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Bover, Jost M.x, S. I, La gracia de la Madre de Dios: RET 5 (1945
65-86.

Dos aspectos de la gracia de la Virgen. 1) ;Es la gracia de la di-
vina maternidad formalmente santificante? No, sin duda, si para que
haya santidad formal es preciso suponer una forma fisica cuyo efeclo
formal sea la santidad. Pero si, desde ¢l momenio que se considera
la divina maternidad a manera &e forma ldégica o moral, que constituye
a Maria formalmente Madre de Dios; al menos si no se. considera ex-
clusivamente la generacién fisioldgica sola, sino en cuanto realzada por
numerosos elementos o coeficientes morales que la elevan incompara-
blemente hasta el orden o plano divino. Y ello no sélo porque la divina
maternidad estd csencialmente destinada a un servicio personal y ne-
cesario de Dios, sino también porque ella es incompatible con el pecado,
hace a Mavia objeto de las divinas complacencias, le da el derecho o
la capacidad de obrar sobrenaturalmente, y no menos el derecho a la
herencia de la vida eterna. 2) La graciasde Maria es una gracia social.
Asf la exige el principio de la divina  maternidad soteriolégica, e igual-
mente los principios de solidaridad, de recirculacion, de asociacion y
singularidad trascendente. Deducida asf la gracia social de Marfa de
los principios mariologicos, es, sin embsrgo, principio subalterno y pue-
de servir de muches modos como coefleiente de los principios funda-
mentales. Su eflcacia solerioldgica es en muchos aspeetos solamente
moral; -pero puede pensarse ademds en un influjo fisico de la gracia
de Maria en la produccién de nuestra gracia, influjo que no es pro-
piamente instrumental, sino ‘a la manera del influjo de la causa se-
gunda con respecto al de la causa primera, ni se debe a la actuacién
de una potencia obediencial activa, sino a una virtud connatural. Esta
solucion es probable. Finalmente, esta gracia social de Maria debe la-
marse maternal, y secundariamente también capital dentro de ciertas
limitaciones. '

J. A. DE ALDAMA

STRATER, PAuLus, Senientia de immediata cooperatione B. Mariae V. ad
redemptionem - cum alils doctrinis Marianis comperatur: GREG 25
(1944) 9-37.

No intenta el autor probar con argumentos internos la probabilidad
o certeza de_ la doctrina de la. Corredencién, sino hacer ver como, al
modo de la evolucién de otros privilegios de Maria, es de esperar que
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se llegarda a la plena certeza de éste. Bajo el influjo del Espiritw Santo,
varias verdades catolicas contenidas en ol deposito de la revelacion, que
se conocfan algo obscuramente, han ido aparcciendo en su amplitud
v todas sus consecucncias con un andlisis mdg perfecto, aundndose el
juicio del pueblo eristiano con el del Magisterio antes de sus definicio-
nes, y especialmente en la Mariologia.

Sélo la divina y virginal maternidad de Maria reluce claramente on
la Eseritura y la Tradicién antigua de los Padres. La verdad de la plena
santidad de Maria sc obscurecio algo por cierlas palabras inconsidera-
das de Origenes, que influyeron en algunos Padres, lo cual no hmpidio
que la Iglesia permanceiese en la convieceldn de esta verdad, que apa-
rece sin vaeilacidn on el Coneilio de Trento. Algo semejante  aeaccio
con el dogma de la Inmaculada Concepeidn. Asi poco a poeo han ido
resaltando con mavyor claridad la Realeza, la Asuncion, la Maternidad
espiritual de Marfa, v en nuestros ticmpos la Mediacion universal.

De ciertas locueciones de la Escritura brotan algunas verdades Cris-
toldgicas y Marioldgicas, que van entrando cada vez mas en la per-
suasidn de los fieles, hajo lo inspivacion del Espiritu Santo, vy con la
atenta vigilancia del Magisterio. Y los principios en que se basan son:
la decencia, la eminencia de Maria sobre los demas Santos, v la con-
formidad: de analogia con Cristo. Estos principios, juntandose con otros
argumentos probables, dan lugar al argumento sintético. Principalmen-
te en nuestros tiempos se da realee al principio- de la conformidad ana-
loga con Cristo, sobre todo despudés de la Bula de definicion de la
Inmaculada Concepeion, que ha llevado a los tedlogos a ver mejor el
ofteio de la Nueva Eva, reparadora y aumentadora de la vida sobrena-
tural. Considerando, pues, la reeciente cuestién mariana de la Correden-
citn, actualmente en estado de evolucidn, hay que esperar llegard a
la- plena luz, ya que sigue el camino de las anteriores prerrogativas
de Maria; tanto més que las dificultades suscitadas contra la Corre-
dencion se solventan facilmente, y la sentencia que admite el concurso
inmediato de Maria cn la redencién goza de la preferencia entre los
teclogos, y de la benevolencia de los Papas, que le imprimen la nota
de seguridad, segln la ley interna de la Mariologia: las prerrogativas
de Maria, cuando comienzan a proponerse claramente, ya no se borran
del alma del pueblo fiel, v por eierto impulso interno lHegan a su plena
vy perfecta claridad.

M. QuEeRa

CoroMer, L., 0. F. M. Del Ser contingente al Ser necesario: VV 4 (1946
5-28. ®

Intentamos una reducecion de lcs argumentos tradicionales de la rxi-
tencia de Dios, hacia una férmula que nos lleve mdas inmediatamente
a la aceidn profunda que determina la existencia de todo lo contingente.
Las cinco vias de Sto. Tomdas patentizan gue tedo ser arranca ontoldgi-
camente del ser necesario. Examinemos los tres momentos del eurso
mental en esta argumentacion:

1. Término e quo. El punto de partida es cualquiera realidad de
las que caen debajo de nuestro conocer. La afirmacion de un mundo
real es esponténea. Nuesiro pensar comicnza en la intuleidn de las cosas
que aprehendemos reales v opoco @ poco vamos conoeciendo: hiuego, pov
abstraceciones, universalizaciones y cnlaces ideales pasamos al conoei-
miento. propiamente dicho,

La realidad de las cosas nos ensefia fundamentalmente su contin-
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geneia. Pues bien: un aparecer absoluto de un ser que no era, es con-
tradictorio. Luego hay que buscar un ser necesario.

2. Proceso logico de ascensién. Del principio de razén suficiente
dimana el de causalidad. El ser contingente necesita una causa de su
ser. Lo contingente ejerce sus acciones actuando sobre algo previo. El
ser necesario obrard sin objeto previo, independientemente, y por lo mis-
mo habra de ser absoluto, eterno, inmutable, simyp icisimo, infinito, unico.
De lo contrario seria en algo contingente. La cficacia de este ser nece-
sario actuard por un acto creador que comunica y conserva el ser de
lo contingente. ’

3. Término ad quem. Este ser necesario, creador libre por amor,
que nos da la vida y el ser, es... Dios, del que dependemos necesaria-
mente en virtud del acto creativo. El tiene supremo dominio sobre nos-
otros, y al darnos ser, hemos de obrar segun la naturaleza de nuesiro
ser, resultando El asi el Supremo Legislador, y nuesiro fin uitimo. De
donde resultan los drdenes religioso, moral y juridico, que nos ligan a
Dios. El pecado, al negar estas relaciones con Dios, niega el amor di-
vino, que ha sido la fuente de donde ha manado.

F. Sora

ALEJANDRO DE ViLLALMONTE, O. M. Cap.‘ Andrés de Vega y el proceso
de la justificacion segun el Concilio Tridentino: RET 5 (1945) 311-374.

Teniendo en cuenta el opusculo de Andrés de Vega “Sobre la justi-
fijacién y la fe”, publicado en Trento inmediatamente antes de co-
menzarse a tratar conciliarmente el problema de la justificacién, y la
féormula de Decreto compuesta por él y conservada en las actas, pue-
de observarse una gran coincidencia entre la doctrina de Vega y el de-
creto conciliar definitivo, tanto en la aceién divina en el proceso jus-
tificativo como en la accion humana, como finalmente en el valor de las
disposiciones del hombre. Esta coincidencia se debe a la positiva in-
fluencia de! franciscano en la historia del Decreto, al lado de otros pran
des tedlogos tridentinos, como Salmerén, Lainez y Seripando. Un afio
después de publicado el célebre Decreto conciliar publicé Vega su obra
In Tridentini Concilii Decretum de Iustificatione, que es el primer co-
mentario a la doctrina tridentina sobre la justificacién, y tal vez la me-
jor fuente para entenderla. El autor de este articulo resume el comen-
tario de Vega a los capitulos V y VI del Decreto, estudiando su sentir
sobre la relacién de la graeia con la libertad en el proceso de la justi-
ficacién, los actos positivos . con que se “dispone a ésta el pecador y el
valor de estas disposiciones humanas.

J. A. DE ALDAMA

Outra, M., 0. . M. Unidad del Ser en Cristo, segun el Cardenal Mateo
de Aquasparta. 0. F. M.: VV 4 (1946) 287-299.

Aquasparta pertencce a la- direceién agustiniana de la Escolastica. De-
pende frecuentemente de.S. Buenaventura, aunque sin perder nuneca su
propia persona’idad. Es un teélogo intermediario entre la antigua y nue-
va escuela Franciscana.

1. Unidad del ser de sustancia cn Cristo. El suppositum divino es
infinito, y de ahi se desprende que puede sustantificar pluralidad de
naturalezas y esencias. La sustancia individual de la naturaleza inteli-
gente es persona cuando- iiene en.si misma un ser individual y no csta
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unida a otra persona. Si subsiste en otra persona Y estd unida a otro
suppositum, deja de ser persona. Como solamentg existe un Cristo, una
Persona de Cristo, es consecuente que no exista mé&s que un esse subs-
tantiae. Al ser en si y para si de la Hipostasis, llamamos subsistentic.

" 2. Dualidad del ser de existencia en Cristo (esse exsistentiae).
Aquasparta respeta la doctrina de Sto. Tomds, Alberto Magno y Buena-
ventura como sutil y probable; €1, empero, no la defiende, antes la im-
pugna. Sus argumentos son:

a) La Realidad de la Encarnacion: El Verbo tomo la naturaleza hu-
mana en si; por esto Cristo es Dios por la naturaleza divina, v hombre
por la naturaleza humang: “luego tiene un ser humano por la naturale-
za humana que tomd en el tiempo. Tiene un ser divino idéntico al del
Padre, por el que se diferencia infinitamente del ser humano y de las
criaturas; y otro ser por el que es igual a los demds hombres. La ge-
neracién es el camino que conduce al ser; distinguimos en Cristo dos
generaciones; luego distingamos también dos seres. :

b) Cristo es “perfecto hombre”; luego consta de cuerpo y alma. Y
slendo asi que no hay ningtn compositum de materia v forma si ésta
no da ser a la materia o al compuesto; luego en Crisio el alma da ser
al compuesto; y como no se lo puede dar divino, necesariamente se lo
ha de dar humano. ’

c) Cristo vivio y murié. Es asi que “vivere viventibus est esse”
Iuego, como hay que distingu’r en Cristo dos clases de vidas Y sdlo un
viviente, asi dos seres y un existente

“Luego, si la esencia humana no da ningan ser, sino que éste lo
recibe del Supésito Divino, entonces Cristo no es hombre en su huma-
nidad, sino en la Divinidad, 1o cual contradice a la fe.”

F. SouLi

SAURAS, E., Lo divino y lo natural en la Teologla segun Juan de Santo

Tomds: CT 69 (1945) 24-47.

La ciencia teoldgica es susceptible de progreso continuo en sus dos
aspectos de especulativa y practica. Juan de -Santo Tomadas atirma este
doble cardcber de la Teologia, pero subordinandolos y wunificandolos
bajo otro cardcter, superior a ambos, que es lo divino. Para ¢l el con-
cepto de Teologfa incluye la supremacia del elemento divino sobre el
natural; por eso se le ha-acusado sin fundamento de lo contrario.

La Teologta, como verdadera ciencia, tiene sus principios, su pro-
ceso y sus conclusiones. El punto de partida es la verdad de fe, la de
razon no es mas que el instrumento, mediante el cual se deduce la con-
clusion, que se hallaba incluida en la verdad de fe.

Los principios de la Teologia son las verdades de fe que el hombre
cree porque Dios las ha revelado. El criterio para aceptar esas verdades
como reveladas puede ser divino o humano. El divino es la autoridad
infalible del magisterio eclesidstico, el humano puede ser.alguno de los
motivos capaces de producir certeza humana. De ahi la distincién espe~
cifica de la Teologia catolica y de la de los herejes. El teologo catdlico
acepta los principios teol6gicos por razén divina y con criterio también
divino,  sea, porque Dios los ha revelado v la Iglesia infaliblemente los

" propone. En cambio, el tedlogo hereje puede, si, aceptarlos por razén di-
vina o porque Dios los ha revelado, pero sélo con criterio humang o por
motivo de certeza natural. De ahi que las teologfas catélica v herétiea,
aunque partan del mismo principio y lleguen a idénticas conclusiones,
sin embargo, por la distinta razén formal de cognoscibilidad, son esen-
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clalmente distintas. Asi se ve claramente que, segun Juan de Santo To-
més, en la aceptacion de los principios teolégicos la funeion prevalente
corresponde a lo divino, como razén y como criterio.

El proceso teoldgico consiste en deducir de un principio de fe, me-
diante una verdad de razon, alguna conclusién teolégica. La verdad de
razén tiene funcién meramente de instrumento al servicio del principio
de fe, v por consiguiente, ocupa un orden de subordinacién a la verdad
revelada. Esta subordinacion se deriva ademds de que el tedlogo, para
usar de las verdades de razon como instrumento, previamente las ilustra
con la msima fe, y por lo tanto lat usa como aprobadas por la fe. La
subordinacién, pues, de lo natural a lo divino en el proceso teolégico pro-
viene de que las verdades de fe son los principios y las de razon son los
instrumentos que iluminados previamente por fa fe sirven al te6logo para
sacar de los principios las conclusiones. Esta supremacia de lo divino en
el proceso teoldgico lo deduce Juan de Santo Tomdés del cardcter sapien-
cial de la Teologia, que la constituye en ciencia suprema ¢ incapaz de
ser supeditada a ninguna otra ciencia, y también del caracter inclusivo
de la verdad teoldgica, por lo cual la conclusién no es mas gue una ver-
dad incluida en el principio revelado.

Las conclusiones teoldgicas reciben su firmeza de la fe divina. La
certeza y firmeza de la conclusién se derivan en primer lugar de las del
principio de fe, en que se halla incluida, y son, objeliva y equitativa-
mente, mayores que las de cualquier conocimiento humano; en segundo
lugar se derivan también de la verdad de razon, que actGa como menor
del silogismo deductivo, por usarse ésta en cuanto iluminada por los prin-
cipios de fe. De ahi que la certeza objetiva o firmeza de la conclusion
teolégica, aunque no sea evidente, sin embargo es mayor que la de las
ciencias naturales. En el silogismo que lleva a una conclusion teologica,
el término medio entra como idea revelada, en cuanto atributo de la ma-
'yor de fe; y aunque entra también como sujeto de la menor de razén, para
que el silogismo concluya, se ha de tomar en el mismo sentido en ambas
premisas, 0 sea que¢ en la menor se ha de enlender, no como idea sim-
plemente natural, sino como. avalada por la revelacién o ‘iluminada por la
luz del principio de fe. ’

Tal es la doctrina de Juan de Santo Tomds acerca de la supremacia
de lo divino sobre lo natural en la verdadera ciencia teologica; y por eso
“in Theologia non invenitur practicum ¢t speculativum formaliter, scd
eminenter sub ratione superiori luminis divini utrumque comprehen-
dentis”, .

J. SDALAVERRI.

CUERvVO, M., La inhabitacion de las divinas personas en loda alma en gra-
cia segun Juan de Santo Tomds: GT 69 (1945) 144-220.

En este trabajo se dedican 86 paginas a exponer la doctrina de la in-
habitacion segun el Dr. Angélico y los tedlogos anteriores y posteriores
a ¢, wasta Juan de Santo Tomas, reservando para este ultimo tan s0lo
las 20 ultimas paginas, )

1. Antes de Santo Tomds de Aquino, ni Pedro Lombardo con su iden-
tificacion del Espiritu Santo con la gracia, ni Alejandro de Ales 7y Al-
berto Magno con su recurso a la aceién divina productora de la gracia,
ni San Buenaventura con su original apelacion al concepto de donacién
y don propio del Espiritu- Santo, lograron una explicacién satisfactoria del
misterio de la inhabitacién.

9. Santo Tomés da la explicacion teoldgica méas satisfactoria. Segun
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él, la existencia de Dios en las almas consiste en una relacién real de
indistancia de las almas a Dios, juntamente con la consiguiente relacion
de razon en Dios a las almas. El fundamenfo de esa reclacién real, o la
razén - formal de la existencia de Dios en las almas, es la aceién divina
en ellas, la cual reclama el cpntacto inmediato de Dios, con inmediacién
de virtud y de supuesto. De donde se sigue que, como la accién de Dios
en las criaturas puede ser de tres especies distintas, tres pueden ser
también las espeeles de existencia de Dios en las almas: la primera, como
autor del orden natural, del cual es causa por razén de su esencia una,
tal es la presencia de inmensidad o de Dios en cuanto Uno; la segunda,
en cuanto produce una participacion de su Ser como es en si mismo
substancialmente, Trino en personas; tal es la presencia de inhabitacion
substancial o de Dios en cuanto Trino; la tercera, cuando eleva a una
naturaleza creada a la unidn hipostdtica con una persona divina; tal es
Ia nresencia de union hipostatica o personal, tan sublime que ni el mis-
mo Omuipotente puede hacerla mayor.

Para comprender el alcance de la doctrina de Santo Tomds inculca
el P. Cuervo cuatro cosas: 1., que la existencia de las divinas personas
en el justo es real y substancial; 2.2, que es real y especificamente dis-
tinta de la presencia de inmensidad; 3.*, que la presencia de inmensidad
se presupone necesariamente a la de inhabitacion o substancial de las
personas; y 4.%, que la gracia es causa formal de esa inhabitacion, no
en cuanto efecto producido por Dios, sino por razén de las operaciones
de econocimiento y amor, que de ella proceden. Por eso Santo Tomas en-
sefla que por la inhabitacion Dios estd presente en el alma sicut cognifwm
in cognoscente et amatum in amante, denominaciéon que expresa la cause
formal de la inhabitation. ©

Con todo c¢sa prescencia no ¢s meramente objetiva intencional y afee-
tiva porque incluye, como presupuesto necesario, la presencia_de inmen-
sidad, que “es la que da toda la realidad y substancialidad a la presencia
de las divinas personas en el alma; los actos de conocimiento y amor,
dimanantes de la gracia, no son mas que causa de que esa misma pre-
sencia substancial de las personas se tenga de un modo nuevo, es deeir,
como personas distintas entre si™ (ef. p. 145). Las gracias aciuales, que
disponen a la justificacién, y la fe y esperanza informes bastan para
establecer de un modo inicial e¢ imperfecto la presencia en el alma de
lan divinas personas, pero no gomo enviadas donadas y poseidas. Esta
posesion admite una serie indefinida de grados, desde el mds imperfecto,
que es el habitual del recién nacido bautizado, hasta el mas perfecto de la
visién beatifica; entre ellog estd el de las almas misticas, que gozan de
esa suprema manifestacion de la vida cristiana. )

3. Después de Sto. Tomds algunos tomistas, como Kilwardby y P. de
Tarantasia, no siguieron "al Angélico; otros si, como P, de Palude, D. de
Deza, Bartolomé de Torres, Gayetano, Bafiez, cte. La escuela Nominalista
representa en esta malteria la negacion mas rotunda de la doctrina del
Aquinate. En el siglo XVII autores como Vizquez, Valencia, Alaredn y
Arriaga, parecen redueir la de inhabitacion a una presencia de inmensi-
dad. Zumel la explica por la deificacion que causa la gracia.

Al Dr. Ezimio, lo mismo que a Egidio Romano, discipulo inmediato
de Slo. Tomas, le parece insuficiente la explicacion de déste. Sudréz cree
que la razon del cognitum in cognoscente et amatum in amante s6lo exige
una presencia objetiva intencional y afectiva, y no llega a explicar la
presencia real y substencial. En lo demds defiende francamente los pun-
tos de vista del Angélico, en oposicién irreductible al Nominalismo, aun-
que el artieulista sc esfuerza en convencernos de que Suarez es “radi-
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calmente” nominalista. Sudrez defiende con ¢l Aquinate, que sola la gracia
senfificante puede ser la causa formal de la inhabilitacidn, pero no por
razén de su esencia (Zumel), ni tampoco por razén de sus aperaciones

dve conocimiento y amor; sino porque la gracia, por razon de ta amistad
rutua que incluye, exige una presencia real y substanecial de Dios, es-
pecificamente distinta de la que correspende al titulo de inmensidad. La
explicacién de Sudrez fué seguida por gran ntmero de tedlogos, incluso
de la escuela tomista, como P. Nazario, los Salmanticenses, Gonzélez de
Albeida, Billuart, Gonet, llegando éste a afirmar que “eam docent omnes
thomistae” (p. 195). Otros, como Godoy, tratande de impugnarla, incu-
rrieron en un mas grave error.

4 A Juan de Santo Tomds cabe la gloria “de haber sido el primer
tomista que advirtié la fundamental discrepancia que existe entre Suérez
y el Dr. Angélico” (p. 200). La caridad mucve de un modo efectivo a la
presencia real, la postula y exige; pero no consiste formalmente en ella.
J. de Sto. Tomdas es el que con mayor fidelidad reintegré el tomismo en
este punto, Para que la presencia de las divinas personas en el alma
“gicul cognitum in cognoscente ¢t amatum in amante” no sea meramente
intencional y afectiva, sino real y substancial, recurre como presupuesto
necesario a la presencia de inmensidad. Por la inmensidad las divinas
personas se hallan ya real y substancialmente en el alma aungue s6lo en
cuanto =e idenlifican con la divina esencia. Para que comiencen a existir
en ella de un modo nuevo, o sea, como distintas entre si, basta la nueva
relacion real a ellas, que.da la gracia, en cuanto prinecipio de conocimiento
y amor sobrenatural.

A esto creemos que se reducen las ideas principales del articulista.

J. SALAVARRI.

Unpanoz, T., Juan de Santo Tomds y la trascendencia sobrenatural de la
gracia santificante: CT 69 (1945) 48-90.

1. Las doce Disputaciones de gracia de Juan de St. Tomds no al-
canzan la perfeceion y riqueza de otros tratados suyos. En ellas mereeen
destacarse las doctrinas siguientes. Lo sobrenatural en los actos y for-
mas deriva de la triple causa, eficiente, final y formal: las dos primeras,
como extrinsecas, s6lo dan ¢l sobrenatural extrinseco o “quoad modum™;
sola la tercera da el sobrenatural intrinseco, o “quoad substantiam”. De-
fiende la necesidad de un auxilio actual para todo acto sobrenatural del
justo, el cual puede- decirse ser debido a la forma o estado de gracia,
pero es totalmente indebido a la persona que 1o recibe. Discute las doc-
trinas de Molina y Sudrez sobre el acto vital indeliberado. La causa for-
mal de la justificacién es sola la gracia santificante, y juzga insuficientes,
aun en el orden de la posibilidad, el acto de contricion de Billuart y aun
el habito sobrenatural de caridad de Suarez. Sigue una via media entre
Sto. Tomés y Sudrez en su doctrina sobre la posibilidad de merecer el
justo- ulteriores gracias actuales. Fuera de este breve apunte de ideas,
se habla poco en este trabajo de Juan de Sto. Tomds, reconociendo al fin
el articulista que “le ha dejado como olvidado y en plano muy secun-
dario, para exponer el amplio cuadro de la tradicion tomista, de la que
nunca disuena Juan de Sto Tomas™ (p. 90).

9. Santo Tomds en la gracia santificante distingue las funciones de
operante y cooperante, cuyos efectos son respectivamente la justificacion
y el mérito. Pero considerando por parte del sujeto el proceso de la jus-
tificacién tiene por término de gracia, como lo definid el Conc. Tridentino
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vy lo ensefia el Angélico, También enseild que la gracia santificante es un
habito infuso, realmente distinto del habito de candad e mherente a la
esencia del alma, no a sus potencias.

3. La gracia, participacion de la naturaleza divina. Entre los efectos
formales de la gracia, que se enumeran, los tedlogos son unénimes en
afirmar, que el primario es la participacién de la naturaleza divina. Aqui-
latando el concepto de participacion, como se deduce de la Filosofia cla-
sica, de los SS. Padres, de los Teélogos vy de Sto. Toméas, se llega a la
conclusién de que en ¢l se incluyen estas tres notas: ejemplarismo,
grados diversos y causalidad eficiente. i

4. Dxphcaelones teoldgicas. - Juan Vicente Asturicense es el inlciador
de una via nueva para interpretar la pariicipacién sobrenatural. Segun
él, la gracia efecttia formalmente la participacion de la divina natura-
leza en lo mas propio y constitutivo del ser divino, que es su “ipsum
esse  imparticipatum ¢t independens, omnern praehabens essendi pleni-
tudinem™; participaciéon que Dios comunica -al hombre como autor so-
brenatural. Curiel y Sudrez ponen ese efecto primario en la participacion
“per modum naturae” de la intelectualidad divina en su modo propio
y superior a toda intelectualidad creada. La escuela tomista ha seguido
en general a Juan Vicente, mientras que a Sudrez le siguen. casi todos
“los de su escuela”. Los Salmanticenses en esto se apartan también del
tomismo.

5. La solucién tomista es la de Juan Vicente, perfeccionada por Pe-
dro de Ledesma. Después de apurar la dialéctica en contra de Sudrez.
se hacen las afirmaciones siguientes: “La gracia es participacién formal
e inmediata del Ser de Dios, como trascendente a toda criatura”, “como
infinito, acto puro y Ser por esencia”, “eomo -plenitud infinita del Ser vy
rafz y fuente de toda sobrenaturalidad™; "“la gracia es participacion de
la deidad en si misma”, “de la naturaleza divina formal y reduplicati-
vamente como divina”. Por lo cual no se duda en afirmar que “la gracia
es realidad trascendente a todo lo creado™, y por tanto” “trascendente
también y analoga a todo orden de accidentes”. Segutn esto la gracia
“es la substancia del orden sobrenatural, la misma vida divina in actu
primo”; y de ahi que los tedlogos tomistas hablen de “una especie de
univocidad entre la gracia y Dios™ (p. 80-81). A la dificultad de que
segun esto la gracia seria infinita, acto puro y el mismo Dios, responden
que es. participacion de lo infinito, modo finito, y aunque sea efecto de
Dios univoco secundum quid, es sin embargo andlogo simpliciter.

Tal es, a nuestro juicio, en breve sintesis el contenido de este trabajo.

J. SALAVERRI.

Bover, Josk M., S. 1. La aparicion del Seiior resucitado o las piadosas
mujeres: EB 4 (1945) 5-13.

Lo hipétesis de que la aparieiéon de Jestis a las piadosas mujeres, na-
rrada por San Mateo, no sea otra que Ja aparictén a Marfa Magdalena,
narrada por San Juan, se va abriendo camino aun entre los exegetas
catolicos. Urge examinar si los fundamentos de esta hipétesis son sufi-
cientemente s¢idos. Todo el fundamento en que sc apoya la hipétesis
consiste en que en la narracién de San Mateo el plural “las mujeres”
es simplemente un plural de categoria. (Es as{? Se demuestra que no.
Primeramente, porque en San Maleo no es tan frecuente como se supo-
ne semejante plural de categorfa. En segundo lugar, porque en los va-
riados plurales cempleados por San Mateo no se verifican las leyes nor-
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_males o ‘condiciones escneiales de semejantes plurales. Un examen mi-
“nucioso’ del texto evangdlico convence de ello. A ecsto se agrega que las
discrepancias entre las dos narraciones evangélicas son lales, que ne-
cesariamente queda comprometida y muy malparada la verdad de una
de ellas. Y esto sin que ninguna necesidad nos ohhguc a identificar el
doble relato, si no es el postulado, no demostrado ni demostrable, de
que hay que reducir a Jla*unidad los lamados “duplicados” evangélicos.

J. M. B.
Bovenr, Josg M., S. 1. La justificacién en S. Pablo: EB % (1945) 297-325.

Como la Teologia de San Pablo se desenvuelve en dos planos dife-
rentes: uno inferior, la redeneién por Cristo; otro superior, la recapi-
tulacion .en Cristo, asi también en su doctrina sobre la justificacion cabe
distinguir dos estadios: uno, representado por el binario Géalatas-Roma-
nos; otro, por el binario Colosenses-Efesios. Se estudian sucesivamenie
las caracteristicas de la justificacion en cada una de eslas cualro Epis-
tolas. El resultado de este analisis comparativo es la unidad sustancial
del concepto de justificacién y la continuidad de un mismo pensamien-
to en todas ellas. Pero en csta continuidad se descubre un desenvolvi-
miento progresivo, motivado por el choque con la realidad. El problema
dominante en el grupo Galatas-Romanos es ¢l conlraste enire la ley v
la fe; en ¢l grupo Colosenses-Efesios, el conflicto entre la gnosis v la
revelacién. De ahi el cardeter mds juridico de la justificacién en el pri-
mer grupo, mis intelectual o vital en el segundo. Si la justificaciéon de
Galatas-Romanos puede llamarse simplemente cristiana, la de Colosenses-
Efesios podria denominarse cristoldgica. Mas cen una y otra fase la jus-
tificacién se presenta como el efecto principal en el hombre de la re-
dencidn de Cristo y de su capitalidad. Los justos son aquellos en quic-
nes se logra de hecho e} fruto de la sangre redentora y los que con
toda verdad v propiedad pertenceen al Cuerpo Mistico de Cristo.

J. M. B.

B

BovVER, -Jost M., S. I. El shnbolismo bautismal en las Epistolas de San
Pablo: EB 4 (1945) 393-459.

151 simholismo bautismal, segan San Pablo, es simbolismo sacramen-
tal, representalivo y eficaz, de nuesira incorporacién en Cristo-Jesus,
es decir, de nuestro entronque en el Cuerpo Mistico de Cristo. El doble
momento del rito bautismal, 'a inmersién y la emersion, conereta v
precisa el simbolismo. La inmersion, absorbiéndonos y como sumergién-
donos en Cristo crucificado, muerto y sepultado, nos asocia ¢ incorpora
a su crucifixion, muerte y sepultura: la emersion, imagen de resurree-
cién y de vida nueva, nos asocia e incorpora a Cristo resucitado 'y y eter-
namente  viviente. Y como en - Cristo este transito de muerte a vida es
de una vez para siempre, definitivo y cterno, tal debe ser también en
nosotros el tréansito de muerte a vida: de muerte definitiva respecto del
pecado, de vida eterna respeecto de Dios. Y esta vida es la vida espiri-
tual o de la gracia santificante ya adquirida, y que no debe extinguirse,
v ha de ser la vida moral, vida propia del hombre nuevo, creado segin
el ideal de Dios en la justicia y santidad de la verdad (Eph 4, 24), ¥
serd un dia la vida de la carne resucitada y la vida eternamente hien-
aventurada, cuando serd Dios todas las cosas en todos (1 Cor 15, 28}
Representative respecto de Cristo, el simbolismo bautismal es respecto
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de nosotros representativo a la vez y operalivo o eficaz, es decir, ver-
daderamente sacramental. En virtud. de este simbolismo es el bautismo
el sacramento eficientemente constitutivo del Cuerpo - Mistico de Cristo.

J. M. B.

¢

Lope CILLERUELO, P., Ideario de San Agustiﬁ durante su época mani-
quea: CD 158 (1946) 337-350.

El genio de Agustin se enfrega a. Maniqueismo y a ¢l unce el carro
va brillante ‘de sus ideas filos6ficas. Su supremo esfuerzo por coordinar
los absurdos de Manés, en su libro de “Pulchro et apto”. Intenta ci-
mentar en sus ideas estéticas el dualismo maniqueista. Por el prineipio
primordial de la participaciéon ve en lodas las cosas hellas una emana-
ei6n de Dios: bello es lo que se conforma consigo mismo. A esta unidad
concurre también el orden, principio que tiende a disoeiar es el mal.
Un sér estd bien consigo, “est pulchrum”; estd bien con los demaés,
“est aptum”. La razén y el amor son dos tendencias de armonia que
tienden a. la unidad y se reducen al principio del bien. Estas conside-
raciones en Agustin son, mas que las del filosofo, las del tevlogo, mas
aun las del hombre religioso que quiere dar solucion al problema del
bien y del mal en sus actos personales. El alma, cuando ama algo en
log cuerpos, ama en ellos la hermosura, esa luz que nos habla de la
gran unidad; asi se redime de su amor al “hylen”. Otro tanto se diga
de la razon que persigue el orden de las cosas. No puede haber peca-
dos internos del alma; redundarian en dltimo término en Dios mismo,
pues el alma es un pedazo de Dios. Todavia més oscuro que el del alma
es el problema de Dios. Dios es una mole inmensa, pues todo lo que
existe tiene mole y ocupa espacio. Lo mismo se debe entender del Dios
del mal. En el punto de contacto de esas dos moles se verificé la mal
ilamada creacion, que no es sino la involucracién de las dltimas par-
ticulas de Dios en la materia. La creacién de los catdlicos es imposible
porque Dios no puede crear sustancias malas. Este desprendimiento de
las almas de la sustancia de Dios es una necesidad absoluta: por otra
parte, Dios se desprende de ellas libremente: ésta fué una de las an-
tinomias que torluraron estérilmente el genio de Agustin. Sin embargo,
en esta lucha perpetua del bien y del mal y del alia por librarse de
los tentdculos de las tinieblas y de la materia, vemos ya preludiarse el
himno a la providencia que ha de ser mds tarde, rotas las cadenas de
Manés, siguiendo ya al “Salvador por el camino estrecho”, la “Ciudad
de Dios™.

G. O.

Lore CiLLERUELO, P., En ftorno a San Agustin: CD 158 (1946) 55-74.

Agustin llega a Cartago aun nifio, trece afios, sin més defensas en
su equipaje contra las seducciones de aquella “Babilonia” que el “pu-
dor innato de su sensibizidad, el pesimismo de su pobreza y el nombre
de Jesus de su madre”. Como desemboque normal de su vida libre se
inscribe en el Maniqueismo a los 17. Entregado a los placeres a cuyo
dejo amargo natural se unian las limitaciones de su pobreza, cae en sus
manos el Hortensio. Al contacto de su filosofia ecléctica, se remueven
las brasas de un fuego ya latente desde su catccumenado. —;Quién
resolvers su problema religioso, ya que ante todo religioso es su pro-
blema, pues las acabadas elegancias del Hortensio no son lo que le fas-
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cinan? El catolicismo’ v donatismo envueltos en una lucha sin cuartel,
han perdido su proselitismo. El catolicismo militante, sin figuras de re-
lieve, opone a su hambre de razones una fe intransigente. Termina por
tenerlos a unos y otros por despreciables ignorantes. En cambio el ma-
niquefsmo selecto, astuto y proselitista; con doctores de una moralidad
aparentemente intachable, con el uso de las BEscrituras, su Cristo y dog-
mas mutilados y, sobre todo, con su solucién del bien y del mal. acaba
por cautivarle f4cilmente, y queda alistado como Oyente. Su maniqueis-
mo fué préctico: asi lo prueban tanto su proselitismo, de que fueron
vietimas Alipio, Romaniano y otros; como la regla de conduca observada:
abstencion de los juegos, teatros, termas. Tuvo dudas, pero las ahogé en
el dogmatismo de los Selectos, Fausto entre otros. La abjuraciéon de la
seeta nace del derrumbamiento ante sus ojos de la moral maniquea. Tras
ella caen uno a uno sus dogmas. El del dualismo biblico lo ve pulve-
rizado por Elpidio. Empieza a dudar de la sustancialidad del mal. Con
esta crisis llega a Milan. La influencia de Manés es definitiva en- Agustin,
y el troquel en que fué vaciada su juventud reaparece al contacto de los
grandes dogmas catdlicos. ““Toda su metafisica queda montada en mita-
des antagénicas: “amor de Dios”—*"voluntad de excelencia”; es el “Doc-
tor de la gracia® porque es el de la Mendicidad. Esto se evidencia ante
la denuncia como maniqueo del pelagiano Julidn de Eclana. No puede
evitar un sobresalto. Desde entonces se apega maés a la Tradicién, mul-
tiplica las aclaraciones sobre sus escritos. Los debates sobre su mente
en la cuestibn “de Auxiliis” son un buen testimonio de ello. “Algun
neofito venide de las fillas de los “orientales” y aprovechando este me-
canismo filos6fico que los occidentales venimos montando, denunciard la
farsa prusiana, como Agustin denuncié la farsa griega. Enlonces volverd
a vibrar en Ocecidente la voz de Agustin”.

(Hemos procurado reprodueir fielmente las ideas del awtor, sin ha-

eernos solidarios de sus conclusiones.)
G. 0.

A. C. VEGA, Capitulos.de un libro. Juvenco y Prudencio: CD, 157 (1943)
209-247; 158 (1946) 193-271.

Valoracidn critica de la significacién que en la historia literaria po-
seen nuestros dos eximios poetas.

La primera parte, dedicada a Juvenco, €xpone primeramente los jui-
cios que antiguos y modernos han emitido sobre €l. A eontinuacién sigue
la apreciacién personal del autor. Pondera su importancia para el texto
latino de la Escritura y para ciertos pasajes de exégesis. Pudiera haber
sido mé&s categérico en el uso que Juvenco hace del texto griego: Bar-
pENHEWER (III, 430) es més demostrativo en este punto. También utiliza
Juvenco a Horacio, cosa que apenas concede el autor. Un pormenor que
debiera también haberse ponderado en Juvenco es la creaeién de pala-
bras poéticas nuevas.

El articulo consagrado a Prudencio es mds extenso, analitico v en-
tusiasta. Ademés del trabajo critico contiene traducciones de algunos
fragmentos y minuciosos andlisis de sus obras Especial mencidn merece
la discusién sobre la .cuna de Prudencio. Véncese, con razén, el fallo del
lado de Calahorra: la familiar propincuidad se muestra con mas clari-
dad y viveza por esta ciudad; en cierto pasaje se declara el poeta oriun-
do de la “Vasconia” regada por el Ebro; en ofro se da por feligrés de
Valeriano, segtn los cddices Emilianense y Vigilano, obispo de Calahorra.

J. Mapoz.
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MENDIA, Benito, 0. F. M., Posicion adoptada por Raimundo Lulio en el
problema de las relaciones entre la Fe y la Razén: VV 4 (1946) 29-62.
221-258.

Estudiamos ta posicién luliana compardndola, no con el averroismo
latino, sino con las otras dos direcciones que dominan en el campo
de la Filosoffa cristiana en los {iltimos decenios del s. XIII: la de S. Bue-
naventura y la de Sto. Tomas de Aquino. .

1. Posicién de Sto. Tomds. Teniendo a la vista sus adversarios ave-
rroistas, se coloca en su mismo terreno admiticndo que una verdad
no puede ser al mismo tiempo objeto de ciencia y de fe, sin que pov
esto las conclusiones necesarias de la razon sean opuestas a las -ver-
dades de la fe. Estas son superiores pero no contrarias. Hay verdades
que trasecienden la razon humana y nunca las probard la razén “ab
intrinsecis”: son verdades de fe ‘“per se”. Otras hay que son cOgNOS-
cibles por la razon, pero para muchos son desconocidas “ab intrinsecis”,
de manera que para ellos serdn de fe “per accidens”, pero en el mo-
mento en que las puedan demostrar por la luz natural de la razon, ya
dejaran para €l de ser verdades de fe. En coneclusion, no puede deeir
el averroista: “que secundum modum intelligendi le result imposible
la religion cristiana, pero que la admite secundum modum credendi”.

9. REsta posicion de Sto. Tomds era contraria “a la iradicién agustino-
anselmiana, ‘seguida tanto por los Maestros de la escuela Dominicana
pretomista, como por los Maestros franciscanos en general”. Estos ad-
mitian la fusién de los dos campos de conocimiento (razén y Fe), su
colaboracién y ayuda mutuas. Lulio toma este paritido, afirmando “mu-
chisimas veces que las verdades o articulos revelados pueden ser a un
mismo tiempo objeto de fe y de ecieneia, puesto que fe y ciencia son
actos de entendimiento, y por consiguiente coneuerdan”. Es posible y
aun conviene adueir prucbas a los articulos de la fe. En su favor aduce
Lulio la autoridad de las Sagradas Escrituras, de los Santos Padres v
Doctores: S. Agustin, S. Anselmo, Ricarda de S. Victor...; y cita el
ejemplo del mismo Sto. Tomas, que escribié un libro “contra Gentiles,
qui requirunt rationes”. De la Escritura cita principalmente Is 7, 9: “nisi
credideritis non intelligelis”. .

Los argumentos con que Lulio prueba su aserio son en gran paric
los mismos de que usaban los Maestros de su tiempo contra los ave-
rrofstas. Pero sus razonamientos tienden a fijar su posicidn frente a los
otros adversarios catdlicos a los que alude y se dirige: abiertamente con
frecuencia. Eran éstos los escolasticos que seguian en este punto la doec-
trina de Sto. Tomés.

3. El fondo del problema debatido era la autonomia de la Filosofia
propugnado por Sto. Tomds, y la fusién de la misma con la Teologia
que propugna la escuela agustiniano-franciseana. Sirve de lema el an-
selmiano: “Fides quaerens intellectum”, y el agustiniano: “Credo ut
intelligam”, que Aquasparta expilca asi: “Non inquirimus aliquid ultra
ea quae per Seripturam tradita sunt nobis; sed hie eadem quae primo
nota sunt nobis per fidem, investigamus, ut intelligamus per rationem”.
Lulio admite compatibilidad y simultaneidad de ciencia y fe, por cuanto
que “fides non diminuatur in exaliatione cognitionis intellectus™. Mas
la fe es condiciéon previa y el medio necesario para llegar a la inteli-
gencia y demostracién de las verdades reveladas, como quiera que la
fe enriquece con nuevas luces y fuerzas a la razén natural. Los hom-
bres ‘“ecreen para entender” y no “entienden para creer”. Se trata de
la inteligencia de los principios mismos de la fe. Pero esta inteligencia
es obra de la graeia, viene de lo alto, procede de la misma fe. Por con-
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siguiente el lamado racionalismo luliano es una negacidén radical de

todo racionalismo naturalista.
F. SovnaA.

MARTINS M., 4 polemica religiosa nalguns Codices de Alcobacaca: BRT 42
(1946) 241-250.

El espiritu de proselitismo tan connatural a los judios, moros y cris-
tianos de la Peninsula Ibérica dié lugar a una riquisima literatura de
apologias y polémicas muy interesantes. Cifiéndonos a los Goédices del
Monasterio de Alcobaga, encontramos la Somma contra Gentes de Santo
Tomdés, la Disputatio christiani et Iudaei de un Benedietino Abad de
‘Westminster (4 1117) junto con el didlogo conira los judios de Pedro
Alfonso, ete., y otros muchisimos cddices abundantes en este género

literario.
. SorLA.

Orowmi, B.,, 0. F. M., Los Iv"'ra,nciscanos Espaiioles en el Concilio de Trento:
VV 3 (1945) 682-728; 4 (1946) 87-108 1.

1. Fr. Ludovico Carbajal. Fué célebre por sus impugnaciones & Eras-
mo y por su celo en pro de la Concepeién Inmaculada de Maria. Su obra
principal fué De Restituta Theologia. En ¢l Concilio fué escasa su in-
tervencién, como quiera que apenas estuvo en €l un afio. Tomé parte
en las discusiones sobre la gracia, en las de los Sacramentos en general
y Bautismo, Confirmaeién y Eucaristia.

2. Fr. Antonio de la Cruz, Obispo de Canarias. Bien poco se sabe
de su vida. En el Concilio intervino desde la Sesién II en calidad de
Obispo, y aunque reputado como buen tedlogo, sin embargo sus infer-
venciones influyeron poco en el Concilio; y aun en las cuestiones sobre
la justificacién su posicién es un tanto dudosa, si bien por lo general
pueden efitenderse en sentido ortodoxo. Mayor influjo tuvo su voto sobre
la predicacién de los regulares, segtn el cual se redactd el Decreto.

3. Fr. Francisco Salazar, Ob. de Salamina. Natural de Granada, in-
greso en la Orden en la Prov. Bética, estudié en Paris y desempefid
importantes cargos de gobierno y aun comisiones imperiales. Fué en-
viado al Concilio, por Maffeo, Secretario del Papa. Al descubrié a los
Legados Pontificios las intrigas de los Imperiales contra el Coneilio.
Nombrado Obispo titular de Salamina, asistié como tal a la segunda con-
vocatoria del Concilio. Luego residi6 en Roma como Penitenciario de
S. Pedro. Constituido Obispo sufragéneo de Mallorea, tuvo que aban-
donar la Isla acusado probablemente de simonia. Por esta misma causa
estuvo en prisiones 3 6 4 veces. Anduvo luego vagando por Espafia con-
firiendo Ordenes Sagradas, por lo que fué procesado y recluido en la
carcel. De nuevo en Roma tuvo que sufrir otra vez prisiones y cdrceles,
hasta que murié en Espafia hacia 4581. Sus escritos se reducen a alocu-
ciones y votos en el Concilio, en el cual, aunque reputado por buen
tedlogo, ejercié muy poeca influencia y su huella en el mismo c¢s nula.

4. Fr. Jaime de Mencses. Su biografia es desconocida. Parece que
fué andaluz y profesor de Salamanca. Debié de estar muy poco en el
Coneilio, y quizds nunca hablé en él. Sabemos que era Predicador Apos-
tolico.

1 V. EE 20 (1946) 278-279. .
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Segundo pertodo.

5. Fr. Juan Jubi, Ob. de Constantina. Nacido probablemente en Pal-
ma de Mallorca, entré en la Orden en la Prov. de Aragén, de ta que
tué Provincial por el aflo 4540. En 1542 fué nombrado Obispo t.tular de
Constantina in partibug Numidiae. Desde este tiempo vivid en Rarcelona
como auxiliar del Ob. Juan Cardona. Asistié a la segunda convocatoria
de Trento. Vuelto a Espafia pasé el resto de su vida prestando servicios
a las Dideesis de Vich y Barcelona, en donde murié en 1572. En los
decretos del Coneilio no aparece nada que se deba directamente a su
intervenci6n, bien que fuera muy asidua su asistencia a las sesiones Yy
congregaciones, S6lo se debe a su interveneién que se suprimieran algu-
nas palabras en la primera férmula del canon 14 sobre la Penitencia.

6. Fr. Juan Ortega. Siendo Ministro Provincial recibié carta del Em-
perador de asistir a Trento. Apenas estuvo un afio en el Coneilio, pues
murié en 6. Muy poco pudo influir en el Concilio, porque el dogma
Sacramentario era conocidisimo y el Concilio evitaba las cuestiones dis-
cutibles  entre los catélicos.

F. SorA.

MascLAUS-GIRVES, R., Sobre la raiz del Atefsmo y del descenso de la re-
ligiosidad en los tiempos modernos: EsT 2 (1946) 36-58. i

Ha sugerido el tratar este tema el articulo publicado por el P. Bien-
venido Lahoz en el nuimero anterior de la misma Revista.

Es generaimente aceptada la opinién de Mns. Bonomelll en la solucién
al problema propuesta. Dicha opinién puede resumirse en estos términos.
La causa de la relativa incredulidad moderna estriba en-la laicizaoién
de la alta cultura producida por el Renacimiento. La Edad Media era
eminentemente Teocentrista, mientras que el Renacimiento se convirtié
en Antropocentrista. Los peligros de este movimiento aparecieron gra-
dualmente y casi sin sentir. Primero la cultura perdi6 su cardcter teo-
16gico; luego la filosofia y demés artes y clencias se emanciparon, no
queriendo ser consideradas como auxiliares de la Teologia. Poco a poco
la ciencia se hizo totalmente laica. Vino inmediatamente la corrupelon
de costumbres. Contra estos dos males se agitan dos movimientos: car-
tesianismo y luteranismo, pero que resultaron peores que la enfermedad
misma. Esta es la opinién de Bonomelli.

Esta opinion, sin embargo, peca de parcialidad y es incompleta. Es
parcial, porque “toda ella traduce una marcada animosidad a las inno-
vaciones que rompen todo vineculo con las doctrinas de Santo Tomdas de
Aquino™. Es incompleta, porque sélo presenta aspectos que resultan plena
e inconcusamente convincentes a las inteligencias fuertemente preparadas.

La solucién, pues, es otra: El mundo de la inteligencia y de la Tfe
parecid que habla conseguido un estado perfecto de equilibrio al llegar .
a la sintesis de Santo Tomds. Pero la inteligencia forcejea aun. “Las -
clencias progresan a velocidades inusitadas, sin que la Teologia pueda
seguir sus acelerados pasos”. De aqul que las ciencias se desgajen de su
tronco. En consecuencia se forma un fuerte desnivel entre la fe vy la
razén; los Tedlogos “algunos por sus inteligencias anquilosadas, otros
por sentimientos de escuela, y otros, en fin, por apatia permanecen en-
cerrados en sus moldes clésicos de la Filosoffa escoldstica”. Aunque no
faltan mentes poderosas de pura raigambre catdlica que intenten explo-
rar nuevos terrenos filoséficos, deseosos de rearticular la Filosoffa y las
ciencias con la Teologfa. La obra de estos espiritus tiene la méxima
realizacion en Descartes. El valor de su Filosoffa queda patentizado en
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el influjo que ejerci6é en toda la filosofia del s. XVII, “incluso en Pascal,
Bossuet y Fenelén, y sobre todo, en Malebranche, y fuera de Francia, en
las grandes figuras de Spinoza y Leibnitz”.

Es, pues, necesaria una Teologia-Filosofia revisionista.

[Esta Filosofia y.Teologia revisionista ha de ser, por lo visto. la de
“las grandes figuras de Spinoza y Leibnitz”, por contraposicién a Santo
Toméas y todos los escolasticos que han sido, segin se desprende del
articulo que resumimos, la “Raiz del Atefsmo y del descenso de la Re-
ligiosidad en los tiempos modernos”. Nosotros al leer las Enclelicas vy
discursos mds modernos de los Sumos Pontifices, erefamos de ellos pre-

cisamente lo contrario.]
F. Sonai.

Marin ORTGZAR, Newman visto desde 1946 Est 2 (1946) 9-35.

Los escritos de Newman tienen singular interés, por su contenido y
por la personalidad del autor. Su conversién fué un hecho trascendental
fundado en motivos poderosos. Aunque la fe es don de la divina gracia,
sin embargo cuando el hombre cree puede justificar el paso dado con
razones de eficacia evidente. A Newman le convencié ver que Roma era
la unica Iglesia Apostélica. A esta conclusién llegd por pasos. No podia
¢1 admitir ni el dogmatismo remano, ni el naturismo religioso de Oxford.
Ide6, pues, su famosa Via Media. Y al querer precisar su posicion es-
tudiando la historia del dogma, se encontrd con que la Iglesia del siglo V
era la misma que la Iglesia Romana de los siglos XVI y XVII, mientras
que €1 con su Via Media estaba en la posicién de los Nestorianos y Mo-
nofisitas. La Iglesia de Roma del s. V asentaba como prineipio decisivo
contrs los herejes de su tiempo, aquel “securus iudical orbis terrarum”
de S. Agustin, es decir, el principio de autoridad 7y tradicién. O lo que
es lo mismo, la Iglesia auténtica admitia la “tradicidn”, que era la pledra
de escandalo de los Protestantes.

El proceso de conversion de Newman se funda en la teorfa del valor
del argumento histérico, que en ciertos easos lega a formar categorio
aparte y es reductible al discurso impropio.

Newman manifiesta una tendencia empirica notable, en lo cual coin-
cide con Balmes cuando quiere éste fundamentar la certeza.

. SovA.

LA REDACCION, Centenarios de los PP. Merino y La Canal, ultimos conti-
nuadores de la “Espafia Sagrada™: CD 157 (1945) 5-15.

Coincidenecia de dos centenarios: natalicio del P. Antolin Merino (1745)
v muerte dei P. José de La Canal (1845), “dos grandes y relevantes figuras
de nuestra historia literaria y eclesidstica y singular ornamento de la
Orden Agustiniana en Espafia”. Son muchas las publicaciones de los
PP. Merino y La Canal, pero sus obras inmortales son la “restauracion”
de la Biblioteca del P. Flérez y la “continuacién™ de su “Espafia Sa-
grada”. Trabajaron juntos y eran dos hombres que se complementahan,
se amaban y veneraban. Uno de los dos que hubiese faltado, Y el nom-
bre del otro no hubiese pasado tan brillante a la posteridad. La CGanal
era superior en talento y penetracién critica, Merino le aventajaba en
capacidad de trabajo, constancia y tesén. Mientras Merino se ocupaba
en la obra que mdis lo ha dado a conocer, la edicién de las obras de
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Fray Luis de Ledn, La Canal recorria los archivos de las Didcesis cata-
lanas, volviendo con ricos manuseritos de que se servian después los
dos para su “Espafla Sagrada”. En 1930 fallecia Merino, y La Canal
siguid visitando los archivos aragoneses para completar su “obra”, sin
contar otros {rabajos. En 1934 fué recibido en la Academia de la His-
toria; rechazd repetidas veces la mitra que le ofreclan, hasta que diez
meses antes de su muerte no pudo renunciar el primer silidn en su ya
querida Academia de la Historia. Fuera de pequefios y casi estériles
intentos, la “Espafia Sagrada” no se ha podido continuar,
G. 0.

ARHILUCEA, P. D. P. bE, San Aqustm y su Orden (sintesis histérica): CD 157
(1945) 90-124.

Es un discurso pronunciade en la parroquia de Ntra. Sra. de Los
Angeles de -Madrid. Formé parte de una serie de econferencias, en las
que, bajo el titulo general de “La Iglesia y las actividades sociales™,
eminentes oradores dieron a conocer diversos aspectos de las luchas de
la Iglesia a través de la Historia. En tono, pues, exclusivamente oratorio
el P. Arrilucea nos pone ante los ojos la figura de S. Agustin, que sale
al encuentro de todos los enemigos de la Iglesia, y con la imagen colosal
de la “Ciudad de Dios” concibe lanzar y lanza-de hecho al mundo una
falange de discipulos, que se comprometen a guardar en si los olvidados
consejos evangélicos y perpetuan la obra comenzada por el Africano.
La realidad de los siglos ha ecasi superado los anhelos de Agustin al
fundar el monacato de Occidente. Piedra tras piedra han ido sus hijos
levantando la Ciudad de Dios. Han cumplido a la letra las palabras que
el bidgrafo de S. Agustin aplicd a su héroe: “Scribebant libros et docebant
indoctos”. Los nombres de Santos Agustinos llenan la alta Edad Media.
Posteriormente Kempis, Egidio, Seripando, Noris, la escuela ascética es-
pafiola. presidida por Ledn, Florez, Risco, Méndel y tantos otros van des-
filando por las paginas que resumimos. Las misiones, la polémica, la
teologia y las ciencias profanas tienen mucho que agradecer a los hijos
de S. Agustin. El Obispo de Hipona llena la Historia entera por su per-.
sona y por su Orden.

C. 0.



