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XiX SEMANA ESPANOLA DE TEOLOGIA
(18-23 septiembre 1959)

El 18 del pasado mes de septiembre, en la sede del Instituto «Francisco
Sudrez», inauguraba el Excmo. Sr. Patriarca de las Indias Occidentales y
Obispo de Madrid-Alcald, con unas palabras de salutacién a los semanistas,
los trabajos de la XIX Semana Espafola de Teologia. El tema central sefia-
lado para este afio, del que se ocuparon las ponencias principales, era Pro-
blemas en torno a la fe. Junto a estas ponencias, hubo también una serie de
comunicaciones de tema libre. Como en afios anteriores, las sesiones de la
mafiana estuvieron dedicadas a la lectura de ponencias y comunicaciones, mien-
tras que las de la tarde se reservaron a la discusién de los trabajos de la
mafiana,

A. PONENCIAS SOBRE EL TEMA CENTRAL

El P. DoMiciaNOo FErNANDEZ, C. M. F., Profesor en el Colegio Mayor de
su Congregacion en Zafra, disert6 sobre la Necesidad de la fe para la justi-
ficacion segun los Concilios Tridentino y Vaticano. Dos son los pasajes en
que Trento hablé de la necesidad de la fe para la justificacién: cc. 7 y, 8
de la sesion 6.2 (D. 799 y 801); también el Concilio Vaticano en dos oca-
siones afirma esta necesidad (D. 1789 y 1793), usando en ambas (con respecto
a D. 1793, lo hizo notar expresamente el Relator Martin CL. 7, 178) las
mismas palabras de Trento. Esto plantea, sin embargo, segiin el P, Fernindez,
un arduo problema de interpretacién. Para él, es claro que cuando el Vati-
cano afirma la necesidad de la fe para la justificacién se refiere a la virtud
de la fe y no al acto de fe. De la virtud y no del acto se trata ciertamente
en D, 1789, segiin la declaracién del Relator Martin (CL. 7, 170) al rechazar
la enmienda propuesta por el Obispo de Urgel («loco: virtutem, dicatur:
assensum», Emendatio 17, CL. 157). Tampoco en D. 1793 se intent6 definir
la necesidad del acto de fe para la justificacion. El Relator afirmé que es
falso que sea para todos necesario un acto de fe catdlica para justificarse
(CL. 7, 178; cf. también col. 177). Supuesta esta interpretacién del Vaticano,
¢como deberdn conciliarse sus afirmaciones con las de Trento? Generalmente
se cree que los pasajes tridentinos sobre la materia deben entenderse del acto
de fe; puede verse, p. e., la explicacion que hace S. HARENT y los motivos
en que la apoya (Infidéles: DTC. 7, 1772-1779). Sin embargo, el P. Fernan-
dez cree que tal interpretacién no puede probarse. Segin él, el c. 7 de la
sesion 6. de Trento trataria de la virtud, no del acto: la frase es universal
(«sine qua nulli unquam contigit iustificatio» D. 799); pero es claro que los
nifios se justifican sin acto de fe; luego no puede tratarse del acto, sino de
la virtud, sin la cual es verdad que ni los nifios se justifican; ni se diga que
este capitulo se refiere a solos los adultos, pues las causas de la justificacion
de que se habla en el contexto (final y formal) son causas con respecto a toda
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justificacion tanto de adultos como de nifios; por otra parte, el Vaticano cita
a Trento hablando de la virtud, no del acto. En cuanto al cap. 8, cree el
P. Fernandcz que también en él se habla del habito y no de! acto: la uni-
versalidad de las expresiones es tal que —como ya antes en el cap. 7— no
parece puedan aplicarse al acto; tanto mas que habria que explicar el cap. 8
en el mismo sentido del 7. La ponencia fué conducida con una innegable
fuerza dialéctica. En ella demostré el P. Fernindez un notable conocimiento
de los Concilios Tridentino y Vaticano. Se comprende también facilmente la
transcendencia de su posicion: supuesta esta interpretacion, la tesis de la
necesidad de medio del acto de fe para la justificacion de los adultos care-
ceria de su mas solida base de magisterio eclesidstico; con ello podria tal vez
plantearse con menos gravedad el problema angustioso de la salvacion de los
infieles. Sin embargo, las conclusiones del P. Fernandez suscitaron entre los
semanistas no pocas reservas. En cuanto a Trento, todo el problema se centra
en la interpretacion del cap. 7 y en él a si se estd bablando de solos los
adultos o también de los nifios. Y en este punto la respuesta tiene que ser
desfavorable a la interpretacion del P. Fernandez: ya el 30 de junio de 1546
los legados proponen la materia de la justificacion como «De iustificatione
adultorum» (CTr. 5, 281), sin que esta perspectiva haya sido abandonada
nunca en la preparacion del Decreto definitivo. El mismo texto del cap. 7
demuestra la permanencia de esta perspectiva de justificacion de adultos:
«Hanc dispositionem seu praeparationem [de la que ha hablado el cap. 6
D. 798] iustificatio ipsa consequitur... [...] Huius iustificationis causae sunt...»
(D. 799). Se trata, por tanto, de aquella justificacion a la que precede la pre-
paracidn descrita en el cap. 6, lo cual evidentemente no impide que las causas o
algunas causas de esa justificacion lo sean también de toda justificacion. Mas
aun, la frase «sine qua nulli unquam contigit iustificatio» se enlaza con la expre-
sidon «sacramentum fidei», de la que Cervini explicd: «quia in aliis sacramentis
non fit professio fidei, sed fides praesupponitur» (CTr. 5, 742); se esta su-
poniendo el caso de un adulto que profesa su fe en el bautismo. Por ultimo,
si Trento hubiese hablado del habito y no del acto e incluido en este ca-
pitulo a los nifios, como interpreta el P. Fernindez, habria resuelto infali-
blemente la cuestion, dejada abierta por ¢l Concilio Vienense (D. 483), de la
infusion de los habitos de las virtudes a los nifios, lo que no puede supo-
nerse facilmente. Lo mismo debe decirse del cap, 8. La expresién «omnis
iustificationis» (D 801), a la que el P. Ferniandez atribuia mucha importan-
cia, se entendia en el Concilio restringida a toda justificacion de adultos,
como consta no solo de que ésta es la perspectiva de toda la sesion, sino de
las palabras con que Cervini 13 explica: «Ideo proposita verba videntur se-
cundum consensum Ecclesiae, quia tam in dispositione, quam in instanti
iustificationis, quam etiam in cxercitatione et augmento semper fides est fun-
damentum et radix iustificationis; ideo dicitur omnis» (CTr. 5, 734). Per-
sonalmente tenemos también que hacer algunas reservas a la interpretacion
del Vaticano propuesta por el P. Fernandez. Es verdad que a propdsito del
pasaje contenido en D. 1793 el Relator afirmé que seria falso afirmar «om-
nibus ad salutem necessarium esse actum fidei catholicae» (CL. 7, 178), pero
la expresion ¢fe catdlica» en el Vaticano no es sinénima de fe divina sobre-
natural. Precisamente la enmienda 54, a la que el Relator alude, da muy
claramente el estado de la cuestion y explica el sentido de la correccion, que
fué aceptada: «hac autem doctrina omnino tolleretur distinctio veritatum
necessitate medii credendarum, et earum, quae credendae tantum sunt neces-
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sitate praecepti. [...] Et ne confundatir officium amplectendi fidem chris-
tianam, quando nosci potest, cum fide necessaria necessitate medii» (CL. 7,
160); en otras palabras, se trataba de salvaguardar la posibilidad de salvarse
fuera de la pertenencia re a la Iglesia por un acto de fe estricta (pero que
no seria fe catdlica) en aquellas verdades (Dios existe y es remunerador), que
son necesarias con necesidad de medio. En cuanto a D. 1789 no puede ne-
garse que alli se habla de la virtud; pero dudariamos mucho de que el mero
inciso «quae humanae salutis initium est» sea alli algo mis que una manera
de decir «fe saludable». La intencién del Concilio era tratar dc la necesidad
de la fe no en este pfirrafo primero, sino en el quinto (cf. CL. 7, 167); por
ello creemos que es al parrafo quinto (D. 1793) y no al primero (D. 178
a donde hay que acudir para descubrir su mente en esta materia.

El P. M1GuEL NicorLAv, S. I, Profesor de la Facultad Teoldgica de Gra-
nada, tuvo una interesante ponencia, cuyo titulo era: Funcion de la voluntad
en orden a la certeza de la fe cristiana. Su idea fundamental era: la vo-
luntad no sélo tienc influjo en la existencia del acto de fe, sino también en
su certeza; como en todos los demds casos de certeza libre, la voluniad no
s6lo saca al entendimiento de su indiferencia, sino que, apoydndose en la
bondad y valores del motivo, puede imperar un grado superior de certeza.
En el caso del motive del acto de fe son muchos los valores que le acom-
pafian (obsequio a Dios, necesidad para la salvaciéon y para la santidad, etc.).
Tras aludir al problema que esta doctrina suscita en las diversas teorias so-
bre el analysis fidei, pasé el P. Nicolau a estudiar el sentido de la propo-
sicién 19 de las condenadas por Inocencio XI el 4 de marzo de 1679 (D. 1169).
Para su estudio recurrid, como era necesario, a la doctrina de Gil Estrix en
su Diatriba theologica, de la que en altimo término estd tomada la propo-
sicién. El P. Nicolau concluia que el influjo de la voluntad en la certeza
del acto de fe es no sélo negativo, sino positivo, no solo indirectd, sino di-
recto, y eficiente de una certeza superior, interna al acto de fe (no extraiia,
como decia Estrix), aunque la voluntad realice ese influjo por razones de
bondad, supuesta la certeza suficiente de los motivos intelectuales. En la
sesion de la tarde se hizo notar que convendria haber examinado también si
todo lo que el Ponente atribuia a un mero imperio de la voluntad no seria
mas bien un efecto de la gracia, que haria que el acto de fe tenga wuna
certeza nueva, superior a toda certeza humana. E! P. Nicolau respondié no
haber querido tratar en su ponencia de elementos supraracionales y suprana-
turales. Sin embargo, tal vez hubiera sido necesario, pues de que se deba o
no a la gracia, depende que se pueda o no atribuir la nueva y superior cer-
teza al mero imperio de la voluntad, y por ello de este punto depende la
validez de la conclusién del P. Nicolau. Es notable también que la doctrina
que oponen a Estrix sus contemporaneos, y entre ellos los primeros comen-
taristas de las proposiciones condenadas, insiste en no haber aquél recono-
cido el papel de la gracia en este punto (cf. R. AUBERT, Le probléme de
Pacte de foi, 2 edit.,, Louvain 1950, p. 97s). Mirada en su contexto histérico
la condenaciéon de la proposicién 19, aunque en ella se hable s6lo de la
voluntad, deberia tal vez ser entendida como mera condenacién de que la
certeza del acto de fe se conmensure a la certeza de los motivos de credi-
bilidad y no pueda ser superior a ella, pero no como positiva determinacién
de si esa certeza superior s¢ debe a la voluntad sola o mas bien a la gracia.

Con el titulo Fundamento y alcance de la sobrenaturalidad del acto de
fe saludable, D. RAMIRO LOPEZ GALLIG®, Candnigo de Madrid y Jefe de Ia
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Seccién de Teologia Dogmatica del Instituto «Francisco Suidrezy, se ocupd
de la sobrenaturalidad propia del acto de fe, poniendo en duda y negando
que actos naturales y sobrenaturales difieran especificamente. Tal posicién
fué defendida por muchos tedlogos anteriores a Trento. Se equivocaban, sin
duda, al negar que la sobrenaturalidad de los actos saludables sea absoluta
e intrinseca, pero no en afirmar que sea s6lo un modo del acto. El Ponente
insiste en que los adversarios de la teoria no prueban que la sobrenaturalidad
de los actos no sea un modo, sino la esencia misma del acto sobrenatural.
Su modo de argiir practicamente procede o partiendo de que seglin las
fuentes el acto sobrenatural no lo es sélo intrinseca y denominativamente,
para concluir que lo es esencialmente y quoad substantiam, o de que la gra-
cia santificante y las virtudes (las causas del acto) son sobrenaturales por su
propia esencia, para concluir que también el acto sobrenatural (su efecto)
debe serlo asi. El primer modo de argumentar no advierte la posibilidad de
una tercera posicién intermedia. Y en cuanto al segundo modo, el Ponente
insistia en que la causa del acto no es sdlo la gracia o la virtud infusa, sino
también la potencia natural; ésta seria causa eficiente activa del acto psico-
légico y la gracia del modo de sobrenaturalidad. Esta solucién deberin ad-
mitirla los tomistas, si no quieren quitar toda actividad de la potencia en el
acto sobrenatural o caer en la potencia obediencial activa. Con respecto a los
molinistas, el Ponente atacé la idea de potencia obediencial activa: a dos
causas, ¢no deberin corresponder dos efectos? Tanto mids que no se ve con
claridad que la potencia pueda concebirse como causa instrumental y subor-
dinada al hédbito sobrenatural. Como argumento positivo, el Ponente subra-
yaba el hecho de que la elevacién del alma y la elevaciéon de las potencias
se hace por accidentes; ¢no deberia decirse por analogia lo mismo de la
elevacion de los actos? ¢No seria, de lo contrario, la sobrenaturalidad del
efecto superior a la sobrenaturalidad de la causa? En la discusion de la tarde
se tuvo el buen sentido de no comenzar por el problema filoséfico de la po-
tencia obediencia! activa. Es ésta una nocién filoséfica dificil, a la que habra
que recurrir mas bien si los datos positivos la exigen como explicacion es-
peculativa. Puesto asi el problema, se insistié en si tal vez lo que las fuentes
ensefian del acto de fe como conocimiento nuevo no implicard mis bien un
acto totalmente nuevo. Se insistié también en la dificultad de concebir ac-
cidentes realmente distintos de un acto de conocer: esta superposicién de
accidentes en el caso de actos psicologicos no es ficilmente concebible.

El P. ALvaro HuerGA, O. P, Profesor en el Teologado de Santa Cruz
la Real de Granada, tratd sobre la Funcidén especifica que desemperian la
virtud sobrenatural de la fe y los dones infusos de entendimiento y ciencia
con respecto al acto de fe. Desarrollando la teologia tomista de los dones, el
P. Huerga explicé céomo los dones nos disponen a alcanzar nuestro fin so-
brenatural, pero no bajo la direccién de la razén, sino regulados por una
razén superior, la regla divina que los rige y gufa. Los dones especulativos
son entendimiento, sabiduria, ciencia y consejo. Al priricro se debe la pe-
netracién de las verdades divinas; el juicio corresponde al don de sabiduria
si se wata de cosas divinas y al de ciencia si de creadas; el de consejo trata
mé4s bien de cosas agibles. I.a correspondencia de los cones a las virtudes es
relariva, pudiendo corresponder un dcn a varias virtudes. Asi el de sabiduria
corresponde a la caridad y, sin cmbargo, por su caricter intelectual influye
mucho en la fe. Los cuatro dones intelectuales se dirigen al conocimiento
sobrenatural; dan un conocimiento afectivo, experimentul, ex instinctu, muy
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superior al mero conocimiento racional. Por esta superioridad debe decirse
que en el homo viator estin en estado innatural. En la sesion de la tarde se
expres6 el deseo de una mayor fundamentacién positiva, biblica en concreto,
de toda esta doctrina. El P. Huerga, como tedlogo y no exegeta, se sinti
desobligado de hacerla; bastaria, dijo, acudir a los escrituristas: ver, p. e,
los textos que cita Juan de Santo Tomdés. Desde luego, no a todos parecera
légico acudir hoy precisamente a Juan de Santo Tomas en busca de infor-
macién escrituristica. Como tampoco agradari a todos el tipo de Teologia
(que quiere ser puramente especulativa y de ninguna manera positiva) de la
que el P. Huerga se hizo representante. La nocién de Santo Tomis de Teo-
logia como ciencia (en sentido aristotélico) de la fe representé un riesgo que
no siempre se ha sabido superar. Una concepcién de la Teologia como pura
metafisica del dato revelado tiene el peligro de ser metafisica, pero no del
dato revelado!. Sin duda, esta rfgida concepciéon de la Teologia no corres-
ponde a la mejor tradicién de la escuela dominicana de Salamanca 2.
Funcion especifica que en orden al acto de fe cristiana corresponde a la
gracia actual: a) en los justos; b) en quienes se preparan para la primera jus-
tificacion fué el tema desarrollado por el P. BARToLoME M.? XiBerTa, O. C,,
Profesor en el Colegio Internacional de San Alberto en Roma. Antc todo,
plante6 la cuestién de si el influjo de la gracia actual es diverso o igual en
el acto de fe y en los demds actos sobrenaturales. La razéon de dudar seria
una posible mayor facilidad del acto de fe, como la afirmaron los semipela-
gianos (al menos para el acto de fe incluido en el movimiento con que el
hombre se convierte a Dios); también la escuela sorboénico-alfonsiana cultivd
la distincién entre actos mas féciles y mas dificiles. Pero debe afirmarse que
el influjo es igual para todo acto saludable. Para el P. Xiberta la gracia ha-
bitual no sélo transforma, sino que también auxilia; por su parte, la gracia
actual no so6lo auxilia, sino que también transforma. Tres han sido las ma-
neras histéricas de concebir el acto saludable: 1) Todos los actos son enti-
tativamente naturales, pero Dios acepta los hechos con gracia (en esta ten-
dencia hay que colocar la concepcién extrema de Gregorio de Rimini: todos
los actos son malos, pero Dios accpta los hechos con gracia); 2) el acto
saludable es sobrenatural sélo entitativamente; 3) el acto saludable es tam-
bién sobrenatural por razén de su objeto, es decir, en su aspecto intencional.
Durante la Edad Media se discutia entre la 1.* y 3.*» manera de concebir;
la 2.* es, segun el P. Xiberta, un arreglo de la 1.2, elaborado cuando la
herejia luterana -—continuacién de la posicién de Gregorio de Rimini— la
desprestigié; por ello, creia el P. Xiberta deber lamentar que ain hoy se

I Véase lo que escribe M. J. CoNGAR, O. P., valorando el periodo esco-
lastico en Théologie: DTC. 15, 407 ss. Véase también lo que dice precisa-
mente a propdsito de Juan de Santo Tomaés en col. 421.

2 Sobre la manera de concebir la Teologia Vitoria, cf. C. Pozo, S. L,
De sacra doctrina, in 1 p., q. 1, de Francisco de Vitoria: ATG 20 (1957)
307-426; sobre todo en pp. 313-318. Parece superfluo insistir en el caridc-
ter tan marcadamente positivo de la obra De locis, de Melchor Cano; baste
remitir a J. BEUMER, S. I, Positive und spekularive Theologie. Kritische
Bewmerkungen an Hand der Loci theologici des Melchior Cano: Schol. 29
(1954) 53-72 o a la obra fundamental de A. Lang, Die Loci theologici des
Melchior Cano und die Methode des dogmatischen Beweises, Miinchen 1925,
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siga defendiendo. Viniendo ya al acto de fe, los preimbulos son conocibles
por solas las fuerzas de la razén, pero cuando se aceptan en orden a la fe
se realiza su aceptacion con colaboracion de gracia elevante; el P. Xiberta
cree que esto lo postula el magisterio contra los semipelagianos. En el justi-
ficado juzga necesaria una gracia actual para todo acto de fe, porque la vida
sobrenatural debe ser una continua dependencia; por otra parte, la debilidad,
aun del justo, estdi muy fuertemente afirmada por el magisterio contra los
semipelagianos. La ponencia del P. Xiberta fué bien trabada y densa. Per-
sonalmente juzgariamos excesivo afirmar que el magisterio exige contra los
semipelagianos defender que los preambulos se aceptan en orden a la fe
con gracia elevante; tal vez bastaria que fuese sobrenatural el juicio ultimo
de credentidad. También creemos que debe ser tratada con menos dureza la
teoria de la sobrenaturalidad meramente entitativa del acto saludable; per-
sonalmente no defendemos tal teoria, pero la miramos con el respeto que
merecen los tedlogos —muchos de ellos de gran nombre— que la defienden.

Reseflamos aqui también, aunque no fueron ponencias, dos comunicaciones
de tema libre que se ocuparon de algunos aspectos del tema central.

El P. BasiLio DE SaN PaBLo, C. P., Secretario de la Sociedad Mariolo-
gica Espariola, traté de la Funcion del sentimiento en relacion con el acto
de fe. Su idea central era: no se debe ceder al anti-intelectualismo de la fi-
losofia moderna (el acto de fe es formalmente un acto de entendimiento),
pero hay que dar en el acto de fe al sentimiento su debida importancia, se-
gun la filosofia de Santo Tomas en torno al conocimiento por connaturalidad.

Por su parte, el P. BERNARDO G. MonsgGU, C. P., de los PP. Pasionistas
de Santander, en su comunicacion Ambientacion de la moderna teologia de
la fe, puso de relieve que los modernos son menos intelectualistas, prestan
mas atencion a la realidad compleja del acto de fe y atribuyen mas impor-
tancia a la voluntad y a la gracia.

B. COMUNICACIONES DE TEMA LIBRE

El P. Cris6sTomo DE PamprLona, O. F. M. Car., del Convento de San
Sebastian, disertd sobre La permision del mal moral. E1 mal fisico es que-
rido por Dios no per se, sino per accidens, por su conexiéon con un bien
mayor. El mal moral no es querido ni per se ni per accidens, sino mera-
mente permitido. Después de propuestas estas nociones, el P. Criséstomo
plantea el problema: ¢Por qué eligi6 Dios este orden? No le agrada la res-
puesta: porque quiso; pues sugiere arbitrariedad y capricho en Dios. Se
debe buscar una razén por parte del objeto, la cual serd los grandes bienes
que se siguen de la permision: la manifestacion de la justicia punitiva de
Dios, la paciencia de los martires y, sobre todo, la hostia infinita e inmacu-
lada que es Cristo sobrepujan con mucho aquellos males; ademds, la no per-
mision del pecado no se puede hacer con suavidad. Por tanto, la permision
del pecado es medio para conseguir aquellos bienes, lo cual no es pretender
el mal para conseguir el bien; se trata siempre de un mero permitir, lo que,
supuesta la razon suficiente, es bueno.

En su interesante comunicacion Dos congiesos en torno a la penitencia,
el P. Ricarpo Franco, S. 1., Profesor en la Facultad Teologica de Granada,
comentaba las tendencias manifestadas en el congreso de Vanves-Versalles
(1958; catolico) y en el coloquio interconfesional de Hohenheim (1957) so-
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bre la penitencia. Como es obvio, se fijaba sobre todo en la parte dogmatica
mis que en la litirgica o la pastoral. En la teologia del pecado los protes-
tantcs siguen insistiendo en el aspecto de totalidad del pecado, pero, aunque
no uninimemente, hacen notar el aspecto eclesial de éste. Este aspecto es
uno de los que mas resaltan en el congreso de Versalles. Junto a éste, la con-
sideracion del pecado, mis que como acto, como actitud de la que los actos
aislados son s6lo sintomas. Sin embargo, en la literatura actual con frecuencia
pierde el pecado como acto aun este caricter de sintoma y se insiste sOlo en
la oscura corriente vital interior. Del aspecto eclesial del pecado deriva es-
pontiancamente el aspecto eclesial de la penitencia misma, aunque no hay
acuerdo en la explicaciéon ultima de este aspecto eclesial que para unos im-
plica la potestad bifaria en sentido estricto y para otros no. Con relacién a
la atriciébn se dijeron cosas inexactas en el congreso de Versalles y la con-
clusién de este congreso: «la satisfaccidon no es un castigo», dificilmente se
puede coordinar con la doctrina del Tridentino. La conclusién mas positiva
de ambos congresos es' la orientacion eclesial, tanto del pecado como del sa-
cramento de la penitencia y la preocupaciéon por encontrar una fundamen-
tacion teoldgica a esa orientacion.

También sobre el sacramento de la penitencia versaba la excelente comu-
nicacién de D. FELICIANO GIL, Pbro.: ¢Es la absolucién sacramental un acto
judicial? Pareceria, a primera vista, que la cuestién no puede siquiera pro-
ponerse, después de la definicién de Trento (D. 919). Sin embargo, la cues-
tién tiene sentido: {¢qué entendia Trento al utilizar esas palabras? El juez
tenia entonces muchas atribuciones que no tiene hoy y que en lenguaje ac-
tual son administrativas, pero no judiciales. Los tedlogos de aquella época,
al afirmar el caricter judicial de la absolucién, se fijan mis en lo externo
(quo modo agat?) que en lo interno (quid agat?). Asi Salmer6n afirma que
la absoluciéon es concesién de beneficio, pero es juicio por el modo como
se realiza: después de investigar si el penitente es digno. Hay dos clases de
juicio, decia Ledesma, uno condenatorio y otro absolutorio. Hoy, sin em-
bargo, no se concibe un juicio hecho para absolver a un reo confeso de su
delito; tal acto seria un indulto, pero no un juicio; seria un acto adminis-
trativo, pero no judicial. La concesién de beneficio era entonces considerada
como acto judicial; hoy como administrativo. En el fondo, en Trento lo que
se queria definir contra los protestantes era la existencia de una auténtica
potestad de perdonar los pecados, concepto que se contraponia al mero mi-
nisterio de declarar que los pecados habian sido condonados (véase que éstos
son los términos que se oponen en D. 919). Dado el modo de concebir en-
tonces lo juridico, se llamo a la absolucién acto judicial, denominacién que
no le cuadraria en la terminologia juridica actual. Al hacerse la division de
potestades en tiempo de la Revolucion francesa, se mantuvo cn teologia la
terminologia tridentina, pero se buscé una fundamentaciéon distinta (la exis-
tencia de una potestad bifaria); tal vez, afiadia el Dr. Gil, hubiera sido pre-
ferible buscar otro camino. En cuanto a la satisfacciéon sacramental ndtese
que mas que imposicién de pena es conmutacion, y, por cierto, sobre la pena
temporal. La absoluciéon de censuras es muy semejante, como instituto ju-
ridico, a la absolucién secramental. En el Cédigo actual se la considera como
acto extra-judicial, como acto de jurisdiccién voluntaria (concesién de un
beneficio); también ella, sin embargo, era considerada en tiempe de Trento
acto judicial. En cuanto a la disciplina penitencial de los primeros siglos,
téngase en cuenta que en la penitencia publica podrd o no ser concebida
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como judicial la expulsién de la comunidad, pero ciertamente no la admision
en ella,

El P. ELoy DomINGUEZ O. S. A, Profesor del Estudio Provincial del Real
Monasterio del Escorial, disertd sobre La Escuela Teolégica Agustiniano-Sal-
mantina de 1560 a 1630 y el origen de la teoria de la delectacion ’viceyix’,
Suele atribuirse la paternidad de esta teoria a Noris, Bellelli y Berti, quienes
habrian elaborado el sistema bajo influjo jansenista. El P. Dominguéz cree
poder probar la inexactitud de estas afirmaciones, mostrando los origenes de
la teoria, muy anteriores a la controversia jansenista, en la escuela agustiniano-
salmantina. Con este nombre sucle entenderse a los tedlogos agustinos, maes-
tros o discipulos en la Universidad de Salamanca desde la segunda mitad
del siglo xv; en esta comunicacién el nombre se restringe a los agustinos
catedraticos en Salamanca desde 1560 a 1630. Entre ellos se dan, segun el
P. Dominguez, dos corrientes: una mdas tomista, representada por Gueva-
ra (quien se habria adelantado a Bafiez en la teoria de la premocién fisica);
y otra mds agustiniana, mas cercana a Gil de Roma y Gregorio de Rimini,
muy positiva e independiente, aunque con predileccién por las doctrinas de
San Agustin, representada por Fray Luis y su grupo; el mas agustiniano del
grupo seria Ponce de Ledn. Este grupo habria desarrollado una caracteristica
concepcién de la gracia. Fray Luis seria el menos claro, aunque ya ve en él
Ponce de Le6n una confirmacién de su doctrina. Pedro de Aragén repite
sus formulas. Antolinez identifica la gracia excitante con los actos indelibe-
rados. Lo mismo Cornejo. Ponce de Ledn es quien tiene la teoria mas des-
arrollada: la gracia excitante se identifica con los actos indeliberados; es una
ilustracién y delectacién (amor o deseo); de estos dos elementos el segundo
es mucho mds importante que los pensamientos santos. Esta concepcién in-
fluyé en Noris que colma a Ponce de Ledén de elogios; Bellelli se lamenta
de no haber tenido sus obras (lo conoce a través de Noris); Berti lo co-
noce bien. A nuestro juicio, en esta comunicacién no se expuso el punto
esencial de la teoria: como se explica la eficacia de la gracia y su conexién
(in actu primo) con el acto saludable. Frente a este punto, que a la gracia
excitante se la llame delectaciéon es bastante accidental y, micntras no se
llegue a la explicacién de la eficacia in actu primo, se estdi en un campo
de formulas comunes ficilmente admisibles en todas las escuelas catolicas.
La omisién de este punto en la comunicaciéon hace imposible juzgar si se
ha de atribuir o no a los tedlogos agustinos de Salamanca la paternidad de
la teoria.

Resulta dificil sintetizar la riqueza de datos y sugerencias de la magni-
fica comunicacion de D. MELQUIADES ANDRES, Rector del Seminario His-
pano-Americano de Madrid sobre La generacién teolégica humanista espa-
nola (1500-1530). En ella el hecho mas saliente es Alcald. Nos encontramos
ante un fenémeno de maravillosa eclosion cultural. Entra en escena una
generacion optimista, en la que nadie se inclina ante las autoridades; si el
hombre es capaz de descubrir nuevos mundos, es también capaz de criticar
y de encontrar nuevas ideas; se busca la verdad dondequiera se encuentre.
Se supera asi el espiritu de Escuela. Es también caracteristica la colabora-
ciéon de humanistas y tedlogos en la Poliglota; de lo mas genial de la obra
de Cisneros seria esta incorporacién a la teologia de humanistas y conver-
sos (hebraistas). Importante es también para la comprensién del espiritu
de esta generacién el método de ensefianza de las tres vias, a la manera
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como se practicaba en Alcald *. En otro orden de cosas, el momento se
caracteriza por una extension de la oracion metddica. Se da también en-
tonces un descenso de la publicacién de sentenciarios y aparecen los pri-
meros comentarios a la Suma. Surgen las primeras escaramuzas antiprotes-
tantes. Espafia rompe su aislamiento secular. Con la expulsion de judios y
moriscos desaparece la literatura apologética antijudia y antiislamica; la
sustituye, al final del periodo, la apologética antiprotestante. Los hechos, con
que la generacion se enfrenta, plantean a los moralistas una problematica
nueva, que se estudia y resuelve con celo ardiente: los descubrimientos
llevan a estudiar los derechos del indio, como hombre, y, con ello, los de-
rechos del hombre; las frecuentes guerras hacen desarrollarse el estudio del
derecho de guerra. En resumen, lo méis caracteristico de la generacién se-
ria: en teologia dogmatica la ensefianza de las tres vias; en lo ascético la
oracién metédica; en lo biblico el contacto directo con los textos y una
exégesis mas cuidadosa.

D. ANDRES AVELINO EsTEBAN ROMERO, Jefe de la Seccién de Bibliografia
del Instituto «Francisco Sudrez» habia tomado como tema de su comunica-
cién: El P. Pierre Teilhard de Chardin S. I. Estudio critico-bibliogrdfico
sobre el hombre y sus obras, a la luz de la bibliografia actual. E1 Dr. Este-
ban Romero cree que no se puede dar todavia un juicio definitivo sobre
Teilhard cuando todavia existen 168 titulos inéditos en ¢l conjunto de su
produccién cientifica, cuyo total subiria a 507 titulos. Es importante hacer notar
que no se puede comenzar a leer a Teilbard sin tener una idea panoramica
de él y de la intencién de su labor. El ha querido ser un cientifico y un
paleontdlogo; no quiere entrar en las causas profundas de los fenémenos,
labor que deja a filésofos y tedlogos. Ello implica una limitacién de método,
con la que el Dr. Esteban Romero no intenta disculparlo todo, pero si en-
cudrarlo. Mas aiin, tampoco desea afirmar que Teilhard no haya rebasado
en ocasiones ese programa insinuando explicaciones extracientificas (de ellas
tal vez la convergencia en el punto omega sea en él lo mas dificil de ex-
plicar satisfactoriamente). Teilhard ha pretendido la sintesis del fenémeno
objeto de su ciencia, pero no la de la ciencia con la teologia. Tal vez espe-
raba —el mismo Teilhard lo insinia— que otros le hubiesen completado
en esta linea. Desgraciadamente —decia el Dr. Esteban Romero— no ha
sucedido asi; se ha preferido criticarle por lo que le falta, mis bien que
completar esas mismas faltas. El Ponente subrayaba la responsabilidad del
telogo frente a la obra de Teilhard por la necesidad de una fidelidad
frente a la verdad, frente a la Iglesia a la que no se puede desprestigiar con
actitudes precipitadas, frente a la ciencia natural con la que hay que poner-
se en contacto y frente al mismo Teilhard cuyos méritos y el bien que ha
hecho, como testimonio espiritualista de un cientifico, no se pueden desco-
nocer. La sintesis, que Teilhard no realizd, sigue esperando su hombre.
Seria una gran responsabilidad no trabajar por hacerla, para limitarse a ha-

4 Sobre la manera de enseiiar en Alcald las tres vias y lo que ella im-
plicaba de novedad cf. el excelente articulo del mismo M. ANDRES, Las Fa-
cultades de Teologia espariolas hasta 1575: Anthologica Annua 2 (1954)
150 ss.
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blar de Teilhard como peligroso. Evidentemente con esta interpretacién de
Teilhard tampoco quiere decirse que sus obras se puedan poner en todas
las manos.

También D. PEprRo RoDRiIGUEzZ Garcfa, Pbro. del Opus Dei, presentd
una comunicacion, llena de actualidad e interés, sobre el Planteamiento
doctrinal del progresismo cristiano. Al hablar de progresismo se trata del
progresismo en su sentido religioso. Es, sin duda, una realidad dificil de
precisar. En un sentido amplio, es un intento de asimilacién de los sistemas
filos6ficos contempordneos; entendido asi, la herencia doctrinal del moder-
nismo —y dentro de ella la teologia nueva— puede ser llamada progresis-
mo. Pero en sentido estricto, seria una recepcion del marxismo en el pen-
samiento catolico, una contaminacién doctrinal por el comunimo., Noétese
que la misma palabra «progresismo» es hoy de «argot» comunista. Podria
definirse el progresismo cristiano como el conjunto de desviaciones y erro-
res, en que incurren algunos catélicos por influjos comunistas; estos errores
se manifiestan sobre todo en su concepcién de la Iglesia. El Dr. Rodriguez
Garcia quiere limitarse en su estudio al progresismo de los paises occiden-
tales —en concreto al francés— de mds importancia doctrinal que el pro-
gresismo de los paises tras el telon de acero. El pensamiento progresista,
tal y como ha sido formulado por el grupo Feunesse de I’Eglise capitaneado
por M. I. Montuclard, seria en sintesis el siguiente: Se hace ante todo un
andlisis de la sociedad actual al que empuja una inquietud apostélica. De
ese andlisis se concluye: 1) el capitalismo es el mal en si; todos los demads
males desapareceran cuando desaparezca el capitalismo. 2) proletaiiado y
comunismo se implican necesariamente. El proletariado es el bien. Existe
una dialéctica entre las dos clases como bien y mal. El partido comunista
es el Unico portavoz de la clase obrera en cuanto representante de esa
dialéctica de lucha de clases. 3) al volver ahora los ojos a la Iglesia la ven
aliada al opresor, enfeudada en el capitalismo., La Iglesia sociolégicamente ha
dejado de ser catdlica, para convertirse en «ghettoy en cuando Iglesia de una
clase. Este hecho desconcertante sugiere a los tedricos del cristianismo pro-
gresista la vieja distincién entre Iglesia visible e invisible, distincién que les
permite aceptar toda la critica del marxismo sobre la religiéon. Cuando el
marxismo ve en la religion una superestructura del régimen capitalista, el
cristianismo progresista aceptard esas afirmaciones como validas entendidas
de la Iglesia visible, «socioldgica»; ella es el opio del pueblo. La organiza-
cién social actual de la Iglesia es producto burgués. El cristiano debe inser-
tarse en la Iglesia sélo a través de los sacramentos. El cristiano, como todo
hombre, debe colaborar en la instauracion del orden nuevo. En él, la Iglesia,
al quedar liberada de su enfeudamiento actual en la clase capitalista, de-
berd insertarse en el mundo obrero, lo que le permitird expresar su men-
saje en toda su pureza; ello no serd enfeudarse, pues se insertard en una
sociedad sin clases, en la situacion definitiva insuperable de la sociedad. En
el periodo de transicibn en que nos encontramos, frente a una mistica de
encarnacion (tipica de una Iglesia enfeudada) proponen una mistica de
asunciéon: asumir los valores nuevos del marxismo revolucionario, dejarse
penetrar de ellos. En la evangelizacion del mundo deben concebirse dos
etapas: 1) en la época de transicién, hay que emplearse en el quehacer re-
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volucionario; esto constituye un apostolado indirecto, ya que es condicién
previa para que el cristianismo pueda progresar; por el contrario no debe
hacerse un apostolado directo que seria incorporar nuevos adeptos a la
Iglesia «socioldgica», fortificarla y fomentar la equivocada mistica de encar-
nacidén; 2) realizada la revolucidon, la clase obrera podrd recibir el mensaje
cristiano; sentird hambre de Dios; el cristianismo podrd entonces darle una
liberacion superior. Como ha comentado Mons. Bruno de Solages, en las pa-
labras de Jesus: «Buscad primero el reino de Dios y su justicia, y esas cosas
todas se os daran por afiadidura» (Mt 6, 33), el cristianismo progresista in-
vierte totalmente los términos.

Facultad Teolégica de Granada.
CAnpIDO Pozo, S. 1.





