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LA RECEPCION DE NEWMAN
EN LA TEOLOGIA DEL SIGLO XX

RESUMEN

Desde la hermenéutica de la Teologia de la historia, el autor repasa los momentos mas
significativos de la Teologia del Gltimo siglo, procurando descubrir el lugar y la acep-
tacion no sélo de la obra de Newman, sino de Newman mismo en el desarrollo de la
ciencia teologica. El autor y las obras estudiadas hasta ahora permiten descubrir su
“presencia”, no de modo exhaustivo sino sélo representativo. Desde un punto de vis-
ta historico se busca poner de manifiesto la importancia que la Teologia asigna a de-
terminadas cuestiones newmanianas
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ABSTRACT

From the point of view of hermeneutics of theology’s history, the author reviews the
most significant moments of last-century theology. He intends to discover the place
and acceptance of Newman and his work in the development of theological science.
The authors and works studied up to now point out this “presence”, but they do not
pretend to be exclusive; they’re merely representative. From a historical point of
view, an aim is to emphasize the importance of certain Newman issues for theology.
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1. Introduccién

Trazar el derrotero seguido por uno de los autores mas fecundos del
siglo XIX, hasta constituirse en patrimonio cada vez mas vigente de la
teologia cat6lica, no parece a primera vista una tarea facil.

Tras el despertar de la teologia durante el pontificado de Le6n XIlllI,
rezagada con relacién al pensamiento protestante y racionalista, sobreto-
do en el terreno de la critica biblica y de la historia de los dogmas, la cien-
cia teoldgica experimenta una renovacién y un auge hasta el momento
desconocidos.

Distintos factores marcan este impulso, que fueron colocando a la
ciencia de la fe, sin complejos frente al reto de la cultura contemporanea.

Entre otros, cabe mencionar la aceptacion del pensamiento moder-
no, que como vehiculo de la Palabra de Dios y ya sin temor a negar la
Tradicidn, hace que ésta pueda proponerse de manera mas acorde a los le-
gitimos reclamos de la inteligencia. Por otra parte, la rapida acogida del
pensamiento histérico significara para la teologia, guiada por el principio
de “vuelta a las fuentes”, un librarse de aquel escolasticismo estéril en que
guedo atrapada con el decurso de los tiempos.

Numerosas corrientes y una multitud de autores fueron jalonando
este movimiento de renovacion teoldgica, que iniciado en las postrimerias
del siglo XIX, y desarrollado en el periodo marcado por las dos guerras
mundiales, fragua, encontrando su expresidbn mas genuina en la realiza-
cion y la doctrina del Concilio Vaticano II.

Es en este momento historico del desarrollo de la teologia catolica
cuando comienzan a escucharse voces aisladas, lejanas unas de otras, que
van sefialando al “convertido de Oxford”, con expresiones que reclaman
la atencidn del espiritu creyente. “Para mi Newman es el Agustin de los
tiempos modernos™,! pensaba el jesuita aleman Erich Przywara, a quien
le hacia eco afios mas tarde Olegario G. De Cardedal, desde el ambito
hispanico: “no en vano Agustin y Newman se cuentan entre los grandes
educadores de occidente, y son dos nombres de cristianos que mas han
contribuido a hacer presente el cristianismo en la transformacion del
mundo”.2

1. Citado por V. GamBl, Introduzione a John Henry Newman, Lettera al Duca di Norfolk, Cos-
cienza e liberta, Milano, 1999, 27.

2. 0. G. De CARDEDAL, Meditacion teolégica desde Esparia, Salamanca, Sigueme, 1970, 53.
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A descubrir estas voces, integrandolas en la sinfonia del pensamien-
to teoldgico del pasado siglo nos hemos abocado en este estudio.

Es cierto que abarcar todo un siglo de produccion teolégica puede
parecer una labor temeraria. Por lo pronto, intentaremos solamente des-
cubrir la aceptacion que la persona y la doctrina de Newman encontra-
ron en las figuras mas representativas de la teologia contemporanea, se-
flalando lugares comunes donde su pensamiento ha sido valorado y di-
fundido.

2. Emblema de los modernistas

Hablar de los tedlogos modernistas y la forma en que Newman fue
asimilado a este movimiento, nos exige explicar rapidamente que se en-
tiende por modernismo.3 En su sentido estricto e histérico, designa una
crisis del pensamiento dentro del catolicismo que se manifestd a finales
del siglo XIX'y comienzos del XX. Muchos historiadores se han sentido
inclinados a considerar el modernismo en una unidad y cohesion que ja-
mas tuvo. En realidad, el modernismo no formé un todo mas que por su
condenacion de conjunto por el decreto Lamentabili (1907) y la encicli-
ca Pascendi de S. Pio X. Pero su rasgo comun esta en un intento de adap-
tacion apresurada de las doctrinas tradicionales a la mentalidad moderna,
las cuales llegé a desnaturalizar, cuando no a negar.

El modernismo se hallaba en plena ebullicion cuando Newman mo-
ria en 1890. Sus dos maximos representantes Alfred Loisy (1857-1940) y
George Tyrrel (1861-1909) se consideraban a si mismos discipulos de
Newman.

Loisy es el maximo exponente del modernismo biblico que ponia en
discusion, en nombre de una critica histdrica penetrada de apriorismos
cientificos, la autenticidad de los testimonios evangélicos sobre Cristo, y
finalmente la inspiracion misma de las Escrituras.

Jean Guiton en su retrato del Padre Lagrange apunta una revelado-
ra semblanza sobre el “padre del modernismo”:

3. Para este punto la obra fundamental es E. PouLAT, La Crisis modernista, historia, dogma y
critica, Salamanca, Taurus, 1974.
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“[...] en 1930 conoci a Loisy como consecuencia de mi tesis sobre Newman y se-
gui su curso sobre el Evangelio de San Marcos en el colegio de Francia. El Padre
Lagrange me interrumpia: «Héableme de aquellas clases». Entraba, respondia yo,
vestido con el gran cordén de la excomuniéon mayor. Con voz seca, inexpresiva,
metalica, cortante, demostraba que casi ninguno de los versiculos de Marcos son
de Marcos, sino de un interpolador. Esta revelacién era acogida piadosamente. Yo
tenia la impresion de que el Loisy del colegio no era el verdadero Loisy. Era el per-
sonaje que representaba para el gran publico. El verdadero Loisy no vivia en la ca-
lle de las Escuelas, donde yo iba a visitarle, sino retirado en Moutiers - en - Der,
donde fui a verle al final de sus dias. Alli me confesé sus padecimientos de cuerpo
y alma. Colgaban de la pared los retratos de Fénelon, Lacordaire y Newman” .4

Entre 1898-1900, Loisy publica una serie de articulos bajo el seudo6-
nimo de A. Firmin, apoyando su reflexion en el Ensayo sobre el Desarro-
llo de la Doctrina Cristiana de Newman. Ya en diciembre de 1896 en una
carta enviada al barén Von Higel le confesaba: “Newman es el tedlogo
maés abierto que ha existido en la Santa Iglesia desde Origenes”.5 Lo lee
con entusiasmo y selecciona especialmente de su obra pasajes de la
Grammar of Assent, Idea of a University, Via Media, como también Dif-
ficulties of Anglicans, Essays Critical and Historical y los University Ser-
mons.6

En 1902 Loisy publica EI Evangelio y la Iglesia, una de sus obras
mas emblematicas, donde cita profusamente a Newman especialmente su
Essay on Development. Alli afirma categ6ricamente que “Cristo anuncio
el reino de Dios y llegd la Iglesia”,” intentando mostrar que la vida de Je-
sus y todo el Evangelio fueron solo el anuncio de un Reino escatoldgico
de Dios; que Cristo quiso fundar el Reino de Dios en el corazén de los
hombres, pero no la Iglesia visible.

El sutil intérprete de Newman utiliza libremente su nocién de desa-
rrollo, sefialando que la evolucién dogmatica que va desde el caracter es-
catoldgico de la predicacion de Jesus hasta la Iglesia institucional, es todo
él, fruto de un proceso historico-natural.

Loisy no logra desprenderse de las ideas, que desde Schleiermacher
alimentan la Ilamada teologia liberal y que separan al Jesus histérico de la

4.J. GUITON, Retrato del P. Lagrange. EIl que reconcilié la ciencia con la fe, Madrid, 1993, 97.

5. Cf. N. LasH, Newman and A. Firmin en John Henry Newman and Modernism. Internatio-
nal Cardinal Newman -Studiem, XIV, Folge, Regio -Verl. Glock u. Lutz, 1990, 57.

6. Cf. N. LAsH, op. cit., 57
7. M. ScHmAus, Teologia Dogmaética. T. IV, La lglesia, Madrid, 1962, 103.
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Iglesia por El fundada. Condicionado por estos apriorismos, parcializa y
tergiversa a Newman, que ya como anglicano afirmaba:

“Cristo formd un cuerpo; puso al seguro aquel cuerpo de la disolucién mediante
el vinculo de un sacramento. Confié como heredad a esta sociedad de bautizados
los privilegios de su reino espiritual y la preservacion de la fe... El Cristianismo no
se ha difundido, como otros sistemas, de modo aislado, o mediante los libros; sino
desde un centro, desde cuerpos organicamente constituidos, descendientes de
aquellos tres mil que, después de la predicacion de San Pedro en el dia de Pente-
costés, adhirieron a la doctrina y a la comunion de los apostoles™.8

G. Tyrrell, el otro exponente del modernismo, habia sido educado en
el pietismo de la baja Iglesia anglicana. Convertido al catolicismo ingresa
en la Compafiia de Jests donde es ordenado sacerdote en 1881. Atraido
por las doctrinas de los modernistas abandona la Congregacion en 1906,
cuando sus obras, que habian sido publicadas bajo seudénimo, son dadas
a conocer. Fundandose en Newman, especialmente en su Grammar of As-
sent, el tedlogo irlandés deduce que el conocimiento real en las certezas de
fe esta fundamentalmente ligado a la experiencia personal.®

Segun Tyrrell la revelacion no comporta una comunicacion de ver-
dades, por el contrario, es un acto de Dios con quien el creyente entra en
contacto mistico. La experiencia religiosa, que es el corazén de la revela-
cion, es un don que Dios puede conceder a todos los hombres. Para Ty-
rrell, las expresiones de la fe no poseen ningun valor de realidad. Son so-
lo simbolos condicionados por la situacién cultural de una época, pero
Gtiles para provocar en nosotros la experiencia de revelacion y de fe.

También él adultera la doctrina de Newman quien jamas contrapo-
ne experiencia de la fe con verdad dogmatica. A estos errores Newman
responde desde diversos angulos de su obra:;

“Aprendieron a creer y a dar por descontado que la religién no era nada mas que
una «provisién» ante las carencias de la naturaleza humana, no un hecho y una
obra de Dios”.10

“Hemos de conocer a Dios antes de que podamos llamarle, temerle, esperar o te-
ner confianza en El. La devocién debe tener su objeto. La teologia podria quedar
como ciencia sustantiva sin la vida de la religion, pero la religion no podria mante-
nerse sin la teologia. El sentimiento, tanto si es imaginativo como emocional, no

8. J. H. NEwmaN, Parochial and Plain Sermons (=PPS) VII, 236-237
9. J. CouLson, Was Newman a Modernist?, op. cit., 76.
10. J. H. NEwMmAN, /dea I, 4.
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puede tenerse en pie sin apoyarse en el entendimiento... De esta forma toda reli-
gion se apoya en el dogma™.11

“Desde los quince afios, el dogma ha sido el principio fundamental de mi religion.
No conozco otra religion ni puedo hacerme a la idea de otro tipo de religion. La
religion como mero sentimiento me parece algo ilusorio y una burla. Tanto puede
haber amor filial sin la existencia de un padre como devocién sin la existencia de
un Ser supremo”12

Los elogios de Loisy y las constantes referencias de Von Hiuigel, G.
Tyrrell, el abate Venard3 y otros modernistas, gravaron una dura hipote-
ca sobre la persona y el pensamiento de Newman, quien por su parte adn
después de convertido nunca dejo de cultivar relaciones cordiales con
pensadores protestantes de relevancia. Esto, sumado a las controversias
gue sostuvo con autores y dignatarios catolicos, le fue restando simpatia
y arrojaron durante algunas décadas un manto de sospecha sobre la orto-
doxia de su doctrina.

Sin embargo en plena agitacién modernista la voz de S. Pio X se al-
zaba en su defensa, dejando asi libre un largo camino en el estudio y va-
loracion positiva de su pensamiento: “Verdaderamente, en medio de tan-
ta riqueza de sus elucubraciones, si se puede encontrar algo que parezca
extrafio a la doctrina comun de los tedlogos, nada puede mover a sospe-
chas acerca de su fe”.14

3. El despertar de los estudios Newmanianos

A excepcion de Inglaterra donde en los inicios el interés por New-
man se limitd al campo biografico con las publicaciones de Wilfried Ward
(1912), quien abriria una profunda via para la investigacidn de su obra, el
primer amanecer de los estudios sobre Newman, fue alimentado por el
catolicismo aleman. Fue precisamente la juventud la que exalté a New-
man como figura guia de su renovacién religiosa. A Newman lo dio a co-
nocer Matthias Laros; lo difundié incansablemente después de la 1ra.
Guerra, definiéndolo como el “homo religiosus™ al que colocé muy cer-

11. Ibidem GA., 129.

12. Ibidem Apo., 75

13. Cf. E. PouLAT, op. cit., 275.

14.S. Pio X, Epist. ad episc. E.T. O Dwyer, Acta Sanctae Sedis, 41 (1908) 200.
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ca de Pascal.15 Es él quien prepard el articulo sobre Newman para la mo-
numental obra teolégica que fue el Lexikon Fir Theologie und Kirche pu-
blicado en 1935.16

El otro pionero fue Erich Przywara, estudioso y traductor que edi-
t6 una antologia de textos de Newman, y en visiones de conjunto un tan-
to audaces de historia de la cultura, comparé su obra con la de Agustin,
el Aquinate y Kierkegaard.l?

Con relacién al conocimiento religioso, Przywara ha descubierto el
lazo de unién del pensamiento occidental:

“Desde la tltima perspectiva o correlacion interna entre la unidad de temor y amor
y el Dios exterior e interior, desde esta Gltima perspectiva en que Agustin supera de-
cididamente al Agustin de la Modernidad deberia ya ser notorio donde ha encon-
trado su espiritu una plena resurreccién en esta Edad Moderna: en Newman”.18

Esta sintonia de espiritus que los hace tan semejantes en el tiempo
gueda corroborada por la similitud de los momentos histéricos en que vi-
vieron:

“Agustin alcanz6 esa Gltima y suprema altura a la vista del hundimiento del Mun-
do Antiguo. Por su parte, Newman contempla el mundo, el hombre y la historia
dentro de las perspectivas casi proféticas, que se le abren en la Gltima contienda en-
tre el Anticristo y Cristo en el cuadro de la decadencia de la Modernidad”.19

También por esta época Otto Karrer tiene una experiencia singular
en su vida a través de este encuentro con Newman en los Ultimos afios de
sus estudios, donde colabora con E. Przywara en la publicacién de ocho
pequefios volimenes de textos newmanianos sobre el cristianismo.20

O. Karrer llamé a Newman “Padre de la Iglesia de nuestros dias”.21
En 1956 publica El Reino de Dios hoy; la obra que reine conferencias y

15. En 1920 publica dos obras sobre Newman: J. H. Newman. Religiése Erzieher der Katho-
lischen Kierche, Leipzig y Kardinal Newman, Mayence, 1920.

16. Lexikon Fiir Theologie und Kirche (= L Th K), In Verbindung mit Fachgelehrten und mit Dr.
Konrad Hofmann-Dr. Michael Buchberger, Freiburg im Breisgau, Herder, T. VII (1935) 531-5634.

17. E. PRZYWARA, Agustin y Newman en S. Agustin. Perfil humano y religioso, Madrid, 1984,
67-72.

18. E. PRZYWARA, op. cit. 67.
19. E. PRZYWARA, op. cit. 72.
20. O. KARRER - E. PRzYWARA, J.H.Newman. Christentum I-VIl, Friburgo, 1922.

21. Cf. Lessico dei Teologi del Secolo XX, a cura di P. Vanzan e H. J. Schultz, Misterium Salu-
tis 12, Brescia, 1978, 357.
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coloquios pronunciados por el autor ante seglares catélicos como tam-
bién en circulos interconfesionales y ecuménicos, avanza decididamente
hacia la teologia Conciliar.

Hablando del significado entre Escritura y tradicion dado por el
Concilio de Trento sostiene que

“de acuerdo con el conocimiento mas exacto de las actas del Concilio Tridentino,
tenemos libertad para interpretar, con Newman y otros teélogos catélicos, aquellas
palabras «Sagrada Escritura y tradicion apostélica» de la sesién 1V, en el sentido de
gue toda la predicacion apostolica (en todo lo que tiene importancia salvadora) que-
do consignada en los escritos del Nuevo Testamento; y que, por consiguiente, para
las generaciones posteriores a los Apostoles, la Escritura contiene toda la revela-
cion, es la fuente, el fundamento Gltimo, la norma normans de la fe cristiana”.22

En la misma linea de interpretacion del decreto Conciliar insiste en
su estudio sobre la sucesion Apostolica y el Primado:

“Ya J.H.Newman habia notado esa amplitud del Concilio, una vez que se la sefia-
lara a W. Palmer; y desde entonces defendid, ain durante su época catdlica, su an-
terior conviccion de que toda la revelacion se encuentra —mas o menos explicita-
mente— en la Escritura, y de que la tradicion, dirigida por el Magisterio, represen-
ta sélo el regulador necesario para conservar la pureza del sentido de la revelaciéon
en contra de los errores™.23

Desde los afios 30 la cuestion de la relacidn entre las religiones cobra
especial importancia en el campo teoldgico. EIl tema que cristalizara en la
Declaracion Nostra Aetate del Conc.Vat. 11, concentra la atencion de O.
Karrer en su trabajo sobre “Las Religiones a luz del Cristianismo”. Tam-
bién aqui convoca a Newman para que haga su aporte, en una problema-
tica que si bien le fue histéricamente ajena, puesto que en pleno siglo XI1X
el cristianismo se difundia continuamente por el mundo no-cristiano y la
pretendida superioridad de la religion cristiana resultaba mas o menos evi-
dente por si misma; sin embargo no impidieron que estos temas estuvie-
ran de algun modo en el horizonte de su reflexion. En este sentido

22. O. KARRER, E/ Reino de Dios hoy, Madrid, 1963, 186-187. En esta obra se encuentran
abundantes citas de Newman: pp. 52; 83; 1568; 186-187; 190; 199; 200-201; 242; 248; 284;
323;355;363;377;379.

23. La cita esta tomada de Diff. ll, 11 en Panorama de la Teologia Actual, a cargo de J. Fei-
ner, J. Tritsch y F. Bockle, Madrid, 1961, 240.
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“el cardenal Newman afirmaba: todas las religiones tienen un origen comun, Dios.
Y desde el principio ha sido esta creencia de la humanidad la obra de un principio
sobrenatural que ora pone los comienzos, ora los consuma™.24 [...] “La diferencia
entre las religiones consiste en que la religion pagana es religion verdadera, pero
corrompida; la religién judia es religion verdadera pero anquilosada; el cristianis-
mo es religién verdadera en plenitud viviente”.25

En este tema como en otros, la relevancia continua de las ideas de
Newman se halla especialmente en lo que él llamé “primeros principios”
gue enmarcan su pensamiento. Cuando esos primeros principios se des-
cubren y aplican rigurosamente, se aprecia, mas alla de la diversidad de
épocas y circunstancias la actualidad de su doctrina.

Otra de las cuestiones abordadas por O. Karrer en las que encontra-
mos a Newman y que suscitard méas tarde un vivo interés en el Concilio,
es la de la presencia sacramental de Cristo en la Iglesia, especialmente en
el ministerio eclesiastico:

“Profundamente ha expresado esto Newman, todavia anglicano, toméndolo de la tra-
dicion catdlica: Llamamos espiritual a la “presencia de Cristo para expresar que no se
ve ni se oye, que no se halla presente local o corporalmente, pero que esta realmente
presente. Como sucede esto, es naturalmente un misterio; todo lo que nosotros sabe-
mos es el hecho de que se nos ha dado... Los misterios sacramentales son instrumen-
tos para proporcionar su virtud salvadora a las generaciones de la Iglesia. Aunque es-
t4 a la diestra del Padre, nunca ha abandonado realmente el mundo; pues por la accion
del Espiritu Santo esta presente entre nosotros de una manera oculta. Mientras estu-
vo en la tierra permaneci6 también en el cielo; y aunque ahora se ha ido a la altura,
permanece para siempre en la tierra. Su sacrificio se hace presente misticamente don-
dequiera que se celebra la eucaristia; la potestad de su misién se actualiza de nuevo,
siempre que los consagrados de la Iglesia, invocando al Espiritu Santo, impongan las
manos al nuevo ordenado para transmitirle la mision. Cristo brilla a través del signo
como a través de cuerpos transparentes. Ahi estriba la verdadera vida de la Iglesia.
Cristo obra por ella, distribuyendo de su plenitud y juntando unas partes a otras por
medio de su Espiritu... Asi como es Cristo quién bautiza y no un hombre (1 Cor. 12,
13), aunque visible y temporalmente sea el hombre quién bautiza, asi es Cristo quien
ordena, no un hombre, aunque visible y temporalmente sea el hombre quien ordena:
Cristo ha soplado sobre los hombres y les ha dado su Espiritu para que cumplan la
mision... La gracia, pues, del pueblo neotestamentario es ver a Cristo en todo, el cual
se manifiesta en signos visibles; de alli el tener que considerar sus instituciones salva-
doras, no en si mismas, sino en cuanto signos de su presencia y poder.”26

24. O. KARRER, E/ Reino de Dios hoy, 34.
25. 0. KARRER, op. cit., 33, cita PPS.V, 18 (Newman - Karrer, Die Kirche I/ 1946, 184)
26. 0. KARRER, op. cit.,, 180, cita PPS. VI, 11 y lll, 19 (Newman - Karrer, Die Kirche I, 52 y 99 s.)
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En las primeras décadas del siglo XX se leyé mucho a Newman en
Alemania. EI mérito como se ha visto, se debi6 en gran parte a O. Karrer
y E. Przywara, quienes superando la barrera del lenguaje lo dieron a co-
nocer a través de la edicion de textos. Pensadores como Ferdinand Ebner
y Romano Guardini se beneficiaron de esta difusion, y vieron en New-
man un precursor del personalismo cristiano.2”

También por esta época Karl Adam (1876-1966) que pertenecia a la
vieja Escuela de Tubinga, pone a Newman entre sus fuentes al preparar
las conferencias universitarias de 1923, que integraran luego su Esencia
del Catolicismo, obra que le merecera un reconocimiento internacional.
Hablando de la idea de catolicidad sostiene que

“la revelacién no se limita a una o dos ideas vivificantes y estimulantes, es toda una
vida original, rica, poderosa, algo santo, indecible, vida que crece, algo profundo
gue va hasta el misterio. [...] La vida del catolicismo crece, pero ella «no crece de-
masiado pronto”. La esencia del catolicismo consiste “en permanecer en un justo
medio» (Newman).28

Igualmente cuando trata sobre la lucha que existe entre el ideal y la
realidad en el catolicismo, afirma:

“Constantemente, escribe Newman, la Iglesia esta languida y en estado de debili-
dad. Constantemente lleva en su cuerpo la muerte de Jesus a fin de que la vida de
JesUs se manifieste también en su cuerpo. Es una propiedad que le es esencial, de-
bida a su vocacién de redentora. En la Iglesia es donde el mal es lo mas visible por-
que en ella se lo combate mas ardientemente. Ella no puede quedar jamas fuera del
circulo del mal.”29

En un tema que en Newman posee profundas resonancias autobio-
gréaficas, por lo que ha comportado en él tener que aceptar en la fe esta pa-
radoja de santidad de la Iglesia y pecado de sus miembros,30 K. Adam in-
siste (Cristo)

27. E. CoretH-W. NEIDL, Filosofia Cristiana en el Pensamiento de los siglos XIX y XX, T.l., Ma-
drid, 1993, 697.

28. K. AbAm, La Esencia del Catolicismo, Buenos Aires, 1940, 215 (E. PRzYwARA - O. KARRER,
J.H.Newman. Christentum I, 70)

29. K. Abawm, op. cit., 307.

30. En carta a John Mozley (1.4.1875) dice: “Acepto pues... la existencia de ese diluvio de
mal, que tanto le choca a usted, en la Iglesia visible; pero en cuanto a mi, si tal hecho debiese
tocar mortalmente mi fe en la divinidad del catolicismo, por igual razén tendria que tocar mi fe
en el Ser de un Dios Personal y Gobernador moral. Para mi el gran problema no es cuanto mal
queda en la Iglesia, sino cuanto bien le ha dado fuerza y ha sido en ella efercitado de una mane-
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“desde el comienzo, nos describe el reino de los cielos como red en la que igual-
mente se hallan buenos y malos peces, como campo, en el que la cizafia brota al la-
do del buen grano. Cuando pone a sus discipulos sobre aviso contra la busqueda
de los primeros puestos en su reino ¢no nos abre alguna luz sobre la envidia y las
divisiones de los jefes de la Iglesia? (Newman). Cuando nos describe al mayordo-
mo que maltrata a sus subordinados, mientras €l come, bebe y se embriaga, ¢no se
dirige involuntariamente la mirada a esos mayordomos del reino de los cielos, a
guienes, como sucesores de Pedro, ha dado las llaves del reino, y que han abusado
tan lamentablemente de su cargo? Se puede decir, después del Cardenal Newman,
gue Cristo nos ha puesto precisamente en guardia contra la ilusion de que la Igle-
sia de la tierra debe ser sin mancha ni arruga”.3!

4. Los pioneros de la teologia fundamental

En 1931 los PP. del Oratorio de Birminghan, Henry Tristram y
Francis Bacchus preparan un extenso articulo sobre Newman para el Dic-
tionnaire de Théologie Catholique.32 Esta vision de conjunto de su vida
y obra significé un importante impulso en la asimilacion de su pensa-
miento.

El articulo se cerraba con un estudio especial de la Grammar of As-
sent que Newman public6 en 1870, donde trata sobre la problematica fe-
razon que habia estado presente ya desde su época anglicana especial-
mente en los University Sermons.

La Grammar constituye la obra de una vida33 y ahonda sobre un te-
ma que apasioné a Newman. En algunas notas de 1860 escribia: ¢”Cdmo
puede la fe ser racional? ;como el uso de su entendimiento puede definir-
se como honesto y respetuoso hacia su Creador?”34

ra practica, y que ha dejado su marca para toda la posteridad. Es suficiente trabajo para la Igle-
sia si positivamente hace el bien, aun cuando no pueda destruir el mal sino en cuanto lo suplan-
ta con el bien” (L.D. XXVII, 261).

31. K. AbAam, op. cit., 316 -317 (Newman en Przywara - Karrer, Flle der Zeiten, 28)

32. H. TrRisTRAM, H. — F. BAccHus, “Newman (John Henry)", Dictionnaire de Théologie Catholi-
que, Xl, 328-398, Paris, 1931.

33. Como una muestra del interés —obligacion moral diriamos— del autor por el tema, sirva
esta cita: “Lo que he escrito ha sido en su mayor parte lo que puede denominarse funcional, tra-
bajos realizados por el cargo que ocupaba o por compromisos que habia tomado... o debidos a
una urgencia, necesidad, invitacion o llamada especial... La Grammar of Assent es casi la nica
excepcion... senti en mi conciencia durante afios que no haria bien de abandonar el mundo sin
escribirlo” (cf. AW. 272-273)

34. Cf. LD. XIX, 500.
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Para la historia de la apologética del siglo X1X, Newman represen-
ta un caso aislado. Al igual que Pascal, Blondel y Teilhard de Chardin, su
aporte llegaba en un contexto teoldgico que preferia las certezas demasia-
do seguras de una metafisica de la doctrina, mas que la “situacion del cre-
yente” que se acercaba a ella. Pero el proyecto apologético de Newman
hundia sus raices en un terreno mas antiguo y mas fértil: La Escritura y
los Padres de la Iglesia.

Esta “psicologia de la experiencia de fe”, tal como podria ser deno-
minada su apologética, tiene en la Grammar of Assent una cantera de re-
cursos y constituye a Newman en una piedra miliaria en la historia de la
Teologia Fundamental.

La apologética clasica que desde las primeras décadas del siglo XX
va en busqueda de una nueva imagen,3% encuentra a diversos teélogos in-
teresados sobre los aportes de Newman en este campo.

El tema que por esta época polariza la atencion y que ha sido juzgado
como la “cruz de los tedlogos™, es el de la estructura logica y psicoldgica del
acto de fe. ; Qué significa creer? ¢ Es la fe una renuncia a la comprension, una
aceptacion de misterios que en el fondo son inescrutables? ; Como se “com-
prende” creyendo, qué relacion hay entre creer y saber, entre fe y amor, en-
tre fe y libertad?. Interrogantes que estan en la trama de la Grammar of As-
sent; que por estos afios va cobrando realce en la investigacion teolégica.

P. Rousselot (1878-1915) del Instituto Catdlico de Paris, ha sido el pri-
mero en abordar estos planteos de Newman, de los que en parte se siente
deudor. El punto clave de la doctrina newmaniana “consiste esencialmente
en decir que es una simpatia espiritual la que pone al hombre en condiciones
de interpretar en sentido afirmativo las pruebas de la religion”.36 Pero hay
que determinar —prosigue-— si esta simpatia espiritual consiste “simplemente
en un refinamiento natural de la vida moral” o “si es el efecto de la gracia”;
en este caso “todavia hay que mostrar que esta gracia cura la razén y la ha-
ce pasar a un estado de clarividencia”.37 Para Rousselot esta clarividencia
consiste no en conocer objetos nuevos, “sino percepcidn de la conexion, ca-
pacidad de sintesis”, de un conjunto acumulado de indicios que Newman

35. Puede verse en R. LATOURELLE, “Nueva Imagen de la Teologia Fundamental”; en R. LATOURE-
LLE - G. O’ CoLLINS, Problemas y Perspectivas de Teologia Fundamental, Salamanca, 1982, 64 - 94.

36. Recherches de Science religieuse, T. IV (1913) especialmente 26-32, cit. en M. NEDONCE-
LLE, “L'influence de la foi sur Les yeux de la foi de Rousselot”, Revue des sciences religieuses 28
(1953) 322.

37. Ibidem 323.
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llama “sentido ilativo”.38 Se trata de descubrir el tipo de conocimiento que
entra en juego cuando se percibe el caracter racional del acto de fe.

También aqui Newman parece un precursor genial, porque ha sabi-
do aclarar de manera notable como —fuera del caso de las matemaéticas en
las que el pensamiento crea por si su objeto— el razonamiento mental, es
decir el modo con que realmente trabaja el espiritu para llegar a la verdad,
es totalmente distinto en su complejidad del razonamiento verbal.

Uno de los grandes méritos de Newman es el de haber descubierto
gue en la base del asentimiento hay una dialéctica subconsciente. La cual
engendra la certeza antes de la ciencia, no siendo esta Gltima mas que un
intento de poner, lo mejor posible en forma, aquel razonamiento espon-
taneo, técnicamente informe, pero humanamente valido.

Esta dialéctica subconsciente es obra de lo que Newman llama “sen-
tido ilativo” o “sentido de la inferencia” que ha sido definido asi:

“La facultad de que uno usa siempre que saca una conclusion de determinado nu-
mero de hechos confiando en el propio juicio, en lugar de esperar a haberse dado
plena satisfaccion mediante un proceso formal y explicito de deduccién. El senti-
do de la inferencia es simplemente lo que nos hace llevar de modo implicito un ra-
zonamiento a su conclusion”.39

P. Rousselot en su famoso opusculo “Los ojos de la Fe” (1910) con-
densa asi su teoria, citando a Newman:

“Sucede lo mismo con la fe, con el lumen fidei, cuando se percibe la credibilidad.
Esta luz no propone como no sea por milagro, nuevos objetos que conocer: deter-
minatio fidei est ex auditu. Pero le debemos la percepcion de la conexién, la sinte-
sis, el asentimiento. Estas tres cosas, que, como diremos luego, no forman sino una
sola, no tienen en las representaciones su razon suficiente. Supongamos dos con-
textos psicologicos casi idénticos: la presencia o la ausencia de una nueva facultad
de percibir basta para explicar la luminosa certeza de uno, la persistente oscuridad
en el otro. A la inversa, tomemos dos nifios, cada uno de los cuales s6lo conoce «la
religion de sus padres»; sus asentimientos, aunque no presentan quiza diferencia
alguna ante el analisis, no tendran sin embargo el mismo valor: en uno su asenti-
miento serda legitima certeza; en el otro falsa opinion. Nétese, por otra parte, sobre
el primer caso, que el incrédulo puede representarse exactamente cada una de las
proposiciones por las cuales el que VE se esfuerza en detallarle la conexion, en ha-
cérsela inteligible, en reducirla —incluso—, en la medida de lo posible, por sustitu-
cion de equivalencias: esta representacion exacta no es siempre el asentimiento. Un

38. GA. 305.
39. Cf. H. TrRiSTRAM - F. BAccHUS, Newman en DTC XI, 390.
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personaje de Loss and Gain dice a Charles Reding: yo entro en tus razones; pero
no puedo, en mi cabeza, ver cdmo llegas a tu conclusion. Y el convertido respon-
de: Para mi, Carlton, esto es como dos y dos son cuatro”.40

El planteo epistemolégico del acto de fe en la obra de P. Rousselot
posee profundas reminiscencias newmanianas, como lo ha demostrado en
un exhaustivo estudio Roger Aubert.4! El paralelismo entre ambos auto-
res puede resumirse asi: su deseo es justificar intelectualmente la fe de los
sencillos, para lo cual invocan la connaturalidad que la gracia establece
entre el creyente y el dogma revelado; de ahi resulta un primado de la sin-
tesis. Esta actitud los lleva a prestar una atencién nueva en teologia a los
signos o indicios, de donde se deriva que un indicio débil basta para con-
ferir al acto del creyente una legitima seguridad.42

Rousselot y Newman han reaccionado contra un racionalismo exa-
gerado que llevaba a negar la posibilidad de una fe racional en los rudos
y los nifios. Ya Newman protestaba contra ello en 1832:

“El hecho de que un labriego no pueda explicar por qué cree, no quiere decir que
no tenga razones para creer”.

En la misma linea en los Sermones a la Universidad de Oxford en 1839:

“Si los nifios, si los pobres, si los atareados pueden tener fe verdadera aunque sean
incapaces de considerar argumentos (evidence), los argumentos no son el Unico
fundamento sobre el que se basa la fe”.

En Alemania, la Teologia Fundamental tuvo representantes de pri-
mer nivel. Gottlieb S6hngen (1892-1985) que en 1947 ensefia en la Uni-
versidad de Munich, es reconocido como un destacado promotor de la
obra de Newman.43 Buen conocedor de su pensamiento publica en 1946
su Kardinal Newman;#4 particularmente las ideas contenidas en la Gram-
mar aparecen reflejadas en muchos de sus escritos.4>

40. P. RoussELoT, Los ojos de la Fe, Madrid 1994, 32-33 (cita Newman Loss and Gain I, S).
Las metaforas de los “ojos” y de la “luz"aplicadas al conocimiento -usadas por Rousselot- ya apa-
recen en Discourses To Mixed Congregations, IX, 180.

41. R. AUBERT, Le Probleme de L ‘Acte de Foi, Louvain, 1958, 452 ss.

42.US. X, 242.

43. Cf. Gottlieb S6hngen, en H.J. ScHuLTZ (Dir.), Tendencias de la teologia en el siglo XX. Una
historia en semblanzas, Madrid, Studium, 1970, 490.

44. Cf. G. SOHNGEN, Kardinal Newman, Bonn, 1946.

45, Cf. G. SOHNGEN, La sabiduria de la teologia por el camino de la ciencia, en Mysterium Sa-
lutis I, Madrid 1969, 982; 1004 y 1025. También en L Th K (Friburgo de Brisgovia, 1957 ss.), los
articulos: Fides quaerens intellectum (IV, 129 -130) y Fundamentaltheologie (IV, 452-459),
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Pero entre los tedlogos que mas han influido para que la Teologia
Fundamental alcanzara su identidad propia, se encuentra Heinrich Fries.
El influjo de Newman en su obra es decisivo y creemos también que lo
ha sido en su propia persona. Fries intentd desde el principio subrayar las
aportaciones de Newman a la teologia y a la apologética;46 pero ademas
su figura y su obra aparecen a lo largo de toda su produccion teoldgica,
desde su tesis doctoral,47 hasta en temas claves como imagen religiosa del
hombre, fe, religion y revelacion,*® destacandose especialmente el tema
de la conciencia, que se repite constantemente en sus escritos como un
motivo musical.

Desde el momento en que empieza a concretarse el pensamiento de Fries
sobre su concepto de Teologia Fundamental, se nota el influjo de New-
man. En 1946 decia:

“Hemos llegado al final de nuestra reflexion sobre el significado de Newman para
la teologia. S6lo se han podido mostrar indicaciones y tendencias. Sin embargo de-
beria quedar claro que el significado de Newman es grande y rico, y se podria ha-
cer todavia mas fecundo.

Yo escribo para el futuro —dijo en una ocasion Newman- cuando un muro de si-
lencio, de incomprension y de desidia se levanto alrededor de su obra. Que nues-
tro tiempo tenga la suerte de poder cumplir y hacer realidad algo de esta gran es-
peranza de Newman. Newman podria ser el Padre de la Iglesia del presente”.49

Por esta época Fries critica la apologética que toma una actitud nega-
tiva y se agota en contradecir falsas teorias filoséficas y cientificas, sin lo-
grar construir algo positivo. La mera actitud de defensa ha de dejar paso a
una Teologia Fundamental entendida como ciencia de la fundamentacién
teoldgica que pueda renovarse en el contacto con la realidad humana.

Un aporte de Newman, que socavo los cimientos aparentemente so-
lidos de la apologética clasica, fue proponer una imagen religiosa del
hombre en la linea de Agustin, Pascal y Kierkegaard. Para Newman el
hombre es aquella esencia que existe por Dios y que se realiza solamente
en relacion con El. La comprension de la existencia humana solo es posi-

46. Cf. H. FrEs, “"Newman Bedeutung’, en Internationale Cardinal Newman Studien, XIl, Ver-
lag Glock, 1988, 160-172.

47. La disertacion de H. Fries sobre La filosofia religiosa de Newman, fue dirigida por Geisel-
mann y presentada como tesis en 1942 en la Facultad de Teologia Catélica de Tubinga.

48. Newman aparece citado constantemente en H. FRIES, Teologia Fundamental, Barcelona,
1987, pp. 28; 33; 120; 244; 254; 280-281; 366; 554; 560; 592 -593; 619.

49. Cf. H.Fries, Newman Bedeutung, 356.
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ble si se la contempla como una existencia “ante Dios”. Segun H. Fries, la
expresion de Newman “yo y mi Creador”, describe atinadamente esta ima-
gen del hombre, que no implica una vision individualista, sino que repre-
senta el punto de vista de un personalismo digno de Dios y del hombre.50

Pero es en la conciencia donde acontece la experiencia de Dios. La
conciencia es para Newman el fundamento Gltimo del hombre, en el que
estan ancladas todas las fuerzas de su espiritu y de su corazon, en donde
todas ellas encuentran su centro. En la conciencia se prepara el corazon
para la fe; en ella, en primer lugar brilla la imagen de Dios como supremo
Sefior y Juez, como Padre; en ella anida el misterio del asentimiento de fe.

Para H. Fries no cabe ver que una interpretacion no religiosa y que
prescinde de la trascendencia personal de Dios, responde mejor al feno-
meno Y la realidad de la conciencia, que la interpretacion de la misma co-
mo lugar y realizacion de la religién, donde el hombre se percata de la in-
terrelacién de existencia y trascendencia que lo define. Esto es algo que
claramente intuyé Newman cuando afirma;

“La conciencia no es ni la busqueda de si mismo ni tampoco el deseo de estar de
acuerdo consigo mismo; sino que es un mensaje de Aquel que nos habla como des-
de detras de un velo. La conciencia es un profeta en sus exhortaciones, un sacerdo-
te en sus bendiciones y maldiciones, un soberano en sus determinaciones™.5!

Fries considera que lo que preocup6 realmente a Newman no ha si-
do la teologia en sentido estricto, ni el conocimiento sisteméatico de Dios,
sino la religion como un hecho histérico y como una realidad psicologi-
ca. Y la categoria que la define en el pensamiento de Newman, segun
Fries, es “encuentro”:

“Dios y el alma son el corazén del pensamiento de Newman, que nunca ha cam-
biado a lo largo de su vida. Lo que acontece en este encuentro entre Dios y el al-
ma, seglin la opinion y la experiencia de Newman, es lo que nosotros queremos
describir e intentamos interpretar”.52

Para Newman la naturaleza lleva en si misma grabada la huella de lo
incompleto, la tendencia hacia algo definitivo, que sea capaz de elevarla,
plenificarla y redimirla. En este sentido puede decirse que la religion na-

50. Cf. H. FriES, op. cit., 328-329.

51. Cf. H. FRiES, Teologia Fundamental, Barcelona, 1987, 254 (cita de Newman, Kirche und
Gewissen. - carta al Duque de Norfolk - Maguncia, 1959, 162.)

52. Cf. H. Fries, Religionsphilosophie, 16.
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tural esta en actitud de adviento porque busca ansiosamente algo mas alla
de si misma que sea respuesta Ultima a su pregunta incesante, a la vez que
cumplimiento y plenitud de su ansia constante.

Asi lo afirma H. Fries:

“El presupuesto fundamental, el a priori imprescindible para la aceptacion eficaz
de la revelacion y de sus demostraciones es, dicho con pocas palabras, una autén-
tica religion natural: la percepcion de Dios en nuestra conciencia”.53

El ser humano puede captar la realidad y la exigencia del Absoluto
a través de su conciencia, que asi se muestra abierta a una posible revela-
cion de Dios.

“Para Newman, revelacion no es tanto un conjunto de verdades nuevas y sobrena-
turales, sino, en primer lugar y decisivamente una realidad de indole y dimensién
historicas [...], una realidad que tuvo y tiene historia, que se extiende en el marco
de la historia, que en El se desarrolla”.54

Estas palabras son una prueba de la sensibilidad de H. Fries sobre la
dimension historica de la revelacion:

“Newman, como los tedlogos de la Escuela de Tubinga, justifica la revelacién no
s6lo ante la razén tedrica [...] sino también ante la razén histérica”.55

Un altimo tema que sefalariamos, es la concepcion de la fe religio-
sa como encuentro con Dios, que desde el inicio de la obra de Fries se da
en contacto con los escritos del Cardenal Newman. En efecto, para New-
man la fe es asentimiento real, que se da al Dios vivo en el encuentro del
hombre con El. La fe es un acto enmarcado en la totalidad de la persona
humana, que reclama las fuerzas del espiritu y del corazén, y que sellay
lleva a su plenitud el movimiento de todo el hombre hacia Dios. Pero es-
te encuentro solo es salvifico si Dios actla con su gracia 'y el hombre res-
ponde con su libertad. Por lo tanto lo determinante en la fe es el encuen-
tro personal y no las pruebas, como dice H. Fries en esta conclusion que
saca de su analisis de la obra de Newman:

53. Ibidem, 145.
54. Cf. H. FREES, op. cit., 144. Sobre este punto cf. GA., 340-341.
55. Cf. H. FrRIES, Newman Bedeutung, 352-353.
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“Asf la fe en Dios dice relacion con personas, y no con demostraciones. No se de-
cide mediante sistemas, sino por la persona, desde la libertad Ultima de la voluntad
y en la responsabilidad de la conciencia™.56

En las ultimas palabras de su tesis doctoral presentada en Tubinga en
1942, expresaba:

“El cristiano encontrara en la obra de Newman una nueva forma [...] de estar agra-
decido y contento de su fe, y de reconocer asi precisamente hoy, mas que nunca, la
obligacion necesaria de realizar el invisible y rico mundo de la fe, no la obligacion
de demostrarlo, sino de legitimarlo y expresarlo ante si y ante el mundo y el tiem-
po actual de la Unica manera realmente eficaz”.57

Por el lugar que ocuparon en su formacion los autores precedentes,
mencionamos aqui a Joseph Ratzinger, quién en 1959 habia asumido co-
mo profesor ordinario de Teologia Fundamental en la Universidad de
Bonn.58

En 1946, durante sus estudios teolégicos en el Seminario de Frisin-
ga conoce a Alfred Lapple, quien afios mas tarde ejercié como pedagogo
en Salzburgo y que se hizo célebre como uno de los mas fecundos escri-
tores religiosos de su tiempo. Ya antes de la guerra Lapple habia comen-
zado a trabajar en una tesis sobre la idea de conciencia en el Cardenal
Newman.>® El trabajo que fue publicado en 1952 bajo el titulo “El indi-
viduo en la Iglesia”, ejercié un notable influjo en el pensamiento teolégi-
co de Ratzinger. Asi lo record6 afios més tarde un una pagina de profun-
do contenido autobiogréfico:

“La ensefianza de Newman sobre la conciencia fue para nosotros importante, pues
fundamentaba el personalismo teoldgico que nos atrafa a todos por su senda. Asi,
nuestra imagen del hombre, como nuestra figura de la Iglesia, fueron selladas por
este punto de partida. Nosotros habiamos vivido la pretension de un partido tota-
litario, que se entendia a si mismo como plenitud de la historia, y que negaba la
conciencia individual. Uno de sus conductores, llegd a decir: «yo no tengo con-
ciencia; mi conciencia es Adolfo Hitler». La enorme desolacién humana que suce-
dio a todo aquello estaba ante nuestros ojos, por eso fue para nosotros liberador y
esencial saber que el «nosotros» de la Iglesia no se apoyaba sobre la extincion de la
conciencia, sino, justamente, al revés: solo podia desarrollarse desde la conciencia.

56. H. FRIES, Religionsphilosophie, 98.

57. H. FRIes, /bidem, 161.

58. J. RATZINGER, Mi Vida. Recuerdos (192 7-1977), Madrid, 1997, 91.
59. /bid., 55.
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Y porque Newman interpretaba la existencia del hombre desde la conciencia, en el
encuentro frente a frente de Dios y el alma, quedaba también claro que este perso-
nalismo no era un individualismo, y que la vinculacion a la conciencia no significa
una concesion a la arbitrariedad sino todo lo contrario”.60

Ratzinger se ha sentido especialmente atraido por la doctrina new-
maniana de la conciencia, como por el testimonio personal de su autor.
En 1996 en una entrevista concedida al periodista Peter Seewald respon-
dia asi a la pregunta sobre si se consideraba un hombre de conciencia:

“Intento serlo, aunque no me atrevo a afirmar que lo sea. Pero, desde luego, me pa-
rece fundamental no permitir que se acepte, o sea bien visto, lo que es contrario a
la verdad. [...] Las grandes figuras, como Tomas Moro, el Cardenal Newman y
otros que supieron dar testimonio de la verdad son mis mejores modelos”.61

Hablando en 1991 sobre el problema de los fundamentos de la teo-
logia moral, Ratzinger hace un agudo comentario sobre el concepto de
conciencia en Newman, vinculandolo al de verdad y mostrando las impli-
cancias y exigencias que éstas reclaman en todo creyente:

...""La primera mirada se debe dirigir al Cardenal Newman, cuya vida y obra se po-
dria caracterizar realmente como un extraordinario y gran comentario al problema
de la conciencia. [...] Mi propésito es tan solo indicar el lugar que ocupa el concep-
to de conciencia en su vida y pensamiento. El conocimiento adquirido de ese mo-
do aguzaré la vista para los problemas del presente y permitira abrirse a la historia,
es decir, conducira a los grandes testigos de la conciencia y del origen de la doctri-
na cristiana sobre la vida segun la conciencia.

¢A quién no le viene a la memoria al tratar de Newman y la conciencia la famosa
frase de la carta al duque de Norfolk? Dice asi: «Si yo tuviera que brindar por la
religion, lo cual es altamente improbable, lo haria por el Papa.62 Pero en primer lu-
gar por la conciencia. S6lo después lo haria por el Papax.

Newman se proponia que su respuesta fuera una adhesion clara al Papado frente a
la contestacion de Gladstone, pero también queria que fuera, frente a las formas
erréneas de «ultramontanismo», una interpretacién del Papado que solo es conce-
bido adecuadamente cuando es visto de forma conjunta con el primado de la con-

60. J. RatzINGer, “Newman pertenece a los grandes maestros de la Iglesia” en John Henry
Newman. Lover of Truth, Roma, Pontificia Universitas Urbaniana, 1991, 141-142.

61. J. RATZINGER, La sal de la tierra. Cristianismo e lglesia catdlica ante el nuevo milenio, Ma-
drid, 1997, 74.

62. Cf. Lett. to Norfolk, p. 261. cf. J. HONORE, Newman, sa vie et sa pensée, Paris, 1988, 65;
I. KEr, J.H.Newman. A Biography, Oxford 1990 p. 688 ss.; J. ARz, Newman - Lexikon, Mainz,
1975, 396-400. cf. también A. LApPPLE, Der Einzelne in der Kirche. Wesensziige Einer Theologie
des einzelnen nach J.H.Newman, Munich, 1952.
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ciencia, como no opuesto a ella, sino como algo que la funda y le da garantia. Al
hombre moderno, que piensa desde la oposicién entre autoridad y subjetividad, le
resulta dificil entender este problema. Para él la conciencia esta del lado de la sub-
jetividad y es expresién de la libertad del sujeto, mientras que la autoridad apare-
ce como su limitacién e incluso, como su amenaza y negacion. Es preciso profun-
dizar més en todo esto para entender de nuevo la perspectiva en que no rige esta
oposicion.

El concepto central del que se sirve Newman para enlazar autoridad y subjetividad
es la verdad. No tengo reparo en decir que la verdad es la idea central de su lucha
espiritual. La conciencia ocupa un lugar central para él porque la verdad esta en el
centro. Expresado de otro modo: En Newman la importancia del concepto de con-
ciencia esta unida a la excelencia del concepto de verdad y se ha de entender exclu-
sivamente a partir de él. [...] La conciencia no significa para Newman la norma del
sujeto frente a las demandas de la autoridad en un mundo sin verdad, que vive en-
tre exigencias del sujeto y del orden social, sino, mas bien, la presencia clara e im-
periosa de la voz de la verdad en el sujeto. La conciencia es la anulacion de la me-
ra subjetividad en la tangencia en que entran en contacto la intimidad del hombre
y la verdad de Dios. Son significativos los versos que escribi6 en Sicilia en 1833:
«Yo amaba mi propio camino. Ahora te ruego; alimbrame para seguir».63

La conversion al catolicismo no fue para él una cuestion de gusto personal o de sub-
jetiva necesidad animica. Sobre ello se manifestaba ya en 1844, en el umbral de su con-
version, con estas palabras: «Nadie puede tener una opinién mas desfavorable que yo
de la situacion actual de los catélicos».64 Pero a Newman le importaba mas obedecer
a la verdad, incluso contra el propio sentir, que seguir el propio gusto, los vinculos de
amistad y los caminos trillados. Me parece muy significativo que subrayara la priori-
dad de la verdad frente al bien en la serie de las virtudes, o, expresado de forma mas
comprensible para nosotros, su primacia frente al consenso y los pactos dentro del
grupo. Yo diria que estas actitudes son comunes cuando hablamos de un hombre de
conciencia. Un hombre de conciencia es el que no compra tolerancia, bienestar, éxito,
reputacion y aprobacion publicas renunciando a la verdad.””65

Al relacionarse con determinados autores, J. Ratzinger fue descu-
briendo progresivamente el significativo aporte que Newman brindaba a
la teologia:

“Cuando continuaba mis estudios en Munich (1947) encontré alli al teélogo funda-
mental Gottlieb S6hngen, que se convirtié de ahi en més en mi verdadero maestro
teolégico. Era un conocedor y entusiasta adepto de Newman. El nos abrié el Gram-
mar of Assent y con ello el modo y certeza propios del conocimiento religioso™.66

63. Del conocido poema Lead Kindly light. Cf. . Ker, op. cit., 79; CH S. DessANN, J.H.Newman, 98.
64. Correspondence of J. H. Newman with J. Keble and Others, 351y 364.

65. J. RATZINGER, Verdad, Valores, Poder. Piedras de toque de la sociedad pluralista, Madrid,
1998, 56-60.

66. J. RATZINGER, John Henry Newman. Lover of Truth, 144.
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En 1986 al abordar el tema de la fe en el marco de unos Ejercicios
Espirituales expresaba:

“En la misma direccién va un razonamiento del mismo Newman sobre la relacion
fundamental del hombre hacia la verdad. Con demasiada frecuencia los hombres
se inclinan —asi razona el gran fildsofo de las religiones— a quedarse tranquilos y es-
perar a ver si llegan a su casa pruebas de la realidad de la revelacién, como si fue-
ran arbitros y no personas que lo necesitan. «Han decidido examinar al Omnipo-
tente de una manera neutral y objetiva, con plena imparcialidad, con la cabeza cla-
ra». Pero el hombre que cree que asi se convierte en sefior de la verdad, se engafia.
La verdad se cierra a estas personas, y se abre Unicamente a quién se le acerca con
respeto y humildad reverente”.67

Volviendo al plano autobiografico y al modo en que Newman entro
en su horizonte teoldgico, Ratzinger recordara que quien mas profunda-
mente influyo sobre él, fue la ponencia de Heinrich Fries cuando el jubi-
leo de Calcedonia, en la que encontro el acceso a la doctrina de Newman
sobre la “evolucion” que con su doctrina de la “conciencia”, considera sus
contribuciones decisivas a la renovacion de la teologia.

“Con esta doctrina —dice— se puso en nuestras manos la llave que nos permitié in-
cluir el pensamiento historico en la teologia, 0, mejor ain, que nos ha ensefiado a
pensar la teologia histéricamente, dandonos asi la posibilidad de reconocer la iden-
tidad de la fe a través de todos sus cambios™.68

Al repasar la produccion teoldgica de Ratzinger se advierte rapida-
mente que el abanico de temas en donde Newman se hace presente, es
bien definido. Especialmente valora su idea de desarrollo;° su contribu-
cién a la teologia ecuménica;’® la dimensién histérica de la teologia’?
(particularmente los criterios para una correcta interpretacion de los

67.J. RATZINGER, Miirar a Cristo. Ejercicios de Fe, Esperanza y Caridad, Valencia, 1990, 22-23
(cita a Newman, Grammar of Assent, London, 1892, 425 s.)

68. J. RATZINGER, John Henry Newman. Lover of Truth, 144-145.

69. J.RATZINGER, £/ nuevo Pueblo de Dios, Barcelona, 1972, 384. Es significativo que el Docu-
mento de la Comision Teolbgica Internacional sobre La interpretacion de los dogmas (1988),
concluya con la criteriologia del progreso de los dogmas de Newman. Cf. Documentos (1969-
1996). Comisién Teolégica Internacional, Madrid, 1998, 451-452.

70. J. RATZINGER, /glesia, Ecumenismo y Politica. Nuevos ensayos de eclesiologia, Madrid,
1987, 104 -105.

71. J. RATZINGER - V. MESSORI, /nforme sobre la Fe, Madrid, 1985, 46.
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Concilios), y sobretodo su calidad de testigo de la fe,”2 mostrando asi,
por qué puede ser contado entre los grandes maestros de la Iglesia.”3

Sin detenernos en figuras relevantes como M. Nédoncelle? y Jan H.
Walgrave’® en quienes las ideas de Newman permean toda la produccién
de su Teologia Fundamental, ya puede reconocerse que el influjo del Car-
denal Inglés en esta disciplina ha sido verdaderamente grande.”®

5. La eclesiologia que prepar¢ al Vaticano Il

En el ya lejano 1926 el obispo luterano Martin Dibelius escribia que
el siglo XX seria el siglo de la Iglesia.””

Uno de los datos més interesantes que sobresale examinando los re-
sultados de los estudios eclesioldgicos del pasado siglo, es el sensible acer-
camiento entre las posiciones de los teélogos catélicos y protestantes. A
comienzos del siglo XX la eclesiologia catélica se reducia a un estudio de
la Iglesia como sociedad visible y jerarquicamente ordenada; de la autori-
dad y de la forma que revestia esta autoridad, como del modo en que ella
era ejercitada desde la sede del supremo representante.”8 En el mismo pe-
riodo la eclesiologia protestante resaltaba casi exclusivamente el caracter

72.J. RATZINGER, Palabra en la Iglesia, Salamanca, 1976, 94 y 248.

73. J. RATZINGER, John Henry Newman. Lover of Truth, 146.

74. La obra de M. Nédoncelle (1905-1974) es vastisima. Como Prof. de Teologia Fundamen-
tal en la Universidad de Estrasburgo cultivd con gran empefio los temas newmanianos, p. ej.: “£/
drama de la razén y de la Fe en los Sermones universitarios de Newman”(1945); “La filosofia re-
ligiosa de Newman" (Tesis doctoral, 1946); “La influencia de Newman en los «ojos de la Fe» de
Rousselot” (1953); “Newman y el Desarrollo dogmatico” (1958); “Las diversidades de Newman”
(1960); "Modernidad de Newman”(1964); “Newman y Blondel: la teologia del desarrollo doctri-
nal” (1964). Elenco bibliogréafico puede verse en M. MARIN|, La relazione interpersonale e | incon-
tro con Dio in Maurice Nédoncelle, Brescia, Pontificio Seminario Lombardo di Roma, Morcellia-
na, 1977, 135-148.

75.J. H. Walgrave, J.H. Newman, Selected Writing, Lovaina, 1982. Una sintesis de su pers-
pectiva, como el lugar que Newman ocupa en ella, puede verse: “Estructura, Método y Cometido
Actuales de la Teologia Fundamental”, Concilium 46 (1969) 407-417.

76. La bibliografia en Teologia Fundamental se ha enriquecido notablemente en los Gltimos
afnos. El nombre de Newman en Manuales y Diccionarios Teoldgicos es constante. Por ej.: en DTF
de Latourelle - Fisichella, 1024-1029; también en S. PiE | NINOT, Tratado de Teologia Fundamental,
Salamanca, 1989, 21; 71; 119; 126; 127; 128; 184; 261; 272; 297 y 348. Igualmente R. FisICHE-
LLA, Introduccidn a la Teologia Fundamental, Navarra, 1992, 138-151y J. A. SAYes, Compendiio de
Teologia Fundamental, Valencia, 1998, pp. 13; 14; 22; 144; 192; 208;421;422; 453 y 455.

77. Cf. B. MonDIN Le Nuove Ecclesiologie, Roma, Paoline, 1980, 9.

78. Cf. Y. CONGAR, “Chiesa”, en Dizionario Teologico, vol. I, Brescia, Queriniana, 1968, 238.
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mistico e invisible de la Iglesia, recurriendo solamente a la Escritura y olvi-
dando completamente la tradicion. Por el contrario, desde el final de la se-
gunda guerra mundial (1939-1945), la eclesiologia cat6lica abandona el mé-
todo apologético y juridico a favor del historico-biblico, considerando a la
Iglesia como pueblo de Dios, como sacramento de salvacién y comunién
de caridad, antes que como institucion jerarquica, y poniendo mayormen-
te el acento sobre el aspecto mistico e invisible que sobre el social y visible.

Por su parte la eclesiologia protestante, ha mostrado un creciente in-
terés por el aspecto visible y jerarquico de la Iglesia y ha reconocido la
importancia de la voz de la tradicion en el estudio de los problemas rela-
tivos a la Iglesia, a su esencia y a sus estructuras.

La intensificacién del didlogo ecuménico, antes y después del Vatica-
no |1, beneficio sobretodo a los autores catélicos. El encuentro con la ecle-
siologia protestante los ha ayudado a descubrir aspectos que anteriormen-
te habian sido poco valorados o ignorados, como por €j.: la tension entre el
misterio de la Iglesia y su estructura social; entre Iglesia y reino de Dios; el
rol de la Palabra de Dios en la Iglesia y el sacerdocio de los fieles.

En este movimiento de renovacion eclesioldgica, la obra de New-
man despertd gran interés; porque si bien es cierto que jamas publicé un
tratado teoldgico sobre la Iglesia, sobre ella hablé constantemente, mos-
trando su dimension espiritual mas alla de su organizacion visible; los ca-
minos interiores que la animan, como los lazos profundos de su natura-
leza sobrenatural.”

Los tedlogos que mas decididamente marcaron la eclesiologia que
prepar6 al Vaticano Il han todos, mas o menos, valorado el aporte que
Newman hizo a esta disciplina. Desde una vision de la Iglesia que llegé a
deducir —partiendo del estudio de los Padres— y beneficiandose ademas de
un pensamiento profundamente nutrido de una cultura biblica, que en él
fue superior a los tedlogos del siglo XI1X.

Entre estos autores mencionaremos en primer lugar a Charles Jour-
net. Al estudio del misterio de la Iglesia le ha dedicado practicamente to-
da su vida, produciendo finalmente una obra monumental, que por otra
parte ha quedado incompleta: L’Eglise du Verbe Incarné.80 Sobre este tra-
bajo el Padre Yves Congar ha hecho el siguiente juicio:

79. Cf. R. AuBERT, “Géographie Ecclésiologique au XIX Siécle”, en L ‘Ecclésiologie au XIX Sie-
cle, Paris, Unam Sanctam, 1960, 53.

80. CH. JOURNET, L ‘Eglise du Verbe Incarné. Essai de Théologie Spéculative, Iy lll, Paris,
Desclée de Brouwer, 1951-1955.
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“... es la obra dogmatica mas profunda que se haya escrito sobre la Iglesia en nues-
tro siglo. Journet asume el patrimonio medieval, como también el de la contrarre-
forma y del siglo XIX, en cuanto a la visibilidad y a la estructura jerarquica de la
Iglesia-sociedad, pero le confiere al conjunto un fundamento propiamente teol6gi-
co y una profundidad espiritual, enriqueciéndolo con la doctrina de los grandes to-
mistas, sobre la Trinidad, la gracia y la caridad. La Iglesia es verdaderamente con-
siderada con relacién a sus causas divinas”.81

En el volumen dedicado a la Jerarquia Apostélica, Journet cita a
Newman en diversos pasajes, deteniéndose en el valor de la idea de desa-
rrollo aplicada a la Iglesia.82 Newman llegé a los criterios del desarrollo
doctrinal a partir del convencimiento de que el cristianismo no solo tiene
historia, sino una persona: la Iglesia es una persona colectiva, un organis-
Mo Vivo que, guiada por el Espiritu Santo, forma una comunidad de pen-
samiento y de amor que nunca deja de crecer.

Asimismo cuando trata la nota de apostolicidad, dedica un extenso
y sugestivo excursus bajo el titulo: “La apostolicidad, razén de la conver-
sion de Newman al catolicismo”.83

En la segunda parte de su estudio, al tratar acerca de la Estructura
interna y su unidad catélica, vuelve nuevamente sobre Newman en temas
como: efusion del Espiritu en la Iglesia,84 caracter profético,8 y profu-
sién de milagros en los tiempos apostélicos.86 Pero mas que la doctrina
eclesioldgica de Newman, Journet ha destacado el valioso aporte de su
testimonio. Lo refiere en unos cuantos pasajes de su Teologia de la Igle-
sia aparecida en 1957, donde el te6logo suizo ofrece un resumen de su
obra. Hablando del modo en que algunos alcanzan la verdad plena del
mensaje catdlico, dice:

“es un hecho histéricamente fuera de duda, que hombres de inteligencia profunda
y de conciencia incluso escrupulosa, necesitan mucho tiempo para lograr ver ple-
namente la verdad de la religion catdlica y para seguirla irrevocablemente... La vi-
da intima del Cardenal Newman anterior a su conversion definitiva, nos ofrece un
ejemplo de los méas notables de esta verdad™.87

81.Y. CONGAR, L Eglise de Saint Augustin a | époque moderne, Paris, Du Cerf, 1970, 465.
82. CH. JOURNET, L ‘Eglise du Verbe Incarné. |. La Hiérarchie Apostolique, 437 ss.y 691.

83. CH. JOURNET, /bidem, 718-725.

84. CH. JOURNET, L Eglise du Verbe Incarné. Il. Sa Structure Interne et son unité catholique, 506.
85. CH. JOURNET, /bidem, 886.

86. CH. JOURNET, /bidem, 889-890.

87. CH. JOURNET, Teologia de la Iglesia, Desclée de Brouwer, 1966, 347; también pueden ver-

se 187,402 s.
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Ch. Journet se ha servido de algunas obras fundamentales de New-
man en su trabajo sobre la Iglesia, asi: el Ensayo sobre el Desarrollo, la Via
Media y en particular la Apologia. Sin embargo parece desconocer espe-
cialmente el entero corpus homilético, en donde se halla la sustancia de
sus ideas eclesioldgicas.

Otro de los autores que mas claramente orientaron la renovacién de
la eclesiologia, ha sido Yves Congar (1904-1995). En su enorme produc-
cion teolodgica se aprecia un constante recurso a la obra newmaniana.

Y. Congar sefiala entre otras cosas el aporte que Newman hace al de-
licado tema de la estructura del acto de fe, y considera ante todo, que se
debe a su doble calidad de historiador y de psicélogo la solidez de su
asentimiento; apoya sus consideraciones en el analisis, mas o menos ex-
tendido por toda su obra, de la estructura psicoldgica del conocimiento
humano.88

La misma actitud valorativa la tiene Congar cuando en sus obras tra-
ta sobre el “desarrollo doctrinal, como también la relacion existente en-
tre “magisterio y tradicion”. Sobre lo primero expresa:

“En su famoso Essay, Newman propone, mas que una teoria del progreso dogma-
tico, un esbozo de criteriologia de una conservacion de la identidad o de la fideli-
dad al tipo primitivo a través de los cambios. [...] El Essay de Newman gana mu-
cho en fuerza cuando se le pone en relacién, con el conjunto de su pensamiento:
de una parte, con su andlisis de las actividades naturales y de las estructuras psico-
l6gicas del espiritu humano, de otra, con lo que llega a ser el pensamiento del hom-
bre religioso y del hombre racionalista™.8®

En La Tradicion y las Tradiciones de 1963, Y. Congar muestra c6mo
Newman vivié personalmente el problema que se planteaba a la teologia
catolica desde el siglo XV1. Pasd, de una nocion de la tradicion, orienta-
da so6lo hacia los testimonios historicos del pasado, a una teologia que
abarca el magisterio siempre vivo de la Iglesia.

“[...] Con Newman, —no que haya estado solo, sino que fue, y sigue siendo aun en la
actualidad, el principal clésico de la cuestion—, la nocidn de progreso se convertia en
una dimension interna de la tradicion. Newman habia aportado una contribucion
decisiva al problema de las relaciones entre magisterio e historia en la tradicion”.90

88.Y. CONGAR, La Fe y la Teologia, Barcelona, Herder, 1981, 148.
89. Y. CONGAR, /bidem, 148-149.

90. Y. CONGAR, La Tradicién y las Tradiciones. Ensayo histérico, S. Sebastian, 1964 T. 1, 337-
338.
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Esta idea de desarrollo la utilizard Congar al hablar de lo humano y
lo divino en la Iglesia. La Iglesia se presenta frente al espiritu creyente co-
mo una realidad compleja, en donde los dones celestiales llegan a través
de la mediacién de lo creado, y en la trama de una historia en la que ni la
gracia ni las visitas auténticas del Espiritu Santo permiten saltar milagro-
samente los limites de lo humano. En 1968 en un escrito que resume mag-
nificamente la eclesiologia del Concilio frente a ciertas distorsiones pu-
blicitadas, decia:

“En el prélogo que Newman ya catélico y sacerdote, redact6 en 1877 para la ter-
cera edicion de su Via Media; quiso responder a las criticas que, cuando era angli-
cano, habia formulado en este libro contra el catolicismo. Mostraba como los prin-
cipios de la Iglesia —su sacerdocio, su magisterio y su gobierno— incluyen muchas
realidades y dejan de ser estrictamente puros, al ejercerse concretamente en la his-
toria. Se interfieren, forcejean, y se limitan uno a otro; por ejemplo, el desarrollo
de la devocion y la doctrina, las exigencias doctrinales y la iniciativa pastoral”.91

El recurso a la nocién de desarrollo aparece ya en 1937 cuando pu-
blica Ensayos sobre el Misterio de la Iglesia. Congar explica el modo en
que la lglesia toma conciencia de su catolicidad y del primado de Pedro:

“Realizandose, el papado ha comprendido y dilucidado lo que realmente es. Des-
de este punto de vista podemos afirmar con Newman que palabras como «TU eres
Pedro y sobre esta piedra edificaré mi Iglesia; Apacienta mis ovejas», etc. [...] no
s6lo son precedentes, sino profecias y promesas, promesas que seran interpretadas
por los acontecimientos y la historia de los siglos IV y V, aunque se hubieran rea-
lizado parcialmente en una época anterior”,92

El enfoque eclesioldgico de Congar se reconoce, salvada la diversi-
dad de épocas, en el del Cardenal Inglés. Lo confiesa al precisar su méto-
do teoldgico:

“Nuestras categorias, no son fruto tanto de una elaboracion de los conceptos cla-
sicos, cuanto de una reconsideracion teolégica del caracter histérico y real de la
economia. Una posicion cercana a la nuestra la encontrariamos mas bien en tal o
cual texto de Newman, tan familiarizado con los Padres Griegos™.93

En un exhaustivo estudio sobre la historia de las doctrinas eclesio-
I6gicas, Congar hace un sobrio juicio acerca de lo que Newman ha lega-

91.Y. CONGAR, Esta es la Iglesia que amo, Salamanca, 1969, 108-109.

92.Y. CONGAR, Ensayos sobre el Misterio de la Iglesia, Barcelona, 1961, 117-118.
93.Y. CONGAR, E/ Misterio del Templo, Barcelona, 1963, 320.
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do al campo del conocimiento de la Iglesia. Reconoce primeramente que
su vision es totalmente diferente a la de la Escuela romana, que por aque-
Ila época marcaba el tenor y la orientacion teologica. Su aporte ha estado
mas bien en el sentido histérico y personalista, propio de su temperamen-
to inglés y de la tradicion anglicana. Considera, significativamente, que
Newman al hacerse catélico no renegé de los principios eclesiolégicos de
su periodo anglicano.%

Congar sefala la riqueza eclesiolégica de Newman desde un doble
enfoque.

Vision historica: nacimiento de la Iglesia situada en la historia de la
salvacion, es decir, en la historia del Pueblo de Dios, objeto de la eleccion
divina; una Iglesia que se hace en el tiempo y entra en la historia huma-
na. Ella, mezcla alli sus principios divinos con las realizaciones humanas
imperfectas. Newman habla también de una manera dialéctica que tradu-
ce su estatuto de “ya pero todavia no”, pues se trata de una Iglesia mili-
tante que pasa de la servidumbre a la tierra prometida. De este modo, asu-
me en su vision de la Iglesia los hechos de la historia incluso los menos
gloriosos, como el arrianismo.9°

Vision personalista: la Iglesia no es un principio, un sistema, ni inclu-
S0 una mera institucion; ella esta constituida fundamentalmente por la re-
lacion de gracia tejida por Dios con las personas que las une en un solo
cuerpo. Newman predica el combate por la santidad y asume en su ecle-
siologia el principio personal. Todos en este cuerpo viviente tienen parte
en los tres oficios de Cristo, que busca tomar mas y mas posesion de los
fieles. Newman es con mucho aquel que en el siglo X1X mejor reconocio
las posibilidades activas de los laicos, y buscé hacerlos asumir su parte en
la mision de la Iglesia gracias a una seria cultura. Newman no concibe
mas la “Iglesia ensefiada” como una masa pasiva frente a una “lIglesia en-
sefiante”: la Iglesia ensefiante es la Iglesia cuando ella ensefia.%

Finalmente en Jalones para una teologia del laicado, obra aparecida
en 1962,97 Congar ha mostrado con varios textos de Newman, el caracter

94.Y. CoNGAR, L Eglise de Saint Augustin a | époque moderne, Paris, Du Cerf, 1970, 436.

95.Y. CONGAR, L Eglise, op. cit., 436.

96.Y. CoNGAR, L Eglise, op. cit. 437.

97.Y. CONGAR, Jalones para una Teologia del Laicado, Barcelona, 1969, 17 passim 106; 318;
501; 513. Ademas de las Lectures, Congar hace buen uso de la obra de Newman, p. ej. Histori-
cal Sketches; On Consulting y PPS.
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profético de sus intuiciones sobre la naturaleza y la mision que cualifican
la identidad del laico: “En todas las épocas —escribia Newman- el laicado
ha dado la medida del espiritu catolico; salvé a la Iglesia irlandesa, hace
tres siglos, y traicion¢ a la de Inglaterra”.98

Con todo Congar reconoce, que desgraciadamente el aporte de
Newman a la eclesiologia ha permanecido al margen de las corrientes pre-
dominantes, y por lo tanto su influencia directa ha sido bastante débil: ...
“El més ha anunciado que preparado el Vaticano 117,99

Maés alla de esta Ultima afirmacion, cuyo sentido habria que con-
frontar con un estudio atento de las Actas conciliares, en donde Newman
aparece —no solo ampliamente citado sino marcando la comprensividad
de muchos de sus temas—,100 la eclesiologia que prepard, como aquella
que desarroll6 el Concilio, muestra rastros evidentes de haber asimilado
las ideas eclesioldgicas de Newman.

No quisiéramos concluir este punto sin mencionar algunos ejem-
plos significativos sobre la posicion de Newman en la eclesiologia conci-
liar. Con la promulgacion de la constitucion Lumen Gentium, los estu-
dios sobre temas eclesiolégicos se vieron en aumento. Las ensefianzas del
Concilio sobre la Iglesia abrieron el debate teoldgico que se ha sostenido
durante casi una década, oscilando, desde una postura de contestacion y
relectura, hecha al margen del espiritu conciliar, hasta producciones de
gran valor que mostraban una auténtica asimilacion de la doctrina en una
sana teologia puesta al servicio humilde y obediente de la fe.

Aqui habria que sefalar el tratado de Louis Bouyer, La Iglesia de
Dios;101 obra madura, fruto de muchos afios de estudio, de blsqueda,
meditacion, de discusion y de didlogo, que plasma la experiencia de un
hombre educado en el protestantismo y a quien el contacto con la orto-
doxia, los Padres, la liturgia y el monacato, han definitivamente revelado
el alma del catolicismo y de su concreta realizacion.

98. H. NEwmAN, Lectures on the present position of Catholics in England, London, 1908, 22.
99.Y. CoNGAR, L Eglise de Saint Augustin a | 'époque moderne, 437.

100. Se comprende la afirmacion de Congar si se toma en cuenta que las Actas oficiales del
Concilio fueron publicadas entre 1970-1983. Estas arrojan una enorme luz sobre las ideas del de-
bate conciliar. En nuestro caso el Gnico estudio que hasta el momento conocemos sobre la “pre-
sencia de Newman en el Aula” es el de PEDRO LANGA, “El Vaticano Il. Concilio del Cardenal New-
man’, Rev. Agustiniana 96- XXX/ (Setiembre-Diciembre 1990) 781-819.

101. L.BouveR, La /glesia de Dios, Studium, 1973.
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El converso teélogo francés, dedica todo un capitulo a la eclesiolo-
gia de Newman, a la que atribuye un alcance considerable. La Iglesia se
encuentra en el centro de la vida y obra de Newman. Puede decirse que
Newman paso a la Iglesia catolica porque reconoci6 que la Iglesia que él
trataba primeramente de reanimar en el anglicanismo no subsistia, de he-
cho, sino en el catolicismo.102

Bouyer sefiala que la eclesiologia de Newman no se nos ha dado a
través de una obra sistematica. Sus ideas propiamente eclesioldgicas se
encuentran declaradas y explicitas en una serie de esbozos y ensayos. Las
obras en las que se puede hallar una exposicién mas técnica de sus pensa-
mientos sobre la Iglesia son las conferencias sobre el Prophetical Office of
the Church (Via Media), el decimoquinto y altimo de sus Oxford Uni-
versity Sermons y el Essay on Development. A estos trabajos del periodo
anglicano hay que afadir el opusculo catélico On Consulting, sobre la
consulta a los fieles laicos en materia de doctrina.

Sin embargo Bouyer reconoce que gran parte de la riqueza eclesio-
I6gica de Newman, se encuentra en los Sermones, ese enorme corpus ho-
milético todavia inexplorado desde el punto de vista de su doctrina sobre
la Iglesia.103

Los sermones manifiestan la importancia que Newman, por razon
de su meditacion de la Escritura, atribuia a la nocion biblica de Pueblo de
Dios. La Iglesia del Nuevo Testamento le parecera siempre una continui-
dad discontinua con Israel. Asi toda la formacion progresiva de éste pre-
para a la Iglesia de Cristo. La Iglesia cristiana, comenzando por el mismo
Cristo, no se comprende sino como el termino y el cumplimiento del
pueblo de Abraham, bien que en ruptura con él. Y la Iglesia de la Nueva
Alianza, a su vez, no pasara a la Iglesia de la eternidad sino por un desa-
rrollo semejante. Marcado por la Cruz y la division, para terminar en la
paz y en la gloria definitivas de la Resurreccion, solamente en el Reino.

Bouyer muestra que esta vision en Newman se alimenta de la exége-
sis de los Padres, especialmente de los alejandrinos. El vio, mucho antes
gue los estudios criticos contemporaneos, como los de H. De Lubac y H.
Rahner, qué profunda verdad teoldgica permanece presente detras de sus
alegorias —a primera vista desconcertantes— y como esta verdad es esen-

102. Ibidem, 135.
103. /bidem, 138-139

Revista Teologia * Tomo XLII = N° 87 « Afio 2005: 417-462 445



RICARDO MIGUEL MAUTI

cial a toda la teologia cristiana y, por encima de todo, a la conciencia que
la Iglesia naciente ha tomado de si misma al leer las Escrituras a la luz de
Cristo. El tiempo de la Iglesia como realizacion y como cumplimiento vy,
sin embargo, de nuevo como preparacion y como promesa; la Iglesia ne-
cesariamente en devenir, pero en un devenir de una irrompible unidad en
la que ella no cesa de morir y renacer. La lIglesia, por fin, estructurada por
la realizacion progresiva de su destino, pero formada de la inevitable con-
juncién de multiples destinos individuales, en los que nadie tiene un pa-
pel ya sea indiferente ya sea simplemente pasivo.104

Newman ha descubierto, gracias a su pensamiento enraizado en el
humus de la Escritura y de los Padres, que las “paradojas” que acompa-
fian la vida y la realizacion de la Iglesia, no pueden aceptarse sino en esa
unidad mayor que es el designio salvifico de Dios actuando en la Encar-
nacioén. Lo explicara a través del “principio sacramental”, por el que en-
tiende que el don de Dios llega al hombre por la mediacién humana, ve-
hiculo e instrumento imperfecto —cuando no contradictorio— de su pre-
sencia viva y permanente en la historia.

L. Bouyer concluye diciendo que esto es lo que explica la irritacion
alérgica que la obra y la persona de Newman no han cesado de provocar
en todos los cristianos de un optimismo demasiado facil, se trate de inte-
gristas, como de progresistas. Sobre todos los triunfalismos eclesiasticos,
como en todas las aperturas al mundo sencillamente euforicas, la lucidez
newmaniana tendra siempre el efecto de una ironia corrosiva.105

El tedlogo suizo Hans Urs Von Balthasar (1904-1988), quién ha
producido una obra ciclopea abarcando toda la historia del pensamiento
cristiano, (ademas del patrimonio de la cultura universal, filoséfico y lite-
rario, como también la historia de las religiones) fue segiin De Lubac “el
hombre mas culto de nuestro tiempo™.

El mismo De Lubac que nos ha dejado una semblanza de su perso-
nalidad teolégica caracteriza asi su pensamiento:

“La contemplacion de la «lIglesia de los padres», como decia Newman, lo ha con-
firmado en su actitud tan alejada de la «falsa tolerancia» como de la «estrechez con-
fesional», hasta el punto de que su obra ofrece profundas resonancias ecuménicas
a quien quiera meditarla bien”.106

104. /bidem, 139.
105. /bidem, 140.

106. Cf. H. DEe LuBac, “Un testigo de Cristo en la Iglesia: Hans Urs Von Baltasar”, Communio
18 (1989) 76.
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El tedlogo de Basilea rescata para la ciencia de la fe, su caracter con-
templativo de “teologia postrada” y ha sabido mostrarla en sus perfiles
histéricos:

“... nombres de testigos cuya teo-logia realmente ha fecundado la vida de la Igle-
sia, por ejemplo Ireneo, Atanasio, Anselmo, Bernardo, Francisco, Buenaventura,
Tomas, Ignacio o Newman, en quienes se hace patente con la mayor claridad que
la Unica “teologia” que merece ese nombre es la que redine santidad y testimonio
en la vida de la Iglesia”.107

También en la enorme obra balthasariana se encuentran huellas del
“gran cardenal Newman por otra parte tan digno de admiracion...”.108 Lo
reconoce como un precioso eslabon donde se reafirma para la teologia, el
Ser de Dios con relacion al hombre:

“pese a la intimisima comunién de vida entre Dios y el hombre, que nos ensefia la
doctrina cristiana de la gracia... Dios sigue siendo de una “mayor desemejanza”, tal
es la idea de la mejor tradicién catdlica, que fue haciéndose cada vez mas extrafia a
los cristianos de los tiempos modernos —excepto a unos pocos, como Newman-—,
hasta el extremo de que hoy han sido necesarias reacciones y convulsiones para
abrir paso al sentimiento tradicional de la divinidad de Dios”.109

Von Balthasar comparte el reconocimiento que se le debe a Newman
por sus intuiciones sobre la teologia del acto de fe;110 acreditada por la
ejemplaridad de su experiencia religiosa, que lo coloca junto a Pablo y
Agustin en la categoria de los “grandes conversos™ del cristianismo,111
constituyéndose en un estilo teoldgico en donde tiene lugar la Epifania
cristiana.112

El Concilio Vaticano Il polarizé la atencion de Balthasar en cada
una de sus fases. Antes y durante las sesiones se hizo portavoz de las ins-
tancias mas urgentes. Una vez concluido, delante de un espectaculo de re-
forma, que eran evidentemente deformaciones, asumio la obligacién in-
grata de poner freno a esta honda devastadora, y de impedir que las in-
tenciones del Concilio fueran mal comprendidas o distorsionadas, con-

107. H. V. BALTHASAR, “Teologia y Santidad”, Communio 6 (1987) 491.
108. H. V. BALTHASAR, Tratado sobre el Infierno. Compendio, Valencia, 1999, 18.
109. H. V. BALTHASAR, E/ cristianismo es un Don, Madrid, 1972, 33.

110. H. V. BALTHASAR, Gloria. La percepcion de la Forma, 1, Madrid, 1985, 162;y Teodrama-
tica 2. Las Personas del Drama: El hombre en Dios, 119-225.

111. H. V. BALTHASAR, Gloria. 1 254y 312.
112. H. V. BALTHASAR, Gloria. Estilos Eclesiasticos. 2, Madrid, 1986, 17; 21; 25y 139.
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servando intacto el mensaje de Cristo. En estas preocupaciones se inspi-
raron algunos de sus ensayos mas notables, entre los que cabe sefialar El
Complejo Antirromano (1974), donde trata sobre la integracion del Papa-
do en la Iglesia universal. Sefiala que el objetivo de la obra es mostrar el
profundo complejo antirromano existente en el seno de la Iglesia catéli-
ca; complejo que tiene raices socioldgicas e historicas, que se apoya en
motivaciones de orden teoldgico y que debe ser constantemente afronta-
do y superado por la comunidad eclesial.113

Balthasar desarrolla su reflexion recurriendo continuamente a los
escritos de Newman —los cuales demuestra conocer con gran amplitud—
en un tema que le ha sido al converso inglés, particularmente arduo en su
camino hacia la fe catélica.

Con una extensa cita tomada de la Via Media,14 donde el joven
Newman plantea con todo vigor su desconfianza hacia la Iglesia catolica,
Balthasar indica el nicleo de la problematica que tendra multiples irradia-
ciones en la historia del pensamiento cristiano:

“Con su pretension infabilista, el romanismo rebaja el nivel y la calidad de la obe-
diencia al Evangelio y lesiona su caréacter de misterio y santidad. Cuando se redu-
ce la religién, en sus diversos aspectos, a mero sistema, se corre el riesgo de pres-
tar mayor atencion a los valores terrenos que a Dios. Ahora bien, Roma clasifica
nuestros deberes y nuestras recompensas, lo que hay que creer, y lo que hay que
hacer, las maneras de agradar a Dios y lo que es reprensible y merece castigo... Lo
clasifica todo tan al detalle, que se sabe exactamente el punto que en cada momen-
to pisamos en nuestra peregrinacion al cielo, los progresos realizados y el trecho
que falta por recorrer.115

La verdadera libertad cristiana requiere ocasiones de obedecer a
Dios, si nos parece, mas osada y rigurosamente que estando sujetos a le-
yes formales. Cristo pone sus complacencias en un servicio cordial, sin
retortijones egoistas y calculados, con gratuidad y respeto desbordantes,
sin medir los propios esfuerzos.

“Pues bien, el sistema romano deja poco espacio a este abandono generoso, espon-
taneo, sin vuelta sobre si mismo. Cada acto tiene su precio; cada metro cuadrado de
la tierra prometida esta consignado en el catastro; todas las rutas estdn marcadas en
el mapa... iComo si hubiera una ciencia que ensefie a ganar el cielo! La santidad cris-

113. H. V. BALTHASAR, E/ Complejo antirromano, Madrid, 1981, 3.
114. Ibidem 11.
115. Ibidem, 11-12.
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tiana pierde asf frescor, lozania, vigor y belleza. Se anquilosa, por asi decirlo, en ac-
titudes que solo serian elegantes y atractivas en una espontaneidad sin calculos”.116

Balthasar entiende que estas palabras de Newman, tocan el centro
de todas las objeciones formuladas por el complejo antirromano contra
un “sistema” que, progresivamente endurecido y cada vez mas cuadricu-
lado, se levanta como muralla china entre Dios y el alma, entre el creyen-
te y el Cristo vivo de los Evangelios.

Newman que no ha sido inmune a este complejo, sufrid sin embar-
go un desengafio cuando conocio a los santos catélicos y estudio a los Pa-
dres de la Iglesia, quienes frente al “escandalo de la estructura” de la Igle-
sia, sabian distinguir perfectamente entre ese “tener que representar el ca-
da dia més” y la flaqueza del representante, y distinguian menos entre lo
demasiado humano en la dureza de la exigencia (la corteza) y el meollo a
gue se aplica la obediencia de la fe y el amor.

Por su lado, considera Balthasar, los no-santos prefieren distinguir en-
tre la “estructura pecaminosa”, contra la que estd permitido y hasta man-
dado rebelarse, y un “contenido” que se lo beben directamente del Evan-
gelio sin mediacion de ninguna estructura eclesial. Esto ha llevado a un
proceso de ideologizacion, conque se descarna a la Iglesia, encarnada como
carne de Cristo, descuartizandola para quedarse con el Logos, “hoy valido
para mi”, y arrojar la sarx como “estructura” superflua y eliminable.117

Newman no ha hecho depender su fe de las “deformaciones roma-
nas”, por el contrario, avanzando a paso lento, midiendo el terreno cen-
timetro a centimetro, paso de la Iglesia anglicana a Roma. Es el Newman
gue, leyendo a Newton en los dias de su juventud, consideré al Papa an-
ticristo. Sin embargo su alma religiosa buscaba el verdadero encuentro
con el Dios absoluto, con el Creador, con el Redentor y Juez, que en
Cristo se vuelve ineluctablemente concreto y que debe transmitirse sin al-
teraciones en una Iglesia cristiforme.118

En tal sentido, prosigue Balthasar, citando a Newman en el Tract 90
de 1841; no queda otra salida: “No conocemos otro medio para conser-
var el sacramentum unitatis de la Iglesia que la existencia de un centro de
unidad”.119

116. Ibidem, 12.
117. Ibidem, 15
118. Ibidem, 276.
119. Ibidem, 282.
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Ya en las filas catdlicas, a las que ingresa para quedar definitivamen-
te unido al centro, Newman diré: “Es necesario, o bien que cesemos com-
pletamente de creer en la Iglesia como una institucion divina, o bien que
la reconozcamos ahora en esa comunién de la cual el Papa es la cabeza.
Sélo con él y alrededor de él se encuentran las exigencias, las prerrogati-
vas y las obligaciones que identificamos con el reino establecido por Cris-
to. Debemos tomar las cosas como son. Creer en la Iglesia es creer en el
Papa”.120

Sin embargo, Balthasar muestra como caracteristico del camino de
Newman, que el papado no constituye en modo alguno, después de la
conversion, el centro de sus intereses. Se conocen sus reservas ante la de-
finicion de la infalibilidad. Pero hay que notar, sobretodo, como New-
man tiende a reducir al minimo, en el sucesor de Pedro, la funcién de ha-
blar y definir infaliblemente, insistiendo en que el magisterio no es mas
impecable que la funcién profética de la Iglesia universal. Una y otra tie-
nen que apoyarse y corregirse reciprocamente.

Las tensiones con que Newman tropezard mil veces durante los
afios vividos en la Iglesia cat6lica, no haran sino confirmarle en la convic-
cion de haber llegado realmente al “lugar de la libertad”. Lo que le inte-
resa ya no es la estructura de la Iglesia, sino la manera de vivir en ella la
libertad. Newman —termina diciendo Balthasar— es libre para lo santo, pa-
ra realizar el acto de fe personal, para la oracion y para la meditacion, to-
do dentro del servicio a la Iglesia. No es Pedro quien ocupa el centro co-
mo figura aislada; el centro es el lugar de la libertad, que Pedro custodia
formando parte indispensable de la constelacion de Cristo.121

Para concluir con la obra teoldgica de Balthasar sefialemos la pers-
pectiva mariana de su eclesiologia, donde también se descubren resonan-
cias newmanianas.

Obviamente para Balthasar, como para todo te6logo catélico, Maria
es el miembro mas conspicuo de la Iglesia: es la Madre de Cristo, la Es-
posa del Espiritu Santo, la Reina de los angeles y de los santos. Por ello
ocupa un lugar del todo singular en la communio sanctorum. Y es de alli
que sin mariologia ninguna eclesiologia puede ser jaméas verdaderamente
completa.

120. J. H. Newwman, Diff. Il, 208
121. H. V. BALTHASAR, E/ Complejo Antirromano, 282-283.
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Pero no es en este sentido que Maria constituye uno de los grandes pi-
lares de la eclesiologia de Balthasar. Por el contrario la dimension mariana
de la eclesiologia radica en el rol de Maria en las relaciones con Cristo, que
es el rol de mujer: madre y virgen, el rol de la femineidad fecunda, recepti-
va, sujeta a Dios, humilde y obediente, asumida como simbolo luminoso y
modelo sugestivo del rol de la Iglesia en las relaciones con Cristo.

En su Teodramatica Balthasar hace la siguiente afirmacion:

“Maria es (en Justino y sobre todo en Ireneo), en cuanto nueva Eva, el «typos» de
la Iglesia de Cristo, y lo sigue siendo esencialmente hasta el final de la patristica. A
pesar de todo, tiene también desde el principio como «personaje teolégico» su
puesto peculiar tanto frente a Cristo como a la Iglesia, de modo que sélo se nece-
sité una reflexién posterior sobre dicho puesto para desarrollar desde aqui todas
las perspectivas marioldgicas posteriores. Newman lo reconocié en su respuesta
extraordinariamente ponderada a Pusey: «Yo admito plenamente», dice él, «que el
culto a la Santisima Virgen haya crecido, pues yo creo que desde el principio ha
permanecido sustancialmente la misma». Newman tiene razén, como muestran los
célebres textos de Ireneo, donde el acto de procreacion en Maria y el acto de pro-
creacion en la Iglesia (mediante la fe) son practicamente idénticos, y en donde in-
cluso la misteriosa identidad de Maria y de la Iglesia es reconocida y expresada; un
punto de vista que s6lo siglos mas tarde llegara a su claro desarrollo”.122

Balthasar muestra, haciéndose eco de las quejas de Newman, que la
mariologia ha recorrido durante mucho tiempo un camino solitario. Las
dos definiciones dogmaticas (Inmaculada Concepcion y Asuncion),
acompafiadas de un gran namero de enciclicas marianas, suscitaron un
caudal impresionante de especulaciones marioldgicas aisladas del resto de
la teologia que no podian aportar frutos duraderos. Solamente una vuel-
ta sosegada y seria a los datos biblicos y una reconsideracion de la vision
patristica de la relacion Maria-lglesia, prepararon el giro en la mariologia
gue culminé con el Concilio Vaticano I1.

Newman —apunta Balthasar— que tuvo que sufrir en su itinerario de
conversion el escollo de una mariologia desfasada, supo responder como
catolico a estos abusos “con su magistral moderacion habitual y esencial-
mente remontandose a los Padres”.123

122. H. V. BALTHASAR, Teodramatica 3. Las Personas del Drama: El hombre en Cristo, 274-
275.

123. Ibidem, 292.
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Finalmente —sefiala Balthasar— existe en la Iglesia la tensién desarro-
llada por Newman entre el ministerio “episcopal” y el ministerio “profé-
tico”. La tradicion y el instinto de fe se hallan enraizados en toda la Igle-
sia (mariano-petrina), pero el ministerio episcopal tiene la mision de ve-
lar sobre la autenticidad del sentido “profético” de la fe viviente en todo
el pueblo, de conservarla y de juzgar sobre ella. Por otra parte, y precisa-
mente por esto, el ministerio episcopal ha de estar atento a este ministe-
rio “profético” de toda la Iglesia y en caso de necesidad dejarse ensefiar
por él, (como el discipulo amado Ilama la atencién de Pedro: “Es el Se-
fior”, Jn. 21, 7). Para Newman, en su camino hacia la Iglesia catolica, fue
decisiva la conviccion de que efectivamente durante la crisis arriana del si-
glo 1V, algunos santos obispos defendieron la ortodoxia, pero que a pesar
de todo, justamente en aquellos dias la tradicidn divina confiada a la Igle-
sia infalible fue proclamada y conservada mucho mas por los fieles que
por el episcopado”.124

Dejaremos sin tratar los comentarios a la constitucion conciliar so-
bre la Iglesia, de los cuales el mas autorizado parece ser el de Gérard Phi-
lips (Lovaina) que también ha recurrido a Newman en temas clasicos co-
mo p. g]. el “sensus fidelium” 125

Debemos reconocer al concluir este apartado, que el movimiento
eclesioldgico después de 1918, encontrd un creciente interés en la figura
de Newman, constituyéndose en iniciador genial de la renovacion ecle-
sioldgica de estos Gltimos decenios.126

6. Newman y De Lubac: La teologia segun la tradicion

Hemos reservado para el final de nuestro estudio la figura teoldgica
de Henri De Lubac (1896-1991). En verdad, mas alla del sinnimero de ci-
tas que afloran en su obra, aquello que lo distingue es su especial “simpa-
tia” hacia el Cardenal inglés, en quien en tantos momentos busca reflejar-
se su asi llamada teologia de ocasion.

124. Ibidem, 329.

125. G. PHILIPS, La Iglesia y su Misterio en el Concilio Vaticano [/, Barcelona, 1968, |, 215;
217;334; 46811, 412.

126. J. Frisaug, “La Eclesiologia en el Siglo XX” en H. VORGRIMLER - R. VAN DER GUCHT, La 7eo-
logia en el siglo XX, lll, Madrid, 1974, 180.
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Es de todos conocida la dura prueba a la que fue sometido De Lu-
bac entorno a 1950 cuando algunos adversarios, incapaces de valorar co-
rrectamente su obra, crearon entorno a él un circulo de duda sobre la or-
todoxia de su doctrina. Asi escribe en su Memoria:

“El 14 de mayo de 1951 copiaba yo en un cuaderno este texto de Newman en su
Apologia: “Denuncio con todas mis fuerzas el plan de minar el suelo bajo mis pies,
envenenar la opinién publica contra mi, J.H.N., y llenar de antemano la cabeza de
mis lectores de sospechas y de desconfianzas con respecto a todas mis palabras.
Llamo a esto envenenar los pozos”. (Pero yo no podia, como Newman, hacer una
protesta publica)”.127

El Padre De Lubac, ha tenido un modo particular de hacer teologia;
buscé siempre obtener un conocimiento cada vez mas profundo de la re-
velacion, no a través del anélisis, sino a través de la historia. Su método
teoldgico es radicalmente diverso del tradicional que trataba la revelacion
como un conjunto de proposiciones universales que contenian implicita-
mente otras proposiciones particulares, y buscaba de hacerlas explicitas
mediante el procedimiento silogistico. De Lubac manifiesta una aversion
instintiva por la “teologia de las conclusiones”, que continuamente cae en
la tentacion de “destripar los misterios de Dios” y de “encapsular a Dios
mismo en un sistema”.128

Su esfuerzo estuvo siempre en plantear la cuestion del caracter histo-
rico de la religién cristiana y de la inteligencia espiritual de la Escritura.
Por eso interroga la historia no por una curiosidad retrospectiva, sino pa-
ra descubrir la verdad de la revelacién y encontrar en esa enorme trama de
testigos el verdadero espiritu que anima la tradicion viva de la Iglesia.

“Nuestro interés —dice— se ha dirigido casi exclusivamente [...] hacia el pasado cris-
tiano, para recoger algunas riquezas tradicionales, que nuestra época muy préactica
y febril, corre el riesgo de perder”.129

127. H. De LuBac, Memoria en torno a mis escritos, Madrid, 2000, 224. Al redactar el prolo-
go para la segunda edicion, De Lubac sefiala: “A medida que los hombres se acercan a su fin, es-
cribio Newman al comienzo de su Apologia, les cuesta menos hacer confidencias’ Sin embar-
go, yo no me he deslizado por esa pendiente’.. Ahadia: “Sensible, como siempre lo he sido, a
las imputaciones que tan gratuitamente se han lanzado contra mi...” En mi caso la sensibilidad,
sin desaparecer, ha acabado por embotarse. Paris, diciembre de 1981" cf. Memoria, 10.

128. H. De LuBAc, Por los caminos de Dios, Madrid, 1993, 162. Reproduce varios textos de
Newman, en especial el testimonio de la conciencia en su novela Calixta (p. 62).

129. H. De LuBAc, // Pensiero di Teilhard de Chardin, Milano, 1979, 16; también puede verse
en Memoria p. 374.
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De Lubac se sabe enrolado en aquella corriente de recuperacion que
del pensamiento patristico ha ido haciendo la teologia y que ha tenido en
Mohler y Newman sus grandes iniciadores.130 Por eso espiga en el teso-
ro muy poco explotado de los Padres de la Iglesia, pero no llevado por
una mania arcaizante como si ignorase los desarrollos y precisiones teo-
I6gicas adquiridas después de ellos, sino buscando comprenderlos situan-
dose en su escuela, y descubriendo dentro de la diversidad de corrientes
la unidad de la tradicion.131 De este modo forja asi su pensamiento teo-
I6gico —como diria Newman- “en la contemplacién de la Iglesia de los
Padres”.132

En la serie fecunda de sus libros confirma su método teoldgico, que
él mismo confiesa admirado:

“Sobre la marcha, fui cayendo cada vez mas en la cuenta de la naturaleza capital de
la extraordinaria articulacion, siempre amenazada pero siempre conservada o res-
tablecida en la gran Iglesia, de los dos testamentos, del uno con el otro; la veia do-
minando en creciente gradacion, la historia de toda la doctrina de la Iglesia, desde
el siglo primero hasta nuestros dias; comprobaba con multiples ejemplos la frase
de Newman, cuando decia que “hay algo magnifico en esta estructuracion”. Ad-
miraba la maravillosa sintesis de toda la fe, de todo el pensamiento y de toda la es-
piritualidad cristiana, que se contiene en la doctrina llamada de los “cuatro senti-
dos”, captada en su manantial”.133

De Lubac siente una afinidad tanto humana como doctrinal por
Newman: “Aparte de Rousselot, he entendido muy bien a Newman...”,134
escribe a un discipulo que le preguntaba sobre qué autores habian influi-
do en su formacién teoldgica.

Sobre el aspecto doctrinal al componer su enorme Exégesis Medie-
val (1959), recuerda que Newman en su Ensayo sobre el Desarrollo, dedi-
c6 todo un capitulo a la “interpretacion mistica de la Escritura”. Este
principio hermenéutico atraviesa toda su obra, y “no deberia maravillar
—dice- si se piensa en la familiaridad que Newman tenia con el pensa-

130. H. De Lusac, Memoria, 269.
131. H. DE LuBAc, Catolicismo. Aspectos sociales del Dogma, Madrid, 1988, 19-20.

132. H. DE LuBAc, Paradosso e Mistero della Chiesa, Milano, 1997, 146. Puede verse tam-
bién Meditacién sobre la Iglesia, 196 (nota 33)

133. H. De Lueac, Memoria, 244.

134. Cf. Lettera XXVII (Lyon 12 novembre 1968), H. DE Lusac — G. BENEDETTI, Mezzo Secolo
di Teologia al Servizio della Chiesa. Una corrispondenza Teologica, Bologna, 1999, 261.
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miento de los Padres y mas precisamente con los Alejandrinos, que ha-
bian ocupado un lugar tan importante en su formacion espiritual’.13%
Sin embargo, su incansable dedicacién en la busqueda y proposicion
de la “exégesis espiritual” para la teologia, no impedira a De Lubac, ver
los imponderables aportes de la “exégesis cientifica”.
En Historia y Espiritu. La inteligencia de la Escritura segiin Origenes,
obra de 1950, sostiene que:

“la exégesis creyente actual se encuentra por ciertos aspectos mejor provista que la
de ellos (Padres); por otra parte nos esta permitido pensar que los Padres, en com-
pensacion, tuvieron una especie de connaturalidad con la Escritura, que nuestra fe
solo con fatiga alcanza. Es Newman quien lo asegura: «Nosotros vivimos en un si-
glo practico, la edad de los Padres era mas contemplativa. Su teologia es demasia-
do profunda, demasiado mistica, demasiado sutil, para que con nuestros actuales
hébitos de espiritu podamos hacerla nuestra. Nos apoyamos, en efecto, méas que
ellos sobre pasajes precisos, sobre aquellos que son llamados cominmente «los
textos», y sobre ellos construimos sistemas.

Ellos, por el contrario, reconocian una cierta verdad oculta en el conjunto del tex-
to sagrado y que aparecia mas o menos en todo texto... una tal diferencia es legiti-
ma, y hasta natural y necesaria. Los Padres podian tener sobre el sentido general
del texto inspirado informaciones que nos faltan... Los modernos pueden argu-
mentar solo sobre aquello que tienen de més; podria ser que un cierto grado de ele-
vacion moral que solo los tiempos de persecucién estan en condiciones de produ-
cir fuese necesario para el pleno ejercicio de la interpretacion mistica. Dedicarse a
este trabajo cuando no se esta impulsado desde lo interior seria una profanacion.
Seria mejor entonces no hacer nada»”.136

El Padre De Lubac fue un lector asiduo de Newman y son frecuen-
tes las referencias que hace de sus escritos. En Memoria en torno a mis es-
critos, sefiala dos ambitos en donde su pensamiento se ha sentido espe-
cialmente atraido. El primero se refiere a la teoria del desarrollo y el se-
gundo a su eclesiologia.

“En 1948 publiqué también en Recherches un boletin en el que pasaba revista a las
principales teorias en boga relativas a la evolucion del dogma, criticAndolas una por
una. En cuanto al fondo, me situaba en la linea de Newman” 137

135. H. De LuBAc, Esegesi Medievale I/, Milano, 1988, 18. En Historia y Espiritu, De Lubac se-
fiala —citando a Newman— que “el uso de la Escritura en su sentido espiritual es una de las princi-
pales caracteristicas de la ensefanza de la Iglesia”. Cf. Storia e Spirito, Milano, 1985, 49.

136. H. De LuBac, Storia e Spirito, Milano, 1985, 464-465. Newman también es citado en
120, 275,462, 468.

137. H. De LuBac, Memoria, 150.
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Como se ha podido observar en otros autores ya tratados, también
De Lubac reconoce en la “idea de desarrollo” un importante aporte de
Newman a la teologia. Sin embargo no siempre ha sido tenido en cuenta
y muchas veces fue mal interpretado. En tal sentido, al hablar de la Igle-
sia, en referencia al progreso que significo la constitucién Lumen Gen-
tium con respecto a la eclesiologia de la enciclica Mystici Corporis, De
Lubac hace una fina observacion en Didlogo sobre el Vaticano 11 (1985):

“[...] jamas un texto, sea 0 no conciliar, agotard la idea de Iglesia, tal como la vive,
con mayor o menor profundidad, la tradicion cristiana desde sus origenes. Progre-
sar en el campo del conocimiento analitico no entrafia siempre un avance en la in-
teligencia vital. ;Como podriamos pretender, por ejemplo, que nuestra conciencia
de lo que es la Iglesia ha progresado mucho en comparacion con los tiempos de San
Ireneo o de un San Pablo? Lo que se llama desarrollo del dogma no es mas que un
progreso relativo, porque la fe recibida de los Apéstoles ha sido transmitida a la
Iglesia «de una vez por todas», como lo recuerda la constitucion Dei Verbum (n°®
8). Lo cual, por otra parte, no quiere decir que el desarrollo del dogma, por mu-
chas razones, deje de ser necesario. Usted sabe sin duda como expresoé este tema el
cardenal Newman, siguiendo a los Padres de la Iglesia. A veces se le ha traiciona-
do haciéndole hablar de una «evolucién» del dogma”.138

Junto a la idea de desarrollo, De Lubac destaca el lugar que para
Newman ocupa la “conciencia”, en la relacién entre moral y religién. En
Mistica y Misterio Cristiano (1950), sefiala que las diferencias formales
entre moral y religién no deben ser olvidadas y que las mismas han sido
bien acentuadas por Newman en su analisis de la conciencia.13® Con un
texto autobiografico de 1847, donde Newman recordaba que en su ado-
lescencia deseaba ser mas virtuoso que religioso, dice:

“Si bien yo tenia la costumbre habitual de referir todo a la voluntad de Dios, fre-

cuentemente mis acciones procedian antes bien de una cierta conciencia que me
impedia obrar de otro modo; de un sentido de rectitud, de la percepcién de aque-
llo que era para mi conveniente, de modo que, actuando, yo he sido fiel més bien
a mi mismo, mas de lo que no he hecho por fe y por caridad”.140

De Lubac entiende que una cosa es las nociones puramente morales
de bien, de mal, de deber, y otra, estas mismas nociones retomadas en el
contexto religioso. Sin perder su primer caracter, adquieren un segundo.

138. H. De LuBac, Didlogo sobre el Vaticano /I, Madrid, 1985, 50.
139. H. De Lusac, Mistica e Mistero Cristiano, Milano, 1979, 48.
140. H. De Lusac, Mistica e Misterio Cristiano, 49.
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Muchos se detienen en el primero, otros como Newman, han percibido
vivamente la nueva dimension que el segundo caracter les confiere: La
conciencia es ciertamente un sentido moral, pero es mucho mas que esto.
Es la voz de Dios. El deber es la obligacion de obedecer a su mandamien-
to, y el mal moral —la culpa- es ahora el pecado.14!

Con sutileza, Newman explicara que el pecado ordinario de la inte-
ligencia consiste en no querer reconocer tal caracter, consiste

“en hacer de la obligacion o del deber una especie de gusto, después de lo cual, el pe-
cado ya no es mas una ofensa a Dios, sino una ofensa a la naturaleza humana”; en
aquellos que piensan asi “la conciencia no es otra cosa que una forma de respeto que
ellos se deben a si mismos... Si les sucede de comportarse mal, no experimentan con-
tricién, sino remordimiento, acompafiado del sentimiento de no haber sido fieles a si
mismos. Dicen de haber sido insensatos, no dicen de haber sido pecadores”.142

Atento observador de lo que sucedia en la Iglesia después del Con-
cilio; de como el ambito de lo catélico —donde vive y crece la verdadera
fe— comenzaba a ser permeable a cierto espiritu corrosivo que bajo el slo-
gan de “renovacion” atacaba la tradicion renegando de ella, De Lubac le-
vanté muchas veces su voz para alertar a las conciencias:

“jComo quisiera poder gritar a algunos de mis hermanos que se dejan seducir por
estas musicas de perdicion, con el mismo tono persuasivo de Newman, lo que en
el siglo X1X manifestaba a sus contemporaneos!. Hay en la religion catdlica, decia,
una profundidad y una potencialidad, hay en su credo, su teologia, sus ritos, sus
sacramentos, y en su disciplina, una plenitud que nos llena del todo; se da en ella
una libertad, pero también un respaldo, en comparacion de los cuales la negligen-
cia de que a ojos vistas dan prueba los hombres, incluso los situados muy arriba, o
los malentendidos de que podemos ser victimas, no tienen mas peso que el polvo.
He aqui el verdadero secreto de la fuerza de la Iglesia, el principio de su indefecti-
bilidad y el lazo que asegura su indisoluble unidad. Aqui esta, verdaderamente, el
comienzo de la paz del cielo™.143

Advertia De Lubac que esta “contestacion” generalizada, se daba en
el mundo occidental, y presentaba dos vertientes. Primeramente atacaba las
estructuras de la sociedad establecida, y en segundo lugar el patrimonio in-
telectual y cultural que esta sociedad transmite. Y notaba, que tanto en un
caso como en otro, esta fuerza se la veia actuando dentro del catolicismo.

141. Ibidem, 49.
142. Ibidem, 49.
143. H. De Lusac, Memoria, 375-376.
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En su obra La Iglesia en la crisis actual de 1969, De Lubac hace un
fino analisis de las causas que fueron madurando esta actitud hostil hacia
la Iglesia, en lo que hace a su organizacion y al ejercicio de su magisterio.
Este estado de espiritu tiene en la autoridad de la Iglesia el blanco prefe-
rido de las criticas. Fiel a su método, muestra con analogias tomadas de la
historia, como esta actitud contestataria, desnuda en el fondo una insumi-
sién a todo lo establecido por Dios:

“Més de un siglo antes, el gran Newman, al considerar la fase critica por la que en-
tonces pasaba la Iglesia inglesa, se expresaba en términos que parecen profetizar la si-
tuacion religiosa que se despliega ante nuestra mirada: la irreverencia hacia la anti-
gliedad, la violacién caprichosa y sin escripulos de los mandamientos y de las tradi-
ciones de nuestros antepasados, el desprecio de sus actos caritativos, la profanacion
de la Iglesia, el desconocimiento temerario de la exigencia de la unidad en la Iglesia;
la exhibicién del desdén de lo que se llama una religion de grupo (hoy diriamos: re-
ligién socioldgica); la creciente indiferencia ante el credo catdlico; las discusiones, las
comparaciones, las refutaciones, toda la serie de argumentaciones presuntuosas a las
gue se someten sus sagrados articulos; las criticas innumerables y discordantes de la
liturgia que han estallado alrededor de nosotros en todas partes; el espiritu descon-
tentadizo que se observa por doquier y el ansia de una anarquia general: ;qué signi-
fican todos estos sintomas, sino que el espiritu de Sadl vive todavia, esta pertinaz in-
sumisién, totalmente contraria al celo de David, la voluntad de romper y de concul-
car todas las ordenaciones divinas en vez de construir sobre ellas?”"144

La inmensa veneracion de Henri De Lubac por la Iglesia se transpa-
renta en cada pagina de su obra, alli donde esa verdadera nube de testigos
lejos de polarizar la mirada del creyente, la remiten constantemente al
misterio de Dios revelado en Cristo. La genialidad del autor ha estado en
descubrir las coordenadas que unen esta constelacion, a través de la cual
se descubre en toda su hondura la verdad de la Iglesia.

Si se pregunta por el modo que De Lubac tiene de pensar la Iglesia,
debera responderse que es entrando en la escuela de los Padres. Lo reco-
noce y lo confiesa con honestidad de método: “ Si las citas se acumulan...
es porque hemos deseado proceder del modo mas impersonal, espigando
sobre todo en el tesoro muy poco explotado de los Padres de la Iglesia”.145

En el largo camino recorrido por sus escritos, desde Catolicismo
(1938), Corpus Mysticum (1944), La Fe Cristiana (1969), por citar algu-

144. H. De LuBac, La lglesia en la crisis actual, Santander, 1970, 25-26. La cita es del nove-
no Sermon Universitario (1832).
145. H. De Lusac, Catolicismo, 19.
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nos ejemplos donde el tema aflora con mas intensidad, hasta esa admira-
ble sintesis que es Meditacion sobre la Iglesia (1953), la clave hermenéu-
tica desde la que De Lubac siempre reflexiona es la “maternidad envol-
vente de la Iglesia”.

La Iglesia se vuelve para él no tanto un objeto de analisis, que ten-
dria en el teélogo a un especialista situado frente a ella como extrafio, si-
no una persona colectiva cuyo universo espiritual tiene dimensiones tan
vastas que solo la mirada de fe puede alcanzar. De Lubac ha mostrado, en
un interesante articulo, el lugar que los Santos Padres tuvieron en la cons-
titucion Lumen Gentium, y como sus intuiciones ayudaron a la reflexion
teoldgica a ubicarse con una actitud contemplativa frente a la realidad
mistica de la Iglesia.146

En su obra de 1971 Las Iglesias particulares en la Iglesia Universal,
explicita esta idea con un ejemplo:

“Asi lo entendia también Newman cuando, exponiendo en su Apologia la impre-
sion que le producia la lectura asidua de los Padres, decia: «en esta iglesia de los Pa-
dres “reconoci a mi madre espiritual... Las renuncias de sus ascetas, la paciencia de
sus martires, la valiente determinacion de sus obispos, el gozoso impetu de su ca-
minar hacia delante, me exaltaban y me confundian a la vez»".147

Recurriendo a Newman, De Lubac exalta como distintiva la idea de
catolicidad,148 entendida como la “forma” impresa por Cristo a esta so-
ciedad de redimidos, capaz de abarcar en las coordenadas histéricas de
tiempo y espacio a todo el orbe creado.149 Sin embargo esta “forma” tra-
sunta la historia; como signo del misterio de Dios al que siempre remite,
no solo abraza lo visible, sino también lo invisible: “Y de la misma mane-
ra que el mundo visible no ha encontrado todavia, a nuestros ojos mor-
tales, su «divina interpretacion», asi también —es la expresion del gran
Newman- “la santa Iglesia, en sus sacramentos y en su orden jerarquico,

146. H. De LuAc, Paradosso e Mistero della Chiesa, 33-39.

147. H. De LuBAc, Las lglesias particulares en la Iglesia universal, Salamanca, 1974, 175. La
misma idea aparece al trazar los rasgos del vir ecclesiasticus: “Con su trato va adquiriendo algo
de ese ethos catdlico, que ni la ciencia ni la misma ortodoxia pueden suplir. Y es asi cémo él lle-
ga a comprender, por ejemplo, el entusiasmo de un Newman cuando, siendo todavia anglicano,
descubrié la verdadera Iglesia al descubrir “la Iglesia de los Padres”y cuando por una especie
de reminiscencia platénica o mas bien por una iluminacion del Espiritu, reconocié en ella a su
Madre “(cf. Meditacion sobre la Iglesia, 196).

148. H. DE LuBaAc, Catolicismo, 161.

149. H. De Lusac Catolicismo, 313-314.
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continuar siendo hasta el fin del mundo solamente como un simbolo de
estas realidades celestiales que colman la eternidad”.150

Al describirnos desde tan diversos angulos, la naturaleza de la Igle-
sia, el Padre De Lubac no ha dejado de lado sus aspectos menos simpati-
cos, su dolorosa realidad de pecado, como la inmensa mole de sus accio-
nes imperfectas. Pero su mirada de fe no queda obnubilada ni confundi-
da. Por el contrario, penetra mas alld de la corteza afieja, de lo que sera
siempre objeto de critica y excusa para independizarse de la Iglesia, si-
tuandose en ella como discipulo y como hijo:

“jCuantas tentaciones nos asaltan respecto de esta Madre, a la que solamente de-
biéramos limitarnos a amar!...

Siempre habrd hombres que identificaran tan estrechamente su causa y la de la
Iglesia, que con toda la buena fe acabaran por reducir la causa de la Iglesia a la su-
ya propia. [...] En fin, como hacia Newman, en lugar de instalarnos en la Iglesia co-
mo en nuestro dominio y posesion, en vez de confundirla mas 0 menos con noso-
tros, apliguémonos por el contrario, sin pretender obtener con ello un triunfo per-
sonal, a confundirnos con la Iglesia”.151

Al leer lo maés significativo de la obra de De Lubac, en el horizonte
trazado por él en Memoria, se advierte un recurso constante a textos au-
tobiograficos de Newman. En efecto, en el arduo itinerario recorrido por
el converso inglés, hasta alcanzar la plenitud de la verdad en la Iglesia ca-
télica, De Lubac parece encontrar siempre un estimulante sosiego.152
Muchos de los sinsabores padecidos en la Iglesia, especialmente de parte
de quienes hubiera esperado comprension y apoyo, fueron interpretados
y asumidos por él, desde esa magistral leccidn de fe dejada por el Carde-
nal Newman. Se entiende porqué su figura es siempre invocada cada vez
que De Lubac sale, como es su costumbre, en defensa de los “grandes de-
rrotados”.153

Quisiéramos concluir con una admirable semblanza, sintesis de su
vida y pensamiento, que nos ha dejado en su obra La Fe Cristiana:

150. H. De Lusac, Meditacién sobre /a Iglesia, Madrid, 1980, 79.

151. H. DE LuBac, Mediitacién, 221-225.

152. H. DE LuBAc, Meditacion, 244-245.

153. En Memoria, especialmente al hablar de Danielou y Teilhard, 211y 422.
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“Si hay alguno que no merezca la injuria de que se le recuse la calidad de su fe, ése
es Newman. Es severo con los que «buscan la seguridad en précticas culturales y
devociones dudosas»; combate para «separar la fe de las ilusiones de la experiencia
sensible»; «exorciza la conciencia farisaica», que se complace en el ejercicio de una
religion tranquila; desenmascara con rigor «las emociones religiosas con cara de
fe». Pero no admite que se haga sufrir a la realidad la suerte de la caricatura. Si se
muestra despiadado con las desviaciones y desnaturalizaciones, es para restablecer
la religién en toda la fuerza de su rectitud. Ligé mutuamente el «principio de fe» y
el «principio del dogma», de modo que no tuvo miedo de vincular este doble prin-
cipio al «espiritu religioso». Incluso no tuvo escrupulo en decir a proposito del
Credo Catdlico que «la verdadera religion es el culmen y la perfeccion de las reli-
giones falsas; reiine en una religion Unica todo eso que cada una de las otras posee,
respectivamente de bueno y verdadero»”.154

7. Conclusiéon

Habida cuenta de lo dicho, e independientemente ya del juicio de
quiénes como E. Schillebeeckx notan que también los autores que citan
frecuentemente a Newman “en realidad lo conocen muy mal”,155 hemos
de reconocer desde una perspectiva de Historia de la Teologia, que la vi-
sién general de las realizaciones teoldgicas del siglo XX quedaria muy in-
completa sin asignar un lugar adecuado a los dos conversos que no per-
tenecen a ninguna escuela teoldgica particular, y que

con su vida y obras han tendido un puente entre el catolicismo y el
mundo espiritual anglicano o ruso-ortodoxo respectivamente, y han ve-
nido a ser guias para la época actual: John Henry Newman y Wladimir
Soloviev.

El primero, en nuestro caso, después de algunas dificultades ya duran-
te su vida pudo encontrar el reconocimiento debido. La teologia moderna
no ha hecho méas que continuar sus trabajos anteriores; por lo demas sor-
prende siempre de nuevo la actualidad y solucién de sus problemas.

154. H. De LuBAc, La Fe Cristiana. Ensayo sobre la estructura del Simbolo de los Apéstoles,
Salamanca, 1988, 170; citas de Newman en 69; 118; 175-176; 233; 247; 254; 260-262; 265-
268y 285. Las citas sefialadas por De Lubac al pie son: Tract, 5. 35; Apo. c.2. Véase su doctrina
sobre “la plenitud catélica” en Critical and Historical Essays T.2 (1871) 231-234.

155. Cf. Approches Théologiques, Révélation et Théologie |, 65 citado por G. BENEDETTI, Mez-
zo Secolo di Teologia al servizio della Chiesa, 269.

Revista Teologia * Tomo XLII = N° 87 « Afio 2005: 417-462 461



RICARDO MIGUEL MAUTI

El caracter profético de sus ideas no solo ha sido sefialado en nues-
tros dias,156 sino asombrosamente anunciado por él mismo:

“Quizé un dia mi nombre podra servir de sancién y estimulo por los que otros,
que estén de acuerdo conmigo, podran escribir y publicar en vez de mi, y comen-
zar asi la transmisién de opiniones conformes con las mias en temas religiosos e in-
telectuales para la generacién venidera”.157

RicaArRDO MIGUEL MAUTI

25/01/05

156. Cf. C. S. DessaIN, “El Cardenal Newman como Profeta”, Concilium (Julio-Agosto 1969) 37.
157. Cf. W. WaRD, The Life of John H .Cardinal Newman, London, 1912, I, 202.
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MONS. ENRIQUE ANGELELLI, PASTOR PLASMADO
EN LA FRAGUA DEL CONCILIO VATICANO II'

RESUMEN

El autor se detiene en la obra y la ensefianza del obispo Enrique Angel Angelelli. Si-
guiendo los documentos del Concilio Vaticano Il, de Medellin y de San Miguel
(Arg.), este obispo evangelizé con el mismo espiritu profético y la sabiduria de otros
grandes testigos eclesiales.

El autor se concentra en la reflexion y la pastoral practica de Angelelli, desde el pun-
to de vista de su eclesiologia, su antropologia, y también desde la situacion pastoral
donde desarroll6 su peculiar estilo pastoral: la didcesis de La Rioja, entre 1968 y 1976.
Ante una cultura olvidadiza, el autor invita a hacer memoria de este obispo, de su pa-
sion por el Evangelio y por el Concilio Vaticano 11, como un signo y fermento del
Reino de Dios en la vida cotidiana.

Palabras clave: pastoralidad, Angelelli, Concilio Vaticano 1, servicio, comunién, op-
cion por los pobres, testimonio.

1. Siglas de documentos: CSD: Conclusiones de Santo Domingo. DH: Declaracion del Conci-
lio Vaticano Il, Dignitatis humanae, sobre la libertad religiosa. DM: Documentos de Medellin. DM
Intr: Documentos de Medellin. Introduccion. DM Men: Documentos de Medellin. Mensaje. DP:
Documento de Puebla. DV: Constitucion del Concilio Vaticano Il, Dei verbum, sobre la divina re-
velacion. GS: Constitucion del Concilio Vaticano Il, Gaudium et spes, sobre la Iglesia en el mundo
contemporaneo. LG: Constitucion del Concilio Vaticano Il, Lumen gentium, sobre la Iglesia. NA:
Declaracion del Concilio Vaticano Il, Nostra aetate, sobre las relaciones de la Iglesia con la religio-
nes no cristianas.
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