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			PRESENTACIÓN DE LA NUEVA EDICIÓN


			Con gran alegría presentamos esta nueva edición de los llamados Sermones Universitarios del beato John Henry Newman, publicados bajo el título La fe y la razón, que hemos mantenido en fidelidad a su primera traducción española, y el subtítulo Quince sermones predicados ante la Universidad de Oxford (1826-1843), que es su verdadero título original. 


			Esta nueva edición viene a responder a una necesidad doble. Por un lado, la de los estudiosos de la figura y la obra del cardenal inglés, que desde hace tiempo estaban privados de una de las obras clave del pensamiento filosófico y teológico de su autor, y que de muchos modos requerían su reedición. Por otro lado, son numerosas las personas no especialistas en la figura de Newman que, especialmente a partir de su beatificación en 2010, se han visto atraídas por él y se beneficiarán de la lectura de esta obra, generalmente considerada como la más apropiada para introducirse en su pensamiento. Son muchos los comentaristas de Newman que recomiendan empezar la lectura de su obra por estos sermones.


			En efecto, si por una parte el estudio de la obra de Newman ha crecido enormemente en los últimos años, multiplicándose los congresos, las tesis doctorales, ediciones y estudios sobre su aportación a la teología contemporánea, por otra parte, también en estos años se ha despertado un interés popular en su figura, entre los «cristianos de a pie», especialmente en el mundo hispanohablante, donde la recepción de su obra ha sido mucho más tardía que en otros ámbitos lingüísticos. Y los Sermones Universitarios bien puede considerarse una obra necesaria para ambas clases de destinatarios, pues en ellos Newman expone y comienza a desarrollar algunas de sus ideas más originales e influyentes, pero a la vez se dirige a un público amplio, con un estilo exigente pero divulgativo, pues no en vano se trata de sermones. La fe y la razón es, en el primer sentido, el mejor complemento para su obra teórica más madura, la Gramática del asentimiento, cuya principal preocupación es mostrar la razonabilidad de la fe de los sencillos. Y, a la vez, complementa su célebre autobiografía, Apologia pro vita sua, pues ejemplifica magníficamente su propio camino dramático hacia la Verdad. Ambos aspectos son la clave, para Benedicto XVI, de la «modernidad» de Newman, y por ello, probablemente, la razón de la fascinación que sigue suscitando en nuestros días: 


			«El cardenal Newman es [...] un hombre moderno, que vivió todo el problema de la modernidad; vivió también el problema del agnosticismo, de la imposibilidad de conocer a Dios, de creer; un hombre que durante toda su vida estuvo en camino; en camino para dejarse transformar por la verdad, en una búsqueda de gran sinceridad y de gran disponibilidad a conocer mejor y a encontrar, a aceptar la vía para la verdadera vida. Esta modernidad interior de su ser y de su vida implica la modernidad de su fe: no es una fe en fórmulas de un tiempo pasado; es una fe en forma personalísima, vivida, sufrida, encontrada en un largo camino de renovación y de conversiones» [1].


			En esta edición hemos conservado la traducción, la introducción y las notas que Aureli Boix, del Oratorio de San Felipe Neri de Barcelona, hizo de estos sermones en 1993. La traducción se ha conservado íntegramente, con la única corrección de unas pocas erratas que contenía la primera edición y que no habían sido localizadas en posteriores reediciones. Se ha mantenido, como hemos dicho, el título de La fe y la razón, en primer lugar, para evitar confundir a los lectores, ya acostumbrados a referirse a esta obra con este título. Pero, más profundamente, esta opción revalida a las palabras del mismo Newman cuando afirma en la Apología pro vita sua que sus Sermones Universitarios analizan «el tema de la fe y la razón». En cuanto a la introducción, si bien en algunos aspectos la situación que se describe en ella ha cambiado, especialmente por lo que se refiere al desconocimiento de la obra de Newman en el ámbito hispano (que precisamente este libro contribuyó a superar), lo esencial de la misma no solo sigue siendo válido, sino que, 25 años después, constituye una referencia en los estudios hispánicos sobre Newman. De este modo ofrecemos nuestro pequeño homenaje a uno de los principales introductores de Newman en el mundo de habla española, fallecido en 2014. 


			Desde la primera edición de esta traducción de los Sermones Universitarios han aparecido numerosas traducciones al español de muchas de las obras del beato Newman que Aureli Boix no pudo tener en cuenta en su momento. Hemos optado por conservar, en el riquísimo aparato crítico que acompaña al texto, la traducción de dichas obras realizadas en su momento por el propio Boix. Como ayuda al lector que esté interesado en profundizar en los contenidos, señalamos algunas de las traducciones más recientes de aquellas obras de Newman que son citadas por Boix en las notas de estos Sermones Universitarios, respetando el orden en el que aparecen en la enumeración de las obras de Newman que el propio Boix estableció en la introducción de la edición original de 1993:


			— Sermones parroquiales (ocho volúmenes), trad. y coordinación, Víctor García Ruiz, Encuentro, Madrid, 2007-2015.


			— Vía Media de la Iglesia Anglicana, trad. y notas de Aureli Boix, Biblioteca Oecumenica Salmanticensis, Universidad de Salamanca, 1995.


			— Ensayo sobre el desarrollo de la doctrina cristiana, trad. Ramón Piñero Mariño, Biblioteca Oecumenica Salmanticensis, Universidad de Salamanca, 1997.


			— Conferencias sobre la doctrina de la justificación, trad. Xabier Larrañaga, Bibliotheca Oecuménica Salmanticensis, Universidad de Salamanca, 2009.


			— Perder y ganar, trad., introducción y notas de Víctor García Ruiz, Encuentro, Madrid, 2017 (5ª ed. revisada).


			— Discursos sobre la fe, trad. José Morales, Rialp, Madrid, 2000 (3ª ed.).


			— Discursos sobre el fin y la naturaleza de la educación universitaria, trad. y notas de José Morales, EUNSA, Pamplona, 2011 (2ª ed.).


			— La idea de la Universidad, trad., introducción y notas de Víctor García Ruiz, Encuentro, Madrid, 2014.


			— Apologia pro vita sua, trad., introducción y notas de Víctor García Ruiz y José Morales, Encuentro, Madrid, 2010 (2ª ed. revisada).


			— Carta al duque de Norfolk, trad. y prólogo de Víctor García Ruiz y José Morales, RIALP, Madrid, 2013 (2ª ed.).


			— Ensayo para contribuir a una Gramática del Asentimiento, trad. e introducción de Josep Vives, Encuentro, Madrid, 2010.


			— Ensayos críticos e históricos (dos volúmenes), trad. y edición de Gabriel Insausti, Encuentro, Madrid, 2008 y 2009.


			— Meditaciones y Devociones, trad. Fernando María Cavaller, EDIBESA, Madrid, 2007.


			— Cartas y diarios, trad. Víctor García Ruiz y José Morales, Rialp, Navarra, 2015 (2ª ed.).


			— Suyo con afecto. Autobiografía epistolar, trad., edición y notas de Víctor García Ruiz, Encuentro, Madrid, 2002.


			— Sermones Católicos, trad. Ricardo Porras Garcia y Carmen González de la Riva, RIALP, Madrid, 2016 (2ª ed.).


			Deseamos, en definitiva, que esta nueva edición de los Sermones Universitarios sirva para fortalecer el interés en un autor que sigue teniendo mucho que aportar tanto al debate intelectual entre el cristianismo y el mundo actual, como al enraizamiento y profundización de la fe personal de sus lectores. Como el mismo Newman afirmaba en 1847, al poco de su conversión: «Pienso que son en su conjunto lo mejor que he escrito».


			Manuel Oriol Salgado









			«De mañana siembra tu semilla y a la tarde no cruces los brazos, 
pues no sabes cuál de las dos siembras resultará, 
o si ambas a la par tendrán más éxito».


			(Eclesiastés [Qohelet] 11:6)









			INTRODUCCIÓN


			NEWMAN EN EL MUNDO HISPÁNICO


			«Sorprende que un país como el nuestro, que viene durante las últimas décadas alimentando su cultura teológica preferentemente con traducciones, no haya todavía emprendido una labor cuyo simple retraso constituye, por sí mismo, todo un infortunio cultural» [2]. La pluma autorizada que escribió esta frase en 1979 no hacía más que insistir en la queja expresada por otro ilustre escritor en 1945: «De los 36 volúmenes que componen su obra selecta, sólo dos [en aquel momento: el Desarrollo del Dogma y la Apologia] han podido saborear los españoles. Apenas algún que otro artículo de vulgarización nos ha dado a conocer el influjo de Newman. Sus criterios apologéticos y sus tesis de filosofía religiosa se han detenido al cruzar los Pirineos» [3]. Las citas corresponden respectivamente al centenario del cardenalato y al centenario de la conversión de Newman al catolicismo. Es cierto que en los años que median entre ambas fechas aparecieron nuevas traducciones de obras de Newman al castellano (la principal, sin duda, El asentimiento religioso, 1960). Pero es mucho el tiempo transcurrido sin que pudiera leerse en nuestros ámbitos culturales absolutamente ninguna obra de la primera mitad de la vida de un autor que precisamente se caracteriza por el desarrollo coherente de su pensamiento sobre las bases que estableció muy al principio de su producción intelectual. Por lo demás, han sido escasas las obras de su época católica traducidas y anotadas debidamente (creo que la única excepción, por lo que se refiere a los 36 libros de la serie selecta «uniforme», son los Discursos sobre la fe, 1981) y relativamente pocos los estudios con cierta profundidad sobre su pensamiento [4]. Por eso el autor de la primera cita podía añadir sin ambages: «Lo importante está por hacer. Necesitamos la traducción completa de los escritos newmanianos con introducciones y notas críticas que introduzcan definitivamente a Newman en el mundo español. Después podrán venir las tesis, los congresos, la difusión, pero sin este requisito previo nos condenaríamos a tener de Newman unos conocimientos meramente biográficos, que es bien poco».


			Once años después, en 1990, José Luis Martín Descalzo, incansable hasta su muerte en el anhelo de responder a la realidad de nuestro catolicismo, escribía: «Siempre me ha maravillado (y entristecido) el pensar que un personaje como Newman, que tan útil sería para entender los problemas de la Iglesia actual, y concretamente de la española, resulte de hecho casi desconocido entre nosotros. Sus obras han llegado a nuestra lengua muy dispersas..., y han faltado, sobre todo, estudios, profundizaciones en el calibre realmente excepcional de este profeta que en el siglo pasado vivió y entendió muchas de las cuestiones que hoy nos preocupan» [5].


			La publicación ahora de los Sermones Universitarios constituye un paso más en este ya largo empeño por introducir el pensamiento de Newman en nuestros ámbitos culturales. Si no nos equivocamos, es el primer libro de su época anglicana que se traduce a nuestra lengua.


			¿EL LIBRO SUYO QUE MÁS URGÍA TRADUCIR?


			En la Apologia pro vita sua, donde se esfuerza por relatar a sus compatriotas la «historia de sus ideas religiosas», es decir, el proceso que le llevó del anglicanismo hasta la comunión católica romana, Newman repasa brevemente los escritos de la primera mitad de su vida. Dice: «En mis Sermones Universitarios hay una serie de análisis sobre el tema de la fe y la razón; se trataba de primeros tanteos de una tarea importante y necesaria: una investigación de las bases definitivas de la fe religiosa, anterior a la diferenciación de credos» [6].


			Un breve comentario sobre estas cuatro líneas con que lo presentó su autor –teniendo en cuenta la lista de sus obras principales, que incluimos más abajo– puede convencernos de que vale la pena superar la dificultad de su lenguaje y su estilo en esta obra de investigación «tentativa» y que en algún punto parece incluso vacilante. Vale la pena iniciar alguna vez la lectura de Newman por un libro que titula como Sermones, y que lo son esencialmente, pero con la ventaja de incluir muy poco de «oratoria sagrada» en el sentido clásico, y mucho de investigación minuciosa, de fenomenología o psicología en relación con la fe.


			Nos dice que se trata de «análisis sobre el tema de la fe y la razón», un tema previo a la apologética y a la teología, de fundamentación radical de las mismas... y de aguda crítica contra sus abusos más frecuentes (especialmente los de cierta apologética predominante durante muchos años); quizá es filosofía en un sentido muy peculiar, y él mismo dijo que era «el libro menos teológico que he escrito» [7].


			Pero la conveniencia de empezar esta vez la lectura de Newman por los Sermones Universitarios no se justifica por el simple hecho de que tratan una cuestión lógicamente previa. Es que la califica, además, de «tarea importante y necesaria...», y lo podemos interpretar como la urgencia por ofrecer una respuesta lúcida y relativamente sencilla a ciertos aspectos de la llamada «crisis de fe» que afecta al conjunto de nuestra sociedad; una respuesta a base de reflexiones que, en principio, son asequibles y útiles para todo creyente «antes de la distinción de credos» o confesiones religiosas específicas.


			¿Es «demasiado Newman» empezar por un libro donde él se arriesga más que en otros a pensar por su cuenta, en voz alta, y con su estilo más típico y original? Ya se ha dicho que en un conjunto de obras coherentes, armónicas y con elementos de intenso desarrollo introspectivo, como son las que nos ha dejado Newman, hay que hacerse cargo de las ideas de su primera época para captar el sentido de su pensamiento. Si, pues, sus nuevos lectores quieren sumergirse de veras en él, ¿por qué no ofrecerles el camino más idóneo para entrar en sus estructuras mentales y en sus fuentes peculiares?


			Nos dice también que «se trataba de primeros tanteos», pero en esta forma de pensar –que se expresa aquí con la espontaneidad de algo que está en proceso de elaboración– se mantuvo toda la vida.


			Otro motivo importante para ofrecer este libro, previamente a otros que están también en la raíz de sus ideas, es que el mismo Newman (como veremos más adelante) consideró que era un preámbulo necesario para que en los países latinos se pudieran comprender los «principios» con que elaboró su Ensayo sobre el desarrollo doctrinal; el libro donde los católicos esperaban hallar los argumentos que habían conseguido la famosa conversión de su autor... y que se les presentó como un laberinto ininteligible incluso para los teólogos.


			En realidad, tanto el Ensayo sobre el desarrollo doctrinal como El asentimiento religioso, considerados las dos obras supremas de su autor, tienen cierta complejidad en su estructura general y en las afirmaciones concretas que contienen. ¿Serán muchos los lectores de estas grandes obras que han sacado el debido provecho de ellas sin pasar por la ascesis o catarsis mental que seguramente significarán estos Sermones? Algunos que por este camino perseveraron en el empeño han llegado a asimilar la profunda sencillez y, casi diría, la naturalidad de sus intuiciones; fruto directo –sin grandes filosofías ni teologías– de la observación atenta y respetuosa del proceso de la fe en personas sencillas y en personas cultas. Más adelante insistiremos en que estas últimas, sin necesidad de preparación especial en teología escolástica, pueden captar perfectamente las líneas maestras de su pensamiento; y en la práctica le han comprendido mejor los lectores seglares que muchos eclesiásticos demasiado imbuidos de opiniones de escuela.


			Éstos son algunos de los motivos que nos llevaron a la decisión de traducir precisamente este libro, en el que volcó durante diecisiete años sus reflexiones de joven ministro de la religión cristiana sobre las dificultades y los recursos básicos de la fe en el ambiente universitario de Oxford. Y en él quedaron plasmados, integrados ya en una síntesis coherente, aunque no plenamente desarrollada [8], los rasgos distintivos elementales de su personalidad religiosa e intelectual.


			LOS AÑOS DE SU FORMACIÓN


			John Henry Newman nació en Londres el año 1801, en el seno de una familia abierta y feliz, que participaba de las manifestaciones culturales propias de la burguesía y practicaba la religión anglicana tal como era normal entonces en su ambiente [9]. En la escuela privada de Ealing (cerca de Londres) realizó los estudios preparatorios, desde los ocho años hasta que se matriculó en el colegio Trinity de la Universidad de Oxford, donde entró a residir en 1817. Ya graduado, le eligieron en 1822 para formar parte de la comunidad docente del colegio Oriel, también de Oxford. A los veinticuatro años fue ordenado diácono de la Iglesia anglicana, y presbítero al año siguiente. Ejerció de coadjutor de la parroquia de San Clemente, barrio popular del Oxford que se industrializaba con rapidez. A partir de 1826 fue uno de los tutores oficiales de su colegio; y a partir de 1828, rector de la parroquia de Santa María, en el centro de la ciudad.


			En Ealing había empezado a leer clásicos latinos y griegos en su lengua original, y a interpretar a Beethoven con su violín. Allí, al comenzar la adolescencia, tuvo lugar su breve crisis de fe, cuando se interesó por ciertos autores incrédulos del siglo XVIII [10], y por el típico ideal de «ser virtuoso, pero no religioso». Allí también se produjo su «primera» conversión, la que mantuvo radicalmente toda su vida. No se trataba de un simple acceso de fervor religioso, sino sobre todo de una sólida adhesión intelectual a la realidad de Dios revelado en Cristo (lo que él denomina «dogma»), acompañada de actitudes y comportamientos prácticos. Durante aquellos meses de plegaria y reflexión intensa profundizó en el Nuevo Testamento con la ayuda de los libros que le recomendó un joven clérigo anglicano de tendencia «evangélica», profesor en Ealing. Así recibió un fuerte influjo de esta tendencia teológica, dentro de la cual vivió fielmente sus años de estudiante en la universidad.


			Newman empezó a recibir otras influencias doctrinales al empezar a residir en el colegio Oriel junto a un grupo de intelectuales que gozaban del máximo prestigio en la universidad. Primero colaboró estrechamente [11] con Richard Whately, de tendencia más bien liberal o «latitudinaria» en teología. Pero, a partir de 1828, gracias a la amistad con Richard H. Froude, John Keble y Edward Pusey, conoció los frutos de santidad de la rica tradición cristiana inglesa (la tendencia «anglocatólica» o «Iglesia Alta» en sentido teológico [12]). Con ellos surgió el «Movimiento de Oxford» o «Movimiento tractariano» (por los Tracts o folletos que publicaron entre 1833 y 1841). Fue un redescubrimiento de la consistencia propia de la Iglesia, en un momento en que el Estado inglés, que se abría al pluralismo y a la democracia, ya no era fiel al pacto implícito con que había vinculado consigo a la Iglesia nacional [13]. Los tractarianos procuraron con todas sus fuerzas la renovación teológica y litúrgica, espiritual y pastoral, de la Iglesia anglicana fijándose en el modelo de la Iglesia de los primeros siglos, la Iglesia de los Padres, «incorrupta e indivisa».


			Así Newman recibió sucesivamente, hasta la culminación de su período formativo, la influencia de las tres tendencias teológicas principales que se hallan en el anglicanismo (aparte de la cohesión general que tiene éste como Iglesia nacional). En su trayectoria posterior, y especialmente en el presente libro, puede constatarse cómo Newman no sólo conservó los rasgos más valiosos de estas tres tendencias, sino que los acumuló y asimiló en una síntesis viva y real.


			ESTOS SERMONES, EN EL CONJUNTO DE SU OBRA


			En 1833 Newman publica también su primera gran obra: Los arrianos del siglo IV, documentada amplísimamente en las fuentes entonces disponibles. La protagonista es la Iglesia entera, todo el Pueblo de Dios de la Nueva Alianza, que supera la primera gran crisis después de la época de las persecuciones, en su proceso interno de clarificación de los enunciados de la fe.


			Entre 1834 y 1842 publica los ocho volúmenes de Sermones parroquiales y sencillos, que representan un tercio aproximadamente de su predicación anglicana, toda ella conservada por escrito [14]. En los sermones parroquiales explica los pasajes bíblicos sencilla y sólidamente; y aplica la doctrina cristiana a los feligreses o estudiantes que le oían, con admirable penetración psicológica, que no ha dejado de atraerle nuevos amigos entre sus lectores, de todas las confesiones religiosas. Tal como lo remarcó, muchos años después, en la dura polémica que le obligó a escribir su Apologia: «Mi acusador habla de mis sermones. ¿Dónde está la prueba de que en mis sermones trato de materias oscuras, ofensivas, dudosas y hasta efectivamente prohibidas? Ahí tiene una hilera de ocho tomos de que puede sacar las pruebas. En cuanto al tomo noveno, que son mis Sermones Universitarios, se trata naturalmente de ensayos... porque este tipo de sermones tiene, por lo común, y lícitamente, carácter de investigación, como predicados ante un auditorio ilustrado; además, en temas profundos, que no han sido aún plenamente estudiados, comunicaba todas mis reflexiones, hasta donde veía que podía llegar» [15].


			Su intento de una introducción a la teología, o de una base teológica para el anglicanismo, es el libro Conferencias sobre la función profética (doctrinal) de la Iglesia o Via Media, frente a los «abusos» del catolicismo romano y a la insuficiencia doctrinal del «evangelismo» popular. Este libro apareció por primera vez en 1837. Al año siguiente publica Conferencias sobre la doctrina de la Justificación, donde pone en práctica con gran eficacia el método teológico que había defendido en la obra anterior (básicamente el recurso a la Biblia interpretada por la Iglesia primitiva). Trata de manera que podemos llamar «ecuménica» el tema enmarañado por los apasionamientos teológicos que dio origen al protestantismo; y demuestra que las afirmaciones moderadas de protestantes y católicos pueden integrarse en una profundización bíblica y patrística del Don del Espíritu Santo, fruto de la Resurrección de Jesucristo (a la cual dedica un capítulo entero).


			Los presentes Sermones Universitarios abarcan toda esta época anglicana. Ya en 1826, con el primero de ellos, empezó a expresar públicamente su pensamiento sobre la fe y la ciencia; y culminó su reflexión en 1843 con el esbozo de la teoría del desarrollo doctrinal (último de estos sermones). Es importante constatar que el pensamiento de Newman se forja en la primera época, y que toda su obra posterior será el desarrollo de sus líneas básicas, y tendrá un carácter de explicitación o plenitud de lo que apuntó al principio. Creemos que la falta de los puntos de referencia iniciales es una de las causas de la seria dificultad de comprensión que han encontrado casi todas las obras de Newman publicadas hasta ahora en castellano (todas ellas, como hemos dicho, de la época católica).


			En 1845, pocas semanas después de haber sido recibido en la Iglesia, aparece su libro Ensayo sobre el desarrollo de la doctrina cristiana, elaborado en el recogimiento casi monástico de Littlemore, cerca de Oxford, el año anterior. En él responde a las dificultades que había planteado en su Via Media contra la Iglesia católica actual: «Vi que el principio del desenvolvimiento no sólo explicaba ciertos hechos, sino que era en sí mismo un notable fenómeno filosófico. Se le podía descubrir desde los primeros años de la doctrina católica hasta el día de hoy, y daba a esta doctrina unidad e individualidad. Servía de una especie de verificación –que el anglicano no podía presentar– de que la Roma moderna era, en verdad, la continuación de las antiguas Antioquía, Alejandría y Constantinopla, exactamente como una curva matemática tiene su propia ley y expresión» [16].


			Después de pasar más de un año en Roma, vuelve a Inglaterra, donde funda el Oratorio de San Felipe Neri de Birmingham y el de Londres, dejando este último a cargo del P. Faber. Comienzan entonces sus publicaciones de la primera época de católico, tal como se indican en la lista adjunta. En 1852, recibe de la jerarquía el encargo de fundar la Universidad Católica de Irlanda, tarea llena de dificultades prácticas, a la que se dedicará con ilusión durante siete años. Empieza pronunciando allí sus conferencias sobre el lugar de la teología en la enseñanza superior y sobre la condición propia de esta enseñanza como cultivo de la inteligencia y apertura al círculo completo de los conocimientos humanos. Junto con los discursos que escribió pocos años después sobre literatura, investigación científica, medicina, etc., constituyen el famoso libro Idea de una universidad (1858). En 1855 había escrito la novela Calixta, esbozo del siglo III, historia de la conversión al cristianismo de una muchacha griega que trabajaba de escultora en el Norte de África. Describe delicadamente la evolución de su conciencia personal, con el telón de fondo de la comunidad cristiana dirigida por san Cipriano.


			En 1859, después de su artículo en la revista Rambler sobre la consulta a los fieles en materia doctrinal, artículo que suscitó la desconfianza de ciertos sectores eclesiásticos católicos, se interrumpe la producción de Newman. En 1864, se arriesga a escribir una serie de folletos semanales (que constituirán el libro Apologia pro vita sua) para responder a la acusación formal, contra él y contra todo el clero católico, de falta de sinceridad. La acusación incluía toda la carga de prejuicios anticatólicos tradicionales, sumados a los que el público protestante había forjado contra él. La respuesta abierta de nuestro autor, explicando el proceso de sus ideas religiosas tal como le llevó al catolicismo, no sólo acalló a su adversario, sino que conquistó básicamente la confianza del público inglés.


			Recuperado así el prestigio, pudo reeditar todos los escritos anteriores que consideró de suficiente interés (en la edición estándar o uniforme) e incluso escribir algunos nuevos, en los que propone o sugiere respuestas a las grandes cuestiones que se planteaban entonces a la fe católica; lo hace con matices bastante sutiles, que escapan fácilmente al lector que desconoce las líneas de su pensamiento expuestas anteriormente. El más importante de estos nuevos escritos es sin duda El asentimiento religioso (o «Gramática del asentimiento», 1870), preparado durante largos años, profundizando algunos de los temas de los presentes Sermones [17], pero no absorbiéndolos ni arrinconándolos. Prueba de ello es que, a los pocos meses de publicar el nuevo libro se puso a preparar la edición completa de los Sermones Universitarios con prólogo y notas católicas [18], que apareció en enero de 1872, el texto precisamente que ahora traducimos. Comenta la biógrafa Meriol Trevor, con su finura y concisión: «Los Sermones Universitarios contienen buena parte del pensamiento más profundo de Newman. Volvió a editarlos casi sin ningún retoque en 1871, el año después de haber publicado sus reflexiones maduras sobre el mismo problema... Sin dejar de defender la primacía de la conciencia, pensaba que debía reconocerse a la razón su parte correspondiente y, a lo largo de toda su vida, fue elaborando la justificación razonable de la fe, con una penetración psicológica y una comprensión imaginativa muy distantes de las desabridas abstracciones del racionalismo ateo o teológico» [19].


			Otros escritos destacados de esta última época son la Carta a Pusey sobre su Eirenikon (1866) y la Carta al Duque de Norfolk (1875), cartas abiertas en las que entra a fondo en las cuestiones, respectivamente, de la devoción católica a la Virgen María y su fundamento bíblico y patrístico, y del sentido de la conciencia personal y de las decisiones doctrinales de máximo nivel en la Iglesia, con la asistencia infalible prometida por el Señor.


			Newman fue elevado al cardenalato por el papa León XIII en 1879. Su muerte, once años después (11 de agosto 1890), fue ocasión de un homenaje respetuoso por parte de todos los credos religiosos y todas las clases sociales en su país. El interés por Newman ha ido creciendo poco a poco en el mundo católico mediante una especie de oleadas sucesivas, que culminaron con el centenario de su muerte y su reconocimiento como «venerable» (decreto de «virtudes heroicas», aprobado por el papa Juan Pablo II el 22 de enero de 1991) dentro del proceso de beatificación y canonización.


			Especificamos a continuación las obras principales de Newman, en dos grandes series. Por lo que se refiere a la segunda de ellas, todo indica que sus 20.000 cartas y demás escritos que se conservan en el archivo del Oratorio de Birmingham pronto estarán publicados por entero.


			PRINCIPALES ESCRITOS DE NEWMAN


			A) Libros de Newman con el año de su primera publicación o el de su primera edición en la serie «uniforme» seleccionada por él mismo (o ambas fechas) [20]. Se añade la referencia a las traducciones castellanas.


			— The Arians of the Fourth Century (1833; 1871).


			— Parochial and Plain Sermons, 8 vols. (1834-1843).


			— Lectures on the Prophetical Office of the Church (1837). La tercera edición constituye el vol. I de The Via Media of the Anglican Church (1877), con un nuevo Prólogo de 94 páginas. En el vol. II (1877), se hallan algunos Tracts for the Times y otros opúsculos de 1830-1841.


			— Lectures on the Doctrine of Justification (1838; 1874).


			— Fifteen Sermons preached before the University of Oxford (1843; 1871).


			— Sermons on Subjects of the Day (1843).


			— An Essay on the Development of Christian Doctrine (1845; 1878). Trad. castellana: Desenvolvimiento del Dogma, Barcelona 1907 y 1909.


			— Loss and Gain. The Story of a Convert (1848).


			— Discourses to Mixed Congregations (1849). Trad. por J. Morales: Discursos sobre la fe. Rialp, Madrid 1981.


			— Certain Difficulties felt by Anglicans in Catholic Teaching (1850).


			— Lectures on the Present Position of Catholics in England (1851).


			— The Idea of a University (1852-1859). Trad. (incompleta) por J. Mediavilla: Naturaleza y fin de la educación universitaria, Madrid 1946.


			— Callista. A Tale of the III Century (1855). Trad. por J. C. Alemán: Calixta. Relato de la Tercera Centuria, Buenos Aires 1948.


			— Sermons Preached on Various Occasions (1857).


			— Apologia pro vita sua (1864). Trad. de M. Graña, Madrid 1934, 1940 y 1961. Trad. (completa, pero sin introducción ni notas) de D. Ruiz Bueno, BAC, 1977.


			— Letter to Pusey on Occasion of his Eirenikon (1866). Junto con Letter to the Duke of Norfolk (1875) constituye el vol. II de Difficulties of Anglicans.


			— Verses on Various Occasions (1867). Trad. (comentada) del último poema, por A. Vázquez de Prada: El sueño de un anciano (Rialp, Madrid 1954); otra trad., por C. A. Sáenz (Club de Lectores, Buenos Aires 1965).


			— An Essay in Aid of a Grammar of Assent (1870). Trad., introducción y notas por Josep Vives: El asentimiento religioso. Ensayo sobre los motivos racionales de la fe (Herder, Barcelona 1960).


			(Siguen recopilaciones selectas de artículos anteriores:)


			— Two Essays on Miracles, Biblical and Ecclesiastical (1826 y 1842; 1870).


			— Essays Critical and Historical, 2 vols. (1871).


			— Historical Sketches, 3 vols. (1872).


			— Discussions and Arguments (1872).


			— Tracts Theological and Ecclesiastical (1874) (algunos en latín, redactados en Roma, 1847).


			— Select Treatises of St. Athanasius, 2 vols. (1842; 1881).


			B) Obras póstumas y otros escritos no reeditados por él mismo.


			— Stray Essays on Controversial Points (1890).


			— Meditations and Devotions (1893). Diversas traducciones al castellano del Mes de María y algunos otros fragmentos.


			— Sermon Notes of J.H. Card. Newman (1813).


			— J.H. Newman: Autobiographical Writings (1856). Traducción y notas por Sofía Martín-Gamero: Escritos Autobiográficos, Madrid, 1963. Prólogo de Federico Sopeña.


			— Catholic Sermons of card. Newman (1956). Trad. de Rialp: Sermones católicos, Madrid 1959.


			— The Philosophical Notebook of J.H. Newman (Ed. E. Sillem, 1970).


			— The Theological Papers of J.H. Newman on Faith and Certainty (1976).


			— Tide Theological Papers of J.H. Newman on Biblical Inspiration and Infallibility (1979).


			— The Letters and Diaries of John Henry Newman (1961...) (obra iniciada y estructurada por el P. Dessain, y proseguida por sus colaboradores Ian Ker, etc. y, luego, Gerard Tracey. Publicados 27 volúmenes de los 31 proyectados).


			[Entre las antologías de textos de Newman publicadas en castellano, destacamos Pensamientos sobre la Iglesia (Estela, Barcelona 1964) porque traduce (del francés) el artículo de 1859 «Sobre la consulta a los fieles en materia doctrinal» y el Prólogo católico a la Via Media. También, simultáneamente en varias lenguas: El Misterio de la Iglesia, textos seleccionados por M.K. Strolz («International Centre of Newman Friends», Roma 1981). El Centre Newman de Valencia ha publicado en valenciano la bella antología de Charles S. Dessain: The Mind of Cardinal Newman (El Cor parla al Cor; Claret, Barcelona 1991) y el Oratorio de Albacete está preparando la edición castellana.]


			ESTE LIBRO, ENJUICIADO POR SU AUTOR


			Muchos de los libros y artículos de Newman, después de la corrección de las pruebas de imprenta, dejaron de ser objeto de su atención hasta muchos años después. No es éste el caso de los Sermones Universitarios. Elaborados en grandes etapas (1826; 1830-1832; 1839-1841; 1843), pronto volvería sobre ellos. El último entraba ya a fondo en la «teoría del desarrollo doctrinal», tema que acabaría con sus dudas sobre las supuestas corrupciones del catolicismo romano, y le permitiría el paso decisivo a su plena comunión (octubre de 1845). Pocas semanas después aparecía su libro Ensayo sobre el desarrollo de la doctrina cristiana, esperado por muchos como la justificación intelectual de una conversión tan discutida en aquellos días. Estando en Roma con un pequeño grupo de jóvenes de Oxford que le habían acompañado en aquel paso, y mientras se preparaba en Francia la traducción del Ensayo sobre el desarrollo, surgió la idea de publicar antes una traducción de los Sermones Universitarios, o de la mayoría de los mismos, porque «los lectores necesitan preparación para el Ensayo, mediante el establecimiento de principios a los que nosotros estamos acostumbrados desde hace mucho tiempo» [21]. Por este motivo tuvo que pedir que le mandaran un ejemplar desde Inglaterra.


			Antes de releerlos y de tratar del asunto con los teólogos romanos escribió [22]: «Siento curiosidad por saber cuál será mi juicio sobre mis Sermones Universitarios, una vez haya estudiado a fondo el tema desde el punto de vista católico. Creo que hay en ellos muchísimas verdades, pero me figuro que buena parte de estas verdades ya se hallan en el sistema católico actual. Con todo, a Dalgairns todavía le gustan y ha traducido algunos fragmentos para que los de Langres puedan sacar provecho de ellos. La probabilidad antecedente es el gran instrumento de convicción en materia religiosa, más aún, en todas las materias; esto es lo más importante entre lo que considero original, y lo tengo muy trabajado... Uso el término “probable” como opuesto a estrictamente demostrativo, no como opuesto a certeza».


			Repasado atentamente el libro, y cotejado con la doctrina católica sobre la fe, su conclusión no puede ser más clara: «Ahora, después de leer estos sermones, debo decir que pienso que son en su conjunto lo mejor que he escrito, y no puedo creer que no sean católicos, ni que dejarán de ser útiles» [23]. En la misma carta, después de una confidencia sobre el desconocimiento de sus aportaciones y el poco caso que hacen de ellas, añade: «No sostengo que sea verdad lo que digo, sino que quiero contribuir a la investigación sobre el tema y destacar importantes principios necesarios para la situación actual».


			El teólogo romano más prestigioso de la época, el P. Perrone, consideró aceptables dentro de la fe católica las ideas de estos sermones y las del libro sobre el desarrollo doctrinal; pero no todos las comprendieron entonces correctamente. Incluso Dalgairns, convertido con Newman y futuro oratoriano, desde Francia le dio a entender por carta que sus ideas apologéticas podían incurrir en los errores contrarios a las proposiciones impuestas no mucho tiempo antes al buen profesor Louis Bautain [24].


			Newman respondió con una explicación muy detallada: él no negaba de ningún modo la capacidad de la razón humana para demostrar la existencia de Dios. Sus objeciones se limitaban al valor argumentativo de la prueba formulada por algunos autores a base del principio de finalidad; sabemos que no tenía ninguna duda sobre las pruebas basadas en el principio de causalidad, aunque no habla de ellas en este libro. Insiste en que el camino concreto de las personas para llegar a la Verdad es la fidelidad a la conciencia. Y en cuanto a su supuesta negación del valor argumentativo de los milagros, si no van precedidos o acompañados –por parte de la persona que los percibe– de la convicción de que es probable que Dios se revele, y de la disposición positiva a aceptar esta revelación, recuerda que Perrone piensa lo mismo, por lo menos en cuanto a muchos individuos concretos; sobre la suficiencia de los milagros en abstracto, se atiene a lo que diga la Iglesia [25].


			Los traductores no pudieron cumplir con los plazos previstos, y los Sermones Universitarios (incompletos) no salieron en francés hasta 1850. No sabemos si entonces fueron muchos los que comprendieron estos Sermones (y, a la luz de ellos, su libro sobre el desarrollo doctrinal); consta, en cambio (a juzgar por las discusiones a que dieron lugar), que el pensamiento católico dominante no los comprendió hasta bien entrado nuestro siglo. Pero Newman siguió firme en su convencimiento sobre la importancia de su aportación. Pocos años después, enfrascado ya en las tareas fundacionales de la Universidad Católica de Irlanda, escribirá rotundamente: «Abogo por mis discursos universitarios de Oxford y soy partidario casi acérrimo de su verdad sustancial. Si he puesto en claro una verdad en alguno de mis escritos, considero que ésta es la importancia de la probabilidad antecedente para la convicción. Así se convierten las muchachas obreras, lo mismo que los filósofos» [26].


			Continuó reflexionando sobre estos temas, y en El asentimiento religioso nos dejó el resultado de su profundización. Pero le costó repetidos esfuerzos escribir este último gran libro. Recuerda, entre otros, los siguientes intentos de estructurar su nuevo libro: «1846, 1847, 1850, 1853 y ya en firme desde 1866» [27]. Al terminarlo, en 1870, quedó satisfecho, como con un deber cumplido, aunque reconocía modestamente: «No puedo dictaminar yo mismo sobre su valor... He hecho simplemente lo que he podido, sea esto mejor o peor» [28]. Sus notas manuscritas preparatorias de El asentimiento religioso durante aquellos años (publicadas recientemente en Theological Papers on Faith and Certainty) confirman la coherencia de sus ideas [29]; pero los Sermones Universitarios abarcan una perspectiva menos delimitada y ejercen el atractivo de algo que está en proceso de realización. Lo advierte el P. Dessain: «El pensamiento completo de Newman al respecto se hallará en El asentimiento religioso..., pero lo que tiene que decir en los Sermones de Oxford es más espontáneo, no lo cohíbe el temor de que los filósofos escolásticos le interpreten mal...» [30].


			Por otra parte, el P. Tristam nos asegura que entrados los años setenta explicaba el tratado de fe a los jóvenes estudiantes de teología del Oratorio sirviéndose de las Theses de fide, que había redactado en Roma (1847) cuando cotejaba los Sermones con los autores católicos de más prestigio en aquella época. Finalmente, ya muy anciano (1885), en su última polémica (con el Dr. Fairbairn, que le acusaba de escepticismo, en una revista de gran difusión) Newman recurre con insistencia a sus Sermones Universitarios. El libro podía servir a todos los creyentes, incluso a los no cristianos, pues muchos aspectos de la fe que allí estudia, son comunes a todas las confesiones [31].


			REORDENACIÓN DE SU CONTENIDO


			En su advertencia a la primera edición se excusa de la falta de método, perspectiva global y exactitud científica en el uso del lenguaje, por el hecho de que se trataba de sermones, escritos en ocasiones casi siempre discontinuas y a veces muy separadas entre sí. Insiste en la misma disculpa al principio del prólogo de 1871, añadiendo la importante consideración de la falta de ayuda de teólogos anglicanos y su desconocimiento entonces de la teología católica sobre la fe. Sin embargo, quien entre a fondo en el libro hallará una estructura profunda muy sólida y coherente; la que su autor fue elaborando a partir de lo que observó atentamente en la realidad de la fe, tal como llegan a ella los creyentes sencillos y los más cultos. El contenido del libro está sin duda «desordenado», pero cuando se capta el objetivo concreto de cada uno de los sermones, aparece su carácter de análisis riguroso de un aspecto del tema general, y puede incluso adivinarse que hay una relación sistemática entre los aspectos sobresalientes de su «teoría de la creencia religiosa» [32].


			Newman escribió que sus libros «estructurados» fueron cinco (la Via Media, La Justificación, El Desarrollo, la Idea de una Universidad y El asentimiento religioso) [33], pero también nos dejó constancia del carácter sistemático de este libro de Sermones. Después de la relectura que en 1847 hizo de él en Roma, para decidir sobre su traducción, y para cotejarlos con la teología católica al respecto, redactó una introducción o borrador de prólogo en latín que, leído con sus notas y referencias a pasajes concretos, confirma plenamente lo que digo sobre su estructura profunda, aunque aparentemente «desordenada». En el prólogo de 1871 parece que se limita a precisar bien los sentidos en que usó la palabra «razón», pero en el de 1847 podemos leer su voluntad de tratar las relaciones entre fe y razón de una manera más completa, desde sus raíces hasta sus consecuencias. Basta citar el comienzo para darnos cuenta de ello:


			«Texto de la Introducción. Roma 1847. Para que Dalgairns lo traduzca al francés, como prólogo a la versión de los Sermones Universitarios».


			«¿Por qué motivo, en el juicio cotidiano de los hombres, la fe es contraria a la razón, o irracional?».


			«Es chocante que se diga que la fe se opone a la razón; porque quien cree, en su misma profesión de creer, se sirve de cierto instrumento racional, pues dice: “Esto o aquello es revelado por Dios, por cuanto la Iglesia nos lo propone”; o “Es verdad, porque Dios lo ha revelado por medio de la Iglesia”; ahora bien, “por cuanto” y “porque” son expresiones de un raciocinio».


			«Conocemos ordinariamente las realidades exteriores a nosotros, gracias a los sentidos y a la inteligencia; por eso la fe –dado que no desprecia la condición natural–, si no se sirve de la vía de los sentidos, es necesario que se sirva de la vía de la razón. La Sagrada Escritura lo testifica así en muchos pasajes».


			«Pero, aunque lo dicho es la pura verdad, hay que reconocer que la fe se sirve de la razón de un modo tan especial y singular, que por diversos conceptos da la impresión de temer a la razón, de despreciarla, o de ofenderla. De modo que se requiere un estudio más detallado y preciso, si queremos explicar el verdadero entramado de toda esta cuestión».


			«Por eso, para reducir el tema, en lo que cabe, a elementos susceptibles de análisis, trataremos de la fe bajo tres aspectos: primero investigaremos los principios o premisas de las cuales procede el raciocinio de la fe; después, la misma lógica de la fe, o su modo de inferir; y, finalmente, las conclusiones a que llega» [34].


			En cada una de estas secciones de su prólogo se clarifica el hecho de que la fe aparezca tan a menudo ante los ojos mundanos como el juicio de un entendimiento débil, vacilante o de baja calidad intelectual.


			Al empezar la sección primera, «De Fidei Principiis», recuerda que estos principios tienen carácter sobrenatural (es decir, provienen de Dios) y saben a piedad y a santidad (pietatem sapiunt et sanctitatem); en cambio, los principios con que discurre la mayoría de los seres humanos se sacan de lo que se ve, de lo útil, de la opinión vulgar y corriente, de las ciencias profanas, etc., etc. Y enseguida añade en una nota: «Se estudia este contraste entre la fe y la razón (es decir, “razón” se usa en este sentido) en los Sermones IV, VII y XII». Efectivamente, en estos tres sermones –así vinculados por su autor– se analizan: A) los abusos o extralimitaciones de la razón, pues por el simple hecho de partir de principios profanos se cree autorizada para atacar el fruto delicado de los principios de una conciencia sometida a Dios; B) la afirmación directa de ambas series de principios, pues el mundo no hace más que imponer los suyos, por su misma existencia, sin demostrar, ni mucho menos, la coherencia de los mismos con el verdadero fin del ser humano que la conciencia intuye; y C) la función de los principios de santidad y amor efectivo en un corazón sincero, no sólo para guiar hacia la fe plena, sino también para cuidar de que ésta no caiga en degradaciones y corrupciones supersticiosas (adherencias que a menudo se le pegan en los cultos paganos, y que pueden aparecer también en el culto cristiano, si no se mantiene extremadamente fiel a aquellos principios).


			La segunda sección, «De logica methodo Fidei», es un análisis del proceso de aproximación a la verdad por parte de cada persona. «Ya que hablamos del acto personal de fe, el raciocinio que precede a la fe es subjetivo. Si bien hay que mantener con firmeza que la verdad misma que la fe abraza no es sólo subjetiva (non esse subjectivam solummodo), sino una e idéntica para todos e inmutable en cada uno de los que creen rectamente; es obvio, sin embargo, que las vías de raciocinio mediante las cuales se accede a dicha verdad son numerosas y variadísimas según la diversidad de los ingenios. De modo que la fe avanza subjetivamente hacia su objeto» [35].


			La razón de que se sirve la fe para constituirse es subjetiva; en cambio, en la comunicación cotidiana de los seres humanos, «razón» (sea recta o no lo sea) tiene que ser algo objetivo, en el sentido de común o aceptable por parte de la multitud. «Razón» tiene algo de común, de proporcionalidad entre un hombre y otro (inter hominem et hominem intercedit). «Ahora bien, siendo esta razón objetiva mucho más sólida y explícita (expressior) que aquella con que procede la fe, que permanece escondida en la mente de cada uno, no es de extrañar que el mundo le niegue el carácter de razón, pues la fe usa de la razón de modos diversos, inciertos y mudables». Lo dice más claro en su nota: «En otras palabras: una demostración común no es personal; y las demostraciones personales tienen dos características: 1) no son científicas, 2) son antecedentes». De ahí las dos subsecciones que siguen:


			1) «Los preámbulos de la fe en los individuos no tienen carácter científico». Y añade enseguida en nota: «Se estudia este tema (la fe se considera como distinta de la razón en este sentido) en los sermones V y XIII». Efectivamente, el camino del testimonio personal, el testimonio de los «santos» que hemos encontrado cerca de nuestra vida, es «el medio de propagar la Verdad del Evangelio». Y esta comunicación está formada por tantos detalles y aspectos implícitos que prácticamente no puede reducirse a una inferencia formal.


			2) «La fe es una especie de presuposición de la verdad». Y añade inmediatamente en nota: «Fe en este sentido se contrapone a la razón (o se dice que es irracional), en los sermones X y XI». Es precisamente en estos sermones donde se profundiza más allá de la simple afirmación del carácter «implícito», «inconsciente», «no científico» (no estrictamente «lógico») o «personal» de la fe. Se trata de ver en qué consiste este carácter, o sea, del tema newmaniano de las «probabilidades antecedentes» [36], que se irá enriqueciendo con la incorporación al mismo de los valores morales, realizada por Butler [37], y que Newman llevará más allá que Butler en la eficacia de su paso a la certeza [38]. En su valoración posterior de estos sermones, hemos citado más arriba el convencimiento de Newman de que «la probabilidad antecedente es el camino hacia la convicción en materia religiosa y en todas las demás» [39]. Aquí se halla a su parecer la racionalidad de la fe, porque estas probabilidades, junto con los testimonios exteriores, se acumulan y se trenzan entre sí para permitir el paso al asentimiento; racionalidad propia de ella, porque sus probabilidades antecedentes dependen de las disposiciones y del talante moral con que se constituye responsablemente cada persona.


			Finalmente, De Fidei Conclusionibus. «... Los objetos de la fe, por el hecho de superar los sentidos y realidades humanas o, como se dice, por su carácter superior a la razón, se consideran contrarios a la razón». Y añade en nota: «Se habla de la fe como irracional en este sentido, en partes de los sermones XIII, XIV y XV». La afirmación mediante el lenguaje humano de los hechos y realidades con que Dios se nos ha comunicado constituye unas «conclusiones» que a la razón profana le parecen desprovistas de sentido. Sin embargo, Newman trata brillantemente del uso de la razón dentro de la fe: la teología, la sabiduría... e incluso del problema previo o más hondo del sentido y valor del lenguaje religioso, bíblico y eclesiástico.


			No todos los Sermones quedan incorporados a este esquema. Pero todos los demás o lo preparan o le aportan consideraciones importantes. Los que pueden entenderse como reflexiones sobre la historia de la ciencia, de la ética, de la espiritualidad y de las religiones (I-III), o sobre la historia de Israel, personificada en la obstinación de Saúl (IX), se refieren a aspectos muy importantes de la preparación de la fe, y de los obstáculos que ésta siempre ha encontrado en el corazón rebelde, o no plenamente sumiso a Dios. También el sermón VI, la Justicia divina, tiene mucho que ver con los «principios» que llevan a la fe verdadera; Newman, en su prólogo latino, pone entre los ejemplos de estos «principios»: «Habrá un escrutinio severísimo de los pensamientos, palabras y obras de todos y cada uno». Lo mismo hay que decir sobre el peso ineludible de nuestra responsabilidad moral personal, de la cual tendemos a descargarnos con diversas excusas (VIII).


			Creo que tiene interés para la lectura de la obra esta especie de estructura sistemática que nos descubre su autor, pero no hay que olvidar que cuando empezó a escribirlos no la tenía tan clara. Es fruto de una relectura en circunstancias distintas, y bajo cierta influencia del tratado De Analogia Fidei et Rationis de Giovanni Perrone, que estudió aquellos días y que recomendó por carta a algunos amigos [40]. No deja de ser indispensable volver a las circunstancias originales de los Sermones para una correcta interpretación histórica que, lejos de impedir, favorecerá la asimilación y aplicación de los tesoros que contienen.


			¿A QUIÉNES LOS DIRIGÍA?


			«Ha afectado a estos sermones la mala comprensión de muchos de sus críticos modernos. Parece que, tanto si los juzgan favorable como desfavorablemente, caen todos en la trampa de leerlos a la luz de las controversias del momento, y de ignorar las de la época en que se pronunciaron». Así se expresaba el P. Bacchus [41], en su esfuerzo por devolver los Sermones Universitarios a su finalidad eminentemente práctica [42], cuando la reflexión religiosa de principios del siglo XX, desde las tendencias «modernistas» hasta las más ortodoxas, forzaban su sentido hacia afirmaciones técnicas de escuela teológica, que Newman no pretendió.


			A principios del siglo XIX en Inglaterra predominaban dos posiciones antagónicas sobre el problema de la fe y la razón. La primera era la de la escuela «evidencialista» (Evidential School) [43], que continuaba las tradiciones del siglo XVIII, el «Siglo de las Luces».


			«Sus representantes sostenían que, así como el deber de todo buen protestante consistía en interpretar por sí mismo las Escrituras, y no creer ninguna doctrina que no pudiera demostrar para su satisfacción a partir de ellas, del mismo modo estaba obligado a ir más a la raíz de su investigación, y convencerse a sí mismo de la verdad del cristianismo mediante un cuidadoso examen de las pruebas o garantías (Evidences). Por citar las palabras de uno de sus autores: “Es cosa cierta y manifiesta que la única fe que Dios puede valorar positivamente es una convicción sincera fundamentada en un examen diligente e imparcial del conjunto de pruebas”. No había espacio en este sistema para la fe del creyente humilde y sencillo, producida bajo el influjo de razones que él mismo difícilmente podía explicar o analizar».


			«En el extremo opuesto se encontraban muchos, quizá la mayoría, de la tendencia “evangélica”, que detestaban a la escuela “evidencialista” (porque estaba relacionada con los “latitudinarios” tanto por su negligencia en materia de contenido doctrinal específicamente cristiano como por su falta de espiritualidad). Al parecer de estos “evangélicos”, las relaciones entre fe y razón eran sumamente simples: No había ninguna. El espiritual poseía una luz interior, completamente sobrenatural, que le capacitaba para creer en las promesas del Evangelio, y apropiárselas, sin ninguna ayuda de “razonamientos carnales”» [44].


			Newman tuvo muy presente esta segunda tendencia, y respondió a ella en los sermones parroquiales y sencillos; pero en los universitarios le dedicó muy poco espacio. Entonces no era probable que su auditorio cayera bajo una influencia propia de ambientes más populares. «Ninguna mente sensata puede caer en la noción disparatada de que en el fondo no hay en absoluto ninguna prueba que avale la profesión del cristianismo, o de que no es lícito requerirla» (sermón X, apartado 44). Y pensando en los «exaltados» (enthusiasts) que fácilmente imaginan facultades del todo nuevas implantadas en nuestra mente por la gracia del Evangelio, recuerda: «En nuestro estado natural, alcanzamos la verdad mediante razonamientos implícitos o explícitos; y la conseguimos de la misma manera en el estado de gracia» (serm. XIV, ap. 6).


			Sus reflexiones ahora se dirigen principalmente a la escuela «evidencialista». Frente a ella insiste en que la fe tiene poco que ver con las pruebas racionales: «Según los autores sagrados, la fe es un instrumento de conocimiento y de acción, desconocido antes para el mundo, un principio sui generis, distinto de los que proporciona la naturaleza... un principio independiente de lo que se entiende en general por razón. Si, después de todo lo que se dice sobre la fe en el Nuevo Testamento –como si fuera un especial método divino de salvación que el Evangelio ha descubierto–; si, después de todo, resultara que consiste meramente en un creer a base de pruebas, o en una especie de conclusión de un proceso racional, una decisión que se ha tomado calculadamente, el texto inspirado no estaría al nivel de la comprensión del lector sencillo, ni serviría para instruirle» (serm. X, ap. 5).


			Y las afirmaciones de la Escritura son confirmadas por la experiencia: «¿Cuántas personas suponemos que, durante un siglo, han llegado a la fe, o se han mantenido en ella, ante todo por la percepción íntima y viva de la fuerza de las que se denominan técnicamente “garantías o pruebas racionales”? ¿Y por qué son tan pocos? Porque para la mente ya familiarizada con las verdades de la religión natural [véase serm. II: la conciencia religiosa], el simple hecho de la existencia actual del cristianismo, considerado en unión con los principios que enseña, las personas que lo siguen y los efectos que produce, tiene en su rostro los signos de una disposición divina, exactamente de la misma manera que el mundo visible nos testifica su propio origen divino...» (serm. IV, ap. 13).


			Newman corrige así substancialmente a la apologética racionalista: La gran mayoría de los creyentes llega a la fe mediante probabilidades antecedentes o presuposiciones. Éstas les permiten quedar satisfechos con menos pruebas, o con indicios positivos de menos calibre objetivo, que los requeridos por una mente poco sensible a ellos. En este aspecto, la fe sigue una ley natural de nuestra inteligencia, que la mueve a producir con más prontitud el asentimiento a lo que parece probable de antemano que a lo que no lo parece. Las probabilidades antecedentes de la fe, ya que se basan en el testimonio de la conciencia –nuestro gran monitor–, son accesibles incluso a las personas muy sencillas o carentes de estudios; las cuales, al usarlas como primeros principios, están sirviéndose de algún modo de su razón. Además, ya que la fidelidad delicada a la conciencia, como factor que cuenta realmente de la vida, no es algo «natural» al ser humano caído (en el sentido en que no es «natural» la humildad, la castidad, el perdón de las injurias...), y ya que esta fidelidad es normalmente una condición de su capacidad de reconocer la verdad de la religión revelada, se comprenden los elogios de la Escritura a los que están prontos para creer, sin que esto signifique que esta prontitud sea contraria a la recta razón o que prescinda de ella.


			Newman pensaba en los sencillos, en los intelectuales; y también en los incrédulos. Un motivo profundo de la reflexión de toda su vida es, sin duda, el empuje de la infidelidad «moderna». Lo previo, y tenemos constancia de ello ya en el primero de estos Sermones: «Parece que el cristianismo se ha avanzado en dar al mundo el modelo del auténtico espíritu científico; sin embargo, ya que los principios de la ciencia, andando el tiempo se desarrollan con mayor plenitud, y se vuelven más independientes del sistema religioso, hay un gran peligro de que la escuela científica se aparte de la Iglesia cristiana, y a la larga reniegue de la madre a quien tanto debía. Esta desgracia en cierta medida ya nos ha ocurrido» (serm. I, ap. 15). En su último artículo, a los ochenta y cuatro años, citará expresamente este pasaje [45].


			INFLUJO EN LA TEOLOGÍA


			El pensamiento de Newman tardó bastante en producir su efecto sugerente y renovador en la teología escolar católica. Antes tuvo que superar ciertas distorsiones de parte de los intérpretes que se precipitaron para sumarlo a sus respectivas tendencias. Cuando el P. Bacchus escribió la advertencia citada al principio de la sección anterior, era todavía reciente, por una parte, la agitación motivada por el «modernismo» teológico; y, por otra, estaba produciendo su efecto la valiente reflexión del P. Rousselot, y de otros autores neotomistas, sobre la teología del acto de fe.


			En relación con la problemática «modernista», algunos autores interpretaron estos Sermones, o parte de los mismos, en sentido «fideísta» o «irracionalista», es decir, en el sentido de una fe que rechaza a la razón o prescinde de ella. Maurice Nédoncelle, presentando la traducción francesa completa [46], después de varias páginas con el dilema pendiente de si se trata de «una obra fideísta» o de un «ensayo de perfecta ortodoxia católica», concluye: «Así encontramos en el mismo libro el elogio y la crítica de la razón. Por mi parte, no dudo un solo instante de que el elogio supera con mucho a la crítica. Toda la vida de Newman, toda su obra, testifican que no andaba con rodeos hacia la verdad y que incluso se sintió torturado por ella. Su simpatía no se inclinaba por las religiones del corazón (las que a sus ojos sólo tenían “el calor de un cadáver”) y ni siquiera concibe la existencia de una fe cristiana auténtica que no procure comprender su objeto y expandirse en teología. Pero debo reconocer que la violencia de su requisitoria contra la inteligencia es a veces desconcertante, lo cual basta para autorizar un debate incesante entre dos categorías de intérpretes. Unos y otros pueden devolverse la pelota indefinidamente; si se limitan a oponer un texto a otro texto, no cabe esperar que el juego se interrumpa por las buenas».


			Nédoncelle, que escribía en el ambiente «existencialista» de la posguerra (bastante «irracionalista» [47], como él mismo lo recuerda), no parece tener bastante en cuenta las afirmaciones del propio Newman tantas veces a vueltas con su libro. Pero el ilustre comentarista francés está plenamente de acuerdo con el P. Bacchus, en cuanto a la tendencia apologética «evidencialista» que predominaba entre los oyentes de los sermones de Oxford, y al peligro de que éste y otros principios de racionalismo produjeran sus consecuencias de infidelidad. Entonces los Sermones ayudaron seguramente a contrarrestar esos principios; algunos años después su urgencia de renovación de la apologética empezó a enriquecer al pensamiento católico [48].


			Al comenzar nuestro siglo, un joven jesuita profesor de dogmática en el Instituto Católico de París, el P. Pierre Rousselot, lee los Sermones Universitarios y alguna otra obra de Newman, y adopta de él unos puntos importantísimos que llegarán a renovar el tratado de fe en la historia reciente de la teología católica. No me refiero a las posiciones extremas de Rousselot, las que no han sido aceptadas, sino al innegable aire fresco que representaron sus brillantes artículos, elaborados con la savia tomista. El buen estudio comparativo de Newman y Rousselot que hizo Maurice Nédoncelle [49] puede llegar legítimamente a la conclusión: «Aun cuando haya teólogos, entre nosotros, cuya admiración por Newman y por Rousselot continúe mitigada, están obligados a reconocer que ambos tienen una importancia histórica que no ha experimentado hasta el presente ningún declive. Sobre todo a Newman, que fue el iniciador, le debemos un esfuerzo perseverante por dar a la reflexión sobre la fe una forma más religiosa y más orgánica que en los escritos apologéticos de los últimos siglos. Que, después de esto, sigan abiertas muchas cuestiones, nadie lo negará, supongo, ni siquiera entre los partidarios más entusiastas de esta renovación». Veremos que Rousselot se reconoce discípulo de Newman [50], aunque le critica infundadamente y no le acaba de interpretar bien. Llega un punto en que no es posible la comparación entre el malogrado jesuita [51] y el anciano cardenal inglés, porque sus perspectivas ya no corresponden entre sí [52].


			Serán otros autores, newmanistas alemanes (Matthias Laros, Erich Przywara [53], Otto Karrer, Heinrich Fries, Werner Becker, etc.) y una nueva generación de newmanistas francófonos (entre ellos, los mismos Roger Aubert y Maurice Nédoncelle, además de Louis Bouyer), y otros (como J.H. Walgrave), que irán completando la incorporación del pensamiento de Newman a la teología católica, hasta llegar al concilio Vaticano II, en el cual se hubiese encontrado a sus anchas, por el carácter personal y concreto, bíblico y litúrgico, etc. de las líneas directrices de sus documentos. San Agustín, santo Tomás, y otros grandes maestros del pensamiento cristiano, habían ahondado decisivamente en el tema de las relaciones entre fe y razón, y consiguieron seguir el trayecto justo entre los escollos del racionalismo y del irracionalismo, que a veces amenazan simultáneamente, y otras veces de manera alternativa, por causas o pretextos muy distintos. También el concilio Vaticano I se había pronunciado magistralmente sobre esta cuestión tantas veces replanteada con nuevos factores. La solidez del pasado no anula el valor de la búsqueda concreta, realizada en circunstancias distintas; las del estilo propio de la persona que busca, y las del tipo de sociedad (industrializada, pluralista, descristianizada, etc.) en que se mueve. La búsqueda actual, a su vez, no puede prescindir de los grandes maestros del pasado. Cabe decir que este libro de Newman tiene ya el valor de un clásico moderno, que no ha agotado su capacidad de sugerencia creativa ante los nuevos problemas, y que puede ayudarnos muchísimo en la ingente tarea de asimilación y recepción del concilio Vaticano II.


			Ayudará especialmente a los que unen de un modo especial la sensibilidad religiosa con la inteligencia crítica, a los que no se contentan con las distinciones abstractas y exclusivas, a los que quieren aproximarse vitalmente a la realidad, a la verdad religiosa, desde distintos lados y aprovechando todos los elementos que se nos ofrecen. Éstos sabrán captar lo que dice el padre Ryder, sucesor de Newman como superior del Oratorio de Birmingham: «Las distinciones [de Newman] en vez de ser nítidas y mutuamente exclusivas, se basan en su mayor parte en el predominio de tal o cual elemento; porque su manera de tratar el asunto pretende hacerse cargo de algo vivo, sin reducirlo a un caput mortuum de abstracción» [54]. En esta línea conviene recordar la prudente advertencia del P. Josep Vives, de que «Newman no es un autor para citas breves» [55].


			LA PRESENTE TRADUCCIÓN ANOTADA


			Para no caer en interpretaciones unilaterales o sesgadas, como las que se han realizado muchas veces sobre Newman, y también sobre este libro, baste por el momento el consejo de leerlo procurando una sintonía con el punto de vista de su autor, ayudándose si es posible del orden cronológico o de formación de sus ideas. No hay que desalentarse ante aparentes contradicciones o paradojas, porque la realidad viva tiene muchos aspectos; no hay que precipitarse exigiendo una visión global que, si Dios quiere, ya llegará [56]. Recordemos que él siempre se mueve intelectual y vitalmente con todos los elementos de su ser, ya que «es el hombre entero quien se mueve hacia la verdad» [57]. «Esta sinergia interior explica sin duda la seducción que ejerce sobre muchísimos de sus lectores, y la decepción o la irritación que provoca en otros» [58].


			No hace falta decir que la presente traducción anotada no contiene, ni mucho menos, el estudio a fondo que el libro merecería [59]. Simplemente se ha procurado recopilar los datos y referencias que pueden ayudar al lector a comprenderlo. Se verá también que las notas no son «para especialistas»; hay en ellas explicaciones sencillas de teología pensando en personas que se inician en el estudio o en la lectura de las obras maestras de este campo magnífico del saber humano iluminado por la fe.


			Newman es un excelente «teólogo para seglares», pues no requiere un bagaje especial de cultura «teológica» o «escolástica», sino sencillamente un buen sentido común lúcido y realista, además de la docilidad a la palabra y a la gracia de Dios. Como los grandes Padres de la Iglesia y los mejores autores espirituales, orienta a fondo sus reflexiones hacia la práctica de la vida cristiana de sus lectores.


			Mantenemos exactamente la forma definitiva que él quiso dar al libro a partir de su tercera edición (1871). El traductor ha añadido los epígrafes entre paréntesis, antes de los números con que Newman divide los apartados de cada sermón; también ha titulado las secciones más amplias (que Newman indica sólo con una mayor separación de líneas). Algunos lectores prescindirán, naturalmente, de estos añadidos; pero la experiencia ha demostrado (especialmente en la traducción catalana de la Apologia [60]) que pueden ayudar a muchos otros lectores a «no perder el hilo» dentro del curso a veces sinuoso del pensamiento. También ha parecido conveniente indicar las referencias de muchos pasajes bíblicos que Newman da por conocidos y concluir con un índice temático, aunque resulte muy incompleto.


			Siempre se indica «nota del autor», cuando se trata de las notas que Newman publicó en su edición de 1871-1872 de este libro. Respetamos completamente la distinción, que él quiso, entre notas que constaban en las dos ediciones anglicanas anteriores (indicadas entre comillas) y las notas católicas (indicadas entre corchetes; a veces los corchetes se intercalan como ampliación dentro de una nota anglicana). En el resto de las notas, recopiladas por el traductor, se citan muchos pasajes de Newman (preferentemente de obras ya traducidas al castellano) que creemos pueden dar la perspectiva o el complemento adecuado al texto correspondiente. Hemos recurrido también a alusiones que hace Newman en sus cartas a algún punto de estos Sermones, principalmente a las acotaciones que envió a Dalgairns en 1847 para que anotara la traducción francesa (y que entonces no se utilizaron). Nos servimos del borrador de prólogo o introducción en latín mencionado más arriba; y de las Theses de Fide, fruto de su lectura de los tratados católicos al respecto que le recomendaron en Roma. Hemos optado por usarlo todo profusamente en las notas, más que añadirlo como apéndices difícilmente aplicables al lugar a que se refiere; convenía, por otra parte, presentar el libro en la forma definitiva que le dio su autor, sin abultarlo más.


			AGRADECIMIENTOS


			Sorprende a algunos que Newman termine la Apologia –que fue en su origen un libro de polémica ante el público inglés– con una oración. También concluye con una oración apenas velada los dos últimos discursos del presente libro, en el que trata de la fe bajo el aspecto en que ésta es «una operación de la razón» («En este nivel se compara, y se contrapone, a los tres sentidos –inadecuados o reducidos– de la palabra razón» [61]). Si en la Apologia alguien puede desear más explicaciones sobre el aspecto espiritual de su vida (aunque dice al principio que el público puede juzgar de las virtudes naturales, como la sinceridad, pero no de las teologales [62]), también ciertos lectores han echado de menos en estos Sermones una mayor insistencia en el efecto de la gracia sobre la razón humana, para transformarla. Éste fue el caso del P. Rousselot (si bien hemos visto que comprendió a Newman muchísimo mejor que otros lectores de principios de siglo). Por eso incluyo aquí un par de citas contundentes de otra obra, de 1849 –que ojalá Rousselot hubiera leído [63]– en la que Newman expresa este punto con la terminología más usual entre los católicos antes del último concilio:


			«Es tarea de la gracia iluminar la oscuridad y la penumbra, consolidar los atisbos vacilantes, elevar la razón mediante la fe, y convertir una conclusión lógica en un objeto de visión intelectual».


			«Me he expresado como si el estado de naturaleza se hallara privado totalmente de la influencia de la gracia, y como si las personas que están fuera de la Iglesia actuaran siempre de un modo “natural”. He hablado de este modo, para que gracia y naturaleza aparecieran nítidamente contrastadas; pero no ocurre exactamente así [...]. Es imposible, por tanto, aplicar estas afirmaciones generales a individuos determinados, cuyos corazones sólo Dios puede escrutar. Muchos caminan bajo la influencia mixta de la razón y de la fe, creen firmemente algunas verdades y mantienen una simple opinión sobre otras. Muchos viven un conflicto interior y avanzan hacia una crisis, después de la cual abrazarán la verdad o se alejarán de ella...» [64].


			Hay que agradecer la fe al Don de Dios que opera misteriosamente en la libertad personal humana y en el ejercicio de las facultades intelectuales (que captan los principios o valores que llevan a la fe y los desarrollan con buena lógica, generalmente informal). Hay que agradecerla al testimonio de las buenas personas, los santos de antaño y de ahora, que nos acompañan en ella formando Iglesia, con la Madre del Señor y con los apóstoles y sus sucesores. Para Newman, la Iglesia no entra en el motivo último de la fe (porque ésta es en definitiva un tú a tú ante Dios [65]), pero la Iglesia tiene un papel indispensable como destinataria global del mensaje evangélico, e intérprete por excelencia del mismo, asistida por el Espíritu. Es otro de los grandes temas que Newman profundizó a lo largo de toda su vida, y que corresponde a otros de sus libros, que deben estudiarse después de estos Sermones.


			La oportuna aparición de este libro –que nos abre y nos lleva al fondo de su método– humanamente debe agradecerse, en primer lugar, a los directores de Ediciones Encuentro, que tomaron la iniciativa de dar un firme paso adelante en la recepción de Newman dentro de nuestros ámbitos culturales. Junto a los directores, tengo presentes a todos los que colaboran con ellos en una empresa hoy tan arriesgada, desde los talleres hasta la administración y comercialización; y en especial al señor Felipe Hernández, cuya amable atención he podido experimentar más directamente al contribuir con importantes mejoras a estos textos. 


			Se debe también a todos los que me han ayudado a introducirme en el mundo de Newman. Al P. Antonio Casamor, prepósito del Oratorio de San Felipe Neri de Barcelona, que me ha alentado a perseverar en estos estudios durante muchos años, y a todos los padres, hermanos y novicios del mismo Oratorio. Nunca podré prescindir tampoco de lo que aprendí en breves temporadas de estancia en el Oratorio de San Felipe Neri de Birmingham, el lugar newmaniano por excelencia, donde han trabajado discreta y eficazmente algunos de los seguidores de su fundador. Pude conocer personalmente al P. Dessain, fallecido en plena actividad en 1976. Luego he tenido que recurrir a la amabilidad del P. Gregory Winterton, prepósito hasta hace pocos meses, al nuevo prepósito, P. Paul Chavasse, y al archivero, señor Gerard Tracey, en quienes quiero representar a todas las personas de Inglaterra y de Chile, del Oratorio o relacionadas con él, que han acompañado mis pasos con Newman. No puedo olvidarme de los demás oratorios de Cataluña (Gracia, Vic) y de España, con el «Centre Newman» de Valencia, donde he constatado el atractivo especialmente actual de nuestro autor. No me olvido de mis feligreses de los barrios Riera y Fontsanta de Cornellà de Llobregat (Barcelona), que han visto mermada por mis recientes trabajos sobre Newman la dedicación pastoral que les debo, y que sin embargo no han dejado de ofrecer su colaboración indispensable para la vida de una comunidad cristiana. En esta misma línea agradezco a mis hermanos del equipo sacerdotal de Cornellà, que han tenido paciencia con mis limitaciones y, además, me han instruido en el uso del ordenador personal donde he ultimado recientemente la tarea. Mosén Lluís Juanet y mosén Joan Cots han leído amplias porciones de estos textos y me han proporcionado observaciones valiosísimas. Lo mismo tengo que reconocer a mosén Manuel Valls, de Barcelona. Me he servido del rico fondo newmaniano de la biblioteca del Instituto de Teología Fundamental de Sant Cugat del Vallés, y de la experiencia del P. Josep Vives, S.J., y de otros profesores, bibliotecarios, etc. de la Facultad de Teología de Cataluña. A todos ellos, y a muchos más, mi agradecimiento. Aunque la lista es muy incompleta, no sería prudente alargar más estas consideraciones introductorias. No dejo de esperar, sin embargo, que todos recibirán su parte de los frutos de fe y vida cristiana que se cosechen gracias a la divulgación del pensamiento de Newman en nuestros países.


			Aureli Boix
Oratori de Sant Felip Neri de Barcelona









			AL RVDMO. RICHARD WILLIAM CHURCH [66]



			Deán de la Catedral de San Pablo


			Mi querido Deán,


			Cuando recientemente te pedí permiso para poner tu nombre en la dedicatoria de este volumen de «Sermones predicados ante la Universidad de Oxford», me di cuenta de que tenía que explicar –a mis lectores y a mí mismo– por qué no te lo había ofrecido cuando lo publiqué por primera vez, y por qué lo hago ahora, cuando podría parecer que el prolongado lapso de tiempo de casi treinta años ha destruido la espontaneidad de mi acto.


			Tú fuiste, entre los miembros residentes en los colegios de Oxford, uno de aquellos amigos entrañables (algunos, como Charles Marriott y Charles Cornish, ahora desaparecidos [67]) que en los cinco años de duras pruebas –de 1841 a 1845–, en el curso de los cuales apareció este libro, hicieron tanto por confortarme y sostenerme, con paciente amabilidad e incansable solicitud.


			No puedo olvidar la delicadeza con que aguantaste, en el mes de febrero de 1841, que te comunicara día tras día mis preocupaciones y mis proyectos, a medida que los graves acontecimientos de aquellas fechas los iban suscitando. Y menos aún se me puede ir de la memoria tu gran gesto de amistad –gesto, además, de justicia y de valentía– en febrero de 1845, año en que ocupaste el cargo de proctor [68] de la Universidad, cuando tú, junto con el otro proctor ahora fallecido, me protegiste del «furor de los ciudadanos que querían imponer lo que no debían» [69], gracias al uso que hicisteis de una prerrogativa propia de vuestro cargo.


			Pero, aunque en aquel momento experimenté la generosidad de tu acción para conmigo, las circunstancias específicas que la ocasionaron me quitaban entonces la posibilidad de mostrarte mi agradecimiento. No era aquél el momento apropiado; pues vincular una obra mía a otra persona en aquellas circunstancias más que una atención hubiera sido un agobio indebido. Ni pensé en poner sobre los hombros de ninguno de mis amigos los libros que publiqué aquellos años, excepto en el caso de uno que había colaborado conmigo en las tareas pastorales de Littlemore, y que me convenció al pedírmelo con una voluntad tan insistente de solidarizarse conmigo [70].


			Acepta, pues, mi querido Church, aunque sea tarde, esta expresión de mi gratitud, ahora que el transcurso de los años, el juicio pronunciado sobre mi persona por –lo que puede llamarse– la posteridad y la categoría del cargo que ocupas me animan a pensar que, satisfaciendo así gustosamente parte de mi deuda, no soy desconsiderado para contigo.


			A ti, pues, mi querido Deán, va dedicada esta obra, con todo el afecto de tu amigo,


			John Henry Newman









		

			ADVERTENCIA A LOS LECTORES [71]



			El primero, tercero y sexto de los siguientes sermones fueron pronunciados por el autor en los turnos de predicación asignados por el vicecanciller de la Universidad. El segundo, en el turno del propio autor. El cuarto, quinto, séptimo, octavo y noveno, en los que le correspondieron de «predicador selecto» (años 1831-1832).


			Los seis posteriores a 1832 –los seis últimos– fueron predicados en turnos particulares de algunos colegios, de los que pudo servirse, o bien porque a él mismo le correspondía la designación de predicador o bien porque correspondía a amigos personales suyos [72].


			Si bien el autor se ha dedicado en la mayor parte de estos sermones a tratar diversos aspectos de una misma materia, casi no hace falta decir que su libro carece del método, de la perspectiva global y de la exactitud científica del lenguaje, que se requieren en un tratado propiamente dicho sobre el tema; objetivos que, por cierto, no eran compatibles con su género literario ni con las circunstancias de su elaboración.


			* * *


			Ésta era la advertencia publicada al principio de la edición original, con fecha 4 de febrero de 1843; pero ha sido inevitable cambiar algunas palabras por haberse añadido otro sermón –el tercero– en la presente edición [73].


			Oratorio de Birmingham 
Diciembre de 1871









			

			PRÓLOGO A LA TERCERA EDICIÓN [74]



			Estos discursos [75] fueron publicados por primera vez tal como se habían predicado, con la sola excepción de algunas correcciones verbales. Ya en aquel momento el autor hubiese deseado modificarlos de un modo considerable, añadiéndoles o quitándoles algunos fragmentos; pero, dado que constaban como «predicados ante la Universidad», no se sintió libre para hacer tal cosa [76]. Muchísimo menos iba a alterarlos ahora. Simplemente ha considerado correcto llamar la atención, mediante notas entre corchetes, al pie de la página, sobre ciertos defectos de pensamiento o de lenguaje que se descubrirán en ellos, para así corregirlos en la medida de lo posible.


			No podía dejar de contarse con tales defectos en el análisis de un tema tan delicado como el que abordan algunos de los discursos. Además, se escribieron con largos intervalos de interrupción, de manera ocasional por no decir imprevista; sin la ayuda de teólogos anglicanos y sin ningún conocimiento de los teólogos católicos [77]. El mismo autor se sorprende de que, en tales circunstancias, los errores no fueran de carácter más grave [78]. Esta advertencia vale especialmente para los que tratan sobre las relaciones de la fe con la razón, discursos perfectamente comparables a una expedición que sale a explorar territorios casi desconocidos, y que ni siquiera se arriesgan a definir de alguna manera la fe o la razón al momento de partir [79]. A medida que avanzan, sin embargo, se vuelven más precisos, y también más exactos, en su doctrina [80], que ahora voy a puntualizar de manera categórica y, en la medida de lo posible, con las palabras utilizadas en el curso de los mismos.


			1. Antes de formular una definición de fe y de razón, será correcto considerar lo que es la noción común y corriente de fe y razón, contrapuestas entre sí.


			«No he dicho todavía lo que en realidad es la razón, ni cómo se relaciona con la fe, sino que me he limitado a confrontarlas mutuamente, tomando la palabra razón en el sentido que corrientemente se le atribuye», X. 45. Véase también XII. 7, 11, 36; XIII. 1, 4; XIV. 32.


			2. Según este significado corriente, fe es juzgar en materia religiosa basándose en fundamentos débiles, y razón es juzgar con fundamentos sólidos y firmes. Fe implica facilidad para aceptar lo que pide la religión, y razón implica lentitud para lo mismo. «Fe» quiere expresar un sentimiento o experiencia emotiva; «razón», un acto de sentido común. Fe se aviene con conjeturas o presuposiciones; razón, con pruebas [81].


			«Sean cuales sean las distinciones y relaciones que hay entre fe y razón, el contraste que se establecería entre ellas, según el parecer común y corriente, consistiría en afirmar que la razón, antes de asentir, requiere garantías firmes, y que la fe se contenta con garantías más endebles», X. 17.


			«Es cosa corriente contraponer entre sí la fe y la razón. Pues la fe consta de ciertos ejercicios de la razón basados principalmente en presuposiciones; y la razón consiste en ciertas operaciones a base principalmente de pruebas», XII. 3. Véase también 2, 7, 10, 36; y V. 19; X. 26, 32; XI. 17.


			3. Pero ahora, por hablar de una manera más exacta, ¿qué hay que entender por facultad de la razón en un sentido abierto a todo su alcance (sin dejar de ser preciso)?


			«Se entiende propiamente por razón cualquier proceso o acto de la mente, mediante el cual, a partir del conocimiento de una cosa ésta avanza hasta conocer otra», XII. 2. Véase también XI. 6, 7; XIII. 7, 9; XIV. 28.


			4. El proceder de la facultad racional puede ser explícito o implícito: es decir, con o sin reconocimiento directo, por parte de la mente, de los puntos de partida y de las vías mediante las cuales llega a su conclusión.


			«Todos tienen alguna razón, pero no todos pueden darla. Podemos, pues, designar estas dos actividades mentales con los términos respectivos de razonar y argumentar, o bien raciocinio inconsciente y consciente, o bien razón implícita y explícita», XIII, 9. Véase la totalidad del discurso.


			5. El proceso de razonar, sea implícito o sea explícito, es el acto de una misma facultad (la de la razón), a la cual corresponde también la capacidad de analizar su mismo proceso, y de pasar así de lo implícito a lo explícito. El razonamiento, empleado en analizarse a sí mismo de esta forma retrospectiva, viene a parar en una ciencia específica, llamada lógica, que es una especie de arte literaria [82] que pone de relieve provechosamente los actos implícitos con que ha procedido.


			«La claridad en la argumentación no es indispensable para razonar bien. El razonamiento es completo en sí e independiente; el análisis no es sino una explicación del mismo», XIII. 10; véase 8.


			«La batalla entre el error y la verdad es necesariamente ventajosa para el primero, por su misma naturaleza, ya que se libra con las armas de un lenguaje establecido o de un tratado metódico; esto se debe no sólo a... la deficiencia de la verdad en cuanto a recursos de elocuencia, e incluso de palabras, sino además a la nitidez y a la precisión de método que se requieren en un debate escrito o hablado. La verdad es amplia, vista como conjunto orgánico se extiende hasta muy lejos..., de ahí que difícilmente pueda exponerse en un número determinado de frases. Su defensor, incapaz de mostrar nada más que un fragmento del conjunto, se ve obligado a redondear y reducir sus extremos indomables, etc. En esto consiste precisamente el arte de la composición», etc. V. 21.


			«Los que quieren abreviar el debate..., buscan algún argumento firme y bien perceptible, que pueda formularse limpiamente, manejarse convenientemente, y ponerse de relieve con insistencia retórica», etc. XIII. 36. Véase XIV. 30.


			6. Además, hay dos métodos de razonar: a priori y a posteriori [83]; a partir de verosimilitudes o probabilidades antecedentes, y a partir de garantías efectivas o indicios demostrativos [84]; de ambos métodos, el de la verosimilitud corresponde más naturalmente al razonamiento implícito, y el de las garantías o pruebas al explícito.


			«Las pruebas suelen ser firmes o frágiles, no en sí mismas, sino según los detalles o circunstancias con que se nos presenta la doctrina a favor de la cual se aducen; y el efecto de las pruebas será mayor o menor en nuestra mente, según aceptemos o no aquellos detalles. Ahora bien, la admisión de éstos implica una gama inmensa de opiniones antecedentes, presuposiciones, sobreentendidos, asociaciones de ideas, etc., muchos de los cuales son dificilísimos de descubrir y analizar», etc. XIII. 33. Véase también 9; y XII. 36.


			7. Además, si bien la facultad raciocinante es de una misma naturaleza en todas las mentes, varía sin límite, en cuanto a fuerza, tal como existe en concreto en cada uno de los individuos; varía según el objeto o tema a que se aplica. Así, un hombre puede razonar bien en asuntos de comercio, a los que se dedica, pero puede ser sencillamente incapaz de presentar de manera ordenada sus razonamientos sobre tal materia, porque no tiene talento para analizar, es decir, para razonar sobre sus razonamientos, o para encontrar sus términos medios lógicos.


			«El funcionamiento de la razón de una persona tiene tanto de misterio como el funcionamiento de su memoria. Recuerda mejor o peor según las materias de que se trate, y razona también mejor o peor. [...] Cabe que el don o talento de razonar sea distinto en diferentes temas, aunque el proceso de razonar es el mismo», XIII. 10. Véase también XI. 6.


			8. Esta desigualdad en un mismo individuo de la facultad de razonar, con respecto a diferentes temas o materias, proviene de dos causas: de la falta de experiencia o de familiaridad con los detalles de una determinada materia; y de la ignorancia de los principios o axiomas, a menudo recónditos, propios de la misma.


			«Quien descuidara los experimentos por confiar en el vigor de su talento, sería calificado de “teórico”; y el ciego que pretendiera en serio dar conferencias sobre la luz y los colores, poca esperanza podría tener de ganarse un auditorio... Quizá su discurso fuera fluido y desenvuelto, hasta casi hacernos olvidar su lamentable carencia; pero a la larga, en el momento menos pensado, se confundiría cometiendo algún error de bulto indescriptible», IV. 8.


			«Por completos y precisos que fueran los fundamentos que presentamos, por sistemático que fuera nuestro método, y claras y tangibles las garantías que aducimos; sin embargo, cuando se sigue la pista de nuestro argumento hasta sus elementos más simples, siempre tiene que haber algo que no es susceptible de prueba», XI. 18.


			9. De ahí que la palabra “razón”, además del sentido verdadero, abierto a todo su alcance [85], tenga otros tres sentidos. Puesto que es muy difícil reconocer la existencia de lo que no se saca a la luz de alguna manera, resulta que los razonamientos no explícitos son generalmente ignorados. De esta suerte se entiende por razón, con respecto a la religión, en primer lugar (A) la habilidad o pericia en la argumentación lógica [86].


			«La razón tiene un poder de análisis y de crítica sobre todas las opiniones y conductas, y nada hay verdadero o correcto sino lo que puede justificarse y, en cierto sentido, demostrarse por ella; por consiguiente, las doctrinas aceptadas por fe no tienen ningún título para que se las considere verdaderas, si no pueden ser aprobadas por la razón», X. 13. Véase también 14, 16.


			10. Por otra parte, del hecho que las garantías, pruebas o indicios externos se analizan más fácilmente que las verosimilitudes [87], se saca como consecuencia general que los razonamientos de quien investiga sobre temas religiosos solo pueden ser argumentos a posteriori; y la razón con referencia a la religión se convierte en la facultad de elaborar demostraciones o garantías de este tipo. He aquí otro sentido corriente de la palabra, en tanto que aplicada al tema de la religión; un segundo sentido (B) en el cual la he utilizado.


			«En la razón influyen las pruebas directas y precisas... Se supone que la mente razona rigurosamente, cuando rechaza la prueba antecedente de un hecho, o sea, cuando rechaza todo lo que no sean garantías efectivas que pueden mostrarse palpablemente a su favor», X. 26.


			«La razón (en el sentido en que esta palabra se usa comúnmente) se basa en las garantías palpables», X. 32.


			11. La palabra «razón» se usa aún más a menudo en los presentes discursos en un tercer sentido (C), para indicar un abuso muy corriente de la facultad de razonar: cuando se dedica a tratar de la religión sin haberse aproximado ni familiarizado debidamente con su tema, o sin servirse de los primeros principios adecuados al mismo. Esta supuesta razón es designada en la Escritura con el nombre de «sabiduría del mundo»; es decir, el razonar de las mentes profanas sobre religión, o razonamientos sobre religión basados en máximas mundanas, que son de por sí ajenas a ella. Algo similar al abuso de la razón en otros campos, como cuando las afirmaciones de la química se convierten en axiomas y puntos de partida de la ciencia médica, o cuando la doctrina de las causas finales se introduce en las investigaciones astronómicas o geológicas [88].


			De ahí que uno de los sermones se titule «Excesos o usurpaciones de la razón»; y que en el curso del mismo se hable de la «razón capciosa», la «razón atrevida», etc. Véase nota a IV. 9.


			12. La fe es propiamente un asentimiento, un asentir sin dudar [89], o sea, una certeza.


			«La fe es una aceptación de la realidad de algo», XI. 9.


			«La fe simplemente acepta el testimonio proclamado», X. 8.


			«La fe no se identifica exactamente con sus fundamentos y su contenido», XIII. 4.


			«La fe parte de probabilidades, pero termina en afirmaciones absolutas... Cree a un informador en medio de dudas, pero acepta su información sin ninguna duda», XIV. 34.


			Véase también 39; X. 34; XI. 1; XV. 3.


			13. Puesto que, al aceptar una conclusión, se da un reconocimiento virtual de sus premisas, puede decirse –impropiamente [90]– que el acto de fe incluye en sí mismo el proceso racional que es su antecedente, y que la fe es bajo cierto aspecto una operación de la razón [91]. En este nivel se compara, y se contrapone, a los tres sentidos –inadecuados o reducidos– de la palabra «razón» que acabo de enumerar; a la razón explícita (A), a la razón demostrativa (B) y a la razón profana (C).


			«Si la razón es la facultad de adquirir conocimientos a partir de unos fundamentos dados..., el acto o el proceder de la fe es una operación de la razón ... porque es un instrumento para saber indirectamente cosas exteriores a nosotros», XI. 8, 9.


			14. La fe, considerada en contraste con la razón en estos tres sentidos, es implícita en sus actos (A), adopta el método de la verosimilitud (B) y parte de primeros principios religiosos (C). Véase IV. 6; X. 27, 44; XI. 1, 25; XII. 3, 27, 36.


			15. La fe se guarda de los abusos en que puede caer –por ejemplo, de la superstición–, mediante un estado anímico moralmente correcto, o sea, con las disposiciones y el talante propios del sentimiento y la práctica religiosa, del amor a la santidad y a la verdad, etc.


			Éste es el tema del duodécimo discurso; en el cual, sin embargo, hubiese tenido también que insistir sobre la utilidad de la razón –en el primero y segundo sentidos (inadecuados o reducidos) de la palabra– para contrarrestar la superstición [92].


			Recientemente, el autor ha proseguido su estudio de toda esta temática, con una amplitud considerable, en su libro El asentimiento religioso [93].











			

			
Sermón I 
EL TALANTE CIENTÍFICO [94], 
INCULCADO PRIMERO POR EL EVANGELIO


			(Predicado el 2 de julio de 1826, Act Sunday) [95]









			«Les habló de nuevo Jesús, diciendo: Yo soy la Luz del mundo [96]».
(Jn 8: 12)


			(El cristianismo estimuló la erudición histórica y literaria)


			1. Pocas acusaciones han lanzado los incrédulos más a menudo contra la religión revelada que la insistencia en que ésta es hostil al avance de la filosofía y de la ciencia [97]. Nunca hubieran podido sostener con alguna verosimilitud que la religión revelada disuade del cultivo de la literatura, ya que es evidente que los estudios vinculados a la historia e interpretación de las Escrituras han estimulado, más que cualquier otros, la investigación de las lenguas, escritos y acontecimientos de la Antigüedad. El cristianismo ha sido siempre una religión erudita; vino al mundo como descendencia del judaísmo, un sistema más antiguo, al cual debía muchos de sus contenidos y los textos del cual estaban obligados a consultar continuamente los que lo profesaban. El filósofo pagano, al alistarse en la Iglesia cristiana, era invitado, más aún, era requerido, a entregarse a un tipo de estudios casi desconocido en las escuelas de Grecia [98]. Los mismos libros judíos estaban escritos en una lengua que él no entendía, y sus relatos le abrían un panorama de costumbres y comportamientos muy distinto del que estaba acostumbrado a contemplar. Los escritos de los antiguos debían guardarse, y sus opiniones debían examinarse; de este modo los estudios que se consideran especialmente «de erudición» constituirían la tarea principal de quien aspiraba a ser heraldo de la fe cristiana. El filósofo podía divagar sobre novedades, pero el teólogo tenía que someterse a aprender lo escrito.


			(El cristianismo, ¿freno para el progreso de los conocimientos científicos?)


			2. No se sostiene, por tanto, que el cristianismo haya resultado desventajoso para los estudios literarios; sin embargo, a partir del mismo estímulo que da a éstos, se ha sacado la objeción opuesta, como si por eso precisamente impidiera el avance del saber filosófico y científico. Se ha alegado, con notable verosimilitud, que el apego a los escritos de los antiguos que él ha fomentado ha sido perjudicial para el descubrimiento de nuevas verdades, por el hecho de crear un recelo y un disgusto ante todo lo que fuera contrario a las opiniones establecidas. Así el cristianismo ha sido presentado como un sistema que se interpone en el camino del progreso, sea en política, en educación o en ciencia; se sugiere que estaba adaptado al nivel de los conocimientos, y que contribuyó a la felicidad de la época en que se introdujo, pero que es un perjuicio positivo en tiempos más ilustrados; porque, debido a su pretensión de infalibilidad, él mismo no puede cambiar, y por consiguiente no dejará nunca de empeñarse en doblegar todas las opiniones ante sus propios criterios anticuados. Sin referirme a la multitud de hombres medio instruidos que son manifiestamente hostiles a la religión revelada, y que aguardan cada nuevo descubrimiento o teoría científica, con la esperanza de que algo pueda derivarse de ahí en descrédito de ella, hay que lamentarse de que incluso muchos de los respetables defensores actuales del progreso en las condiciones de la sociedad, y patrocinadores de la instrucción general, parecen ver completamente irreconciliables los intereses del género humano y los de la Iglesia cristiana; y si bien consideran de mal gusto o poco delicado atacar de frente a la religión, sin embargo parece que tranquilamente cuentan con que el adelanto de los descubrimientos y el cultivo general del intelecto humano culminará con la caída del cristianismo.


			(Actitudes de algunos cristianos que han dado pie a la acusación)


			3. Hay que reconocer que la conducta de los cristianos ha favorecido a veces estos puntos de vista erróneos respecto a la naturaleza y la tendencia de la religión revelada. La literatura antigua ha sido objeto de atenciones absorbentes y exageradas. La admiración del talento que muestran aquellos escritos, la imaginación estimulada por su misma antigüedad, a menudo el orgullo del saber y un deseo de aparecer como dueño de un tesoro del cual la mayoría no disfruta, han llevado a algunos a exaltar los sentimientos de épocas anteriores con menosprecio de las ideas modernas. Otros, además, intentando aumentar (así lo suponían) el valor y la dignidad del libro sagrado, han llegado a presentarlo como el depósito de toda verdad, tanto científica [99] como religiosa; aunque san Pablo parece limitar su utilidad a los beneficios que reporta para enseñar, argüir, corregir y formar en la justicia. Más aún, otros han sido demasiado diligentes en sus prisas por dar respuesta a cualquiera de las objeciones frívolas y sueltas contra la letra de la Escritura, objeciones que se han propuesto –o que ellos imaginaban que pudieran quizá proponerse– a partir de los sucesivos descubrimientos científicos. Han sido demasiado diligentes, porque su solicitud minuciosa les ha hecho perder de vista el conjunto de los fundamentos del cristianismo [100], y les ha amplificado las objeciones, dando la impresión de que, si no podían responder a todas y cada una de ellas, tenían un peso determinante contra la mole entera de los argumentos cristianos. Y han ido demasiado aprisa porque, si hubiesen tenido paciencia, los sucesivos descubrimientos quizá les hubiesen solucionado la objeción por sí mismos, sin necesidad de entrar en polémica. Son obvios los pésimos resultados de tal proceder: se ha exagerado la importancia de la objeción y, en cambio, la solución ofrecida ha sido demasiado a menudo inadecuada o insatisfactoria. Estos sentimientos de recelo y muestras de timidez al presenciar la expansión del conocimiento científico, equivalen casi a reconocer que puede haber algún antagonismo entre él y la revelación.


			(La luz revelada y las verdades de la naturaleza)


			4. Nuestro Salvador, en el texto inicial de este sermón, se autodenomina la Luz del mundo; tal como David lo había dicho antes, con palabras que corresponden especialmente a este lugar [101] y a este día [102], «el Señor es mi Luz» (Salmo 27 [26]); y aunque el Señor habla así cuando ofrece el conocimiento religioso a un pueblo apóstata e ignorante, no tenemos ningún motivo para suponer que prohíba ninguno de los demás conocimientos legítimos, y no podemos imaginar que promulgase mediante sus ministros inspirados doctrinas que contradigan verdades anteriores que dejó escritas sobre la faz de la naturaleza.


			(RESPUESTAS A LA ACUSACIÓN DE OSCURANTISMO)


			(Los grandes científicos han aceptado el Evangelio)


			5. Puede responderse de diversas maneras a la objeción contra el cristianismo referida en las observaciones anteriores.


			La primera consiste en recordar el hecho de que los más grandes científicos [103] de los tiempos modernos –los fundadores de la nueva escuela de descubrimientos, y los que más han ensanchado el ámbito de nuestro saber– se han sentido obligados a someter su razón al Evangelio; esta circunstancia, independientemente del argumento que la convicción de tales hombres proporciona a favor de la firmeza de los fundamentos cristianos, por lo menos muestra que la religión revelada no puede ser muy desfavorable a las investigaciones científicas [104], cuando los que sinceramente aceptan la primera destacan también más que otros en las segundas.


			(La religión cristiana ha hecho posible el estudio realista del mundo)


			6. La otra respuesta es la notable coincidencia que existe entre los principios generales sobreentendidos en las pruebas a favor de la revelación, y aquellos a partir de los cuales proceden las investigaciones de la naturaleza. La ciencia [105] y la revelación están de acuerdo en suponer que la naturaleza se rige por leyes uniformes y fijas. La Escritura, debidamente interpretada, es decisiva para eliminar a todas aquellas causas o seres anómalos que muchos imaginan que interrumpen a su antojo el orden de la naturaleza. Casi todas las religiones, excepto la de la Biblia y las que proceden de ella, han supuesto la existencia de un número indefinido de seres, hasta cierta medida mutuamente independientes, capaces de intervenir en los asuntos de la vida natural, y cuya interferencia –suponiendo que exista–, no siendo reductible a ninguna ley, hacía desaparecer toda esperanza de obtener alguna información real sobre el sistema que rige el universo [106]. Por otra parte, los autores inspirados son explícitos en atribuir todos los hechos milagrosos a la acción directa, o al menos a la permisión, de la Deidad; y puesto que implican también que los milagros se realizan no de una manera arbitraria, sino con un objetivo, sus declaraciones a este respecto concuerdan enteramente con las deducciones de la observación científica sobre el funcionamiento general de leyes constantes, y la ausencia de cualquier interposición anómala en su camino por parte de seres ajenos al orden de cosas en que estamos. La suposición, pues, de un sistema de leyes estables, por la cual se guía toda investigación científica [107], es también el fundamento en que se apoyan las garantías racionales a favor de la religión revelada. Es tanto más necesario insistir en esto, cuanto que algunos autores han querido confundir la fe judeo-cristiana con las otras religiones y las supersticiones populares que carecen de principios básicos y no pretenden apoyarse en ningún razonamiento.


			(El talante moral sostenido por la tradición judeo-cristiana)


			7. Ahora, sin embargo, dejando ya los argumentos de esta naturaleza, me propongo que fijemos nuestra atención en el carácter moral que tanto la religión judía como la cristiana sostienen que es la cualidad más valiosa y la que da su perfección de la naturaleza humana. Descubriremos que algunos de los hábitos del alma que a lo largo de la Biblia se nos dice que son los únicos que agradan a Dios son precisamente los hábitos necesarios para el éxito en la investigación científica, y sin los cuales es completamente imposible ampliar el ámbito de nuestro saber. Si esto es así, se explica sin dificultad el hecho de que los científicos [108] más profundos han reconocido los títulos del cristianismo sobre ellos. Más aún, considerando que el retrato que traza la Escritura de la persona virtuosa es en conjunto lo que podría denominarse una personalidad original –pues, en autores que desconocen la Biblia, sólo se encuentran rasgos aislados de este carácter–, casi se construye un argumento a favor del cristianismo, al considerar no sólo los beneficios espirituales, sino también los beneficios intelectuales que ha otorgado al mundo.


			(Seriedad en la búsqueda de la verdad)


			8. Por ejemplo, es evidente que la búsqueda en serio de la verdad es un requisito indispensable para encontrarla. En efecto, no sería necesario recordar una advertencia tan obvia, si no fuera por la extraña conducta de los antiguos filósofos en sus teorías sobre la naturaleza y el hombre. Parece como si sólo muy pocos de ellos investigaran y enseñaran seria y sinceramente. La mayoría consideraron las disquisiciones sobre temas filosóficos más en la línea de un entretenimiento que de una tarea de verdadera responsabilidad –es decir, más como un ejercicio del ingenio, o un dejarse llevar por la fantasía–, con el fin de exhibir su capacidad intelectual, de reunir seguidores, o de obtener ganancias.


			Parece increíble que personas que se pusieran real y sinceramente en búsqueda de la verdad, empezasen simplemente teorizando, o imaginasen que un sistema que eran conscientes de haber inventado casi sin datos resultase conforme con los innumerables y diversísimos fenómenos del mundo, cuando se aplicara al estado real de las cosas. Sin embargo, aunque parezca algo tan obvio afirmar que para construir cualquier teoría seria sobre la naturaleza hemos de empezar con la investigación, excluyendo las elucubraciones fantasiosas o la deferencia a la autoridad humana, esto no fue generalmente reconocido o aceptado como tal, hasta que un filósofo cristiano [109] lo impuso a la atención del mundo. Y ciertamente contaba con el apoyo del lenguaje uniforme de la Biblia entera, que nos dice que la verdad es algo demasiado sagrado y religioso para que se sacrifique a la simple complacencia de la fantasía, a la diversión de la mente, al espíritu de partido, a los prejuicios educativos, al apego (por amistoso que sea) a las opiniones de maestros humanos, o a cualquiera de aquellos otros sentimientos cuyo influjo toleraron los antiguos filósofos en debates que pretendían ser serios e importantes.


			(La humildad ante los hechos, condición del investigador)


			9. También la modestia, la paciencia y la precaución son disposiciones anímicas tan necesarias como la seriedad y el rigor para la investigación, aunque no lo parezcan en la misma medida a primera vista. El atrevimiento en lo que se afirma, la precipitación en sacar conclusiones, la confianza temeraria en nuestra propia agudeza y capacidad de razonamiento, no se compaginan con el homenaje que la naturaleza exige de aquellos que quieran saber sus maravillas recónditas. Ella se niega a revelar sus misterios a los que llegan desprovistos del espíritu humilde y reverente propio de aprendices y discípulos. Por eso también aquel afán de paradoja que quisiera imponerle un lenguaje distinto del que ella realmente habla es tan anticientífico como anticristiano. Y dejarse llevar por la imaginación, aunque sea una falta más capciosa, es igualmente hostil al espíritu de la verdadera filosofía, y ha inducido a error a los más nobles de los teóricos antiguos, que al parecer pensaban que no podían equivocarse al seguir las sugerencias e impulsos naturales de su mente, porque no eran conscientes de ningún motivo bajo o indigno que les influyera en sus disquisiciones.


			(¿Sistematización precipitada o paciencia científica?)


			10. Puede mencionarse aquí también el perjuicio que ha causado a los intereses de la ciencia el apego excesivo a la sistematización. El afán de orden y regularidad, y aquella agudísima percepción de belleza que tienen las mentes más dotadas, ha descarriado demasiado a menudo a los hombres en sus indagaciones científicas. A partir de la observación de simples porciones aisladas del sistema de la naturaleza, se han sentido impulsados, sin datos suficientes, a establecer un orden general, llenar los vacíos y completar su obra. No han soportado un saber sólo parcial, ni tener que esperar a futuros descubrimientos; han deducido mucho de premisas limitadas, y han conjeturado lo que no podían demostrar. Sólo gracias a una disciplina exigente y agotadora la mente aprende a superar los principios o actitudes de inferior calidad que la obstruyen en la investigación filosófica, y a moderar las facultades y sentimientos más nobles, que también son perjudiciales cuando traspasan sus límites. Ser desapasionado y cauteloso, jugar limpio en los debates, conceder su debida importancia a cada uno de los fenómenos que la naturaleza va presentando, aceptar sinceramente los fenómenos que militan contra nuestra teoría, estar dispuesto a permanecer ignorante por un tiempo, resignarse ante las dificultades, y proceder con paciencia y mansedumbre, aguardando ulteriores aclaraciones, son actitudes –aparte de si difíciles o no en nuestros días– que el mundo pagano conocía bien poco; sin embargo, es el único talante con que podemos esperar convertirnos en intérpretes de la naturaleza, y es precisamente el talante que el cristianismo propone como perfección de nuestro carácter moral.


			(¿Rivalidades mezquinas o colaboración universal?)


			11. Es más, no dejan de oírse numerosas alabanzas a la comunidad universal de los científicos, al espíritu de fraternidad que debería unir entre sí a personas procedentes de distintos países en su colaboración a una causa común. Pero ¿estuvieron bajo el influjo de este talante los filósofos de la Antigüedad? En vano buscaríamos entre ellos la ausencia de rivalidad; y mucho menos podemos esperar descubrir la generosidad de espíritu que, en su deseo de promover la causa de la ciencia, da poca importancia al hecho de quedarse sin el prestigio de un descubrimiento que realmente le corresponde. Aquellos sabios fueron célebres por su recelo mutuo y por sus ansias de que les dieran importancia; con mezquina cautela guardaban sus supuestos descubrimientos, no permitiendo a nadie participar de su saber, aparte de unos pocos escogidos. En cambio, fue el cristianismo el que primero puso en práctica en el espacio del mundo los principios de caridad, generosidad, olvido de sí y del propio país, con la mirada puesta en el bien universal; y el que sugirió la idea de una amplísima conjunción de esfuerzos, pacífica sin dejar de ser firme.


			(El cristianismo, sin embargo, tenía otras prioridades)


			12. No puede negarse, sin embargo, que el auténtico espíritu científico no llegó a predominar hasta mucho tiempo después de la predicación del cristianismo, o incluso hasta épocas relativamente recientes. A consecuencia de ello, se ha sostenido que nuestra superioridad sobre los antiguos en cuanto al saber general no se debe a la presencia de la religión cristiana entre nosotros, sino al curso general del progreso en el mundo. Sin ninguna duda, cabe perfectamente que tuviéramos una ventaja considerable sobre los antiguos en cuanto al método y la amplitud de nuestras adquisiciones científicas, sin que nunca se nos hubiera dado una doctrina revelada por Dios. Con todo, admitiendo esto, también es verdad que la Escritura fue, de hecho, la primera en explicar e inculcar aquel espíritu sin doblez, modesto, circunspecto y generoso que, después de mucho tiempo, se vio que era tan necesario para el éxito de las investigaciones científicas. Y aunque el intervalo entre la propagación del cristianismo y el surgir de la ciencia moderna es ciertamente muy largo, sin embargo es posible defender con buenos argumentos que la doctrina del Evangelio no tuvo hasta los tiempos modernos la oportunidad de aplicar sus consecuencias a estos ámbitos. No es de extrañar que los primeros cristianos, en medio de sus dificultades y persecuciones, y perteneciendo en su mayor parte a las categorías sociales menos instruidas, no dieran origen a ninguna nueva escuela de investigadores de la naturaleza. Los sabios que de vez en cuando se les incorporaban no conocían otra ciencia, claro está, que las filosofías defectuosas de Grecia, y seguían las disquisiciones físicas de sus maestros; estando ocupados en asuntos más importantes, daban por supuesto aquello que no podían indagar por falta de medios. Tampoco es extraño, considerando la variedad de los aspectos del cristianismo, y la multiformidad con que se ha desarrollado en eras sucesivas, que los auténticos principios de la investigación científica no se formularan durante el largo período que siguió. Quizá las tentativas y errores por los que ha pasado la Iglesia en las épocas que nos han precedido van a ser su experiencia para tiempos futuros.


			(OTRAS DIMENSIONES DEL CRISTIANISMO)


			(Con las virtudes de la investigación científica no se agota el espíritu cristiano)


			13. Cabe preguntar cómo se explica que, siendo el auténtico talante científico tan afín a la índole del cristiano inculcada por las Escrituras, se puedan hallar personas destacadas por sus descubrimientos científicos y que, sin embargo, tienen una mala disposición de ánimo hacia las doctrinas que la revelación impone a nuestra creencia. La explicación sería la siguiente: la humildad y docilidad que los preceptos de la Escritura inculcan van unidas a principios aún más respetables y a doctrinas más sublimes que los que requiere el talante anímico según el cual debe proceder la investigación científica; y –si bien el espíritu cristiano está admirablemente dotado para producir el estilo de pensamiento y de búsqueda que lleva al descubrimiento de la verdad– con una humildad más ligera y menos arraigada llegará a conseguirse lo mismo. El científico sólo tiene que reconocer que está expuesto a engañarse por razonamientos o apariencias falsas, a inclinarse bajo la influencia de los prejuicios, y a los extravíos de la fantasía calenturienta; es humilde porque se da cuenta de que es ignorante, cauto porque sabe que es falible, dócil porque realmente desea aprender [110]. Pero el cristianismo, además de este reconocimiento, le exige que confiese su rebeldía ante Dios, que reconozca que ha quebrado aquel orden de cosas justo y bueno establecido por el Creador. El científico confiesa que es imperfecto; el cristiano siente que es pecador y corrupto. La dolencia de que debe ser consciente el científico no es sino una dolencia relativa: imperfección en cuanto opuesta a perfección, de la cual hay infinitos grados. Así cree que está situado en un punto determinado de la escala de los seres, y que hay seres más próximos a la perfección que él, y otros más alejados de la misma. En cambio, el cristiano reconoce que se ha dejado caer de aquel nivel de criatura a que estaba destinado originalmente; que ha transgredido una norma y que, por consiguiente, no es meramente imperfecto, sino que está hundido por su propio peso con una maldad positiva y efectiva. Ahora bien, creer que ocupa un determinado nivel relativo en la serie inmensa de las criaturas, y que por tanto está a muchos pasos de distancia de la perfección, no es mucho para abatir a una persona en la opinión que tiene de sí misma. Pero la doctrina de que el hombre ha perdido la gracia y ha sido degradado de su rango natural y original, de que pecando ha introducido una mancha en la obra de Dios, de que es culpable ante el tribunal del cielo y está haciendo continuamente cosas que repugnan a la vista de la santidad divina es muchísimo para sublevar la mente de la mayoría, y muy contrario a sus ideas de orden, armonía y perfección del sistema de la naturaleza, y muy en desacuerdo con los sentimientos de estima con que desean considerarse a sí mismos. Y, puesto que todo el sistema de la fe cristiana depende de esta doctrina –ya que Cristo sufrió en la cruz para redimir al hombre del castigo merecido, y el Espíritu Santo ha venido a dirigir la Iglesia con el fin de reforzar al hombre en su empeño por limpiarse del pecado, y prepararse para el cielo–, no es de maravillar que aparezcan seres humanos admirables por su talante científico y su éxito en la investigación de la naturaleza, y que pese a esto sean discípulos indignos de la escuela del Evangelio.


			(Desde un espíritu científico cerrado, el cristianismo es incomprensible)


			14. Estas personas a menudo consideran al cristianismo como un sistema servil, perjudicial para la libertad de pensamiento, para las aspiraciones del talento extraordinario, y para los proyectos del carácter emprendedor. Porque parte de la suposición de que el alma humana está dañada, lo consideran un sistema antinatural, que dirige todos sus esfuerzos a subvertir la complexión de sentimientos y creencias con que el hombre ha nacido, y a convertirlo en el ser que la naturaleza nunca pretendió. Lo consideran un sistema pernicioso, que vuelve a los hombres incapaces para esta vida al fijar sus pensamientos en otra [111], y que, dondequiera es practicado coherentemente, lleva sin falta –y así lo ha hecho a menudo– a estimular el espíritu monástico, y las extravagancias del fanatismo.


			(Lo que nació del cristianismo se rebela contra él)


			15. Aunque, en resumidas cuentas, parece que el cristianismo ha sido el primero en dar al mundo el modelo del auténtico espíritu de investigación científica, sin embargo, ya que los principios de la ciencia andando el tiempo se desarrollan con mayor plenitud, y se vuelven más independientes del sistema religioso, hay un gran peligro de que la escuela científica se aparte de la Iglesia cristiana, y a la larga reniegue de la madre a quien tanto debía. Esta desgracia en cierta medida ya nos ha ocurrido; para que no aumente, hemos de cuidar de aquella educación religiosa temprana que sin ninguna duda deben recibir todas las personas, tanto de las clases elevadas como de las más humildes de la comunidad.


			(EN LA PERSPECTIVA DE LAS PROBABILIDADES ACUMULADAS)


			(Hay que tener en cuenta las virtualidades efectivas del mensaje cristiano)


			16. Para concluir. A menudo se ha insistido, y lo ha hecho especialmente el célebre historiador del Imperio romano [112], en la ignorancia de los primeros predicadores del cristianismo, a modo de presuposición o de demostración de su hostilidad hacia toda filosofía ilustrada o liberal. Con todo, si de los preceptos que ellos enseñaron pueden trazarse las mejores normas para la investigación científica –lo que aquí se ha sostenido–, el hecho sólo tendería a demostrar la imposibilidad de que ellos, sin la ayuda divina, hubiesen dado origen o hubiesen elegido preceptos de tanta riqueza y profundidad [113]. Así el mismo hecho contribuirá a reforzar algo más las probabilidades acumuladas –en otros terrenos tan abrumadoras [114]– de que no hablaron por sí mismos, sino que les movía la inspiración del mismo Dios.









		

			
Sermón II 
LA RELIGIÓN NATURAL, 
CAMINO HACIA LA REVELADA [115]



			(Predicado el martes de Pascua, 13 de abril de 1830)









			

			«Lo que existía desde el principio, lo que hemos oído, lo que hemos visto con nuestros ojos, lo que hemos contemplado, y han tocado nuestras manos, acerca de la Palabra de la vida (pues la Vida se manifestó y nosotros la hemos visto, y damos testimonio y os anunciamos la Vida eterna, que estaba junto al Padre, y se nos manifestó): lo que hemos visto y oído os lo anunciamos, para que también vosotros estéis en comunión con nosotros».
(I Juan, 1: 1-3)


			(Se encarnó para redimirnos)


			1. El objetivo principal de la encarnación de nuestro Salvador, en la medida en que nos es permitido conocerlo, consistió en reconciliarnos con Dios, adquiriendo para nosotros la vida eterna mediante sus sufrimientos y su muerte. Este objetivo se realizó cuando dijo: «Todo se ha cumplido», y entregó su espíritu (Jn 19: 30).


			(La Iglesia del Espíritu y el mensaje revelado)


			2. Pero, al resucitar Jesús de entre los muertos –resurrección que garantiza la nuestra–, nos concedió dos efectos más de su gracia que nos preparan para la felicidad futura. «Id, pues, y haced discípulos a todos los pueblos, y bautizadlos para consagrarlos al Padre, al Hijo y al Espíritu Santo» (Mt 28: 19). En este encargo a sus discípulos comunica, por una parte, su designio misericordioso de «reunir a todos los hijos de Dios que estaban dispersos» (Jn 11: 52), gracias a la acción del Espíritu Santo [116]; y, por otra parte, otorga, tal como era su propósito, un sistema de verdad religiosa, fundamentado en la acción de la Providencia divina, en el cual el misterio de su propia encarnación ocupa el lugar más relevante.


			(El mensaje cristiano en relación con la religión natural)


			3. Me propongo tratar, en el presente discurso, de un tema que tiene mucho que ver con el sistema de verdad religiosa propio del cristianismo, a que me acabo de referir; en concreto, procuraré determinar las relaciones de la religión natural con el conjunto de doctrina y de preceptos de la religión revelada, y comparar mutuamente ambos sistemas de conocimientos religiosos por lo que se refiere a sus efectos prácticos. He mencionado al principio otras gracias, aún más grandes, del Nuevo Testamento [117], para evitar que, en mi análisis de los conocimientos religiosos, alguien viera un olvido o postergación de aquellas doctrinas fundamentales de nuestra fe: la redención y la presencia permanente del Espíritu Santo en la Iglesia.


			(CUERPO DEL DISCURSO)


			(¿Qué se entiende por religión natural?)


			4. Al investigar ahora los vínculos entre la religión natural y la revelada, es necesario que explique en qué sentido pueden llamarse con propiedad «naturales» cierto tipo de doctrinas religiosas. Pues, debido al abuso del término «religión natural», muchas personas no quieren admitir su uso de ninguna manera [118].


			(La religión natural nunca estuvo desprovista de gracia divina)


			5. Así pues, cuando digo que cierto tipo de religión es natural [119], no quiero indicar que la razón sola, sin ninguna ayuda superior, haya esbozado efectivamente algún sistema religioso. No conocemos ningún sistema así, porque no sabemos de ninguna época ni país en que la razón humana careciera realmente de la ayuda divina [120]. La Escritura nos informa que los primeros padres de nuestra especie recibieron revelaciones sobre la naturaleza de Dios y el deber del hombre para con Él; y prácticamente no se halla ningún pueblo desprovisto enteramente de tradiciones, no sólo sobre la existencia de poderes superiores a este mundo visible, sino también sobre su efectiva intervención en el curso de la naturaleza, seguida de sus comunicaciones religiosas a la humanidad. El Creador nunca ha prescindido de testimonios que pudieran anticiparse a las conclusiones de la razón, y prestaran su apoyo a una conciencia vacilante y a una fe desorientada. A ningún pueblo (por hablar en términos generales) se ha negado una revelación de Dios, si bien sólo una porción del mundo ha gozado de una revelación con garantías de autenticidad [121].


			(La religión natural de hecho)


			6. Concedido esto plenamente, hablemos del hecho, de la situación real de la creencia religiosa de las personas piadosas en el mundo pagano, tal como la atestiguan sus escritos que se conservan; y llamemos «religión natural» a este credo que está a nuestro alcance.


			(La conciencia, raíz de la religión natural)


			7. Ahora bien, en primer lugar, es obvio que la conciencia es el principio y el refrendo esencial [122] de la religión en la mente humana. La conciencia implica una relación entre el alma y un «algo» exterior; «algo», además, superior a ella. Por esta relación, queda supeditada a una bondad superior que ella no posee, y a un tribunal sobre el que ella no tiene poder. Y puesto que cuanto más cuidadosamente se respeta y se sigue a este monitor interno que es la conciencia más se clarifican, suben de nivel y se diversifican sus dictados, y que la bondad superior siempre deja atrás –mientras sigue guiándola– a nuestra obediencia, se adquiere así a la larga una convicción moral de la naturaleza inaccesible y de la suprema autoridad de «Aquello», sea lo que sea, hacia lo cual el alma humana dirige su contemplación. Tenemos, pues, aquí, de inmediato, los elementos de un sistema religioso; pues ¿qué es la religión sino el sistema de relaciones entre nosotros y un Poder Supremo que exige nuestra obediencia?; «el bienaventurado y único Soberano..., el único que posee la inmortalidad, y habita una luz inaccesible, a quien ningún hombre ha visto ni puede ver» (I Tm 6: 15 y 16).


			(Contenidos de la religión natural)


			8. Además, la conciencia implica cierta diversidad en la naturaleza de las acciones, la posibilidad de actuar de esta manera o de aquella a nuestro arbitrio, y la obligación de actuar de una manera concreta con preferencia a todas las demás [123]. Dado que, cuanto más se desarrolla y perfecciona nuestra naturaleza moral, parece poseer mayor capacidad interna de perfección, tenemos a la vista el panorama de las expectativas que se ofrecen al ser humano y, a la vez, de la tremenda importancia de la tarea que le impone la ley inscrita en su ser. De este modo, el presentimiento de una vida futura, y de un juicio que debe pronunciarse sobre nuestra conducta, más el apéndice de los premios y castigos correspondientes, constituye –con mayor o menor precisión– un artículo del credo de la religión natural.


			(Se obedece a la conciencia por fe)


			9. Más aún, puesto que la ley interior de la conciencia no lleva consigo ninguna demostración de su verdad, y manda que se la atienda por su propia autoridad, toda obediencia a ella tiene la naturaleza de fe. La obediencia habitual implica el ejercicio directo de una fe clara y vigorosa en la verdad de sus sugerencias, una fe que triunfa sobre lo que se le opone, tanto desde dentro como desde fuera; que calma las murmuraciones de la razón, desconcertada por los desarreglos del presente orden de cosas, y somete a los apetitos que reclaman lo que les promete una satisfacción intensa e inmediata.


			(La conciencia es religiosa antes que moral)


			10. De esta forma, la conciencia es siempre la confirmación de la religión natural; y, cuando se la cultiva y perfecciona, es también la norma de la moral. Pero aquí hay una diferencia: en sí, es esencialmente religiosa, mientras que en su aspecto moral no es necesariamente una guía. Sólo lo es en la medida que los individuos concretos la afinen y la fortalezcan. Y aquí está la solución de las objeciones que se han lanzado contra la existencia del sentido moral, por el motivo de la discordancia que hay entre las personas en cuanto a la valoración de la excelencia o el demérito de determinados actos. Estas objeciones sólo contribuyen a demostrar el carácter incierto –en caso de que lo sea– de la ley interior del bien y el mal; pero no se dirigen, ni siquiera en su formulación, contra la certeza del sentido religioso general, implicado en el remordimiento y la vaga percepción del mal que la transgresión de la conciencia ocasiona.


			(Crece la capacidad de discernimiento y el sentido de una retribución)


			11. Por amorfa e incompleta que sea esta ley transmitida por la naturaleza [124], sigue siendo indudable que la obediencia a ella viene acompañada por un crecimiento continuo de pericia en el conocimiento de la moralidad concreta. Una mente que, de manera sincera y regular, se ajusta plenamente a lo que entiende que es su deber, a la larga mandará o prohibirá con una autoridad no sometida a otra instancia que a la voz inspirada por Dios [125]. Además, en un país pagano, será capaz de discernir con precisión entre el bien y el mal en las supersticiones tradicionales, y así –incluso a partir de las corrupciones de la verdad– confirmará su fe. Y llegará, sin duda, a experimentar en su grado correspondiente la gratificación específica de la virtud, que los apetitos no pueden captar y descubrirá en acontecimientos de este mundo que no son sino motivo de perplejidad para la simple razón desprovista de ayuda superior, unos vínculos generales entre la conducta moral correcta y la felicidad, que le confirman en la convicción creada en él por la experiencia de su historia personal.


			(Dimensiones casi completas de la religión natural)


			12. Éste es el credo religioso amplio y práctico que, bajo la etapa pagana (así podría denominarse) de la comunicación de los dones de Dios [126], una mente vigorosa que reflexionara correctamente podía alcanzar (tal como se ve por los escritos que se conservan de autores paganos). Incluso cabe preguntarse si hay algún rasgo esencial de la doctrina de la Escritura que no disponga de un lugar en esta revelación moral. Tenemos aquí la creencia en un principio exterior a la mente, al cual ésta se siente instintivamente atraída, un principio sublime, perfecto, inabarcable; tenemos la conjetura de un juicio definitivo; el conocimiento de una benevolencia, una sabiduría y un poder sin límites, cuyas huellas aparecen en la realidad creada; y el conocimiento de una ley moral sin fronteras en su vigencia; hay incluso algo de esperanza en cuanto a la eficacia del arrepentimiento, o sea, al valor de éste en la medida que sirve de consuelo religioso; y finalmente, hay una comprensión profunda de la norma del deber, comprensión que crece cuando se cultiva sinceramente la obediencia a dicha norma.


			(¿Por qué no se realizaba lo que era posible?)


			13. Este bosquejo del conocimiento religioso que no estaba fuera del alcance de la filosofía pagana, es el que sus escritos permiten constatar, pero sólo mediante una selección de los mejores fragmentos de los mismos. De ahí sacamos dos conclusiones: a) tal conocimiento era asequible, pues lo que obtiene una persona es posible que también lo obtenga otra; y b) en general no se conseguía efectivamente, pues de lo contrario no hubiera hecho falta una selección tan restringida de aquellos escritos. Y esto nos lleva a la pregunta ya propuesta, a saber, ¿en qué punto de su eficacia práctica fallaba la religión natural y de qué manera la religión revelada compensa esta deficiencia? De entre las muchas respuestas que podrían darse a la pregunta, concretémonos a la que nos sugiere el texto bíblico inicial.


			(La religión natural apunta a «Algo»)


			14. Es verdad que la religión natural nos instruye sobre el infinito poder y majestad de la esencia divina, su sabiduría y bondad, su presencia y soberanía moral y, en un determinado sentido, su unidad; pero nos da poca o ninguna información [127] respecto a lo que puede denominarse su Personalidad. De lo cual se sigue que, si bien la filosofía pagana conocía el sistema moral del mundo, hasta el punto de ver las obligaciones y el porvenir del hombre en la misma línea en que los coloca la revelación, este conocimiento no excluía del todo la creencia en un fatalismo basado en leyes físicas, y no sólo morales, inalterables. Y aunque aquella filosofía reconociera en el fondo de la naturaleza un Principio inteligente, sabio y benéfico, sin embargo esto equivalía, de hecho, sólo a la creencia en un Alma que impregnaba el universo [128], que procuraba por su propio bien, y dirigía sus propios movimientos, con instintos similares a los que guían el mundo animal; pero que, hablando estrictamente, no era un objeto de culto, por cuanto cada uno de los seres inteligentes se entendía que era en cierto sentido una porción de dicha Alma. La convicción de la infinitud y eternidad de la naturaleza divina llevaría mucho menos aún a la idea justa de su Personalidad, puesto que no puede haber perfiles ni facciones que circunscriban al Inconmensurable, ni sucesos o condiciones externas a aquel Ser que lo es todo en todo. Finalmente, si bien la conciencia, como testigo de la localización (por decirlo así) moral y real del Dios invisible, parecía señalar hacia una dirección determinada; no obstante, al no poder demostrar su propia autoridad, no aportaba ningún argumento a favor de un Señor y Juez definitivo, distinto del mismo sistema moral, a los que ponían en tela de juicio sus advertencias e informaciones.


			(Deseo de un Dios palpable y con rostro personal)


			15. La religión natural, pues, tenía elementos proporcionados a los sentimientos religiosos más auténticos y profundos, pero no ofrecía una historia tangible de la Deidad, ni los rasgos de su carácter personal [129] (si es lícito hablar así sin incurrir en irreverencia). Le faltaba lo que constituye el incentivo eficacísimo de toda acción: un punto fijo de partida o de confluencia, un objetivo capaz de atraer los afectos y de concentrar las energías. La experiencia común de la vida nos muestra cómo languidece la causa popular más interesante si se quita de en medio a su cabeza visible; y cómo el poder político se otorga a menudo a un individuo, por la concreción de las impresiones y efectos prácticos que sólo la presencia personal produce. ¿Cómo, pues, la belleza de la virtud iba a conmover el corazón, mientras era algo abstracto? «La esencia de la Bondad, si se viera con los ojos, suscitaría la admiración y el amor de muchos a la sabiduría» [130]; pero Aquello –hasta que «lo vimos, oímos y tocamos»– no hizo sino testificar contra los que reconocían su grandeza y, sin embargo, le desobedecían [131]. Éstos, como si se dieran cuenta de dónde radicaba su indigencia, hicieron toda clase de esfuerzos por dar forma perceptible a lo divino con atributos de individualidad, adornando su «Logos», como ellos lo llamaban, con acciones figurativas, y dándole culto en cuanto expresión personal del Infinito Desconocido.


			(Formas que degradan lo divino)


			16. Pero, cabe preguntar, ¿sirvió de algo, en este punto, la religión pagana? Sirvió de testigo de la necesidad, sin satisfacerla; dio testimonio de ella, con su intento de atribuir a la Divinidad un carácter personal y una historia, pero fracasó, al degradar su majestad infinita con múltiples imágenes, indignas e incoherentes, y al romper la ordenación moral del mundo en sistemas parciales y discordantes, en los cuales los apetitos y la conveniencia recibían la aprobación que sólo la virtud merece. De este modo, la filosofía acrisolada, y el sentimiento natural rudo y primario, procuraron cada uno por su cuenta imponer una norma religiosa, y ambos fracasaron por su lado respectivo. El Dios de la filosofía era infinitamente grande, pero era una abstracción; el Dios del paganismo era inteligible, pero degradado por concepciones humanas [132]. La sabiduría y la naturaleza no pudieron realizar una obra de conjunto. Quedó pendiente, hasta que llegara una revelación explícita, el ofrecimiento del Objeto en el cual ambas se reconciliarían; y la satisfacción de los deseos de una y otra con la encarnación real y manifiesta de la Deidad.


			(El apóstol predica la Deidad desconocida)


			17. Cuando san Pablo llegó a Atenas y vio el altar dedicado al Dios desconocido, manifestó su propósito de revelar al mundo pagano «Aquel a quien daban culto sin saberlo» (Hch 17: 23). Condenó los errores politeístas y antropomórficos, desvinculó la noción de Deidad de los viles atributos terrenos con que la religión pagana la había cubierto, y recurrió a la misma literatura griega para defender la verdadera naturaleza de Aquel «en quien vivimos, nos movemos y existimos» (Hch 17: 28). Pero, después de reconocer hasta donde podía la corrección en abstracto del sistema filosófico, les predica a Jesús y la resurrección; es decir, personifica el carácter moral de la Deidad en los hechos históricos que la significan, convertidos así en instrumento cristiano de manifestación de sus atributos.


			(En la historia sagrada: una Divinidad que se humilla)


			18. Uno de los principales objetivos de toda revelación, y muy especialmente de la cristiana –no hace falta demostrarlo– es el siguiente: relatar una serie de acciones, un modo de proceder, una vida (por hablar en términos humanos) del Dios único y supremo. En efecto, esto es tan claro y llama tanto la atención en la Sagrada Escritura, que una de las objeciones más comunes –y superficiales– que se hacen contra ella consiste en que continuamente atribuye palabras, acciones y pasiones humanas al Dios omnipotente. El primer capítulo del libro de Job es un ejemplo que puede sugerir muchísimos más; y la Escritura pone en relieve especial aquellos rasgos de carácter que implican lo más opuesto a un sistema de fatalismo eterno: la libertad radical de la voluntad, la capacidad de cambio, la paciencia, la clemencia, el arrepentimiento, el gozo por las alabanzas y acciones de gracias de sus criaturas, el fracaso de los proyectos, y la prerrogativa de distribuir los dones según su generoso arbitrio. Por encima de todo, en el Nuevo Testamento, se nos muestra el carácter divino, no meramente como «amor», «misericordia» o «santidad» (atributos que nosotros concebimos de una manera vaga, a causa de su inmensidad), sino que éstos y otros más se ven realizados en un acto de abnegación [133], cualidad ciertamente misteriosa cuando se atribuye a Aquel que lo es todo en sí mismo, pero especialmente calculada (por el simple significado del término) para imprimir en nuestras mentes el carácter personal del Objeto de nuestro culto. En la vida del Señor se nos permite discernir los atributos del Dios invisible, transformados en acción para acomodarse a nuestra debilidad. No es posible citar ahora los numerosos pasajes en que se declara abiertamente este objetivo de su encarnación. «En Él habita toda la plenitud de la Divinidad corporalmente» (Col 2; 9). «Quien me ha visto a mí, ha visto al Padre» (Jn 14: 9). Él es un segundo creador del mundo, en el sentido de que condesciende a repetir (por así decirlo) para nuestra contemplación, en forma humana, aquella incomparable obra personal que hizo «cantar al unísono los luceros de la mañana y gritar de alegría a todos los hijos de Dios». En una palabra, la impresión que se graba de su vida en el alma religiosa queda certeramente expresada en el texto inicial: «Lo que existía desde el principio, lo que hemos oído, lo que hemos visto con nuestros ojos, lo que hemos contemplado, y han tocado nuestras manos, acerca de la Palabra de la Vida (pues la Vida se manifestó y nosotros la hemos visto, y damos testimonio, y os anunciamos la Vida eterna, que estaba junto al Padre y se nos manifestó), lo que hemos visto y oído os lo anunciamos, para que también vosotros estéis en comunión con nosotros».


			(Hechos contundentes frente a presentimientos inseguros)


			19. Seguramente, para quien busca y se esfuerza desde la religión natural, el pensamiento más desalentador que revolotea por su mente hasta llegar a obsesionarla, es el siguiente: «Quizá, después de todo, estamos persiguiendo a un espectro vano, y afanándonos sin causa, cuando nos entregamos de todo corazón a las aspiraciones e instintos más nobles de nuestra naturaleza. El estoico romano, al suicidarse, se quejaba de haber dado culto a la virtud, y de haber descubierto que ésta no era más que un nombre sin contenido» [134]. Así el mundo, incluso ahora, acostumbra a considerar el principio religioso como una mera peculiaridad de temperamento, una debilidad, un entusiasmo pasajero o un sentimiento refinado (según los casos), característico de una mente tímida y estrecha de miras, o calenturienta, o superdotada. En este punto la revelación nos sale al encuentro con hechos sencillos y acciones claras, no con laboriosas inducciones a partir de ciertos fenómenos que se dan en el mundo, no con leyes generalizadas o conjeturas metafísicas, sino con Jesús y la resurrección (Hch 17: 18); y «si Cristo no ha resucitado» (lo confiesa llanamente), entonces «tanto mi anuncio como vuestra fe carecen de sentido» (I Co 15: 14). Hechos como éste no son simplemente garantías de la verdad de la revelación, sino también medios para que se grabe en nosotros. La vida de Cristo reúne y concentra verdades que se refieren al bien principal de nuestro ser y a las leyes que lo rigen, verdades que andan sueltas, baldías y abandonadas en la superficie del mundo moral, y que a menudo dan la impresión de discrepar entre sí. La vida de Cristo reúne los rayos de luz dispersos que en los primeros días de la creación se derramaron sobre toda la faz de la naturaleza, y los convierte en focos luminosos, en el firmamento del cielo, para gobernar el día y la noche, y separar la luz de las tinieblas [135]. En la Escritura se otorgan a Nuestro Salvador todos los títulos abstractos de excelencia moral que los filósofos inventaron. Él es la Palabra, la Luz, la Vida, la Verdad, la Sabiduría, la Gloria divina. San Juan anuncia en el texto inicial: «La Vida se manifestó y nosotros la hemos visto».
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