironía desea que los agonistas ojalá sean, por ejemplo, verdaderos soldados de Cristo y no del diablo.

Un ejemplo que muestra el aprecio de Agustín por el testimonio de unidad que la vida monástica da como respuesta a los donatistas, lo encontramos en la carta dirijida a las monjas del monasterio de Hipona que había regido santamente su hermana. Después de la muerte de esta, en la comunidad se origino un conflicto que degeneró en una pequeña revuelta contra la nueva superiora, Felicita, seguramente motivada por una queja hecha por esta. Agustín escribe la Epístola 210 a las monjas;
 pero la carta no consigue el efecto esperado y es necesario escribirles también la Epístola 211 para evitar tener que hablar personalmente a las monjas. Así se expresa Agustín: « Pensad qué calamidad es ésta: ahora que nos gozamos en la unidad por los donatistas, lamentamos cismas internos en el monasterio.» (Ep. 211, 4).
Esto nos muestra como Agustín promueve la vida monástica y la defiende con mucha pasión. Esta promoción y defensa la hizo sin preocuparse de la incomprensión del clero, de la oposición de los donatistas, y no se desanimó ni siquiera ante las faltas de los mismos religiosos.

Los donatistas tenían la audacia de comparar su banda de circunceliones con la institución monástica. Formados con la hez de la sociedad y, con frecuencia, con los desertores del catolicismo, estas “turbas de desatinados”, camuflados con el vestido monacal,
 recorrían las ciudades y los campos.
La aversión de los donatistas era justificable porque Agustín era para ellos el más acérrimo enemigo del cisma. Y no consiguiendo vencerle personalmente, intentaron oscurecer una de las manifestaciones más sabias y benéficas de su actividad episcopal: el monacato. Por ello asaltaron a los monjes con la violencia física y con las armas de la calumnia.

De hecho, Agustín escribiendo contra Petiliano afirma: «Luego se lanzó a vituperar con su lengua maldiciente a los monasterios y a los monjes, acusándome también a mí de haber establecido este género de vida, género de vida que él desconoce totalmente, o mejor, simula ignorar que es conocidísimo en el mundo entero» (C. litt. Pet. 3, 40, 48). Este texto nos muestra las dificultades de Agustín al emprender la experiencia monástica, pero hay también un aspecto positivo consistente en que su fundación monástica en África era muy conocida por sus enemigos.
Dirigiéndose a Petiliano que había citado las palabras del salmo 132, Agustín responde: « Sobre los que son fuertes en su Iglesia y se adhieren a su orla, de suerte que predican la verdad sin temor, sobre ellos desciende desde el mismo Cristo como desde la cabeza la santa unción, es decir, la santificación espiritual. [...]Pero ¿acaso faltaron por eso aquellos sobre los cuales, perfectos por tal abandono de los bienes terrenos, descendía el ungüento de la unidad como desde la cabeza a la orla del vestido? Pues aun dejando de lado a los apóstoles y los superiores y doctores, a quienes como más eminentes y más fuertes tomamos como la barba, lee en los Hechos de los Apóstoles y verás a aquellos que ponían a los pies de los apóstoles el importe de la venta de sus bienes: nadie llamaba suyo a sus bienes, sino que todo lo tenían en común, y se repartía a cada uno según sus necesidades, y no tenían sino un solo corazón y una sola alma hacia Dios. Sabes que está escrito así. Reconoce, pues, que es bueno y agradable vivir los hermanos en la unidad, [...]. A partir de esta orla del vestido se teje la unidad entera a través de todas las gentes. Por aquí entró la cabeza en el vestido, a fin de que fuera vestido Cristo con la variedad del orbe de la tierra, porque en esta orla del vestido apareció la misma variedad de las lenguas.» (C. litt. Pet. 2, 104, 239).
Para Agustín el monasterio, representado en la orla de la túnica por la que pasa la Cabeza, se constituye en un recuerdo de la unidad para todos los cristianos y un reproche constante para quien vive separado de los hermanos. De hecho Agustín, continuando la respuesta a Petiliano en el mismo texto, se expresa así: « Como quiera que te plazca entender el rocío del Hermón sobre los montes de Sión, no estáis vosotros sobre esos montes, ya que no estáis en la ciudad edificada sobre el monte, que tiene esta señal segura: no poder esconderse. Así la conocen todas las gentes, y, en cambio, bien pocas son las naciones que conocen el partido de Donato; por tanto, no puede ser ésa.» (ibíd.).
CONCLUSIÓN
El objetivo de este trabajo ha sido presentar los elementos de la vida monástica agustiniana que se pueden deducir del Comentario al salmo 132, el salmo que canta la “unidad fraterna”. A pesar de no ser un texto muy largo, hemos podido comprobar que es un texto muy rico y contiene muchos elementos en los que reconocer líneas importantes de la “teología de la vida consagrada” según el Obispo de Hipona. Estas se integran muy bien en el cuadro completo de su eclesiología, cristología y pneumatología.
Podemos concluir así que Agustín concibe la vida monástica en el interior de una teología más amplia. Sin duda alguna podemos decir que el aspecto más evidente y subrayado ha sido el de la unidad, unidad que hace referencia a la Trinidad al (a) partir del Padre que nos entrega al Hijo y a través de éste nos da el Espíritu Santo que se constituye en la fuente de la unidad. Es más, sin la presencia del Espíritu se hace imposible construir la unidad entre los que deciden vivir juntos. Para Agustín, tanto la Iglesia como los monasterios han nacido del mismo amor por la unidad, difundido en los corazones por el Espíritu Santo.
 Las palabras del salmo: He aquí cuanto bello y suave que los hermanos vivan en unidad, son en el fondo: « Estas palabras del Salterio, este dulce sonido, esta grata melodía tanto en el cántico como en la comprensión, dio origen a los monasterios. Ante esta voz se animaron los hermanos que anhelaron habitar unidos. Este verso fue la trompeta para ellos. Sonó por todo el orbe de la tierra, y los que se hallaban separados fueron congregados. El clamor de Dios, el clamor del Espíritu Santo, el clamor profético, no se oía en la Judea, pero se oyó en todo el orbe de la tierra.» (Enarr. in ps. 132, 2). Es interesante el hecho de que Agustín entienda el monasterio como la realización de una profecía, el grito de la profecía es acogido.
Agustín nos muestra en el Comentario al salmo 132 que la experiencia de unidad es  la finalidad principal y la esencia de la vida monástica, como es la caridad para la vida de la Iglesia. Al mismo tiempo, el hombre no puede adquirir esta caridad con sus solas fuerzas, sino que es un don del Espíritu Santo que como rocío se difunde en nuestros corazones. 
También, san Agustín explica que no pueden entrar en la vida eterna los que rasgan la túnica de Cristo; esto vale tanto para los cristianos como para los que viven en las comunidades monásticas (cf. Enarr. in ps. 132, 12).
Esta dimensión de la unidad ciertamente imprime a la concepción monástica agustiniana una notable actualidad, porque su inspiración fuertemente eclesial y contemplativa la distingue de aquellas concepciones monásticas prevalentemente ascéticas y moralistas o legalistas.

Probablemente es esta dimensión eclesial más amplia y, por tanto, sin restricciones, la que ha hecho a muchos inspirarse en el pensamiento agustiniano. Tenemos un ejemplo en Eugipio que comienza su Regla, en el fondo una unión de la Regla de Agustín y de la Regula Magistri, poniendo las bases con el mismo texto agustiniano porque el objetivo quiere ser el de subrayar la unidad cristiana de las almas y de los corazones,
 de forma que así se anima una tipología casi “familiar” de la comunidad para que sea una propuesta, en sentido lato, en el interior de la Iglesia, tanto para los que desean vivir un proyecto específico de vida monástica como para los que desean hacer una experiencia de vida eclesial en la unidad.
Podemos decir que la dimensión monástica agustiniana no está encerrada en el interior de una estructura que se proponga a pocos “elegidos”, sino que se transforma en una presencia en el interior de la misma Iglesia y de la sociedad.
Exposición del Salmo 132
Sermón al pueblo
La Caridad está en el origen de la Vida Común

1 [v. 1]. Este salmo es breve, pero muy nombrado y conocido. ¡Ved cuan bueno y deleitoso es habitar unidos los hermanos! Es tan agradable este sonido, que aun los que ignoran el Salterio cantan este verso. Es tan dulce cuanto lo es la caridad, que hace habitar en unión a los hermanos. Esto, hermanos: ¡Cuan bueno y deleitable es habitar los hermanos en unión!, no necesita interpretación o explicación; pero lo que sigue encierra algo que debe aclararse a los que llaman. Sin embargo, para que a partir de este versillo conozcamos la total estructura de este salmo, consideremos una y otra vez este primer versillo, y veamos si se dijo de todos los cristianos: ¡Cuan bueno y deleitoso es habitar los hermanos en unión!, o haya algunos señalados y perfectos que habitan en unión; y, por tanto, no se refiera a todos esta bendición, sino a algunos especiales, desde quienes, sin embargo, alcance a los demás.
La vida común en la primitiva Iglesia de Jerusalén

2. Estas palabras del Salterio, este dulce sonido, esta grata melodía tanto en el cántico como en la comprensión, dio origen a los monasterios. Ante esta voz se animaron los hermanos que anhelaron habitar unidos. Este verso fue la trompeta para ellos. Sonó por todo el orbe de la tierra, y los que se hallaban separados fueron congregados. El clamor de Dios, el clamor del Espíritu Santo, el clamor profético, no se oía en la Judea, pero se oyó en todo el orbe de la tierra. Aquellos entre quienes se cantaba se taparon los oídos para no oír este sonido, pero los abrieron otros; aquellos de quienes se dijo: Le verán aquellos a los que no se habló de El y le entenderán quienes no le oyeron (Is 52,15). Con todo, carísimos, si consideramos bien las cosas, primeramente recibió esta bendición la pared de la circuncisión. Pues ¿acaso perecieron todos los judíos? ¿De dónde procedían los apóstoles, hijos de los profetas, hijos de los sacudidos? (Sal 126,4). Hablo como a los que ya conocéis esto. ¿De dónde eran aquellos quinientos que vieron al Señor después de la resurrección, según conmemora el apóstol San Pablo? (Cf. 1Cor 15,6) ¿De dónde aquellos ciento veinte que se hallaban juntos en un solo lugar después de la resurrección del Señor y la subida al cielo (Cf. Hch 1, 15), sobre los que, estando reunidos, vino, enviado desde el cielo, según fue prometido, el Espíritu Santo el día de Pentecostés? (Cf Hch 2, 1 ss.). Todos eran de Judea y ellos fueron los primeros que habitaron en común, porque vendieron cuanto poseían y colocaron el precio de sus bienes a los pies de los apóstoles (Cf. Hch 4,34s.), según se lee en los Hechos Apostólicos: Y se distribuía a cada uno conforme cada uno lo necesitaba, y nadie tenía propiedad, sino que todas las cosas les eran comunes (Hch 2,45). ¿Qué significa en uno, o en unión, o unidos? Que tenían una sola alma y un solo corazón en Dios (Hch 4,32). Luego ellos fueron los primeros que oyeron: ¡Ved cuan bueno y deleitoso es habitar los hermanos en unión! Fueron los primeros que lo oyeron. Pero no sólo lo oyeron ellos, no sólo llegó hasta ellos esta bendición y unidad de los hermanos, sino que este regocijo de caridad y ofrecimiento a Dios llegó a los posteriores. Se prometió algo a Dios, pues se dijo: Haced votos y cumplidlos al Señor, Dios vuestro (Sal 75,12). Sin embargo, mejor es no prometer que prometer y no cumplir (Cf. Qo 5,4). Pero debe estar pronto el ánimo a prometer y cumplir, no acontezca que, al juzgarse incapaz de cumplir, sea perezoso para prometer. Y, efectivamente, nunca cumpliría si piensa que ha de cumplir por sus propias fuerzas.
Monjes católicos y circunceliones donatistas
3. Del lenguaje de este salmo se originó el nombre de monjes; por tanto, nadie vitupere a los católicos por este nombre. Cuando vosotros censuráis rectamente a los herejes por los circeliones, para que avergonzándose se salven, ellos os censuran por los monjes. Primeramente ved vosotros si deben ser comparados. Si se necesita alguna explicación vuestra, ya os esforzáis. Pero únicamente es necesario que amonestéis a cada uno que se fije; que se fije sólo y que compare. ¿Qué necesidad hay de vuestras palabras? Se comparen los borrachos con los sobrios, los impetuosos con los moderados, los locos con los sencillos, los vagabundos con los congregados. Con todo, acostumbran a decir: "¿Qué significa el nombre de monjes?" Cuánto mejor diremos nosotros: ¿Qué significa el nombre de circeliones? Pero nos dicen: "No se llaman circeliones." Quizás los llamamos con nombre aliterado. ¿Os diré su nombre propio? Quizás se denominan circunceliones (vagabundos) y no circeliones. Si se llaman así, declaren qué son, porque se denominan circunceliones los que vagan por las celdas o cavernas. Suelen, pues, andar de aquí para allá, sin tener jamás residencia fija y cometer lo que sabéis y lo que ellos saben quieran o no quieran.
En cada estado de vida hay buenos y malos
4. Sin embargo, carísimos, hay también monjes falsos; también nosotros los conocemos; pero, con todo, no se destruye la piadosa fraternidad por aquellos que manifiestan a las claras lo que no son. Hay monjes falsos, como clérigos falsos y fieles falsos. Todos estos tres géneros, hermanos míos, que en otra ocasión os recordé, y creo que no sólo una vez, tienen en su seno buenos y malos. De estas tres clases de hombres se dijo: Habrá dos en el campo: uno será tomado y otro dejado; habrá dos en el lecho: se tomará al uno y se dejará al otro; habrá dos en el molino: la una será tomada y la otra dejada (Mt 24,40 s.). Se hallan en el campo los que gobiernan la Iglesia. De aquí dice el Apóstol, y ved si no estaba en el campo: Yo planté, Apolo regó, pero Dios dio el incremento o crecimiento (1Cor 3,6). Quiso que se entendiese por los que estaban en el lecho los que amaron el reposo, pues por el lecho simbolizó el descanso; éstos no se mezclan entre las turbas, no se hallan en el alboroto del género humano; en el descanso sirven a Dios; y, sin embargo, de allí, uno será tomado y otro dejado. Allí hay virtuosos y reprobados. No os atemoricéis porque se encuentren allí réprobos, pues hay algunos ocultos que sólo aparecerán al fin. Las dos personas del molino se consignaron en género femenino: duae, queriendo se entendiese la plebe, la turba o el pueblo. ¿Por qué estaban en el molino? Porque se hallaban en este mundo, simbolizado por el molino, ya que se mueve como la piedra del molino. ¡Ay de aquellos a quienes tritura! De tal modo se mueven allí los fieles buenos, que una de ellas es abandonada y otra aceptada. Los amadores, los defraudadores, los engañadores de este mundo, perpetran ciertas acciones propias de él. Otros se portan en él como dice el Apóstol: Disfrutan de este mundo como si no disfrutasen. Pasa, pues, la figura de este mundo, y quiero que vosotros estéis sin cuidados (1Cor 7,31 s.). ¿Oyes quién será tomada del molino? Sin duda se ven muchos pecados en los que son ricos. Teniendo más trabajo, administrando más asuntos, defendiendo más extensos negocios familiares, difícilmente acontecerá que no contraigan más pecados; de ellos se dijo: Más fácilmente entra un camello por el ojo de una aguja que un rico en el reino de los cielos (Mt 19,24-26). Pero, al contristarse los discípulos por aquellos de quienes ya desconfiaban, les consoló el Señor, diciéndoles: Lo que es imposible a los hombres, es posible para Dios. Oye al Apóstol, si no echas en saco roto lo que dice: Manda a los ricos de este mundo que no se engrían (1Tm 6,17). Pero encontrarás también a un pobre soberbio y a un rico humilde; verás a un cristiano que considera en todo su valor que todas aquellas cosas pasan y perecen, que nada trajo a este mundo y nada ha de llevarse de él; que piensa cómo el rico que ardía en las llamas del infierno deseó que le cayese una gota de agua del dedo de aquel que anhelaba las migajas de su mesa (Cf. Lc 16,19-24); y, pensando estas cosas, hacen lo que dice el Apóstol: No ponen la confianza en lo incierto de las riquezas, sino en Dios vivo, que nos da en abundancia todas las cosas para disfrutarlas. Sean ricos—prosigue diciendo el Apóstol—en buenas obras, sean dadivosos y limosneros. Y esto, ¿qué bien les reporta? Atesoren un buen fundamento para el futuro a fin de que consigan la verdadera vida (1Tm 6, 17-19). Ved aquí las que serán tomadas del molino. Sin embargo, el rico que se vestía de púrpura y de lino, y comía opíparamente todos los días, y despreciaba al pobre que yacía a las puertas de su casa, será dejado, porque una será tomada y otra dejada del molino.
Noé, Daniel, Job y su simbolismo
5. Así habla también Ezequiel de tres personas, en las que con razón entiendo hallarse simbolizados estos tres géneros de hombres: Si el Señor enviare—dice—espada sobre la tierra, aunque estuviesen en medio de los hombres Noé, Daniel y Job, no se librarán los hijos y las hijas, sino que ellos solos se salvarán (Ez 14,13-14). Estos ya fueron librados en otro tiempo, pero en estos tres nombres simbolizó otros tres géneros de hombres. Noé representa a los rectores de la Iglesia, porque gobernó el arca en el diluvio (Cf. Gn 7,14). Daniel eligió la vida descansada; en el celibato sirvió a Dios, es decir, no tuvo mujer (Cf. Dn 6, 22; 14, 30); era varón santo, entregado en la vida a deseos celestes; fue tentado muchas veces, y encontrado oro acendrado. ¡Cuan aquietado era el que se hallaba seguro entre los leones! Luego en el nombre de Daniel, que también fue llamado varón de deseos (Dn 10, 11), pero sin duda castos y santos, se hallaban simbolizados los siervos de Dios, de los cuales se dice: ¡Ved cuan bueno y deleitoso es habitar los hermanos en unión! En el nombre de Job se halla representada una de aquellas que fue tomada del molino, pues tenía mujer, hijos, abundantes riquezas; y tenía tantas en este mundo, que el diablo le echó en cara que no adoraba a Dios gratuitamente, sino por lo que había recibido de El. Esto echó en cara al santo varón; pero en sus tentaciones se probó cuan gratuitamente Job adoraba a Dios; no por las cosas que había recibido, sino a Dios por Dios. Habiendo perdido todas estas cosas en una repentina prueba y aflicción; perdida la heredad, perdidos los herederos, dejándole solo su mujer, no para consuelo, sino para tentación, dijo lo que sabéis: El Señor me lo dio, el Señor me lo quitó; como al Señor le agradó, así se hizo. Sea bendito el nombre del Señor (Cf. Job 1,1-21). En él se cumplió lo que cantamos diariamente si nos armonizamos con las obras: Bendeciré al Señor en todo tiempo; siempre se halle en mi boca su alabanza (Sal 33,2). Luego en estos tres nombres se hallan simbolizados los tres géneros de hombres lo mismo que en aquellos tres que conmemoré del Evangelio.
Origen de los términos «agonistico» y «monje»
6. Luego ¿qué dicen los que nos escarnecen por el nombre de monjes? Quizás nos dirán: "Los nuestros no se llaman circunceliones (vagabundos); vosotros los llamáis así con nombre afrentoso, porque nosotros no los llamamos de ese modo." Digan cómo los llaman y lo oiréis. Los llaman agonistas, luchadores, combatientes. También nosotros confesamos que los llaman con más decoroso nombre si se ajustase a la realidad. Por ahora lo considere vuestra caridad. Los que nos dicen: "Mostrad en dónde se escribió el nombre de monjes", que nos muestren en dónde se escribió el de agonistas. "Los llamamos así—dicen—por la lucha o el certamen, pues luchan o combaten, y el Apóstol dice: Combatí el buen combate (2Tm 4,7); luego como luchan contra el diablo y le vencen, estos soldados de Cristo se llaman agonistas." ¡Ojalá que fuesen soldados de Cristo y no del diablo, de quienes se teme más su saludo, consistente en decir: Alaba a Dios, que el rugido del león! Estos también se atreven a ultrajarnos, porque los hermanos, al darse de cara con los hombres, los saludan diciendo: A Dios gracias. "¿Qué significa—dicen—Deo gratias, a Dios gracias?" ¿Tan romo eres que no sabes lo que quiere decir a Dios gracias? El que dice a Dios gracias, da gracias a Dios. Ve si no debe el hermano dar gracias a Dios cuando ve a su hermano. ¿Por ventura no existe motivo de congratulación cuando se encuentran los que moran en Cristo? Y, sin embargo, vosotros os reís de nuestro a Dios gracias; y los hombres lloran de vuestro alabanzas a Dios. Ciertamente que explicasteis por qué los llamáis agonistas. Está bien que los llaméis así, lo aplaudimos por completo. Quiera Dios que combatan contra el diablo y no contra Cristo, cuya Iglesia persiguen. Sin embargo, como luchan, los llamáis agonistas y encontráis motivo para llamarlos de ese modo, puesto que el Apóstol dijo: Bonum agonem certavi, combatí el buen combare. Luego ¿por qué nosotros no hemos de llamar monjes, diciendo como dice el salmo: Ved cuan bueno y deleitoso es habitar los hermanos en unión o en uno? Monos en griego significa uno, y no uno cualquiera, porque la turba también es uno, ya que, siendo una formada de muchos, también puede llamarse uno; pero no puede llamarse monos, es decir, único o solo. Monos significa uno solo. Los que de tal modo viven en unión que constituyen un solo hombre, de suerte que en ellos se cumple lo que se escribió, son un alma y un solo corazón (Hch 4,32); son muchos cuerpos, pero no muchas almas; son muchos cuerpos, pero no muchos corazones; con razón se denominan monos, es decir, uno solo. De aquí que uno solo se curaba en la piscina. Nos respondan y expliquen los que ultrajan el nombre de monjes por qué aquel que fue hallado soportando por espacio de treinta y ocho años una enfermedad respondió al Señor: Al ser movida el agua, no tengo quien me arroje a ella, y otro baja antes que yo (Jn 5,7). Bajaba uno y no bajaban más. Uno solo se curaba, el cual simbolizaba la unidad de la Iglesia. Con razón ultrajan el nombre de unidad quienes se apartaron de ella. Con razón ven con malos ojos el nombre de monjes, porque ellos no quieren habitar en unión con los hermanos, puesto que, siguiendo a Donato, abandonaron a Cristo. Estas cosas he dicho sobre el uno y de uno solo oyó hablar vuestra caridad. Nos regocijemos ya con el salmo y veamos las cosas que siguen. Es breve y puede ser recorrido todo él exponiendo cuanto el Señor me sugiera. Pienso que, por las cosas que ya se dijeron, puedan presentarse claras las que siguen, aun cuando aparezcan a simple vista oscuras.
Cristo sacerdote y defensor de los mártires
7. [v 2.] ¡Ved cuan bueno y deleitoso es habitar los hermanos en unión! El que decía: Ved o He aquí, daba a conocer. Nosotros, pues, hermanos, somos los que vemos y bendecimos a Dios, y oramos para decir también: fíe aquí. Diga también el salmo a qué cosa se asemejan: Como ungüento en la cabeza, que desciende a la barba luenga de Aarón, que desciende al gorjal de su vestido. ¿Qué era Aarón? Sacerdote. ¿Quién es este sacerdote sino el único sacerdote que entró en el sancta sanctorum? ¿Quién es este sacerdote sino el que fue víctima y sacerdote; el que, al venir al mundo, no encontró nada puro que ofrecer y se ofreció a sí mismo? En su Cabeza está el ungüento, porque el Cristo total le constituye con la Iglesia. Pero de la Cabeza bajó el ungüento. Cristo es nuestra Cabeza; fue crucificado y sepultado; resucitado, subió al cielo, y vino el Espíritu Santo, enviado por la Cabeza. ¿Adónde? A la barba. La barba simboliza la fortaleza. La barba simboliza a los jóvenes, a los valientes, a los diligentes, a los activos, a los alegres. Por eso, cuando los describimos, decimos que son hombres barbados. Luego aquel primer ungüento descendió sobre los apóstoles, descendió sobre los que sostuvieron el primer ímpetu del mundo. Luego sobre ellos descendió el Espíritu Santo. Porque quienes primeramente comenzaron a habitar unidos, soportaron la persecución; pero, como había descendido el ungüento a la barba, padecieron, pero no fueron vencidos. En efecto, también ya había precedido en el sufrimiento la Cabeza de donde descendió el ungüento. Precediendo tal ejemplo, ¿quién vencería ya a la barba?
San Esteban modelo de caridad y de fortaleza

8. De aquella barba era San Esteban. No fue vencido, porque la caridad no es vencida por los enemigos. Los que persiguieron a los santos creían que vencían. Ellos herían y eran heridos, ellos mataban y eran matados. ¿Quién no creería que unos vencían y otros eran vencidos? Pero como la caridad no es vencida, por eso descendió el ungüento a la barba. Ved a San Esteban. La caridad se inflamaba en él, se ensañaba sobre ellos al oírle; pues, cuando le apedreaban, rogó por ellos. ¿Qué dijo cuando le oyeron? Duros de cerviz e incircuncisos de corazón y de oído; vosotros resistís continuamente al Espíritu Santo (Hch 7,51). Ved la barba, la fortaleza. ¿Por ventura aduló? ¿Acaso temió? Ellos, al oír estas cosas que contra ellos se decían, pues Esteban se ensañaba, se ensañaba con palabras y amaba con el corazón, porque no fue vencida en él la caridad; aborreciendo las palabras como tinieblas que huyen de la luz, comenzaron a cebarse en las piedras, apedreando a San Esteban. Como antes les apedrearon las palabras de Esteban, ahora apedreaban con sus piedras a Esteban. ¿Cuándo debió airarse más Esteban: cuando le apedreaban o cuando le oían? Ved que, cuando le apedreaban, demostró la mansedumbre, y, cuando le oían, se ensañaba. ¿Por qué se ensañaba cuando le oían? Porque quería cambiar a quienes le oían. Al caer las piedras sobre él, la caridad no fue vencida, porque el ungüento descendía desde la Cabeza a la barba, y había oído de la Cabeza misma: Amad a vuestros enemigos y orad por los que os persiguen (Mt 5,44). Había oído a la misma Cabeza pendiente de la cruz decir: Padre, perdónalos, porque no saben lo que hacen (Lc 23,34). Luego por lo mismo que el ungüento descendió de la Cabeza a la barba, también, al ser apedreado Esteban, hincando las rodillas, dijo; Señor, no les tomes en cuenta este pecado (Hch 7,60).

El vestido de la Iglesia
9. Luego los monjes eran como barba; muchos fueron fuertes y padecieron muchísimas persecuciones. Pero, si desde la barba no hubiera descendido el ungüento, no tendríamos ahora monasterios. Mas como descendió también al gorjal del vestido, pues dice así: Que descendió al gorjal del vestido, apareció a continuación la Iglesia, que engendró los monasterios del vestido del Señor; porque el vestido sacerdotal simboliza a la Iglesia y ella misma es la veste de la cual dice el Apóstol: Para presentarse El a sí mismo la Iglesia gloriosa, que no tiene mancha ni arruga (Ef 5,27). Se lava para que no tenga mancha, se extiende para que no tenga arrugas. ¿En dónde la extiende el lavandero? En la leña. Todos los días vemos crucificar, en cierto modo, las túnicas por los lavanderos; (al extenderlas) las crucifican para que no tengan arruga. ¿Qué significa "orla del vestido"? Hermanos míos, ¿qué hemos de entender por ora vestimenti? La orla es el fin del vestido. ¿Qué hemos de entender por "el fin del vestido"? ¿Acaso que al fin de los tiempos contaría la Iglesia con hermanos que habitasen unidos? ¿O entendemos por la palabra "orla" (ora) la perfección, porque el vestido se perfecciona o termina con la orla, y son perfectos aquellos que saben vivir en unión? Son perfectos los que cumplen la ley. ¿Cómo cumplen la ley de Cristo los que habitan unidos? Oye al Apóstol: Soportaos unos a otros vuestras cargas, y así cumpliréis la ley de Cristo (Gal 6,2). Esta es la orla o el final del vestido. Pero ¿cómo entenderemos, hermanos míos, de qué final, extremo u orla se habla a la cual pueda descender el ungüento? No creo que quisiera se entendiese la orla o el extremo lateral del vestido, pues hay orla o al final o a los costados. Por tanto, pudo descender el ungüento desde la barba a la orla o extremo que hay en la parte principal del vestido, en donde se halla la abertura del cuello, o sea el gorjal. Tales son los que habitan en uno; de suerte que como la Cabeza del hombre entra por esta orla, abertura o gorjal para vestirse, así también entra por la concordia fraterna Cristo, que es nuestra Cabeza, para vestirse, a fin de que la Iglesia se una a El.
Nuestros méritos y la gracia de Dios
10. [v 3.] ¿Qué más dice? Como rocío del Hermón que desciende sobre los montes de Sion. En esto quiso se entendiese, hermanos míos, que, debido a la gracia de Dios, los hermanos habitan unidos; no debido a sus fuerzas ni a sus méritos, sino a la gracia de Dios, que es como rocío del cielo. La tierra no se llueve a sí misma; todo lo que engendra se seca si no desciende de arriba la lluvia. En cierto lugar del salmo se dice: Lluvia voluntaria derramarás, ¡oh Dios!, para tu heredad (Sal 67,10). ¿Por qué la llamó voluntaria? Porque no se debe a nuestros méritos, sino al querer o a la voluntad de Dios. Pues ¿qué bien merecimos nosotros pecadores? ¿Qué bien merecimos los inicuos? De Adán procede Adán, y de Adán se originan muchos pecados. Todo el que nace, nace de Adán; condenado de condenado, y, viviendo mal, añade pecados sobre Adán. ¿Qué bien, pues, mereció Adán? Con todo, amó el Misericordioso; amó el Esposo, no a la hermosa, sino para hacerla hermosa. Luego llamó a la gracia de Dios rocío del Hermón.
El rocío de Cristo que santifica a los buenos
11. Debéis saber qué sea el Hermón. Es un monte distante de Jerusalén, es decir, de Sión. Por eso es de extrañar que diga esto el salmista: Como rocío del Hermón que desciende sobre los montes de Sión, siendo así que el monte Hermón se halla alejado de Jerusalén, pues se dice que está al otro lado del Jordán. Luego investiguemos qué significa Hermón. Es nombre hebreo; y sabemos su significado debido a los que conocen aquella lengua. Hermón se dice que significa luz encumbrada. De Cristo procede el rocío, porque ninguna luz fue encumbrada fuera de Cristo. ¿Cómo fue exaltado? Primero en la cruz, después en el cielo. Fue exaltado en la cruz al humillarse, pero su humillación no pudo ser sino elevada. La mayordomía o administración del hombre disminuía cada día más y más; ésta se hallaba simbolizada en San Juan Bautista. La mayordomía de Dios crecía de día en día en nuestro Señor Jesucristo, lo que se da también a conocer por los días de su nacimiento, pues Juan nació, según la tradición de la Iglesia, el 24 de junio, cuando los días comienzan a menguar, y el Señor nació el 25 de diciembre, cuando los días comienzan ya a crecer. Oye al mismo Juan, que dice: A El le conviene crecer, a mí, sin embargo, disminuir (Jn 3,30). También demuestran esto sus pasiones. El Señor fue levantado en la cruz, Juan fue amenguado al cortarle la cabeza. Luego la luz exaltada es Cristo, de donde procede el rocío del Hermón. Todos los que deseáis habitar en unión, ansiad este rocío; se os llueva de aquí. De otro modo no podréis cumplir lo que profesáis, ni podréis atreveros a prometer, a no ser que El hubiere dejado oír su voz; ni podréis permanecer si os falta su alimento o ayuda, pues su alimento desciende sobre los montes de Sión.
Para vivir juntos es imprescindible la caridad
12. Los montes de Sión son grandes en Sión. ¿Qué es Sión? La Iglesia. Y ¿qué montes hay en ella? Grandes. A quienes simbolizan los montes, a los mismos simboliza la barba, a los mismos simboliza el gorjal del vestido. Sólo se entiende por barba a los perfectos, pues únicamente habitan en unión aquellos en quienes se halla la caridad de Cristo. Porque en quienes no existe la caridad de Cristo, aun cuando habiten en uno, odian, molestan, atormentan, perturban con su malhumor a los demás y andan buscando qué han de decir de ellos. Les acontece lo que al jumento inquieto que se halla uncido al tiro, el cual no sólo no tira, sino que rompe a coces lo que le unce. Pero, si posee el rocío del Hermón, que baja sobre los montes de Sión, es manso, reposado, humilde, tolerante y ora en lugar de murmurar, pues los murmuradores se describieron maravillosamente en cierto lugar de la Escritura: Las entrañas del fatuo son como las ruedas de un carro (Sir 33,5). ¿Qué quiere decir: Las entrañas o el corazón del fatuo son como las ruedas del carro? Que va cargado de heno y cruje. La rueda del carro no puede por menos de chirriar. Así hay muchos hermanos; sólo habitan en unión en cuanto al cuerpo. Pero ¿quiénes son los que habitan en unión? Aquellos de quienes se dice: Únicamente había en ellos un alma y un solo corazón en Dios; y nadie tenía cosa propia, sino que todas las  cosas les eran comunes (Hch 4,32). Han sido designados, han sido descritos, los que pertenecen a la barba, los que pertenecen al gorjal del vestido, los que son contados entre los montes de Sión. Si allí existen algunos murmuradores, se acuerden de lo que el Señor dijo: Uno será tomado y otro dejado (Mt 24,40). 

Bendecir con la lengua y con las obras
13. Pues allí preceptuó Dios la bendición. ¿En dónde la preceptuó? Entre los hermanos que habitan en unión. Allí prescribió la bendición, allí bendicen al Señor los que habitan en armonía. Porque en la discordia no bendices al Señor. Sin razón dices que tu lengua alaba a Dios si el corazón está callado; con la boca bendices y con el corazón le maldices. Con su boca bendecían y con su corazón maldecían (Sal 61,5), dice un salmo. ¿Por ventura son palabras mías? Aquí se señaló a algunos. Bendices a Dios cuando oras, y, prosiguiendo en tu plegaria, maldices a tu enemigo. Pero atiende; esto es lo que oíste del Señor: Amad a vuestros enemigos (Mt 5,44). Si obras, y amas a tu enemigo de suerte que ores por él, allí ordenó Dios su bendición, y tendrás allí la vida por el siglo, es decir, eternamente. Muchos, amando esta vida, maldicen a sus enemigos. ¿Y por qué? Por esta vida, por los intereses mundanos. ¿En qué te oprimió tu enemigo para que te veas obligado a maldecirle? ¿Te afligió en la tierra? Emigra de ella; habita en el cielo. "¿Cómo —dices— habitaré en el cielo siendo carne, entregado a la carne?" Precede con el corazón para que sigas con el cuerpo. No oigas haciéndote el sordo: ¡Arriba los corazones! Ten tu corazón arriba, y nadie te contristará en el cielo. De aquí que prosigue admirablemente el salmo siguiente.
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Abreviaturas de las obras de Agustín
Abreviaciones - TÍTULO DE LA OBRA – BAC

C. Don. - Contra Donatistas liber unus (A los Donatistas después la Conferenza)
C. litt. Pet.- Contra litteras Petiliani (ontro las Lettere de Petiliano)
Conf. – Confessiones (Las Confesiones)
De ag. chr. - De agone christiano (El combate cristiano)
De b. vida. - De beata vida (La vida feliz)
De bapt. - De baptismo (Tratado sobre bautismo contra los donatistas)
De civ. Dei - De civitate Dei (La ciudad de Dios)
De Gen. c. Man. - De Genesi adversus Manichaeos (Defensa del Genesis contra los maniqueos)

De Trin. - De Trinitate (La Trinidad)
Enarr. in ps. - Enarrationes in Psalmos XXV (Exposiciones sobre los Salmos)
Ep. - Epistulae (Cartas)
Exp. ep. a Gal. - Expositio epistolae a Galatas (Exposición de la Carta a los Gálatas)
In Io. ep. tr. - In Iohannis epistulam ad Parthos tractatus (Comentario a la Primera Epistola de Juan)
In Io. ev. tr. - In Iohannis Evangelium tractatus (Comentario al Evangelio de San 
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