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Ademds, el autor ha tenido el acierfo de reproducir las voces con la mis-
ma ortografia de los documentos resefiados, y de consignar el siglo ea
que se usaron las variantes de los topdénimos. Este detalle cronolégico
es de suma importancia para determinar la épcca en que los nombres
vaseos fueron suplantados por los romances o por los romanceados. Asi
se logra, por ejemplo, saber cuindo se alteraron algunos topdnimos an-
tiguos (vgr.: Arbones, Lumberri, Exaberry (y Jarri) en los actuales (Ar-
buniés, Lumbier, Javier) con diptongacién romanica. - ‘

Felicitamos al Sr. C. B. por su utilisimo trabajo, el cual habrin ds
tener en cuenta necesariamente cuantos se dedican a esta clase de es-
tudios. Esto constituye el mayor elogio para el presente trabajo.

P. M.

REVISTAS

APOLOGETICA. TEOLOGIA DOGMATICA. PATRISTICA., DOCTRINA DE
TEOLOGOS

Rauner, Huco, S. 1, Navicula Petri. Zur Symbolgeschichte der rimischen
Primats: ZkathTh 69 (1947) 1-35.

Al reanudarse la publicacién de la importante revista teolégica de
Innskbruck después de los azares de la guerra, quieren sus redactores
mostrar su adhesién a las normas docirinales de la Santa Sede, fin de
sus trabajos como remeros de la navecilla de Pedro (Pio VII, Bula “Solli-
citudo”, del restabiecimiento de la Compafifa de Jesus), con un interesante
estudio del expresivo simbolismo del Primado contenido en la definicion
de la Iglesia como “Navicula Peiri”, que, como ya dijeron Hipolito, San
Agustin y San Pedro Crisélogo, “premi, potest, mergi non potest”, en su
aspecto exegético de Le 3 5, y en su aplicacidon al desarrollo de la ides
del Primado en el gobierno de la Iglesia. Sobre su significaciéon dogmi-
tica sefiala brevemente, contra Kaspari y Koch, que siempre el concepto
de catolicidad v de romanidad fueron reconocidos como una unidad.

Desde el principio vieron los escritores eclesidsticos en la nave de
Pedro un simbolo de la Iglesia, regida por Cristo eomo piloto y cond-
cida por los apodstoles como remeros bajo la direccién de Pedro, duefio
de la nave. Estudia la resonancia de la exégesis de la epistola del seudo.
Glemente (Clementinas), de S. Ambrosio y de S. Agustin, hasta los ex-
positores del s. XII. Las exposiciones se fljan en la idea general de la
nave, en la tempestad y en la pesca milagrosa. La identificacion de la
“cathedra Petri” y el “proreta” o superintendente de la “navieula” s»
halla ya en la epistola de Clemente a Santiago. San Ambrosio enlaza en
su especial arte simbdélico los dos episodios de la tempestad y la pesca
para hacer resaltar la actuacion de Pedro como Primado. Se acentua lue-
go con Maximo de Turin y S. Agustin la significacion de la Iglesia vo-
mana como Unico lugar de salvacién en el mar de este mundo.

En las aplicaciones de este simbolo al gobierno eclesiastico no hay
lugar a las seudohistéricas pretensiones y ambieiones romanas. Las fem-
pestades que sufre la Iglesia, ya externas por la politica anticlesidstica
va internas por la herejia y el cisma, son la ocasion providencial para
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el desarrollo de la actividad defensiva del timonel romanc y de la con-
ciencia cada vez mads precisa y determinada de su autoridad. La “navi-
cella” de Giotto es la representacién artisticosimbodlica de la tradicion
divina del Primado, que Bonifacio VIII proclama en cl fragor de las
tempestades que ponen fin a la Edad Media.

J. M. DaLMav.

CIRARDA, J. M.2, PBRO., La asistencia del Esplritu Sanio a la Santa Madre
Iglesia: RevEspT T (1947) 47-78.

Para estudiar en su conjunio el problema de la asistencia del Espi-
ritu Santo a la Iglesia en el ejercicio de su potestad de jurisdiceién, s
analizan por separado:

a) Las pruebas escrituristicas generalmente adueidas. Los textos de
My 28, 20; Mt 16, 47 y 1 Tim 3, 15 prueban bien. Lo mismo parece
puede decirse de To 14, 16, En cambio Io 14,26; 15, 26 y 16, 13s so6lo
prueban si las palabras no se dirigen a solos los Apostoles, cosa que ha
bria que aclarar.

b) Naturaleza intima de la asistencia divina. Objetivamente se trala
de garantizar una veces la infalibilidad y otras la prudencia jurisdicecio
nal. Aungue para algunos tedlogos ese fin se consigue con auxilios divi-
nos puramente negativos (y eso de hecho podria bastar en abstracto), 18
sentencia més comun sostiene con razén la exisiencia de auxilios po-
sitivos.

¢) Diversas especies de asistencia. En el poder magisierial, las ense-
fianzas del magisterio universal que definen la verdad o el error de una
proposicién son absolutamente infalibles y garantizan la conforniidad
eon el orden objetivo de la verdad; los decretos doctrinales de valor uni-
versal que sin definir la verdad, s6lo exponen la seguridad o peligro d:
una proposicién, son también infalibles, pero sélo relativa y prudenciat-
mente, y garantizan la cerieza de esa seguridad o peligro; los decretos
de interés puramente particular no son infalibles cada uno de por si,
pero el Espiritu Santo cuida de que en su conjunto sean acertados. En
el poder disciplinar, los decretos universales, por el hecho de serlo, son
substancialmente infalibles, aunque circunstancialmente no lo sean; en
el caso de que su oportunidad o prudencia sean necesarias para la vida
de la Iglesia, es infalible dicha oportunidad y prudencia en virtud de esa
necesidad, no de la universalidad del decreto; de los decretos particula-
res hay que decir lo que se dijo de los doctrinales. Las normas genera-
les de politica, dadas a toda la Iglesia, son infalibles substancial y aun
prudencialmente segun los casos; no lo son las normas de cardcter par-
ticular o nacional.

J. A. DE ALDAMA.

SANTELER, JosepH, S. I, Zur Lehre von der:Schépfung: ZkathTh 69 (1947)
209-227.

Expone este articulo los peligros que acechan a la doectrina de ‘a
creacién. Un peligro ofrece la indebida extensién del uso de la palabra
oredcién vaciada de su contenido, primera constitucién del sér, como nue- °
va aparicién, llamar al hombre creador, ete., todo ello completamenta
ajeno al concepto de produccién “ex nihilo sul et subiecti”.

Un segundo peligro lo ofrece cierta sistematica. La creacion come
“receptio” del “esse”™ puede ser sin duda aceptable, bien entendida. Pero
en ciertas exposiciones se avanza la idea que ve en la creacién sola lg
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produceion del esse {(Dasein), no del sujeto (Sosein), como si éste, en &
estado de posibilidad y existencia, fuese unum nwmero. Clertas explica
ciones o argumentos para la distineién real cntre esencia y existencia
conducirian a ello: “La esencia no es por otro; se relaciona coun la existen-
cla como recipiens ef receptum™ (L. Bauer, A. Dempt); el Soscin no o3
objeto de la creacion, sino el Dasein, idea evidentementie contraria a San-
to Tomds. Estas concepeiones neoplaténicas vienen a ser un sombrero nc
a medida de la cabeza. También el principio de la limitacidon del acto por
la potencia receptiva puede dar origen a confusiones dafiosas para el con-
cepto de la ereacién. El texto “esse finitur ad capacitalem participantis”
puede significar correctamente que ias esencias finitas son la razén de
su existencia finita. Pero si se trata de limitacion real, hay cuien ve en-
tre el ipsum esse subsistens y el sér limilado un esse medio ilimitado,
euya limitacidén real seria la esencia limitada: ('qué es este sér™?, se
pregunta Meyer, (como serfa creade? Y nodtese que con la primera ex-
posicion nada vale el principio para la distincion real de esenecia y exis.
tencila. Donat parece poner en la posibilidad de los seres un substratum.
de la ecreacién: “creare est producere aliquid ex possibililate sui™; pere
si la preposicién ex dendta la causalidad material, seria mas correcto nn
emplear este modo de decir; mdas bien debe entenderse que las ideas o
formas ejemplares en la mente divina, tnica realidad que se puede airi-
buir a los posibles, son principia secundum quae las cosas han sido crea-
das. En general estas concepciones pueden desvirtuar la endrgica acen-
tuacion del ex ndhilo subiecti propio de la ereacion.

Por fin, puede peligrar la idea de creacion por desconocimiento de su
cognoscibilidad. Epoca de sensibilismo la nuestra, no aecierta a coneebir
sino lo tangible y sensible. Asi se relega la creacién al mislerio, aun en
el sentido del “credo quia absurdum”. Cierto la filosofia griega no la
conocid, aungue el pensamiento chino parece acercarse a esta idea. Peve
no es indiferente la cuestion aun para la misma fe, al menos para la
eredendidad, si no para la simple credibilidad. De hecho se prueba; sér
ab alio es ser creado mediata o inmediatamente. De Vries nota que »ol
valor de las pruebas de la existencia de Dios no exige que cada una de
ellas nos lleve a todos sus alributoes, la santidad, por ejemplo, o la crea-
¢ién. Pero respecto de ésta es de notar que estas pruebas han de legar
a la conclusidon que el concepio de ens 4 se no se verifica en ningan sér
de este mundo, que todo él es ab alio, creado por tanto y absolutamente
dependiente de Dios. No conviene sacrificar este concepto a restricciones
peligrosas.

J. M. Danmavu.

Gavnus, T, S. 1., Ad B. M. Virginis in redemptione cooperationem: Div-
Thom (Pi) 25 (1948) 113-135.

Se analiza la nocion de cooperaciéon inmediala y se distingue la coope-
racién inmediata por razén de la forma (concurrit ad idem secundun
idem) y la cooperacion inmediata por razon de la materia (conecurrit ad
idem sed non secundum idem ac operaltio prineipaliter agentis), y esto
tanto en el orden fisico como en el orden moral. No parece que la Santi-
sima Virgen haya cooperado inmediatamente a la obra redentora por ra-
zon de la forma, que aqui seria la oblacién de N. S, sino mdis bien por
razon de la materia, que es Cristo segun su naturaleza humana. El oficio
de la divina maternidad tomado adecuadamente, incluvendo el término
a quo y el término final, es deecir, la maternidad de Marfa Virgen y Do-
lorosa, puede decirse cooperacion inmediata a la obra redentora por razon
de la materia. Bl término ¢ quo de la maternidad divina fué la concep-
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<ion virginal, por la que Maria concibe al Redentor con un consentimiento
consciente y libre, queriendo aceptar el oficic de madre cual Dios N. 8, lo
queria. El términa final es un modo tnico de consumar el oficic de ma-
dre; con acerbisimos dolores, con la abdicacion de los derechos mater-
nales respecto de la conservacion de la vida de su hijo y con la inmo-
lacién de ¢ste para aplacar a la divina justicia.

Ohedeciendo a Dios en el oficio de madre, considerado antecedenie-
mente a la obediencia de Cristo en la cruz, conmerece Maria sélo en po-
tencia; pero conmerece actualmenie graclas a la obediencia de Cristo, la
cual determina, actiia v eleva yva al orden de la redencidon aquella causa en
potencia, que era la obediencia de la Virgen en si misma considerada.
Por tanto, en la linea de la causa eficiente de la inmolacién cruenta, la
obediencia de la Virgen y la obediencia de Cristo forman una sola causa
adecuada de la obra redentora tomada integramente. La redencién asi en~
iendida guarda diversa relacién hacia los componentes de esta su unica
causa: hacia la obediencia de la Virgen, como a la causa de la oblacion
cruenta por razon de suministrar la materia; hacia la obediencia de Cris-
to, eomo a la causa de la oblacion cruenta por razén de la forma. Con esta
cxplicacion parecen poder resolverse las dificultades que se suelen opo-
.ner a la corredencidon mariana.

J. Sorano.

N

GaLLus, T, S, 1, 4d argumentum quoddam Immaculatae Conceptionis quo
exeunte Medio Aevo etiam Assumptio demonstrabatur: DivThom (Piy-
25 (1948) 325-332.

Se citan los textos de cuairo autores que emplean el argumento de la
inmunidad de la Stma. Virgen ‘“ex quadruplici morsu™ de la serpiente
para probar la Inmaculada Concepeidn; dos de estos autores expresamen-
te exeluyen en fuerza de este argumento la corrupeion del cuerpo de la
Virgen. Afirman en cambio el hecho de la muerte de Maria, si bien 16~
gicamente se sigue de su argumentacién la inmortalidad de Nuesira Se-
fiora. Esta seniencia de la inmortalidad de la Virgen es tan probable por
lo menos como la contraria de la muerte o dormicion de Marfa. Se re-
querirfan apoyos bastante més fuertes para fundamentar una sentencia
que es opuesta a la sostenida durante tantos siglos.

J. Sorane.

GOICOECHREA, JESUS, O. F. M., Proceso histérico del dogma de la Inmacu-
lada Concepcidgn: VerVid 5 (1947) 151-169.

La historia del dogma de la Inmaculada en sus luchas de partidos s¢
ha de explicar por la doble noeién de pecado original. La nocidn agust-
nlana de pecado original, exagerada por Lombardo, supone una mancha
en la misma carne aun antes de la animacién del feto, y ello dié origen
a la doctrina santificacionista. Las nociones anselmianas del pecado orl
ginal por mera carencia de la justicia original que se habria de fener y
no se tiene, y que radica en el alma, dieron origen a la escuela preser
vacionista. En la primera escuela resulta casi insoluble la dificultad que
nace de suponer a priori la existencia de algo que se identifica con el
pecado original y que hay que purificar; como es de origen natural, con-
dicién de la generaeidn, resulta que tiene prioridad sobre la gracia. Esta
dificultad se desvanece en la escucla opuesta.

. SonA.
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LLAMERA, M., O. P., La vide sobrenatural y la accion del Espiritu Santo:
RevEspT 7T (1947) 423-481.

Por la exigenecia de la misma condicién divina de la gracia, en la vids
del alma justa no sélo es necesaria la acci6n, sino también la direocién
del Espiritu Santo por encima de nuestro régimen racional. Asi lo de-
muestran el fin de la graecia, su naturaleza, su desarrollo y la condiecion
sobrenatural de las virtudes teologales. A la sobrenaturalidad de la gracia
corresponde una sobrenaturalidad proporcional en el modo operativo de
las virtudes; y por tanto la gracia misma incluye la capacitacién habitual
del alma para ser movida por Dios divinamente. De ahi que es equivocado
pensar que la gracia tiene en el alma un modo de ser humano, euando
1o que pasa es que el alma tiene por ella un modo de ser divino. Ciertc
que existe un modo humano, por la deficiente adaptacion de la natura-
leza a la gracia; pero ese modo es siempre imperfecto y provisional,
nunca normal y suficiente. Esa imperfeccién la quitan los dones de?
Espiritu Santo, exigidos orgdnicamente por la gracia y las virtudes. Var
también en ellos un modo humano es desnaturalizarlos. Es imposible
atribuirles una doble operaciéon especifica, una ordinaria y otra extraor-
dinaria. Los dones, -eomo hdbitos que son, se especifican por sus actos,
¥y éstos por su objeto formal. El modo lo causa la medida; y en los donesg
la medida es divina. No cabe, pues, en ellos mads operacion que la que
se hace al modo divino; en ninguna manera oira, especificamente distin-
ta, al mode humano. Asi lo exigen la unidad especifica dd hébito, la uni-
dad del principio movente regulador, la razén misma de la existencia ¢
los dones, la distincién entre éstos y las virtudes, la imposibilidad de que
el alma sea activa y pasiva a la vez, la dependencia funcional divina de
los dones y la connaturalidad del modo sobrehumano. Ni prueban lo coa-
trario las razones que suelen aducirse, y mucho menos la pretendida
autoridad de Santo Tomds. De todo lo anterior se deduce la concepcion
tomista de la ascética (actividad de la gracia por sus virtudes al modo
humano, bajo el régimen de la razén) y de la mistica (actividad de la
gracia al modo divino, Gnico, de los dones, bajo el régimen del Espiritu
Santo). De donde la ascélica es de suvo incapaz de perfeccion y ests
subordinada a la mistica como a su complemento natural. Bl constita-
tivo de la vida mistica es la actuacién de los dones; y todo acto de ellns
es acto mistico. Cuando esta actividad de los dones es habitual, consti-
tuye el estado mistica, cuyo distintivo es el predominio del modo. sobre-
humano en la aetividad del alma. La fuerza motriz de la vida mistina
es la gracia actual donal: influjo superior divine que actta mediante log
dones las virtudes cristianas, bajo el régimen del Espiritu Santo.

J. A, DE ALDAMA.

SAURAS, BE., O. P.,}En qué sentido depende de la Eucaristia la eficacis
de los demds sacramwentos?: RevEspT 7 (1947) 303-335.

Hablar de la eficacia de los sacramentos es relacionarlos con sus efec-
t0s. Y preguntar si la eficacia de los otros depende de la Eucaristia es
preguntar por la influencia, qué gracia de €sia tiene en los demds. Para
contestar a todo esto se precisa saber cudles son los cflectos del Sacra-
mento Eucaristico. Son muchos los que se pueden enumerar. Aqui nos
cefiiremos al cardcter que tiene su gracia como elemento sobrenaturul-
mente vivificador, pues en esto principalmenie Se encuentra la dependen-
cia que los otros seis sacramentos tienen de la Bucarisiia. Porque la su-
perior exeelencia de ésta sobre aquéllos no consiste solamenie en el hecho
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de contener la divinidad substancialmente, lo cual es accidental a su ra-
zén sacramental, sino también en el de que la causacion de la gracia
por parte de los otros seis depende de que 1 Eucaristfa misma ponga o
no en la gracia de cada uno el elemento sobrenaturalmente vivificador
" que tiene.

Probado que la gracia en lo que tiene de elemento vivificador es efecto
de la Bucaristia, se recuerdan algunas verdades: 1) La gracia divino-
eristiana, por ser dada por Cristo para el hombre caido en el pecado y
sujeto a las miserias y debilidades de éste, tiene ademds del elemento
vivificador y divinizador otro efecto sanante propio exclusivamente de
esta gracia cristiana. 2) La curacién del mal y la donacién de la vida
sobrenatural son inseparables en la presente providencia. 3) Esta gracia
divinocristiana, que nos incorpora a Cristo, es efeeto de la Kucaristia,
como quedé antes probado.

Luego la gracia cristiang, en cualquier sitio en que se eneuentre, debe &
la Eucaristia lo que tiene de formalidad vital e incorporativa a Cristo; y
a los otros sacramentos lo que tiene de manifestacién particular de vida
Y de sanante. Y como nada de esto dltimo se da en la providencia actual
sin el elemento vida, se sigue, “vi concomitantiae”, que no se da la gra-
cia de los otros sacramentos sin la intervencién de la FEucaristia. Esta
intervencién se explica por un vofo natural que hay en los otros sacra-
mentos, y que consiste en el hecho de que los otros sacramentos encuen-
tran en la Eucaristia la razén sin la que no pueden causar su efecto pro-
pio. Sin embargo, para obtener la plenitud de la vida es necesario re-
oibir sacramentalmente la Euecaristia. )

A esta causalidad del sacramenio Eucaristico en los otros sacramen.
tos, que es una causalidad final, debemos afladir que este sacramento
eausa ademads, como “conditio sine qua non”, la gracia sanante y los efec-
tos variados de los otros; pues, dada la inseparabilidad entre todos estos
efectos y la vida causada por la Eucaristia, cuando ésta produce su efeec
to vivificador propio causa también la salud, sin la que la vida no puede
darse. Finalmente, la Fucaristia causa eficientemente los efectos particu-
lares suyos, Este sacramento, por tanto, tiene eficacia para causar todas
las graeias que de Cristo proceden.

Consecuencias: 1) La excelencia y superioridad de la Eucaristia sobre
los otros sacramentos. 2) Su necesidad, porque sin ella no hay vida di-
vina ni incorporacién a Cristo.

El efecto de la Euecaristia como sacramento particular es la gracia
cibativa, por la que se conserva y aumenta la vida divina y sobrenatu-
ral al librar de los pecados pasados y preservar de les futuros.

De todo lo cual se concluye que la Eucaristia es el sacramenio mas

excelente, por la universalidad de sus efectos.
M. LiarRo.

HorBAUER, JosEPH, S. 1., Die Paradiesschlange: ZkathTh 69 (1947) 228-231.

Deberia traducirse Gn 3 1, etc., segiin el uso del articulo hebreo, no
“1a” serpiente, sino “una” serpiente. Asi desaparecen ciertas dificultades
euyas soluciones son artificiosas, y el castigo Gn 3 14 se entiende mejor
relacionado, como expresion popular de la extrema humillacién, con e}
demonio, cuyo instrumento fué “aquella” serpiente.

J. M. D.
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HAMBERARDINI, G., O. F. M., De dolore, morte et resurrectione Verbi In
carnati secundum S. Hflarium Pictaviensem: DivThem (Pi) 25 (194%)
3-18.

Después de exponer las tres principales explicaciones del pensamien.
to de S. Hilario en la cuestion tan controvertida del dolor en N. S. Jesucristo
scgun el Pictaviense, indica brevemente el arliculista su propia solucion
a este problema, aun no resuelto del toedo. San Hilario ereyd y afirmd que
Cristo de fuacto padecit y siniido dolor, si bien de iure no estaba obligado
ni a lo uno ni a lo otro. Pero en el ardor de la coniroversia, empefia o
principalmente el Santo en defender la divinidad de Cristo, insiste en que
aunque padeciese de parte de sus enemigos, quedé libre de dolor {d2
iure). Esta misma explicacion se confirma con los textos en que S. Hila
rio habla de la muerte v de la resurrcecion del Seiior. Es verdad que tlie-
ne el S. Doctor expresiones que tomadas en si mismas parecerian traicto-
nar su fe cn la integridad de la humanidad del Redenlor; pero cuya
recta interpretacion ha de deducirse de tedo el pensamiento de S. Hilario.

J. SoraNo.

M\Dbz, J, S. L, Potamio de Lisboa: RevEspT T (1947) 78-109.

En la antigua cuestion sobre la ortodoxia o heterodoxia de Potamin,
parece decisivo un texto en que apenas se ha reparado. Es un fragmento
de una carta de San Atanasio a Potamio, conservado por Alcuino. Tam-
bién S. Atanasio trata de arriano al obispo de Lishoa. Su acusacién con-
cuerda con la de Febadio. Como los escritos que tenemos de Potamio sun
ortodoxos, habra que decir que desde Sirmio sirvié a la causa arriaga;
con lo cual se revalorizan los dafos fundamentales que da el libellus pre-
cum. Siguen unas breves nolas sobre su actividad literiria, cronologis,

estilo literario y fuenies.
J. A. DE ALDAMA.

MascAruccl, P., 0. P, Il progresso di Cristo nella scienza in Sani' Alberto
Magno. Studip comparativo con i teologi del suo tempo: DivThom (Pl)
25 (4948) 247-250.

En el tratado de Incarnatione habia atribuido S. Alberto a Cristo sels
ciencias, que en el Comentario a las Sentencias quedan reducidas a cua-
tro: la divina, la bienaventurada, la intusa y la experimental. La elencia
de union, que habia admitido antes, se defiende ahora como idéntica con
la ciencia bienaventurada. En la eciencia infusa no aparece claro si “an
Alberto piensa en la infusa per se o per accidens, como tampoco si la
concibe ecomo sobrenatural o como natural, aungue las expresiones mas
inclinan haecia la naturalidad. En el Comentario a las Senlencias abraza
la doctrina del progreso de Cristo en la ciencia en cuanto al acto y no ¢n
cuanto al habito, como habian ensefiado también algunos maestros de
la escuela dominicana, y ataca la sentencia del progreso aparente de Pe-
dro Lombardo. El mismo progreso real lo defendera Santo Tomds con 98
maestros franciscanos. En la Suma Teolégica retracta expresamente San-
to ‘Tomas esta opinién, admitiendo en Cristo el hébito de la ciencia ad-
quirida, Esta sentencia de Santo Tomés senior parece ser también la de
San Alberto en el tratado de [ncarnatione, mientras que en el comentario
al Pseudo-Dionisio y en sus eseritos exegéticos favorece més a la opi-

nion del progreso cxperimental actual.”
J. Sovravo.
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SgrRRANO Mufoz, V, El hombre ante el hecho del pecado original, segun
Domingo de Sofo: RevEspT 7 (1947) 535-598.

En el ambiente del Concilio Tridentino, Soto no sélo deflende la exls.
tencia del pecado original, sino que Intenta explicar su esencia. Frente
.2 la teorfa de San Agustin, que tanto insiste en la concupiscencia, y Ia
teoria de San Anselmo, que acentua la privacién de la justicia original,
Santo Tomés representa una conciliacién, al distinguir un elemento fore-
mal (privacién de la justicia original), y un elemento material (la concu-
piscencia) ; este ultimo, no tanto eseneclal, cuanto pasive, consecuente y
secundario. Asi lo entiende Soto. El cual presenta por su parle una nueva
teoria. Segtin ¢l, la esencia del pecado original es la privacidén de la jus-
tiela primera, en cuanto a su elemento formal; es decir, solamente a
privaeién de la gracia santificante. Todo lo demés es consecuencia de di-
cha privacidn. Para explicar los problemas ulteriores de la transmision
y de la voluntariedad, Soto insiste en la unidad fisica o natural del gé-
nero humano a causa del vinculo de la generacion, negando el pacto do
que hablé Catarino. Sobre los efectos del pecado original, es de Interés
su explicacidn del “vulneratus In naturalibus”. Desde luego no es que
falte en el hombre despuds del pecado ninguno de sus principlos natu-
rales; entre un hombre en estado de naturaleza pura v oiro en estado
de naturaleza lapsa no hay en eso més diferencia que la que existe enire
el “nudus” y el “expoliatus™. La privacidn de la justicla original fué
llaga y herldd en lo natural, en cuanto que el hombre queddé entonees
expuesto & las incursiones del diablo, del mundo y de la carne, de tal
manera que no puede obrar stempre conforme a la naturaleza. Esta dooc-
trina, que estaba ya originariamente en Escoto, tlene en Soto el mérito
de la sistematizacion ldgica, del uso més preciso del lenguaje, de la de-
puracién de eclertos confusionismos, por ejemplo en el amor de Dios sobre
todas las cosas. En el punto concreto de la lihertad, la “herida” consiste
para Soto, no en que no podamos hacer lo que queremos en el orden aa
tural y en el sobrenatural, por lo gue se refiere a la cooperacién a la
gracia, sino en que no podemos por nosotros mismos merecer la gracls,
sin la que nada podemos sobrenaturalmente. Estudiando, pues, las posi-
bilidades del homhre cafdo en el plano natural y sin especiad auxilio di-
vino, dlee Soto: a) Puede conocer todas las verdades especulativas y prée-
ticas; concretamente la existencia de Dios, sus atributos negativos, su
razén de principio y fin; ademds, el puesto -del hombre en la ereacion
b) Puede obrar blen, aunque no puede merecer la gracia ni la gloria; vy,
aqui refuta especialmente Soto a Gregorio de Rimini en su teoria sobre la ne-
cesarid crdenacién del acto a Dios como fin ultimo. ¢) Puede cumplir ai-
guna vez, no siempre, los preceptos de derecho natural “quantum a’
substantiam actus”, no “quantum ad modum et filnem praecipientis™
d) No puede, consiguientemente, amar a Dios sobre todas las cosas, ni si-
quiera con un amor natural e imperfecto, como lo admitia Vitoria; que seria
una veleldad y no merecerfa el nombre de amor de Dios. e¢) NI puede

evitar fodos los pecados mortales.
J. A. DE ALDAMA.

Ros, FipeL pE, O. F. M. Cap,, Los misticos del Norte y Fray Luis de Gra-
nada: ArchIbAmer 256 (1947) 5-30; 145-167.

s un estudio de los eseritores del Norte europeo, Luis de Blois, el seudo-
Tauler y Herp, que influyeron sobre Fray Luls de Granada. Incidentai-
mente presenta nuevos testimonios del influjo de Savonarcla sobre los
aducidos por Marcel Bataillon en su articulo De Savonarole a Louis d2

9
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Grenade, Trabajo interesante que manifiestd las fuentes que utilizd el
dominico espafiol y en las que se inspiré: como anota el autor del ar-
ticulo, nada tiene que perder con trabajos de esta indole autor tan dis-
tinguido, quien en general citaba al fin de sus pasajes ajenos el origen
de lo que copiaba. Examina obras del P. Granada y de los escritores men-
cionados, y va presentando los pasajes iguales, que no dejan la menor
duda acerca de la influencia de los escritores ndérdicos en Fray Luis, y
explica por qué ha pasado inadvertido para muchos traductores de ias
obras de Granada el origen primitivo de muchas oraclones y pasajes dal
mismo,
C. G. GoLpARaz.

SANCHIS ALVENTOSA, JoAouin, O. F. M., Doctrina del B. Juan de Avila sobre
la Oracidn: VerVid § (1947) b5-64.

1. El B. Avila ccupa un lugar sefialado en la Mistica espafiola. No
se le ha clasificado, por no pertenecer a ninguna escuela, pero deberfa
hacerse una nueva clasificacién de la Mistica espafiola, La espiritualidad
ecléctica, encarnada en la Mistica carmelitana, puede deflnirgse como nues-
tra Mistica naclonal. Su perfodo de incubaeién dura toda la primera mi-
tad del siglo XVI, y sus autores directa o indirectamente influenclaron en
Santa Teresa. El segundo perfodo comprende los grandes maestros que
personalmente influenciaron en el espirilu de Santa Teresa. Perfodo de
esplendor espiritual es el de los maestros que vivieron después de Santa
Teresa v sintieron su influjo. Perfodo de decadencla slgue al siglo XVI,
aungue nunca se extinguen los buenos misticos. El B. Avila perienece al
segundo perfodo. Su doctrina sobre la cracién es la siguiente:

2. La oracién es ‘“una secreta e interlor habla con que el &nima se
comunica con Dios, ahora sea pensando, ahora pldiendo, ahora haciende
gracias, ahora contemplando, y generalmente por todo aquello que er
aquella secreta habla se pasa con Dics”; es remedio infallble en la ne
cesidad, da luz y consejo, fortalece en el bien y es fuente y origen de tods
adelantamiento espiritual. La oracion vocal la recomienda como una pre-
paracién para la meditacién, y ésta se encarcce sobremanera. En la me-
ditacién se. distinguen diverses momentos: la prepdracion remota con ol
recogimiento general, la préxima eon la confesién de los pecados y rezn
del Miserere; sigue la leccidn, que serd por la mafiana la materla de los
novisimos, y por la tarde la Pasién del Sefior; “la lecclén acabada, hin-
cadas vuestras rodillas..., suplicad al Sefior os envie lumbre del Espiritu
Santo...”; se hard luego la composicion de lugar, y se hard un pensar
sosegado sobre lo leido; se hardn propdsitos y se terminard con un ra-
mlillete espiritual.

3. La Humanidad de Cristo serd objeto de consideracién., pero para
subir a grados més elevados, se penetrard en la dlvinidad. No la excluye
de la meditacién, antes recomienda la contemplaeién de la Humanidad de
Cristo, pero parece que supone que al subir més el grado de contempla-
cién se llega a prescindir de ella,

Los consuelos espirituales sirven para mejor gustar la oracién, pere
no se ha de buscar el gusto sensible, porque eso tiene el peligro de no
buscar a Dlos, de confundir los gustos espirifuales con los naturales, leva
al culto del amor propio, v puede degenerar en iluminismo. Hay, pues,
que aprestarse para las épocas de sequedad.

El peligro de iluminismo le hizo ser muy cauto en escribir sobre ios
altos grados de oraclén, que no desconoci, pero prefiric prevenir erco.
res. El mismo silencio se observa acerca de los fendmenos misticos, y da
varios consejos y reglas para distinguir los verdaderos fendmenos de los
engafios del demonio.
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Sobre la debatida cuestlén de la unidad o dualldad de la vidd esplirl
tual, es decir, si la ascética y la mistica son dos caminos paralelos que
pueden levar a un mismo grado de perfeccién, o si la ascétiea es un
camino que desemboca en la mistica, parece que el B. Avila se inclina par
lo primero, pero también hay razones para pensar lo segundo. El que-
ria que todos los ecristlanos fuesen misticos.

F. SorA.

APERRIBAY, BERNARDO, O. F. M., Prioridad entre la vida activa y contem-
plativg segun San Buenaventura: VerVid 5 (1947) 65-97.

San Buenaventura distingue dos prioridades: de tlempo v de exce
lencia. Por razén del tiempo la vida contemplativa es a la vez anterior v
posterior a la activa; en cuanto acttia en su grado primero y esenelal, co-
rrespondiente a las virtudes teologales, es anterior a la activa; pero con-
siderada en su ser ultimado y perfecto es posterior. La ascética honaven-
turlana procede de arriba abajo. En el orden del ejerciclo preccde la vida
activa, la cual estd informada por la ascesis general de las fres vias:
purgativa, {luminativa y unitiva; y la ascesis particular, que comprende
varfos ‘actos, & saber: remocién de impedimentos {pecados principalmente;.
firmeza y energlfa para sublr de virtud en virtud, tolerancia paclente de
las tribulaclones, y ejerciclos mentales que nos comunican divectamente
con Dios. Entre éstos se cuentan la leetura, la oracién mental o vocal.
Purificada y dispuesta asi el alma, a la vida activa sigue la contemplati-
va como perfeccionamiento. Pero el coronamiento es la vida mixta. Re-
sulta, pues, que de las tres vidas la contempldtiva ccupa el centro; elfs
rige la activa y se perfecclona en la actlva, y una vez perfecclonada se
deshorda fuera de si, exuberaneia que es la vida mixta.

En el orden de eminencia, la vida contemplativa prevalece sobre la
activa. Bs un error el querer solamente la actividad y el movimiento. La
contemplativa, en cuanto es de sf, es m&s excelente que la vida activa
puesto que es més elevada, més pura, mas suave, mas estable, mas rica
en méritos. Sin embargo, la vida mixta es mas excelente que la vida me-
ramente contemplativa; asf obré Cristo N. S, asf la Virgen Santisima, asi
San Franeisco y otros muechisimos Santos.

F. SorA.

OMAECHEVARRIA, IGNACIO, O. F. M., El Trono de Salomdn. Los sels grados
del amor de Dios: VerVid 5 (1947) 99-146.

Se compara la doctrina de S. Buenaventura sohre los grados para le-
gar al amor de Dios, con la docirina que similarmente exponen otros
grandes misticos, principalmente San Juan de la Cruz, P. Granada, Dlo-
nisin cartujano, Fr. Gil. San Buenaventura distingue seis grados, sin que
excluya la preparacién para el primero de ellos, como expresamente de-
terminan otros autores; antes al contrario, su doctrina se armoniza per-
Tectamente con la que posteriormente expuso San Juan de la Cruz en sv
Noche Oscura. :

L.a comparacién da el sigulente resultado: San Juan de la Cruz aslgna
tres grados preparatorios: enfermedad del amor, buscar a Dios sin ov-
sar, obrar por Dios; el P. Granada pone dos: conocimiento experimental,
Inflamacién de la voluntad; con esta doetrina coincide San Buenaventura
en la sustancia.

Los grados del amor son, segin San Juan de la Cruz: sufrir sin fu
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tigarse, apetecer y codiciar a Dios, correr ligeramente a Dios, atrevimien-
to y osadfa con Dios, tenui eum nec dimittam, arder son. suavidad, la gio-
ria del cielo. A éstos corresponden los siguientes del P. Granada: suavi-
simo deleite, encendidisimo deseo, hartura, embriaguez, seguridad, tran-
quilidad; y éstos de Dionisio cartujanc: “suavitas mentis, insatiabilis fa-
mis, amoris incendium, amoris ebrietas, amoris familiaritas, amoris sa-
por”; y por parte de Fr. Gil, los que siguen: “unctio, extasis, contem-
platio, gustus, amplexus, requies”. San Buenaventura pone éstos: “sua-
vitas, aviditas, saturitas, ebreitas, securitas, tranquilitas”.

Por estos escalones se sube al amor de Dios; queda, pues, este Gltimo
grado de amor, que consiste en la reproduccién de la vida de Jests en
el alma hasta la cumbre del Calvario, participando de las angustias ¥
dolores de la crucifixién mistica y del divino desamparo. Entonces ya no
queda sino el descanso de la unién eterns con Dios.

F. SovA.

Oromi, MicueL, O. F. M., Teoria de las distinciones en el sistema escotls-
ta: VervVid 5 (1947) 257-282.

Para entender mejor la teorfa de las distinciones es mienester relaclo-
narla eon la de las identidades, tanto-més cuanto que Escoto preflere mu-
chas veces usar la palabra no-identidad en vez de distineidn. Para Escoto
las identidades son las siguientes: Identidad real, que puede ser mdzima
o formal (de realldades que se incluyen mutua y adecuadamente), mayor
(identidad estricta: unidad de realidades que no se incluyen o de reai-
dades que se incluyen parcialmente, o de realidades inflnitas), media
(unién sustancial: unidad per se), minimae (unién accidental: unidad de
agregacién, de orden, per accidens). Existe también la identidad mental
(l6gica: de conceptos unidos sélo por el entendimiento).

A base de estas identidades se formulan las distinciones, que son tam-
bién: Distincién real (independientemente de nuestro entendimiento), que
puede ser simpliciter o secundum gquid (formal o minima = ldentidad ma-
yor o estricta). La distincion real simpliciter a su vez se subdivide en
risica (méxima—identidad 16gica: entre seres completamente independien-
tes—mayor: identidad minima, entre seres unidos por agregaecion, por
orden, per accldens) y metafisice o cuasi-fisica (media: entre elementos
constitutivos de un sér esencialmente compuesto). La otra distincion es la
légica, que existe entre conceptos sinénimos (nulle in re, ¥ corresponde a
la ldentidad formal).

Lo més importante de las distinciones formales es descubrir las raices
sistemdticas de las mismas y la trayectoria sistemdtica que ellas mismas
sefialan. En cuanto a lo primero hay que distinguir el orden ontoldgico
v el gnoseolégico. En el plano ontologico, la tesis fundamental que cons-
tituye la base de estas distinciones es el ejemplarismo metafisico. En el
plano gnoseoléglico, las tesis fundamentales en que se apoyan son el rea-
lismo de nuestros conceptos y la intuicién intelectual del singular. La
trayectoria viene a4 ser como el armazén para un edificio, que le da estilo
vy consistencia l6gica.

PF. SovA.





