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PRESENTACIÓN

Presentamos el quinto número de la Revista Mater Clementissima, en el 
que se ofrecen diversos artículos de alumnos y profesores relacionados con 
el Colegio con la pretensión de mostrar el fruto de su trabajo y poder aportar 
nuestra humilde colaboración en alguno de los temas que puedan ser de in-
terés para nuestros lectores.

Los autores de los tres primeros artículos terminaron sus estudios de li-
cenciatura el curso pasado.

Ángel Moreno Mayoral, sacerdote de la diócesis de Ciudad Real, ha escri-
to sobre «El desafío del neopelagianismo en el contexto de las herejías 2.0». 
Nos alerta sobre algunos de los rasgos, semejantes a los del pelagianismo, 
que actualmente están aflorando, y que pueden ser un peligro para la com-
prensión de la fe y un riesgo para la vida cristiana.

Luis Pose Regueiro, sacerdote de la diócesis de Tui-Vigo, nos sorprende 
con su artículo sobre «La eclesialidad de Cristóbal Colón», característica, 
hasta ahora poco estudiada, en este personaje tan popular y, a la vez, tan 
discutido en los últimos siglos. Para una mayor profundización en el tema, 
contamos con la obra del autor, titulada: «Cristóbal Colón: primer evangeli-
zador de América (Estudio histórico)», recientemente publicada en Universo 
de Letras.

Cada año, en el segundo domingo de noviembre, seguimos celebrando 
solemnemente la fiesta del Reservado, recordando aquel 7 de noviembre de 
1965 en que fue consagrada nuestra Capilla. Gaspar Muñiz Álvarez, sacer-
dote de la archidiócesis de Oviedo, nos ofrece un interesante análisis sobre 
«La Capilla del Colegio Español. Algunas claves para su comprensión sim-
bólico-litúrgica».

Finalmente, el profesor Dario Vitali, director de estudios del Colegio, cie-
rra esta sección de artículos con un estudio sobre «El Misal Romano, fuente 
de identidad eclesial». Partiendo del Misal, trata de delinear el rostro de esta 
Iglesia que celebra y es enviada, señalando como el Misal puede nutrir la 
identidad de la comunidad y de cada uno de sus miembros.
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Presentación

En el número anterior, en el apartado «Vida del Colegio», quedaron refle-
jadas las distintas conferencias, pronunciadas con motivo de las «Jornadas 
sobre religión, ciencia, cultura y sociedad». Estas constituyeron un momento 
muy importante de reflexión y diálogo y que nacieron con vocación de con-
tinuidad. Lamentablemente no podemos contar con estas reflexiones, dado 
que el curso pasado tuvieron que suprimirse por motivo de la pandemia. 

En este apartado, antes de los datos estadísticos, tesinas defendidas y las 
homilías de Mons. Raúl Berzosa y del Card. Santos Abril, pronunciadas con 
motivo de las dos únicas fiestas (Inmacula Concepción y Beato Manuel Do-
mingo y Sol) que se pudieron celebrar, la profesora María Jesús Fernández 
Cordero nos presenta la figura de D. Juan Sánchez Hernández, director es-
piritual del Colegio de 1938 a 1943. Él vivió, en todos los lugares donde fue 
formador (Burgos, Plasencia, Roma, Salamanca) con profunda conciencia 
de responsabilidad de estar formando futuros pastores. Por eso, puede ser 
llamado «Apóstol del Sacerdocio».

Queremos mostrar nuestro agradecimiento a todos los que han hecho po-
sible esta publicación, de manera especial a la Obra Pía que, un año más, 
colabora con generosidad. Por otra parte, seguimos animando a nuestros an-
tiguos alumnos a colaborar con sus artículos, para que se pueda seguir dando 
continuidad a nuestra Revista Mater Clementissima, expresión de la vida del 
Colegio Español de Roma. 
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El desafío del neopelagianismo 
en el contexto de las herejías 2.0

Ángel Moreno Mayoral1

RESUMEN: Las líneas que siguen tratan de profundizar sobre un tema especialmente 
señalado por el magisterio del papa Francisco como uno de los peligros que acecha 
a la vida de la Iglesia actual: el pelagianismo. Nos encontramos ante la antigua he-
rejía que reincide con nuevo rostro en cada época de la historia. El carácter nocivo 
del pelagianismo se encuentra fundamentalmente en presentar una disyuntiva que 
se ha mantenido a lo largo de los siglos marcando el horizonte de nuestra teología 
occidental: Dios o el hombre. El pontífice ha transformado esta antigua cuestión del 
estudio teológico en una categoría que pone interrogantes a la comprensión de la 
actualidad eclesial. 

PALABRAS CLAVE: Pelagio, pelagianismo, neopelagianismo, santidad, Papa Francis-
co, misericordia, gracia

ABSTRACT: The lines that follow attempt to delve into a theme specially pointed out 
by the magisterium of Pope Francis as one of the dangers that threatens the life of 
the Church today: Pelagianism. We are faced with the old heresy that reoccurs with 
a new face in each era of history. The harmful character of Pelagianism is funda-
mentally in presenting a dilemma that has been maintained throughout the centuries, 
marking the horizon of our Western theology: God or man. Pope Francis has trans-
formed this ancient question of theological study into a category that questions the 
understanding of ecclesial current affairs.

KEY WORDS: Pelagius, pelagianism, neopelagianism, holiness, Pope Francis, mercy, 
grace

Introducción: herejías 2.0

Herejías 2.0 es el término utilizado por las agencias de mass media, para 
señalar dos realidades sobre las que el papa Francisco ha lanzado su particular 

1.	Sacerdote de la diócesis de Ciudad Real. Licenciado en Teología Dogmática por la 
Pontificia Universidad Gregoriana. Alumno del Colegio Español de 2018-2020 
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alerta en distintas ocasiones2. Principalmente su llamada de atención aparece 
en Evangelii gaudium, donde se presentan como una auténtica amenaza para 
el dinamismo evangelizador; la exhortación Gaudete et exsultate y la nota de 
la Congregación para la Doctrina de la Fe, Placuit Deo. A su vez, podríamos 
mencionar numerosas ocasiones en las que el Pontífice ha hecho referencia 
a estos peligros durante su predicación en la eucaristía diaria. Se trata de dos 
antiguos errores que vuelven con rostro renovado y que Francisco presenta 
como especialmente corrosivos para la concepción hodierna de la santidad: 
el gnosticismo y el pelagianismo. 

Con gran clarividencia, el pontífice ha querido situar algunos de los males 
de la Iglesia del momento en la línea de la más genuina tradición teológica. 
No nos encontramos ante cuestiones periféricas, sino frente a peligros que 
amenazan el núcleo vital de la fe cristiana. Los tiempos pasados sufrieron sus 
consecuencias y pueden darnos testimonio de su extraordinaria capacidad 
paralizante. Con gran ingenio, el Santo Padre ha sabido extraer su esencia 
para ponerla en relación con el complejo contexto actual. En el documento 
Placuit Deo se especifica el modo en que debe entenderse la referencia a 
estas antiguas herejías: 

Por otro lado, está claro que la comparación con las herejías pelagiana y gnós-
tica solo se refiere a rasgos generales comunes, sin entrar en juicios sobre 
la naturaleza exacta de los antiguos errores. De hecho, la diferencia entre el 
contexto histórico secularizado de hoy y el de los primeros siglos cristianos, en 
el que nacieron estas herejías, es grande. Sin embargo, en la medida en que el 
gnosticismo y el pelagianismo son peligros perennes de una errada compren-
sión de la fe bíblica, es posible encontrar cierta familiaridad con los movimien-
tos contemporáneos apenas descritos (PD 3).

Ya incluso en su determinación histórica, no siempre resulta sencillo de-
finir con exactitud lo que podría denominarse propiamente como gnóstico 
o pelagiano. Para Hugo Sartorio, el hecho de que Gaudete et exsultate se 
refiera a estos errores como sutiles enemigos o falsificaciones da a entender 
su facilidad para confundirlos con el original3. En cuanto a la hermeneútica, 
Andrea Vilafiorita señala una interesante clave de interpretación respecto 
al modo de retomar el gnosticismo y el pelagianismo antiguos por parte del 
pontífice: «Questa sommaria analisi ci permette di concludere che quando 

2.	«E allora ecco l’idea di attingere dalla Rete un’immagine sintetica ma efficace: se si 
tratta di “recenti trasformazioni culturali” che “offuscano la confessione di fede cristiana”, 
e che “assomigliano, in alcuni aspetti, a due antiche eresie”, come ha detto il prefetto, allora 
possiamo chiamarle le “eresie 2.0”» (G. Mocellin, «Eresie 2.0, una metafora»). 

3.	Cfr. U. Sartorio, Santità per tutti, 35.
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papa Francesco si riferisce allo gnosticismo e al pelagianesimo si muove 
sempre in un contesto polemico-pastorale e non ha alcuna intenzione di cer-
care la precisione dell’espressione teologica o del riferimento storico»4.

En el discurso a la V asamblea de la Iglesia italiana5 del 10 de noviembre 
de 2015, el papa hará referencia a la encarnación6 como clave de discerni-
miento para juzgar el error de estas dos antiguas herejías. En el fondo, tanto 
los pelagianos como los gnósticos comparten una visión equivocada de la 
encarnación7 del Verbo, negando o entendiendo insuficientemente el miste-
rio de la divino-humanidad. 

Marcello Semerano, en una conferencia en Palermo, comentaba la respues-
ta que el papa Francisco le dio respecto al núcleo de estos nuevos peligros:

Ma qual è la sorgente, che rende infetti e peccaminosi gli atteggiamenti gno-
stici e pelagiani sicchè tutto, dove quelle acque giungono, rimane inquinato e 
inquinante? Quando l’ho chiesto a Francesco, egli mi ha risposto prontamente 
e semplicemente così: la carne di Cristo! Gnosticismo e pelagianesimo, infatti, 
negano e rifiutano la carne di Cristo. Per il primo essa non esiste, per il secondo 
il Crocifisso è da respingere poichè la sua non è parvenza d’uomo. Cosí indiri-
zzato ho ricercato fra i testi di Francesco8.

Por tanto y, como conclusión, aquello que el papa Francisco y la carta 
Placuit Deo desean poner en evidencia es el riesgo para la vida cristiana del 
subjetivismo postmoderno. Esta tendencia cultural promueve el relativismo 
ofreciendo distintas alternativas religiosas con pretensión salvífica que, a su 
vez están fundamentadas en las proyecciones, deseos y caprichos del sujeto 
individual.

4.	A. Villafiorita, «Un nuovo ordine di relazioni in Cristo: note in margine alla Placuit 
Deo», 186.

5.	Francisco, alocución: a los participantes en el V Congreso de la Iglesia nacional 
italiana en la catedral de Florencia (10.11.2015).

6.	Según Karl Rahner: «[…] mediante el dogma cristiano de la encarnación ha de ex-
presarse lo siguiente: Dios es verdaderamente hombre con todas sus implicaciones, con su 
finitud, mundanidad y materialidad, con su participación en la historia de este cosmos en la 
dimensión del espíritu y de la libertad, en la historia que conduce a través del desfiladero de 
la muerte» (K. Rahner, Curso fundamental sobre la fe, 237).

7.	A este respecto Ladaria, haciendo referencia a los padres griegos, dirá: «La gracia se 
pone en relación con la encarnación sobre todo en los autores que se ven obligados a oponerse 
al gnosticismo. Toda la «economía» gira en torno a este misterio, que proyecta su luz sobre 
toda la historia. Así, según Ireneo, […] «La finalidad de la encarnación es que los hombres 
pudiéramos hacernos hijos de Dios: el Hijo de Dios, por su bondad inmensa, se hizo lo que 
nosotros somos para que nosotros pudiéramos hacernos perfecto con su perfección» (L. F. 
Ladaria Ferrer, Teología del pecado original y de la gracia, 150-151).

8.	M. Semerano, «Gnosticismo e pelagianesimo, le attuali “eresie” pastorali secondo 
Evangelii gaudium», 11.
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1.	E l gnosticismo actual

El gnosticismo es un movimiento sincretista que confiere una especial 
importancia al conocimiento y que reúne elementos de distintas tradiciones 
filosóficas y religiosas. Con propiedad, será más conveniente hablar de gnos­
ticismos, debido a la diversidad de formas que se engloban dentro de unos 
determinados rasgos comunes. 

En este punto habría que tener en cuenta como existió en la antigüedad 
un movimiento gnóstico ortodoxo desde el momento en que algunos padres 
como Orígenes o Clemente de Alejandría hablan del cristiano como aquel 
que recibe la verdadera gnosis9. 

El gnosticismo supone «una fe encerrada en el subjetivismo, donde solo 
interesa una determinada experiencia o una serie de conocimientos que su-
puestamente reconfortan e iluminan, pero en definitiva el sujeto queda clau-
surado en la inmanencia de su propia razón o de sus sentimientos» (GE 36). 
Pierangelo Sequeri actualiza su contenido del siguiente modo: 

ridurre l’uomo a immaterialità, conoscenza, interiorità totalmente indipenden-
te dal corpo umano vero e proprio, ridotto e manipolato come puro supporto. 
La riduzione dell’interiorità al cervello, l’illusione di una intelligenza artifi-
ciale con prestazioni infinitamente migliori, l’arricchimento senza limiti de-
lla realtà virtuale, che simula relazioni di corpi non più umani: tutto sembra 
marciare velocemente in questa direzione. Il progetto di de-umanizzazione del 
corpo e –rispettivamente– dell’interiorità propriamente umana (irriducibile a 
ormoni e neuroni)10. 

Como menciona Placuit Deo: «En consecuencia, la salvación que la fe 
nos anuncia no concierne solo a nuestra interioridad, sino a nuestro ser inte-
gral» (PD 7). La religión se transforma en una especie de instrumento para el 
bienestar personal que puede alcanzarse ya en este mundo dejando a un lado 
la intervención divina. En este sentido, Rossano Zas Friz del Col11 habla de 
una auténtica y «silenciosa revolución antiescatológica». Según este autor, 
no se trata del fin de la era de la religión, sino de la llegada del tiempo del 
pluralismo. 

9.	Por ejemplo, Clemente de Alejandría dice: «Por lo cual la gnosis es entregada para su 
cumplimiento a quienes son reconocidos como tales; pues [ella] reclama una mayor prepara-
ción y adiestramiento, bien para que se escuche lo que se dice en aras de una reforma de vida 
o para superar decididamente lo más valioso de la justicia según la ley. La gnosis conduce a 
un fin interminable y perfecto, enseñándonos anticipadamente el estilo de vida según Dios 
[…]» (Clemente de Alejandría, Stromata VII, 56, 2-3).

10.	P. Sequeri, «Mai solo per pochi. La salvezza cristiana e questo tempo».
11.	Cfr. R. Zas Friz de Col, «La silenziosa rivoluzione antiescatologica».
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En esta línea, Fabrice Hadjadj señala como la modernidad situaba la uto-
pía, influenciada por la tradición judeo-cristiana, en un futuro venidero. La 
creencia en el progreso es una prueba fehaciente de esta convicción. El hom-
bre de la modernidad secularizaba los contenidos del cristianismo confinan-
do la esperanza cristiana en los límites de la realidad inmanente. El ideal de 
fondo era el de un hombre sin Dios. Sin embargo, la postmodernidad avanza 
un paso más dando lugar a auténticas «parodias del paraíso». Resulta propio 
de este tiempo, crear «falsas trascendencias» con el objetivo de alcanzar al 
«hombre sin lo humano» (trashumanismo)12. 

Dentro del magisterio del papa Francisco respecto al gnosticismo obser-
vamos un cierto cambio de perspectiva en Gaudete et exsultate. Si en los 
escritos anteriores, el pontífice se centraba en elementos como la autocom-
placencia y el aislamiento en las relaciones, ahora el documento se focaliza 
en la raíz de la cuestión: la incapacidad de reconocer los límites de la razón 
humana creyendo tener soluciones para todo. De algún modo, se pretende 
controlar la totalidad de las actuaciones divinas. Sin embargo, a pesar de 
toda pretensión de control, Dios puede estar presente con su misericordia en 
la vida o situación más deteriorada. Posiblemente, Francisco esté lanzando 
una respuesta implícita a las distintas réplicas presentadas a la exhortación 
Amoris laetitia13. 

Junto a esta indicación, la crítica del papa revela la imposibilidad de poder 
buscar la salvación basándose en las propias fuerzas o en la conquista de la 
interioridad. Por ello, Placuit Deo viene a resaltar también la importancia 
de la Iglesia como comunidad en la que se recibe la salvación14. El citado 
documento formula a su vez la advertencia de no situar el origen del mal en 
la materia concebida como un límite. La materia debe entenderse como una 
realidad esencialmente buena creada por Dios. El mal que realmente daña al 
hombre es el que brota de su propio corazón15. 

En el Discurso a los participantes del V congreso de la Iglesia italiana16 se 
observa una mayor concreción aportando algunos otros rasgos: «confiar en el 

12.	Cfr. F. Hadjadj, Puesto que todo está en vías de destrucción, 111-112.
13.	Al respecto: «si indagamos en las acusaciones, se le reprocha una serie de afirmacio-

nes que se encuentran en la exhortación postsinodal Amoris Laetitia, casi todas referidas al 
ámbito disciplinar o bien a cuestiones teológicas claramente discutidas desde hace décadas 
en la teología posconciliar y no siempre por autores contestatarios»: B.N. D’Andrea, «Del 
neo-pelagianismo al neo-donatismo», 434.

14.	Cfr. PD 12.
15.	Cfr. PD 7. 
16.	Francisco, alocución: a los participantes en el V Congreso de la Iglesia nacional 

italiana en la catedral de Florencia (10.11.2015).	
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razonamiento lógico y claro, que pierde la ternura de la carne del hermano». 
Una fe cerrada en el subjetivismo donde lo que interesa son los razonamien-
tos o una determinada experiencia, cuando el movimiento fundamental para 
un cristiano no es la espiritualización sino el misterio de la Encarnación17. 
Un dinamismo que no lleva la palabra de Dios a la realidad resultará siempre 
estéril. El papa concluye: «el gnóstico no puede trascender».

2.	N uevas versiones del pelagianismo 

2.1.	 Breve recorrido por el magisterio de Francisco

Siendo todavía arzobispo de Buenos Aires, Jorge Mario Bergoglio18 había 
hecho ya referencia al término pelagianismo tan recurrente después en su 
pontificado19.

En 2010 se publicó el libro El jesuita, que sintetizaba una larga entrevista 
concedida a Sergio Rubin e Francesca Ambrogetti. En este coloquio, el enton-
ces cardenal hacía una referencia a la actualidad del pelagianismo en la Iglesia 
a partir de una pregunta, respecto al papel de la penitencia y el sacrificio en las 
prácticas de un cierto estilo de catolicismo tradicional. Francisco reclamaba 
un equilibrado ascetismo que no debería romper la alegría propia del cristiano 
ni centrar al creyente en sus propias conquistas. De este modo, ponía en guar-
dia frente al peligro de la autocomplacencia en el mérito de las obras.

Si può digiunare o adottare qualunque altra forma di privazione e continuare 
a progredire spiritualmente senza perdere la serenità e l’allegria. Ma, atten-
zione, non bisogna cadere nell’eresia del pelagianesimo, in quella forma di 
autosufficienza, per cui io mi purifico se faccio penitenza e quindi tutto diventa 
penitenza20. 

En el libro entrevista publicado con motivo del año jubilar de la misericor-
dia en 2016, respondiendo al periodista Andrea Tornielli, el papa Francisco 
hablaba de una categoría histórica que se ha vuelto completamente actual: el 
pelagianismo.

17.	A este respecto, escribe Pascal: «El hombre no es ni ángel ni bestia, y la desgracia 
quiere que quien quiere hacerse ángel se haga bestia» (B. Pascal, Pensées, 358).

18.	Según Giuliano Zanchi, «un cristianesimo senza grazia, in cui questa mancanza di 
origine si riflette in un rifletto dei modi: il gelido dispotismo di una religione del precetto. 
È forse nel punto specifico di questo esito che papa Francesco trova l’analogia di fondo che 
lo spinge a nominare come “pelagiane” molte forme dell’attuale coscienza cristiana» (G. 
Zanchi, Il neopelagianesimo, 55).

19.	Cfr. G. Zanchi, Il neopelagianesimo, 5-27.
20.	Francisco - S. Rubín - F. Ambrogetti, Papa Francesco, 39.
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Durante una asamblea del Episcopado italiano, un hermano obispo citó una 
expresión tomada del De Abrahán de san Ambrosio: «Cuando se trata de dis-
pensar la gracia, allí está presente Cristo; cuando se debe ejercer el rigor, tan 
sólo están presentes los ministros, pero Cristo está ausente». Pensemos en las 
muchas tendencias del pasado que vuelven a resurgir bajo otras formas: los 
cátaros, los pelagianos que se justifican a sí mismos por sus obras y por su es-
fuerzo voluntarista, actitud esta última ya contrastada de manera muy límpida 
en el texto de la Carta a los Romanos de san Pablo21.

Según podemos observar, en la mentalidad de Francisco, esta herejía 
constituye la actualización del llamado fariseísmo que encontramos en el 
Evangelio. Citando Evangelii gaudium, señalamos la raíz de este error: «en 
el fondo solo confían en sus propias fuerzas y se sienten superiores a otros 
por cumplir determinadas normas o por ser inquebrantablemente fieles a 
cierto estilo católico» (GE 49). 

En la homilía de la Misa crismal del 28 de marzo de 201322, muy cono-
cida por la expresión «pastores con olor a oveja», el papa pone en guardia a 
los sacerdotes respecto a cualquier narcisismo revestido de un sano cuidado 
personal. El sacerdote debe salir a las periferias para experimentar el poder 
de la unción que ha recibido y su fuerza redentora. El ministro no encuentra 
a Cristo en introspecciones, cursos, o métodos de autoayuda. Todas estas 
realidades acaban dando lugar a pelagianos que «minimizan el poder de la 
gracia». Sin embargo, el don de Dios se activa en la medida en que el presbí-
tero se entrega y lleva el evangelio a los demás. 

El Papa decía también a los participantes de la peregrinación de la dióce-
sis de Brescia el 22 de junio de 2013: 

La Iglesia casi se ha declarado «sierva de la humanidad». Y esto también hoy 
nos da luz, en este mundo donde se niega al hombre, donde se prefiere caminar 
por la senda del gnosticismo, por el camino del pelagianismo, o del «nada de 
carne» –un Dios que no se hizo carne–, o del «nada de Dios» –el hombre «pro-
meteico» que puede seguir adelante–23.

Haciendo referencia a las homilías diarias en Casa Santa Marta, G. Zian-
chi subraya la existencia de una serie de puntos recurrentes en la crítica del 
papa Francisco, donde el pontífice va aportando distintos matices a la hora 
de aplicar su enseñanza. Uno de los principales, y más repetidos, es el volun-
tarismo pelagiano. Habitualmente centra su atención en el hecho del mero 

21.	Francisco - A. Tornielli - M. Cabré, El nombre de Dios es misericordia, 36.
22.	Cfr. Francisco, homilía: Misa crismal (28.03.2013). 
23.	Francisco, alocución: a los peregrinos de la diócesis de Brescia (22.06.2013).
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cumplimiento religioso: la puntualidad en la observancia de los preceptos 
sin un espíritu de verdadera conversión. Una experiencia de la fe que es, ante 
todo, una normativa y que acaba proponiendo la separación entre justos e 
injustos, dignos e indignos, cercanos y lejanos. 

En su viaje apostólico a Turquía en noviembre de 2014, tierra de un cris-
tianismo minoritario en medio del islam, el papa vuelve sobre la misma idea 
al hacer referencia a la creatividad que da el Espíritu Santo y que nos hace 
salir de una excesiva confianza en nuestras fuerzas e ideas, volviendo a seña-
lar el peligro del pelagianismo:

Nuestras defensas pueden manifestarse en una confianza excesiva en nuestras 
ideas, nuestras fuerzas –pero así se deriva hacia el pelagianismo–, o en una acti-
tud de ambición y vanidad. Estos mecanismos de defensa nos impiden compren-
der verdaderamente a los demás y estar abiertos a un diálogo sincero con ellos. 
Pero la Iglesia que surge en Pentecostés recibe en custodia el fuego del Espíritu 
Santo, que no llena tanto la mente de ideas, sino que hace arder el corazón; es 
investida por el viento del Espíritu que no transmite un poder, sino que dispone 
para un servicio de amor, un lenguaje que todos pueden entender 24. 

Aportando una mayor riqueza de matices y de profundización, encontra-
mos en la exhortación apostólica Evangelii gaudium, un verdadero eje progra-
mático de su pontificado. En ella el papa señala la existencia de un «neopela-
gianismo autorreferencial y prometeico de quienes en el fondo sólo confían en 
sus propias fuerzas y se sienten superiores a otros por cumplir determinadas 
normas o por ser inquebrantablemente fieles a cierto estilo católico propio 
del pasado» (EG 94). Esta seguridad en la doctrina da lugar a un «elitismo 
narcisista y autoritario» donde se gasta las energías en clasificar a los demás 
y controlar. Hace referencia también a un «inmanentismo antropocéntrico» y 
una verdadera incapacidad para la evangelización (EG 94). 

El termino prometeico asigna al pelagianismo un matiz de rebeldía frente 
a Dios que le aporta un sentido irreligioso. Este tipo de desobediencia tiende 
a cristalizar en estructuras a las que con el tiempo se acaba sacrificando todo 
como sucede habitualmente en la idolatría.

En esta misma línea, en el Discurso a la V Asamblea de la Iglesia Italia­
na25, una vez más, vuelve a aparecer el tema del conservadurismo y el funda-
mentalismo: «restauración de conductas y formas superadas que ni siquiera 
culturalmente tienen capacidad de ser significativas». 

24.	Francisco, homilía: en la catedral católica del Espírito Santo, Estambul (29.11.2014).
25.	Francisco, alocución: a los participantes en el V Congreso de la Iglesia nacional 

italiana en la catedral de Florencia (10.11.2015).
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Hadjadj formula una crítica interesante a este fenómeno en la que de-
fiende cómo el estudio histórico ha dado lugar a una musealización de los 
conocimientos del pasado. Aquel que verdaderamente entiende la tradición, 
es el que no la convierte en material de «vitrina» o en un «objeto de museo 
folclórico», sino que se sitúa a sí mismo como miembro integrante dentro de 
esa corriente de sabiduría acumulada. Cuando la persona se ubica desde den-
tro, la tradición se revela como «más moderna que la modernidad»26. El peor 
enemigo de esta verdadera tradición, sería el tradicionalismo que, como bien 
indica el filósofo francés: «La tradición verdadera no consiste en conservar 
todo lo que se hacía ayer, sino en transmitir lo esencial. Y para transmitirlo, 
hay que saber reconocer los signos de los tiempos, ajustarse a ciertas condi-
ciones nuevas de transmisión»27.

En la exhortación apostólica Gaudete et exsultate, el papa señala el proble-
ma de una desmedida confianza en la voluntad humana28 a la que posterior-
mente se añadirá la gracia como un apéndice. Fundamentalmente, se trata de 
la negación de los límites propios de la existencia humana. En este punto, el 
pontífice retoma el adagio clásico de la teología según el cual la gracia supone 
la naturaleza; esta gracia no nos hace perfectos de inmediato, sino a través 
de un proceso que culmina en la vida eterna: «la gracia actúa históricamente 
y, de ordinario, nos toma y transforma de una forma progresiva. Por ello, si 
rechazamos esta manera histórica y progresiva, de hecho, podemos llegar a 
negarla y bloquearla, aunque la exaltemos con nuestras palabras» (GE 50).

Como podemos observar, Francisco insiste en el papel de la gracia como 
don que nos justifica y que, a su vez, precede cada una de nuestras obras vir-
tuosas. El documento pontificio justifica esta afirmación a través de algunas 
citaciones de los santos padres, del II Sínodo de Orange, del Concilio de 
Trento y del Catecismo de la Iglesia católica. Esta verdad de la precedencia 
de la gracia debe ser creída con la mente, pero sobre todo vivida en el gozo 
del agradecimiento. Una vez que hemos acogido el don, resulta imprescin-
dible colaborar con nuestros esfuerzos secundando la gracia. Esta colabora-
ción, se desenvuelve a partir de la entrega de nuestras capacidades, de nuestra 
creatividad, de nuestras luchas y la práctica del amor. 

26.	Cfr. F. Hadjadj, Puesto que todo está en vías de destrucción, 85-89.
27.	F. Hadjadj, Puesto que todo está en vías de destrucción, 88.
28.	También en otro número de Gaudete et exsultate: «Porque el poder que los gnósticos 

atribuían a la inteligencia, algunos comenzaron a atribuírselo a la voluntad humana, al es-
fuerzo personal. Así surgieron los pelagianos y los semipelagianos. Ya no era la inteligencia 
lo que ocupaba el lugar del misterio y de la gracia, sino la voluntad. Se olvidaba que “todo 
depende no del querer o del correr, sino de la misericordia de Dios” (Rm 9, 16) y que “él nos 
amó primero” (1 Jn 4, 19)» (GE 48).
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Llegado a este punto, el pontífice repite varias veces la palabra normas, 
queriendo llamar la atención sobre un legalismo que puede dejarnos satisfe-
chos, pero olvida el fin sustancial de la Iglesia: «Tomás de Aquino nos recor-
daba que los preceptos añadidos al Evangelio por la Iglesia deben exigirse 
con moderación “para no hacer pesada la vida a los fieles”, porque así “se 
convertiría nuestra religión en una esclavitud”» (GE 59).

Una nueva actualización de la doctrina del Papa, tuvo lugar con motivo 
de la convocatoria del llamado Sínodo alemán29. En la Carta al pueblo de 
Dios que peregrina en Alemania del 29 de junio del 2019, el pontífice hacía 
una alusión al tema del pelagianismo como un intento de reformar la Iglesia 
exclusivamente en lo referente a sus estructuras. 

Lo que está en la base de esta tentación es pensar que, frente a tantos problemas 
y carencias, la mejor respuesta sería reorganizar las cosas, hacer cambios y 
especialmente «remiendos» que permitan poner en orden y en sintonía la vida 
de la Iglesia adaptándola a la lógica presente o la de un grupo particular. […] 
Se tendría un buen cuerpo eclesial bien organizado y hasta «modernizado» 
pero sin alma y novedad evangélica; viviríamos un cristianismo «gaseoso» sin 
mordedura evangélica30.

En un contexto como el de la Iglesia alemana, en el que se acentúa y ade-
lanta la situación del catolicismo en Occidente (envejecimiento de las comu-
nidades, falta de recambio generacional), el papa invita a no basar nuestras 
reformas en reclamos externos que, por otro lado, puede ser legítimo escuchar. 
La verdadera transformación debe nacer de la raíz del ser creyente y de un 
renovado ardor en la evangelización que suscite auténtica conversión pastoral. 

En este sentido, Francisco aporta una serie de indicaciones respecto a la 
evangelización que no debe concebirse como un «reposicionamiento ecle-
sial», o un «retoque»; tampoco una recuperación de elementos del pasado 
que carecen de sentido en el contexto cultural. Para el Papa, la evangeliza-
ción «es un camino discipular de respuesta y conversión en el amor a Aquel 
que nos amó primero (cfr. 1 Jn 4, 19); un camino que posibilite una fe vivida, 
experimentada, celebrada y testimoniada con alegría»31.

29.	Denominado por la Iglesia alemana camino sinodal, pretende acoger la llamada del 
papa Francisco a la sinodalidad incluyendo también a otros miembros de la comunidad ecle-
sial junto a los obispos. Su duración será de dos años, comenzando el primer domingo de 
Adviento del 2019 (01.12.2019). 

30.	Francisco, carta: del santo padre Francisco al pueblo de Dios que peregrina en Ale-
mania (29.06.2019), 5.

31.	Francisco, carta: del santo padre Francisco al pueblo de Dios que peregrina en Ale-
mania (29.06.2019), 7.
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El pontífice vuelve a recordar el principio fundamental de la soteriología 
cristiana, según el cual el ser humano no puede salvarse por sus propias 
fuerzas32, sino por la gracia divina que lleva la iniciativa. Este principio teo-
lógico debe ser la clave para una profunda renovación de la Iglesia. «Cada 
vez que la comunidad eclesial intentó salir sola de sus problemas confiando 
y focalizándose exclusivamente en sus fuerzas o en sus métodos, su inteli-
gencia, su voluntad o prestigio, terminó por aumentar y perpetuar los males 
que intentaba resolver»33. 

En esta misma línea argumentativa, Francisco señala como la situación 
actual no puede condicionar nuestra misión dejándonos influenciar «por pre-
visiones, cálculos o encuestas ambientales alentadoras o desalentadoras ni 
a nivel eclesial ni a nivel político como económico o social. Tampoco sobre 
los resultados exitosos de nuestros planes pastorales»34, sino por el mensaje 
de salvación del amor del Padre que ha entregado a su hijo por nuestra sal-
vación. De este modo, Francisco vuelve a centrar la totalidad de la vida de la 
Iglesia en su fundamento más auténtico. 

Como resumen, podemos afirmar que el pelagianismo 2.0 toma como 
punto de partida al individualismo egocéntrico típico de la postmodernidad. 
En esta antropología prevalecen los intereses del sujeto, oscureciendo la rela-
ción con Dios, con la tradición y con el prójimo. El neopelagiano cree poder 
salvarse con sus propias fuerzas sin tener en cuenta la gracia ni los lazos que 
lo unen a una sociedad y a una cultura.

2.2.	 Neopelagianismo en los autores actuales

A partir de la doctrina del papa Francisco, numerosos autores han aplicado 
su enseñanza magisterial a diversos campos del panorama contemporáneo, 
profundizando y alargando su doctrina, a la vez que mostrando la actualidad 
de la cuestión. Hemos tomado también otros autores como ejemplo de la 
presencia en la cultura del denominado neopelagianismo. A continuación, 
presentaremos algunos de sus planteamientos.

32.	Conviene recordar la enseñanza de Jesús: «Yo soy la vid; vosotros los sarmientos. El 
que permanece en mí y yo en él, ése da mucho fruto; porque separados de mí no podéis hacer 
nada» (Jn 15, 5).

33.	Francisco, carta: del santo padre Francisco al pueblo de Dios que peregrina en Ale-
mania (29.06.2019), 6. 

34.	Francisco, carta: del santo padre Francisco al pueblo de Dios que peregrina en Ale-
mania (29.06.2019), 6.
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2.2.1.	 La tentación de auto-salvarse 

El nuevo pelagianismo no es simplemente una cuestión intraeclesial, 
sino que también tiene su correspondencia en la atmósfera cultural con-
temporánea. Pierangelo Sequeri defiende la idea, según la cual, el neopela-
gianismo es fruto de una orientación existencial de auto-salvación hija del 
estado de bienestar, del progreso técnico y del individualismo radical. Las 
necesidades del individuo se imponen por encima del bien común. En el fon-
do, se trata del hombre que confía únicamente en sus fuerzas, pretendiendo 
alcanzar el control sobre sí mismo, sus deseos y necesidades. Todo su afán se 
centra en lograr una «vida totalmente proyectada para el bienestar» incluso 
a costa de sí mismo, sacrificando dimensiones fundamentales35. Toda esta 
conquista individual produce una percepción del otro como molesto contrin-
cante que nos priva de recursos y pone en peligro el disfrute de determinadas 
prestaciones36.

Rod Dreher, en su libro La opción benedictina, habla de un cristianis-
mo que toma forma de «seudorreligión sentimentaloide» y que algunos 
sociólogos han comenzado a denominar «deísmo moralista terapéutico». 
Evidentemente, se trata de una desvirtuación del cristianismo en la cual 
Dios se reduce a la figura del padre consentidor. Este tipo de creyente nor-
malmente acude a él en los momentos de dificultad, consiguiendo un cierto 
estado de tranquilidad psicológica. A su vez, esta creencia asegura una vida 
dichosa en el cielo cuando se ha vivido en una tesitura ética aceptable37. 
Haciendo referencia a este tipo de cristianismo, Dreher dirá: «Poco tiene 
que ver con el cristianismo de las Escrituras y la tradición, que habla de 
arrepentimiento, de pureza de corazón y de sacrificarnos por amor como vía 
que conduce a Dios. Aunque tenga un barniz cristiano, el deísmo moralista 
terapeútico es la religión natural de una cultura que venera al yo y al bien-
estar material»38.

Otro fruto característico de este repliegue del individuo sobre su propia 
realidad subjetiva es la relativización, cuando no la negación, de la comu-

35.	En este sentido, Lipovetsky reflexiona en los siguientes términos: «En una sociedad 
“intimista” que lo evalúa todo con un criterio psicológico, la autenticidad y la sinceridad, 
como ya observó Riesman, se convierten en virtudes cardinales, y los individuos, absor-
tos como lo están en su yo íntimo, son cada vez menos capaces de desempeñar roles sociales: 
nos hemos convertido en “actores privados de arte”» (G. Lipovetsky - M. Pendaux  - 
J. Vinyoli, La era del vacío, 64). 

36.	Cfr. P. Sequeri, «Mai solo per pochi. La salvezza cristiana e questo tempo».
37.	Cfr. R. Dreher - C. del Val, La opción benedictina, 32.
38.	Ibid., 33.
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nidad de fe. En este sentido, Placuit Deo, situándose en la línea de Lumen 
gentium 8, se encargará de recordarnos la decisiva importancia de la sacra-
mentalidad de la Iglesia 39:

El lugar donde recibimos la salvación traída por Jesús es la Iglesia, comunidad 
de aquellos que, habiendo sido incorporados al nuevo orden de relaciones in-
augurado por Cristo, pueden recibir la plenitud del Espíritu de Cristo (Rm 8, 9). 
Comprender esta mediación salvífica de la Iglesia es una ayuda esencial para 
superar cualquier tendencia reduccionista (PD 12).

Como también señala el mismo número, la salvación cristiana no es fruto 
del esfuerzo individual, sino que se recibe a través de una serie de relaciones 
que dan lugar a la comunidad de los creyentes. Esta salvación, a su vez, no es 
una realidad desencarnada, sino que toca la vida real especialmente a través 
de los pobres y marginados (cfr. PD 12).

Como conclusión, puede resultar iluminadora la aportación de Von Bal-
thasar en su Teodramática. Según este autor suizo, el mensaje cristiano de la 
gracia constituye una liberación respecto a la carga del tener que procurarse 
la salvación a uno mismo: «Solo ella [es decir, la antropología cristiana] li-
bera al hombre de la irrealizable tarea de hacerse un proyecto íntegro a partir 
de su quiebra interna, sin perder ningún aspecto esencial de sí mismo en el 
empeño. Le libra de esta tarea por el hecho de que le introduce sin más en 
el diálogo dramático con Dios y le hace experimentar desde Dios su destino 
definitivo»40. 

2.2.2.	 Religiosidad natural y evento eclesial 

En su conocida obra Contra la religión41, el filósofo y teólogo griego 
Christos Yannaras, realiza una interesante distinción entre religiosidad natu­
ral y evento eclesial cristiano. Si observamos la descripción del autor respec-
to a lo que él llama institucionalización del evento eclesial, podemos identi-
ficar muchos de los rasgos señalados por el papa Francisco en su enseñanza 
respecto al neopelagianismo.

39.	«[…] la Iglesia terrestre y la Iglesia enriquecida con los bienes celestiales, no deben 
ser consideradas como dos cosas distintas, sino que más bien forman una realidad compleja 
que está integrada de un elemento humano y otro divino [10]. Por eso se la compara, por una 
notable analogía, al misterio del Verbo encarnado, pues así como la naturaleza asumida sirve 
al Verbo divino como de instrumento vivo de salvación unido indisolublemente a Él, de modo 
semejante la articulación social de la Iglesia sirve al Espíritu Santo, que la vivifica, para el 
acrecentamiento de su cuerpo (cfr. Ef 4, 16)» (LG 8).

40.	H.U. von Balthasar, Teodramática 2, 319.
41.	C. Yannaras - N. Russell, Against religion
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Para Yannaras, la religión natural constituye fundamentalmente una ne-
cesidad innata en el ser humano proveniente del instinto de conservación. 
El hecho religioso establece una reacción espontánea ante la percepción de 
la existencia como amenazada por factores que se sitúan al margen del con-
trol humano. Ante la conciencia de indefensión el hombre intenta protegerse 
agradando a la divinidad. La consecuencia será el intento de objetivar la 
relación con el fin de saber a qué atenerse. A partir de este objetivo, las reli-
giones han desarrollado sistemas de certezas (dogmas), normas de conducta 
(códigos éticos) y conjuntos de ritos y ceremonias. En el fondo, se trata del 
deseo de satisfacción de las necesidades naturales del yo individual.

Tras este punto de partida, Christos Yannaras analiza las características 
del evento eclesial con respecto a la religiosidad, partiendo de la convicción 
de que nos encontramos ante dos realidades opuestas. La expresión griega 
ekklesia tou demou denomina a la asamblea del pueblo convocada con el fin 
de deliberar, tomar decisiones o juzgar alguna cuestión determinada. Junto 
a estos laudables objetivos la asamblea era reunida para consolidar y mani-
festar las relaciones propias de la polis que hacían de ella una comunidad 
organizada. 

Para los griegos, la polis no era simplemente una organización utilita-
rista que aseguraba la supervivencia armónica, sino también un modo de 
vida común fundamentado desde el logos. Este modo de vida aseguraba la 
armonía, la belleza y la paz entre los ciudadanos. Los primeros cristianos 
retomaron esta palabra con todo el trasfondo de experiencia adherido a lo 
largo de los siglos.

Según Yannaras la convocación de la ekklesia se caracterizaba por la au-
sencia de connotaciones religiosas. Los primeros cristianos observaban las 
prácticas piadosas del judaísmo, pero a su vez manifestaban la novedad de 
Jesús fundamentalmente en la fracción del pan celebrada en las casas. Su 
modelo de acción de gracias era un ágape con el trasfondo de la cena pascual 
judía que conmemoraba la pascua personal de Jesús. La vida de Jesús signifi-
caba el paso de las limitaciones y necesidades propias de la naturaleza (lugar, 
tiempo, decadencia, muerte) a una existencia en libertad. La celebración de 
esta cena permitía entrar en una nueva dinámica de vida a través de la comu-
nión con el Señor resucitado. Jesús no expresó nunca la intención de fundar 
una nueva religión, sino de encarnar un nuevo modo de vivir. 

Yannaras continua su discurso señalando una serie de indicadores que 
caracterizan la institucionalización religiosa del evento eclesial. El primero 
de ellos es la trasformación de la fe en ideología. Este proceso se caracteriza 
por manipular las verdades de fe convirtiéndolas en respuesta a cuestiones 
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prácticas de la vida del individuo. Con este peligro se pierde el sentido ori-
ginario de la confianza que abre a la realización de una voluntad no siempre 
determinada. La fe se convierte en un sistema de convicciones que aporta 
certezas respecto a la realidad metafísica. 

Otro de estos síntomas es plantear la experiencia como constructo psi-
cológico. Nos encontramos ante un mecanismo de defensa del sujeto que 
pretende equilibrar inconscientemente determinadas carencias afectivas. La 
concreción religiosa de este resorte psicológico cristaliza en un modo de vi-
vir la fe basado en obligaciones y responsabilidades que aseguran la justifica-
ción ante Dios y la supervivencia del ego. La verdadera religiosidad se mide 
por la consecución de determinados estados psicológicos como la emoción, 
la paz, la compunción o el sobrecogimiento. 

El tercer indicador es entender la salvación como una recompensa indivi-
dual fruto de la relación de sometimiento y agasajo a la divinidad.

Otro de los rasgos citados por el autor es la transformación de la asamblea 
eucarística en un rito sagrado. Si la eucaristía es la participación en la vida 
del Verbo encarnado, su dinámica no puede ser objetivada en una serie de 
ritos que correctamente realizados nos aseguran un beneficio sobrenatural. 
Como un ejemplo, el autor critica la introducción en la Iglesia occidental del 
término transubstanciación como símbolo inequívoco del proceso de cosi-
ficación de la eucaristía. 

Este modo de entender la eucaristía se ha materializado en determinados 
estilos artísticos que constituyen el quinto síntoma. El objetivo de estos ca-
minos estéticos es la satisfacción de las emociones religiosas del individuo o 
incluso determinados diseños ideológicos. Sin embargo, se deja a un lado la 
verdadera concepción del arte cristiano perdiéndose el apofatismo para cen-
trarse en la representación de atomicidades. Esta tendencia estética abandona 
la prerrogativa de pasar al prototipo que es la hipostasis personal, constitu-
yendo una sacralización del mundo de los sentidos.

Otro de los rasgos de este proceso, según Yannaras, es el eclipse de la pa-
rroquia. Todas las dimensiones de la vida creyente quedan confinadas dentro 
de los límites del sujeto, por lo que todo aquello que suena a comunitario es 
percibido como un elemento prescindible. 

También resulta característico de este fenómeno de institucionalización 
una cierta idolatría de lo tradicional. Para una verdadera interpretación de 
la tradición eclesial es necesario implicarse en el evento que la ha generado. 
Cuando esta tradición se transforma únicamente en una fuente de informa-
ciones acaba constituyendo una ideología. Según Yannaras este peligro es 
propio tanto de los documentos dogmáticos, los símbolos de la fe, los cáno-
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nes conciliares, el derecho eclesiástico o determinados modelos musicales 
o iconográficos.

El último de los síntomas que señala Yannaras es la demonización de la 
sexualidad.

2.2.3.	 La tentación de los medios materiales ricos 

En una conferencia pronunciada en la Porciúncula (Asís)42, hablando de 
la pobreza evangélica, Hadjadj advertía sobre el aprecio desmedido a los 
medios materiales ricos. Para el autor francés, una tentación que amenaza a 
la Iglesia de siempre es lo que él llama la «heurística del éxito», que según 
Hadjadj: «consiste en representarse una situación de éxito total aquí abajo, 
de triunfo absoluto según los modos del mundo, con objeto de ver lo que ello 
nos daría y extraer las enseñanzas correspondientes»43.

Para el filósofo francés, este triunfalismo se basa en dos errores funda-
mentales: por un lado, la idea de que los medios son neutros y por tanto no 
configuran el mensaje; por otro lado, el atribuir la primacía de la «comunica-
ción sobre la comunión», de modo que se presupone que el mensaje o la red 
de propaganda es más importante que los interlocutores. De este modo, se 
posterga la implicación personal de aquel que comunica y el encuentro pro-
ducido por esta comunicación. «La evangelización aparece entonces como 
adoctrinamiento y nos podríamos preguntar por qué se encarnó el Verbo, 
cuando habría podido contentarse con digitalizarse directamente en nuestros 
discos duros»44.

En el fondo, nos encontramos con el actual sistema de comunicación vir-
tual en que se lanzan mensajes, pero no se va a ninguna parte, no se tocan 
las heridas de nadie ni nos situamos ante un rostro concreto. En este sentido, 
«habré sido un filántropo, habré amado a la humanidad lejana, pero no habré 
amado a mi prójimo, y cuando el discurso sobre el amor prevalece sobre el 
amor vivido, hace de nosotros unos impostores»45. Al separar el mensajero del 
mensaje se cae en ese reproche de Jesús a los escribas, fariseos y maestros de 
la ley: «[…] dicen y no hacen. Atan cargas pesadas y las echan a las espaldas 
de la gente, pero ellos ni con el dedo quieren moverlas» (Mt 23, 3-4).

42.	Conferencia pronunciada en la Porciúncula (Asís) el 30 de noviembre de 2013, por 
invitación del arzobispo de Padua, monseñor Gualterio Bassetti, para la Conferencia Episco-
pal de la Umbría. El tema general era: «Custodire l’umanità. Verso le periferie esistenziali» 
y publicada en F. Hadjadj, Puesto que todo está en vías de destrucción, 163-183.

43.	F. Hadjadj, Puesto que todo está en vías de destrucción, 164.
44.	Ibid., 170.
45.	Ibid., 172.
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Según el autor, el peligro de esta mentalidad es hacernos creer que nuestro 
anuncio no tiene su propio modo de desarrollarse y, sin embargo, «su medio 
propio, por así decir, es hacer que perdamos nuestros medios»46. Según la en-
señanza evangélica, en el mundo del espíritu «los medios temporales pobres 
son superiores a los medios temporales ricos»47. Estos son los instrumentos 
que poseen la virtud del espíritu, los canales propios de la sabiduría.

2.2.4.	 El peligro del pelagianismo pastoral

James Mallón afronta el tema en Una renovación divina a la hora de tratar 
los peligros que bloquean la nueva evangelización. El sacerdote canadiense 
comenta la enseñanza del Papa desde lo que ha sido su experiencia pastoral 
como párroco, según la cual, el neopelagianismo se concreta en dos modos 
aparentemente contrapuestos:

a)	Para el católico de mentalidad tradicional, se trataría de realizar una 
serie de obras piadosas y caritativas ofrecidas a Dios y, en consecuencia, 
recibir la salvación.

b)	Para el católico postmoderno, es principalmente un afianzamiento de 
su «autonomía absoluta» y «buenismo fundamental». Este tipo de creyente 
no buscará la fuente de su fe en la Escritura y la tradición de la Iglesia, sino 
en su propio criterio basado en el gusto.

A su vez, según Mallón, este error de planteamiento respecto a la salva-
ción, conlleva tres graves consecuencias:

–Cultura del minimalismo, lo cual se contrapone a una fe de alianza en la 
cual se privilegia la relación personal con Dios. La cultura del minimalismo 
se fundamenta en un dar y recibir que es puro paganismo en el que se tiende 
a cumplir con lo mínimo para asegurarse el favor divino.

–Imposibilidad de comprender la salvación y gozar de la alegría cristiana. 
Quien se siente auto-justificado por sus buenas obras no puede llegar a enten-
der la grandeza de la misericordia de Dios.

–Falta de entusiasmo ante la nueva evangelización. Únicamente puede 
evangelizar quien ha sido evangelizado antes y ha vivido la grandeza del don 
de Dios.

Al no haber experimentado la pura misericordia de Dios, no estamos 
llenos de su misericordia y, por consiguiente, no somos misericordiosos. 
Habiéndonos hecho a nosotros mismos justos delante de Dios (justifica-

46.	 Ibid., 173. Enseñanza contenida en Lc 10, 3, 11.
47.	 Ibid., 175.
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ción), nos hacemos autojustificados y nos quedamos aislados en nuestra 
superioridad moral. Y lo peor de todo esto es que jamás entenderemos de 
veras la Buena Noticia48. 

Para este autor, la solución que permite escapar del yugo del pelagianismo 
no puede ser otra que la proclamación del kerigma49.

2.2.5.	 Perfil psicológico pelagiano 

Siguiendo también en esta línea, resulta interesante la aportación del pa-
dre Giuseppe Crea50, religioso comboniano y psicólogo, y el pastor Leslie 
Francis, anglicano y psicoterapeuta, en su estudio sobre el perfil psicológico 
de los presbíteros italianos de 2015. Sus conclusiones aportan claridad en 
lo que respecta a la coincidencia de sus hallazgos con determinados perfiles 
de cristianos descritos por el papa Francisco. Con un simple golpe de vista 
podemos observar la correspondencia de las conclusiones del pontífice con 
la descripción fenomenológica que hace la psicología. En este sentido, el 
estudio de Crea y Francis nos muestra algunos de los rasgos principales del 
perfil psicológico pelagiano.

Según estos autores, desde el punto de vista psicológico, un 76 % de los 
sacerdotes italianos pueden ser caracterizados por un temperamento, a ni-
vel de percepción, sentimientos y juicio, llamado «epimeteico»51. Epimeteo 
es, en la mitología, el hermano de Prometeo y marido de Pandora, ambos 
muy conocidos, quedando él en un segundo lugar. Si «Pro-meteo» es el que 
aprende primero, el que ha conocido con anterioridad, «Epi-meteo» es aquel 
que conoce en un segundo momento. 

Según esta tipología, aplicada al sacerdote, se trataría de un modo de exis-
tencia presbiteral caracterizado por su firmeza en las convicciones, pero poco 
flexible y falto de creatividad. Se caracteriza por una especial preferencia por 
mantener el status quo en vez de ejercer el carisma de profecía. En este sen-
tido, prevalece la estabilidad y la eficiencia frente a la novedad y la búsqueda 
de nuevos modos de llegar al hombre del siglo xxi. Este tipo de sacerdote 
tendría capacidades de buen gestor, pero no de centinela que vigila el futuro. 

48.	J. Mallon - J.A. Barrera Marchessi, Una Renovación divina, 68.
49.	Cfr. Ibid., 60ss.
50.	Cfr. L. J. Francis - G. Crea, «Psychological temperament and the Catholic priest

hood».
51.	A este respecto, resulta interesante el tratamiento del tema por parte de Francisco: 

«No podemos olvidar que hay tensiones y desequilibrios que tienen sabor a Evangelio y que 
son imprescindibles mantener porque son anuncio de vida nueva» (Francisco, carta: del 
santo padre Francisco al pueblo de Dios que peregrina en Alemania. [29.06.2019], 7).



El desafío del neopelagianismo

25

En el fondo subyace la necesidad de seguridad psicológica obtenida a partir 
del cumplimiento de una serie de parámetros. De algún modo, la plenitud 
se localiza en el sujeto y no en la autotrascendencia hacia un misterio que 
despoja de seguridades e invita a la confianza.

2.2.6.	 La sustitución de la voluntad por las emociones 

Resulta también interesante la aportación de Juan José Pérez-Soba52, se-
gún la cual el pelagianismo actual se concreta en una sobrevaloración del 
mundo emotivo que se erige en criterio de aquello que es bueno y verdadero. 
Para Pelagio la libertad humana, ejercida correctamente mediante la volun-
tad, conlleva la salvación del hombre. Sin embargo, san Agustín focaliza 
su teología en el don de la gracia como posibilidad transformante del amor. 
Para el iluminismo del siglo xviii, el punto de interés será la razón ejercida 
desnudamente que con el tiempo tendrá como objetivo el desarrollo técnico 
y la producción en masa. Tanto Pelagio como los racionalistas dejaron olvi-
dada la dimensión esencial del amor. Este vacío afectivo, según Pérez-Soba, 
ha sido colonizado por aquellos sentimientos más primarios que llamamos 
emociones. De este modo, las emociones son ahora el criterio de aquello 
que es bueno y verdadero. Para el mundo postmoderno, lo que realmente me 
realiza es aquello que sintoniza con la complejidad de mi mundo afectivo. 
Una consecuencia de esta inmersión en las emociones es lo que señala Gilles 
Lipovetsky: 

se inicia el reino de la personalidad, la cultura psicomórfica y la obsesión mo-
derna del Yo en su deseo de revelar su ser verdadero o auténtico. El narcisismo 
no sólo designa la pasión del conocimiento de uno mismo, sino incluso la 
pasión de la revelación intima del Yo como lo atestigua la inflación actual de 
biografías y autobiografías o la psicologización del lenguaje político. […] todo 
debe ser psicologizado, dicho en primera persona: hay que implicarse, revelar 
las propias emociones, expresar el sentimiento íntimo, sin lo cual se cae en el 
vicio imperdonable de la frialdad y el anonimato53.

2.2.7.	 Teología de la prosperidad

Otro de los peligros actuales es la llamada teología de la prosperidad, 
que en el fondo pretende justificar teológicamente la doctrina del liberalismo 
económico. Antonio Spadaro describe este fenómeno del siguiente modo:

52.	Cfr. J.-J. Pérez-Soba, «Un neopelagianesimo di rassegnazione: il giudizio di posibi-
lità», 4-8.

53.	G. Lipovetsky - M. Pendaux - J. Vinyoli, La era del vacío, 64.
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«Teologia della prosperità», questo è il nome più conosciuto e descrittivo di una 
corrente teologica neopentecostale evangelica. Il nucleo di questa «teologia» è 
la convinzione che Dio vuole che i suoi fedeli abbiano una vita prospera, e cioè 
che siano ricchi dal punto di vista economico, sani da quello fisico e indivi-
dualmente felici. […] Il rischio di questa forma di antropocentrismo religioso, 
che mette al centro l’uomo e il suo benessere, e quello di trasformare Dio in un 
potere al nostro servizio, la Chiesa in un supermercato della fede, e la religione 
in un fenomeno utilitaristico e eminentemente sensazionalistico e pragmatico54.

En este sentido, resulta interesante la distinción terminológica entre dos 
palabras: futuro y porvenir, según la presenta Hadjadj55. El futuro tiene que 
ver con el proyecto, lo planificable, «lo que será a partir de lo que ya es». 
Sin embargo, el porvenir es irrupción, sorpresa, don: «lo que será a partir de 
lo que será». En este sentido, Dios no se encuentra dentro del horizonte de lo 
que se puede proyectar porque es el porvenir absoluto. Ante propuestas como 
la de la teología de la prosperidad, resulta iluminadora la crítica de Hadjadj: 
«El tiempo, en lugar de ser apertura a lo que nos trasciende, se ha restringido 
al territorio de nuestras anticipaciones»56. De este modo, la sociedad se cierra 
a un futuro que es únicamente fruto del progreso y no «el acontecimiento de 
Aquel que viene, la presencia que brota del otro, que nos saca de la logística 
del éxito y nos lleva hacia una lógica del encuentro»57.

Zanchi, a su vez, pone en guardia sobre un «“liberalismo” prometeico 
che ritiene di compensare i suoi effetti collaterali incensano pubblicamente 
le virtù della filantropia»58. Por un lado, se intenta sacar el máximo partido a 
los recursos, considerados desde una mentalidad capitalista que concibe a las 
personas como objetos de producción y, por otro, se ensalza la acción solidaria 
que no es sino un remedio paliativo para un mal provocado por el sistema.

2.2.8.	 Posibilidad de una ética civil

Un debate no exento de caer en la concepción pelagiana del ser humano, 
es el referente a la posibilidad de una ética civil59. Según Zanchi60, las dis-

54.	A. Spadaro - M. Figueroa, «Teologia della Prosperita», 105.
55.	Cfr. F. Hadjadj, Puesto que todo está en vías de destrucción, 18-20. Según explica el 

autor, la proveniencia de esta explicación tiene su origen: «[…] retomaré de buena gana una 
distinción que se escuchó por vez primera en boca de Jacques Derrida: la distinción entre el 
futuro y el porvenir».

56.	Ibid., 21.
57.	Ibid., 24.
58.	G. Zanchi, Il neopelagianesimo, 120.
59.	Cfr. J. L. Ruiz de la Peña, El don de Dios, 321.
60.	Cfr. G. Zanchi, Il neopelagianesimo, 69-72.



El desafío del neopelagianismo

27

cusiones teológicas nacidas a partir de la reforma protestante dieron lugar a 
una radicalización del «cliché agustiniano». Poco a poco, se fue cayendo en 
una concepción jurídica de la gracia, según la cual, por un lado, se rechaza 
el legalismo pelagiano y, por otro lado, se mantiene intacto. Este paradigma 
legalista constituirá el marco de fondo a la hora de afrontar la cuestión.

Según el autor, esta concepción jurídica dará lugar a un modo de entender 
la salvación articulado en dos planos: el plano de la gracia, «sobreelevado y 
separado» y, otro indiferente a los fines propios de la gracia que actúa con to-
tal autonomía. De este modo, nos encontramos con dos niveles: uno «divino» 
y otro «secular». En esta separación, se localiza el origen de la pretensión de 
una ética civil que ha marcado la historia reciente de nuestra cultura. 

Teniendo estas ideas en consideración, también hemos de señalar como el  
conocido axioma escolástico, «el pecador no puede evitar duraderamente 
el pecado u observar perseverantemente la ley moral sin el auxilio de la gra-
cia», no deslegitima todo intento sincero de establecer una ética común. Esta 
incapacidad para la obra virtuosa debe ser entendida como dificultad para 
practicar la virtud de un modo duradero y perseverante. Por tanto, podemos 
decir que el ser humano es capaz de obras buena y de cultivar valores positi-
vos. Junto a ello, la gracia del Espíritu puede derramarse donde quiera incluso 
más allá de los muros de lo que nosotros consideramos aceptable. En este 
sentido, los cristianos tenemos la responsabilidad de colaborar en iniciativas 
legítimas orientadas a forjar consensos éticos que faciliten la convivencia. 

Hans Küng ha hecho su aportación a este respecto en su obra Proyecto 
de una ética mundial: «Si queremos una ética que funcione en beneficio de 
todos, ésta ha de ser única. Un mundo único necesita cada vez más una actitud 
ética única. La humanidad posmoderna necesita objetivos, valores, ideales, y 
concepciones comunes»61. Para Küng62, la máxima fundamental de esta ética, 
la «estrategia de futuro», consistiría en la responsabilidad del hombre con 
respecto al planeta, «una responsabilidad planetaria». Como se ve, el teólogo 
suizo parte de un concepto tal vez demasiado optimista del ser humano: 

El hombre ha de ser más de lo que es: ha de ser más humano. Es bueno para el 
hombre lo que preserva, fomenta y realiza su humanidad, y todo ello de u una 
forma totalmente nueva. El hombre ha de explotar su potencial humano, en 
aras de una sociedad humana y un ecosistema intacto, cambiando básicamente 
su rumbo de actuación63. 

61.	H. Küng - G. Canal Marcos, Proyecto de una ética mundial, 53.
62.	Ibid., 47.
63.	 Ibid., 49.
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Ahora bien, teniendo en cuenta todo lo dicho, tampoco podemos olvidar 
que como indica Ruiz de la Peña: «la estipulación de la norma no suministra 
las fuerzas para cumplirla»64. Por tanto, nos encontramos con la dificultad 
radical de que aún en el caso de que se puedan alcanzar acuerdos respecto al 
modo de actuar en determinados campos, o incluso, se llegase a un auténtico 
código ético universal, ¿de dónde se sacarían las fuerzas para poder vivirlo 
de un modo perdurable? 

En este punto, la fe cristiana plantea su doctrina sobre la necesidad de la 
gracia, sin la cual el ser humano se encuentra imposibilitado para mantener 
la solidaridad, el altruismo y una conducta ética más allá de sus propios inte-
reses egoístas. El mismo Küng reconoce con realismo: «Ciertamente, todos 
los Estados del mundo tienen su ordenamiento económico y jurídico, pero 
éste no funcionaría en ninguno a no ser por el talante ético de sus ciudadanos, 
sobre el que se articula todo Estado democrático de Derecho»65.

2.2.9.	 El neodonatismo como proyecto de una Iglesia de los perfectos

Según la opinión de Bruno d’Andrea, la actualización contemporánea 
del pelagianismo ha dado lugar a la pretensión de reducir la Iglesia a una 
comunidad de creyentes perfectos, lo que ha llamado neodonatismo66. Como 
indica el autor en un artículo sobre el tema: «Ahora bien, me pregunto si […] 
no emerge también de forma capilar en la Iglesia, una especie de neo-dona-
tismo que relanza la idea de una Iglesia como coetus sanctorum, una Iglesia 
de santos o puros»67.

Los donatistas dividían a los cristianos entre santos y pecadores. En este 
sentido, todos aquellos obispos que habían caído en el pecado de traditio, 
esto es, de entregar las Escrituras a la autoridad civil durante la persecu-
ción, dejaban de celebrar válidamente los sacramentos. Las ordenaciones  

64.	J. L. Ruiz de la Peña, El don de Dios, 321. Véase también Concilio de Trento, 
Decreto sobre la justificación (13.01.1547), cann. 1-3: DS 1551-1552.

65.	H. Küng - G. Canal Marcos, Proyecto de una ética mundial, 53.
66.	Veamos una breve descripción de esta antigua herejía: «El donatismo, originalmente 

considerado cisma, más tarde condenado como herejía, surge alrededor del año 312 d.C., a raíz 
de la problemática sucesión del obispo Mensurio, en Cartago, en aquel momento centro políti-
co, comercial y cultural del Norte de África. Después de un áspero conflicto, nos encontramos 
con dos obispos y dos altares: el obispo católico Ceciliano y el obispo del naciente cisma Ma-
yorino. […] Sólo cabe destacar que el cisma […], se debía fundamentalmente a la acusación 
que recaía sobre la ordenación de Ceciliano: uno de los obispos concelebrantes era considerado 
un traditor, por tanto, para un grupo considerable de los obispos de Numidia la ordenación era 
inválida» (B. N. D’Andrea, «Del neo-pelagianismo al neo-donatismo», 422-423).

67.	B. N. D’Andrea, «Del neo-pelagianismo al neo-donatismo», 421.
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realizadas por estos ministros eran consideradas inválidas. Solamente la 
Iglesia que se había mantenido al margen de la traición podía ser trasmisora 
de la gracia. 

Lo que, en un primer momento, Agustín aceptó como un cisma, posterior-
mente, acabaría considerándolo también como herejía a nivel sacramental 
y eclesiológico68. La similitud de algunas facciones de la Iglesia actual con 
el citado antiguo error, según nuestro autor, tiene que ver «con indicios de 
cierta pretensión de santidad o de pureza en la verdad y en la praxis cristia-
na»69. Como ya hemos podido observar, se trata de un error denunciado con 
frecuencia por el papa Francisco.

Conclusión 

La historia de la Iglesia constituye un prolongado canto a la sublimidad de 
la gracia divina. Desde la defensa acalorada de Agustín frente a Pelagio y sus 
primeros seguidores, a la voz del Concilio de Éfeso o el II Sínodo de Orange, 
pasando por Trento y el Vaticano II hasta nuestros días. En esta línea, el ma-
gisterio del papa Francisco continúa siendo una proclamación del primado 
del don de Dios como origen y fundamento de la vida cristiana. Gaudete et 
exsultate lo expresa del siguiente modo: «De este modo, bajo estas mocio-
nes vamos construyendo la figura de santidad que Dios desea, pero no como 
seres autosuficientes sino “como buenos administradores de la multiforme 
gracia de Dios” (1 Pe 4, 10)» (GE 18).

La categoría de la gracia adquiere unas connotaciones especiales en el pon-
tificado actual. Así, podríamos afirmar con toda propiedad que el don de Dios 
tiene para Francisco un nombre definido: misericordia. De cara al horizonte 
de la misericordia se disipa toda pretensión de corte pelagiano. 

Recogiendo la rica tradición bíblica, del hesed y el emet 70, Francisco re-
cuerda que el don de Dios debe entenderse a partir de la fidelidad y la ternura 
divina. Como el mismo papa indicaba al concluir el último gran jubileo: «La 
misericordia es esta acción concreta del amor que, perdonando, transforma 

68.	Cfr. B. N. D’Andrea, «Del neo-pelagianismo al neo-donatismo».
69.	Ibid., 432.
70.	«La fidelidad (hebr. emet), atributo mayor de Dios (Ex 34, 6), se asocia con frecuen-

cia a su bondad paternal (hebr. hesed) para con el pueblo de la alianza. Estos dos atributos 
complementarios indican que la alianza es a la vez un don gratuito y un vínculo cuya solidez 
resiste la prueba de los siglos (Sal 119, 90). A estas dos actitudes, en las que se resumen los 
caminos de Dios (Sal 25, 10), debe el hombre responder conformándose a ellas; la piedad 
filial que debe a Dios tendrá como prueba de su verdad la fidelidad en observar los preceptos 
de la alianza» (X. Léon-Dufour, «Fidelidad», 296).
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y cambia la vida. Así se manifiesta su misterio divino. Dios es misericordio-
so (cfr. Ex 34, 6), su misericordia dura por siempre (cfr. Sal 136), de genera-
ción en generación abraza a cada persona que se confía a él y la transforma, 
dándole su misma vida»71. A su vez, como también nos advierte el pontífice72, 
esta misericordia no constituye un «paréntesis», sino que refleja «la esencia» 
más auténtica de la Iglesia de pura raíz evangélica.

Posiblemente, misericordia sea la palabra que nos permite comprender la 
totalidad del pontificado de Francisco y en la que se expresa la sobreabun-
dancia del don de Dios continuamente ofrecido al ser humano. En esta pala-
bra encontramos el resumen de toda una historia de profundización teológica 
en la que se ha pretendido salvaguardar la primacía de la acción de Dios sin 
minusvalorar la colaboración humana. En el horizonte hermenéutico de la 
misericordia pierden sentido las discusiones en términos de causalidad entre 
Dios y el hombre respecto a su contribución a la obra salvífica. En la línea 
de la unión hipostática, la presencia de la divinidad en el ser humano no so-
lamente no merma, sino que aporta plenitud. 

El nuevo pelagianismo se concreta fundamentalmente en una insistencia 
desmesurada en la doctrina, a la que Francisco opone un determinado con-
cepto de verdad73 entendida como relación. Esta dependencia se establece 
entre Cristo y la humanidad y, por otro lado, entre Cristo y cada uno de los 
hombres a consecuencia de la acción del Espíritu Santo. 

La teología de Francisco propone una nueva perspectiva que nos dirige al 
corazón de lo esencial, la misericordia como motor que levanta la mirada ha-
cia el hermano sufriente. En este sentido, conviene aclarar que el prójimo no 
es ocasión para ejercer una ética que acalla la conciencia, sino la oportunidad 
en la que se nos desvela nuestra propia finitud. Cualquier acción en favor del 
atribulado es reconocimiento de aquello que Cristo, como buen samaritano, 
ha hecho con cada uno de nosotros. 

Frente a las críticas que acusan al papa de predicar un sentimentalismo 
en el cual se refleja de modo unilateral la dimensión clemente de Dios en 
detrimento de su justicia, la pretensión de Francisco impulsa un retorno 
al Evangelio. Ante todo, su enseñanza pretende mostrar la fuerza renova-

71.	Francisco, carta apostólica: Misericordia et misera (20.11.2016), 2.
72.	Cfr. Ibid., 1.
73.	«Perciò la vera conoscenza della verità è possibile solo attraverso la transustanziazio-

ne dell’uomo, la sua divinizzazione, l’accoglimento dell’amore quale sostanza divina […]. 
La conoscenza effettiva della verità è pensabile nell’amore e soltanto nell’amore, e viceversa, 
la conoscenza della verità si manifesta attraverso l’amore» (Gregorius - M. Tenace, L’uo-
mo mistero di luce increata, 56). 
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dora que la misericordia es capaz de desencadenar. En este sentido, nos 
encontramos frente a una nueva mirada respecto a la Iglesia que recoge 
los anhelos más auténticos del Concilio Vaticano II. No se trata de un ele-
mento teórico propio de una determinada escuela de pensamiento, sino de 
la categoría que debe constituirse en el punto de enfoque para un nuevo  
modelo de Iglesia.

Nuestras comunidades continuarán con vitalidad y dinamismo la obra de la 
nueva evangelización en la medida en que la «conversión pastoral», que es-
tamos llamados a vivir, se plasme cada día, gracias a la fuerza renovadora de 
la misericordia. No limitemos su acción; no hagamos entristecer al Espíritu, 
que siempre indica nuevos senderos para recorrer y llevar a todos el Evange-
lio que salva74. 

En esta misma línea, otro elemento fundamental en el magisterio de Fran-
cisco y que, constituye a su vez un remedio contra el pelagianismo, será la 
orientación pastoral75 de toda la vida de la Iglesia. Así lo expresa en Evan­
gelii gaudium:

Sueño con una opción misionera capaz de transformarlo todo, para que las 
costumbres, los estilos, los horarios, el lenguaje y toda estructura eclesial se 
convierta en un cauce adecuado para la evangelización del mundo actual más 
que para la autopreservación. La reforma de estructuras que exige la conver-
sión pastoral sólo puede entenderse en este sentido: procurar que todas ellas se 
vuelvan más misioneras […] (EG 27).

Una de las concreciones de este pelagianismo lo constituye la idea de la 
Iglesia como expendedora de servicios religiosos que satisfacen al consumi-
dor en su pretensión de bienestar individual y le aseguran la salvación eterna. 
Para Pablo una de las mayores gracias es el don del apostolado, la misión 
recibida de Dios, de la que no es personalmente digno (cfr. Rm 1, 5; Gal 
1, 15). El horizonte del papa Francisco es alentar un modelo de Iglesia que 
vuelva a tener como centro la misión. Esta concepción de la eclesiología ha 
sido fuertemente marcada por algunas corrientes teológicas76 especialmente 
de raíz latinoamericana.

74.	Francisco, carta apostólica: Misericordia et misera (20.11.2016), 5.
75.	A este respecto: «La conciencia de la vida plena en la que Jesús Salvador nos introdu-

ce empuja a los cristianos a la misión, para anunciar a todos los hombres el gozo y la luz del 
Evangelio» (PD 15).

76.	En este sentido, indica L. Boff: «Por consiguiente, si pretendemos identificar las 
principales tendencias eclesiológicas que existen en nuestro continente latinoamericano, de-
bemos analizar las distintas prácticas y a quienes las realizan y, a partir de ahí, los discursos 
y las elaboraciones teóricas» (L. Boff, Iglesia, carisma y poder, 14).
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Para Zanchi77 la concepción de lo pastoral en el magisterio de Francisco, 
es ante todo una «actitud de fondo». La pastoralidad es «un modo de ser y 
de darse»78 que constituye la esencia de la Iglesia. Desde esta orientación a 
partir del apostolado, es posible evitar el peligro de la búsqueda individua-
lista de la salvación por parte del creyente, dirigiendo la mirada al carácter 
fraterno de la fe y la necesidad de la comunidad eclesial.

La Iglesia es el lugar donde experimentamos la misericordia para poder sa-
lir a las periferias misericordiando79. Este nuevo modelo constituye un cambio 
de paradigma que nos sitúa frente a una salvación de impronta comunitaria 
que, más allá del moralismo propio de la auto-justificación, emprende un ca-
mino de seguimiento de Cristo consciente de su misión en el mundo como «sa-
cramento universal de salvación» (cfr. LG 48). Como indica Kallistos Ware: 

Sono veramente personale, veramente umano solo in quanto dimostro amore 
per gli altri e vivo la mia vita in termini di «Io-Tu». La mia salvezza, allora, 
come persona umana a immagine di Dio, può essere raggiunta soltanto in unio-
ne con altre persone, solo tramite la reciprocità e l’incontro interpersonale. 
Proprio perché Dio è Trinità, la mia salvezza è inestricabilmente legata alla 
salvezza del mio prossimo80.

Cuando la doctrina y la moral pierden este sello81 se acaban convirtiendo 
en «espacios de autorreferencialidad» en los cuales la esencia se identifica 
con su expresión «lingüística o normativa»; de modo que se transforman en 
obstáculo para el encuentro entre Dios y su pueblo. Los servicios eclesiales 
deberán volver a formularse a partir de las diversas situaciones históricas y 
culturales. En esta capacidad de aggiornamento se encuentra la verdadera 
vitalidad de la comunidad cristiana. La creatividad pastoral de la Iglesia a 
lo largo de los siglos es un signo de esta capacidad de apertura proclamada 
por Francisco. Un caso paradigmático a la vez que polémico, ha sido el de la 
exhortación apostólica Amoris laetitia en la que el pontífice ha aplicado estas 
premisas al campo del matrimonio y la familia.

La actitud pastoral se muestra fundamentalmente en un acompañamien-
to a las comunidades y a las personas en sus distintas «etapas personales», 

77.	Cfr. G. Zanchi, Il neopelagianesimo, 99.
78.	Ibid., 99.
79.	Se trata de un neologismo utilizado por Francisco en el cual pretende reflejar la acción 

de Dios que actúa movido por su misericordia. El creyente que participa de esta dinámica 
ejerce la misma actitud de cara al prójimo guiado por la compasión y la ternura. Véase al 
respecto Francisco, Homilía: visita pastoral a la diócesis de Albano (21.09.2019).

80.	K. T. Ware, Verso il compimento della salvezza nella tradizione ortodossa, 75.
81.	Cfr. G. Zanchi, Il neopelagianesimo, 103.



El desafío del neopelagianismo

33

«condiciones de vida» y «contextos culturales». Un criterio fundamental, 
según Zanchi, es el no encasillar en categorías pre-establecidas, sino fami-
liarizarse con las distintas formas de vida, «concentraciones simbólicas» y 
«variables temporales» del pueblo de Dios, aportando los modos para que se 
conformen con el Evangelio.

Finalmente, podemos afirmar que con su enseñanza respecto al neope-
lagianismo, el magisterio de la Iglesia nos pone en guardia frente a la ten-
tación de querer auto-salvarnos. Esta idea constituye la constante tentación 
del hombre religioso que nos convierte en hiperactivos, narcisistas, escru-
pulosos, calculadores, rígidos, moralizantes, autosuficientes impidiéndonos 
desarrollar la vida nueva que Cristo nos ha prometido: «Yo he venido para 
que tengáis vida y la tengáis en abundancia» (Jn 10, 10). 
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La Eclesialidad  
de Cristóbal Colón

Luis Pose Regueiro1

RESUMEN: Este artículo investiga con rigor histórico la dimensión religiosa de Cristóbal 
Colón, y más concretamente su implicación en la vida y en la misión de la Iglesia. 
Dicha actitud religiosa la denomina el autor «eclesialidad», tratando de abrir camino 
a este concepto teológico a la luz del Magisterio actual. Esto que, en principio, parece 
un anacronismo pone de relieve las no pocas conexiones y similitudes existentes.

PALABRAS CLAVES: Historia, Colón, eclesialidad

ABSTRACT: This article offers a rigorous historical research on Christopher Colum-
bus’ religious dimension, and more specifically on his commitment towards the life 
and mission of the Church. This religious attitude is called «ecclesiality» by the 
author, trying to clear a path to this theological concept on the light of the current 
Magisterium. At first sight, this might seem an anachronism, but it highlights many 
connections and similarities.

KEY WORDS: History, Columbus, Ecclesiality

1.	 Introducción

1.1.	 Novedad del tema

Es bastante probable que el mismo título del presente artículo sorprenda 
un poco al lector, pues ya la palabra «eclesialidad» puede despertar cierta 
curiosidad en sí misma y pedir de algún modo explicación, pero todavía 
más al relacionarla con este personaje tan emblemático de la historia uni-
versal. Cristóbal Colón es, en efecto, uno de los personajes más populares2,  

1.	Sacerdote de la diócesis de Tui-Vigo. Fue alumno del Colegio durante los años 2017-
2020. Estudió la Licenciatura en Historia de la Iglesia en la Pontificia Universidad Gregoriana. 

2.	Ignoro si hay alguna encuesta sobre ello, pero me atrevería a decir que estará entre los 
diez más conocidos.
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estudiados3 y discutidos4 en los últimos siglos y hasta la actualidad, pero su 
dimensión religiosa o eclesial no es precisamente de sus aspectos más cono-
cidos ni desarrollados, y de ahí la posible sorpresa inicial que puede provo-
car el título. Casi todo el mundo con una instrucción básica sabe que Colón 
fue un navegante aventurero que en 1492 conectó5 Europa con América6, 
pero quizá poco más; seguramente poca gente sabe de su fuerte religiosidad, 
y mucha menos de su implicación personal en la misión de la Iglesia, incluso 
entre los grandes especialistas7. 

Este artículo está muy relacionado con mi tesis de licencia en Historia de 
la Iglesia8, y de hecho podría decirse que las dos investigaciones comparten 
una gran base y que son complementarias, pues si bien aquella es eminente-
mente histórica, aquí se combina en cierto modo con la teología, dado que 
es el concepto de eclesialidad el que queremos analizar en el personaje. Y si 
el enfoque histórico sobre Colón decíamos que es novedoso, también lo es 
de alguna manera el teológico, dado que parece que dicho concepto no está 
todavía claramente tratado ni definido. 

1.2.	 Recursos y límites

Como se dice en la nota 3, es inmenso el número de estudios históricos ya 
realizados sobre nuestro personaje, y aunque muchos son de gran calidad, lo 
cierto es que su dimensión religiosa apenas si ha sido analizada como se me-
rece; de ahí que el estudio de las fuentes históricas haya sido la columna verte-

3.	Es inmensa la cantidad de obras y artículos que hay sobre el personaje. En un volumen 
italiano de 1990 (Simonetta Conti, Bibliografia Colombiana 1793-1990) se registran más 
de 8 500 referencias bibliográficas al respecto (y eso que se publicó hace treinta años y antes 
del 5.º centenario).

4.	A menudo surgen en distintos lugares del planeta conflictos y debates en torno a ciertas 
festividades y monumentos. Son normales la interpretación y la discrepancia, pero a veces las 
posturas tienen poco fundamento.

5.	Varios verbos son usados para el acontecimiento («descubrimiento», «encuentro», 
conquista», etc.), y la cuestión es delicada, porque hay mucha susceptibilidad y es fácil ideo-
logizar y perder la naturalidad del diálogo.

6.	También es delicada la cuestión del nombre del continente; desconozco si los nativos 
tenían conciencia de ser continente y si tenían un nombre para él, pero los europeos comen-
zaron llamándole las Indias Occidentales.

7.	Exceptuando a Antonio Ballesteros Beretta, Alain Milhou, Paolo Emilio Taviani, el 
Conde Roselly de Lorgues y muy pocos más, el resto apenas le han dado importancia a la 
religiosidad del Almirante. El último de los mencionados, en tiempos del Papa Pío IX intentó 
con otros promover la causa de su beatificación; y si bien su estudio es muy interesante, me 
parece honesto reconocer que también es demasiado parcial.

8.	Ha sido recientemente publicada con esta referencia: Luis Pose Regueiro, Cristóbal 
Colón: primer evangelizador de América. Estudio histórico, Universo de Letras, 2020.



La eclesialidad de Cristóbal Colón

37

bral de la investigación, revisándolas completamente en busca de referencias 
sobre el tema. Siempre debiera ser así, pero todavía con más esmero cuando se 
intuyen aspectos descuidados o no clarificados, como en esta ocasión.

A menudo las fuentes históricas son muy escasas, pero en este caso no 
es así, al menos para la etapa que se estudiará; no sólo es considerable su 
cantidad sino también su múltiple riqueza en cuanto a cercanía de los prota-
gonistas, a la variedad de documentación y sus diversas perspectivas (más 
o menos favorables, contrarias, o «neutrales»). A lo largo del estudio se irán 
explicitando más dichas fuentes, pero he aquí un esquema para situarnos:

I)	 Primarias:
–	Documentación anterior al protagonista (decreto conciliar, bulas papales, 

crónicas portuguesas, documentos de las coronas, etc.).
–	Documentación del propio protagonista (diarios, cartas, testamentos, etc.).
–	Documentación de contemporáneos al protagonista (más documentos de 

las coronas, cartas, informes, juicio, etc.).

II)	 Secundarias:
Relatos de cronistas o historiadores cercanos en el tiempo –en buena medi-
da contemporáneos– y con conocimiento directo de testigos y documentos 
(Pedro Mártir de Anglería, Andrés Bernáldez, Gonzalo Fernández de Ovie-
do, Hernando Colón, Bartolomé de las Casas, etc.).

Esta amplia documentación constituirá la mayor parte de los recursos 
del estudio, pero están también aquellos concernientes a la parte teológica 
sobre el concepto de eclesialidad, y para ello nos serviremos sobre todo de 
los documentos del Concilio Vaticano II a través de la síntesis del Catecismo 
de la Iglesia Católica, y de algún documento más del Magisterio, como la 
exhortación postsinodal Christifideles laici. 

Soy consciente de que esta segunda parte de los recursos es menos ex-
haustiva que la primera, pero se trata de un trabajo más histórico que teoló-
gico, y en cualquier caso, el hecho de que el estudio teológico no sea muy 
erudito no tiene por qué restarle solidez. Además, parece ser que tampoco 
hay mucho más sobre el tema en cuestión, como se indicará más adelante. 

Soy también consciente de otro riesgo en este enfoque del estudio, y es el 
del anacronismo, pero se tratará en el siguiente apartado.

En cuanto a los límites de este estudio, en el plano cronológico nos ce-
ñiremos a los últimos treinta años del Almirante (1476-1506), con alguna 
referencia anterior sobre el siglo xv para contextualizar. En el plano geográfico 
nos moveremos entre Portugal, España y las islas del Caribe, con alguna refe-
rencia papal a Roma. Y en el plano conceptual nos centraremos en los aspectos 
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religiosos del personaje y en el mencionado Magisterio de la Iglesia sobre lo 
que se entiende por eclesialidad. Este último matiz que menciona la subjeti-
vidad del estudioso no deja de ser también un límite que tener en cuenta, y es 
importante reconocerlo y asumirlo; de hecho, merece una breve explicación.

1.3.	 Perspectiva y metodología

Aunque en principio todo estudioso busca la máxima objetividad, creo que 
es honesto y necesario reconocer y mostrar la propia perspectiva, la cual es a 
la vez un límite y una riqueza. Evidentemente es un límite porque nadie puede 
apropiarse la objetividad y la verdad absolutas (aunque nos cueste aceptarlo); 
pero me parece más importante resaltar su valor enriquecedor, pues cuantas 
más perspectivas tengamos sobre un objeto, mejor lo conoceremos. Ambos 
aspectos debieran llevarnos a una postura más humilde, abierta, constructiva, 
complementaria y colaborativa en el saber. En lugar de expresiones como 
«esto fue así», creo más justas otras como «según mi perspectiva, esto parece 
haber sido así; pero se debe contrastar con otros enfoques».

Pues bien, en este caso concreto, la perspectiva del que escribe es –muy 
resumidamente– la siguiente: se trata de un sacerdote español de mente cu-
riosa y abierta que, además de la formación básica en Teología, ha estudiado 
también Historia de la Iglesia. Esto ha llevado a que al leer cosas de Cristó-
bal Colón me haya fijado especialmente en su profunda religiosidad e impli-
cación eclesiástica, con la sorpresa de que esa faceta apenas sea conocida ni 
divulgada en un personaje tan estudiado. Ampliando las lecturas, aprendí a 
valorar y complementar las otras perspectivas (marinera, económica, políti-
ca, etc.), pero también me di cuenta de que en todas las personas –presentes 
y pasadas– hay una jerarquía de valores que va guiando la vida; y tuve la 
sensación de que en Colón la religiosidad parecía ser el principal.

Mi perspectiva es por tanto principalmente histórica, pero dado que el 
objeto de dicho estudio histórico es una realidad teológica –la eclesialidad–, 
tendrá también su enfoque como tal, el cual se hará desde la reflexión ecle-
sial actual mencionada en el apartado anterior. Soy consciente de que lo que 
acabo de decir hará saltar las alarmas de riesgo de anacronismo, y me parece 
bien. Está claro y aceptado que mirar el pasado con los ojos del presente suele 
llevar a no entenderlo bien y a manipular nuestra comprensión de aquel; pero 
creo que no tiene por qué ser siempre o absolutamente así, sino que habrá que 
discernir. Para empezar, es inevitable que veamos con los ojos del presente 
–¡pues son los que tenemos!–, aunque es cierto que para entender el pasado 
debemos meternos lo más posible en la mirada de entonces. A menudo se dan 



La eclesialidad de Cristóbal Colón

39

afirmaciones del género de «lo de antes no tiene nada que ver con lo de aho-
ra», lo cual me parece extremista y poco honesto. Por supuesto que, según las 
épocas y los lugares, las diferencias entre el pasado y el presente pueden ser 
más o menos grandes, pero eso no debe eclipsar lo que en el fondo continúa 
siendo similar, y que a menudo es más de lo que pensamos a priori (quizás 
no tanto en los detalles o formas, pero tal vez sí en lo esencial y lo básico). 
Creo más oportuno el mencionado ejercicio del discernimiento, para tratar 
de comprender lo que permanece y lo que cambia, y la importancia de cada 
cosa entonces y ahora. En efecto, no es fácil, y el riesgo de anacronismo ahí 
está, pero ¿quién tiene la medida justa del equilibrio? Lo dicho: habrá que ir 
tanteando en la búsqueda del saber.

Este discernimiento entre el pasado y el presente me lleva a explicar la 
metodología del presente trabajo, tanto en la investigación como en la ex-
posición, lo cual es muy importante para el lector. En efecto, he tratado de 
leer y reflexionar las fuentes sobre Colón intentando meterme en el contexto 
de la época y de quien escribía; pero también era consciente de mi mirada 
teológica formada en la actualidad, y como ya dije, no he querido esconder 
ni obviar este contraste, sino afrontarlo y después compartirlo. Por eso habrá 
tantos textos actuales frente a tantos textos del pasado, para que el lector 
pueda ver y participar también en dicho discernimiento. 

Y esta es otra característica metodológica importantísima: el protagonis-
mo central de los textos, tanto de los históricos como de los teológicos. Creo 
que lo más importante no es lo que yo diga o escriba con mi humilde retórica, 
sino el compartir lo que he encontrado y entendido, de la manera más com-
prensible, directa y completa posible; y para ello pienso que lo mejor es ha­
cer hablar a las fuentes. Y no me parece suficiente citarlas para que el lector 
las busque si quiere (y puede…), o las recuerde más o menos si ya las conoce; 
es fundamental y enriquecedor el acceso directo a los textos que contienen 
la información (aunque no sean los propios documentos originales, claro). Y 
no se trata sólo de fundamentar lo que se quiere transmitir, sino también de 
ofrecer al lector la posibilidad de participar activamente en su comprensión 
e interpretación. Pero más que una simple antología, lo que pretendo hacer 
es seguir el argumento del estudio –la eclesialidad de Colón– enlazando y 
explicando las piezas principales que dan cuenta de ello; y eso tiene detrás 
un considerable esfuerzo de lectura (las fuentes son muchas y amplias), de 
comprensión, de contraste, de selección, etc., que se resume escuetamente 
en: análisis y síntesis. No cabe duda de que la selección depende bastante del 
sujeto que la haga, y que puede ser discutible y mejorable; yo la he hecho con 
la mayor objetividad y pericia que pude en este momento.
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2.	C oncepto de eclesialidad

2.1.	 Intuición previa

Bien, empecemos por intentar aclarar este término, que constituye la mi-
tad del título y que da un sentido central a todo este estudio. Evidentemente, 
no se trata en este punto de una reflexión en principio histórica sino lingüís-
tica/teológica, muy importante para entender el presente trabajo. 

Lo primero que debo aclarar es que no es la eclesiología de Colón lo que 
quiero estudiar, es decir, su idea o su discurso de lo que es la Iglesia; eso 
también es interesante y tiene su relación de fondo; pero no, a mí me interesa 
una realidad más práctica, o mejor: más vivencial.

Busqué la palabra eclesialidad en diccionarios y enciclopedias, y no la he 
encontrado en ninguno: ni en los lingüísticos (español e italiano) ni en los de 
teología (dogmática, espiritual y pastoral). Existe la voz «eclesial» (relativo 
o perteneciente a la Iglesia) y «eclesiástico» (lo mismo que la anterior, o 
también: miembro del clero de la Iglesia), pero no alcanzan el sentido ni la 
profundidad que intuía y esperaba. Tampoco he encontrado libros sobre el 
tema en sí mismo. He hablado con un profesor especialista en Eclesiología9, 
y parece ser que, en efecto, es un concepto que desde siempre está ahí, pero 
que de alguna manera es preciso aclarar y desarrollar; que de modo explícito 
sólo está brevemente mencionado en un par de documentos del Magisterio 
(que en breve mostraré), y que sería muy interesante tratarlo. Y he aquí el 
reto: podría hablar simplemente de la religiosidad de Cristóbal Colón y así 
evitarme esa complicación, pero eso ya está de algún modo estudiado (aun-
que tampoco mucho, ni es tan conocida), y no era la interesante y novedosa 
intuición que había surgido en mí. Sé que este trabajo no tiene la calidad ni 
el esfuerzo de una tesis doctoral, pero quería hacer una investigación que me 
ilusionara y que pudiera humildemente intentar aportar algo nuevo a nuestras 
disciplinas y a la percepción de este personaje tan significativo.

Entonces, ¿cuál era ese pre-concepto de eclesialidad que tenía en mente? 
En la observación de la vivencia religiosa desde la psicología, la fenomeno-
logía y la sociología más básicas –sin ser especialistas en estas disciplinas ni 
profundizar mucho en ellas–, creo que fácilmente podemos darnos cuenta de 
que no es lo mismo ser creyente (1) que ser practicante (o religioso, en el sen-
tido del que practica una religión) (2); pero creo que hay una tercera categoría, 

9.	Dario Vitali, director de Teología Dogmática de la Pontificia Universidad Gregoriana 
(Roma).
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que en el caso de la Iglesia sería el ser eclesial (en un sentido comunitario, más 
profundo que el del diccionario) (3). Y lo explico concretando las diversas po-
sibilidades combinatorias: una persona puede tener fe pero no practicarla, al 
menos significativamente (1); una persona puede practicar una religión, pero 
sin tener verdaderamente fe (2); una persona puede tener fe y practicarla con 
más o menos intensidad, a su manera particular (1+2); y una persona puede 
practicar su fe integrada en una comunidad, y no sólo pasiva sino también 
activamente (1+2+3). Algo así era la idea que yo tenía de eclesialidad: la 
vivencia global y comunitaria de la fe, integrando sus diversas dimensiones 
(doctrinal, espiritual, moral, pastoral); y eso es lo que pronto comencé a 
intuir en nuestro personaje: que no era sólo un hombre hondamente religioso, 
sino profunda y activamente integrado en la Iglesia. 

Reflexionando un poco más, me vinieron al pensamiento también las 
cuatro notas de la Iglesia como signos de esa vivencia eclesial, es decir, de 
eclesialidad: la unidad (comunión, fraterna y jerárquica), la santidad (vida 
sacramental, espiritual y moral), la catolicidad (misión universal) y la apos­
tolicidad (conexión con la tradición y ortodoxia original). 

2.2.	 Presencia en el Magisterio y formación del concepto

Y entonces, me lancé al Magisterio de la Iglesia en busca de más luz sobre 
este concepto. Comencé por el documento de mayor «rango» que menciona 
la misma palabra: la exhortación postsinodal Christifideles laici 10, del Papa 
Juan Pablo II en 1988, que en el punto 30 dice:

La necesidad de unos criterios claros y precisos de discernimiento y reconoci-
miento de las asociaciones laicales, también llamados «criterios de eclesiali­
dad», […] son los siguientes:
1)	 El primado que se da a la vocación de cada cristiano a la santidad […]
2)	 La responsabilidad de confesar la fe católica, acogiendo y proclamando la 

verdad sobre Cristo, sobre la Iglesia y sobre el hombre, en la obediencia al 
Magisterio de la Iglesia […]

3)	 El testimonio de una comunión firme y convencida en filial relación con el  
Papa, centro perpetuo y visible de unidad en la Iglesia universal, y con 
el Obispo […]

4)	 La conformidad y la participación en el «fin apostólico de la Iglesia», que 
es «la evangelización y santificación de los hombres […]

5)	 El comprometerse en una presencia en la sociedad humana, que, a la luz de 
la doctrina social de la Iglesia, se ponga al servicio de la dignidad integral 
del hombre.

10.	Juan Pablo II, Christifideles laici, Ciudad del Vaticano 1988, n. 30.
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Los criterios fundamentales que han sido enumerados, se comprueban en los 
frutos concretos que acompañan la vida […] como son el renovado gusto por la 
oración, la contemplación, la vida litúrgica y sacramental; el estímulo para que 
florezcan vocaciones al matrimonio cristiano, al sacerdocio ministerial y a la 
vida consagrada; la disponibilidad a participar en los programas y actividades 
de la Iglesia sea a nivel local, sea a nivel nacional o internacional; el empeño 
catequético y la capacidad pedagógica para formar a los cristianos; el impulsar 
a una presencia cristiana en los diversos ambientes de la vida social, y el crear 
y animar obras caritativas, culturales y espirituales; el espíritu de desprendi-
miento y de pobreza evangélica que lleva a desarrollar una generosa caridad 
para con todos; la conversión a la vida cristiana y el retorno a la comunión de 
los bautizados «alejados».

Este documento recoge casi textualmente lo que decía una nota pastoral 
de los obispos italianos en 198111 y, hasta donde yo sé, son las dos únicas 
veces (quizá haya otros documentos «menores») en que se nombra oficial-
mente la eclesialidad. Se puede ver claramente como en efecto se apunta a 
la vivencia de las cuatro notas de la Iglesia, concretándolas de una manera 
escueta pero muy clara también con sus correspondientes «frutos». Es ver-
dad que habla de las «asociaciones laicales», pero creo que es claramente 
aplicable a todo cristiano.

Continuando la búsqueda, aunque la palabra eclesialidad no aparezca ex-
plícitamente en otros documentos del Magisterio, es evidente que la descrip-
ción y la vivencia de las cuatro notas de la Iglesia sí que está muy presente 
en los textos del Concilio Vaticano II, y en la síntesis orgánica que hace el 
Catecismo de la Iglesia Católica de 199212. Cierto: esto no es un tratado de 
Eclesiología y no pretendo ser exhaustivo ni dar lecciones, pero no puedo 
dejar de hacer presente al menos algunos de estos textos del Catecismo, que 
luego nos ayudarán a concretar lo que podremos ver en Cristóbal Colón (o 
en cualquiera):

181. «Creer» es un acto eclesial. La fe de la Iglesia precede, engendra, con-
duce y alimenta nuestra fe. La Iglesia es la Madre de todos los creyentes.
84. «Fiel a dicho depósito, todo el pueblo santo, unido a sus pastores, per-
severa constantemente en la doctrina de los Apóstoles y en la comunión, en 
la fracción del pan y en las oraciones, de modo que se crea una particular 
concordia entre pastores y fieles en conservar, practicar y profesar la fe 
recibida» (DV 10).

11.	CEI, Criteri di ecclesialitá dei gruppi, movimenti, asociazioni (nota past. CEI), 1981, 
n. 8ss; en: https://www.chiesacattolica.it/wp-content/uploads/sites/31/2017/02/Criteri_ec-
clesialita_gruppi_movimenti_associazioni_Nota_1981.pdf (consultado el 16.11.2019).

12.	Catecismo de la Iglesia Católica, Ciudad del Vaticano 1992.
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811. «Esta es la única Iglesia de Cristo, de la que confesamos en el Credo 
que es una, santa, católica y apostólica» (LG 8). Estos cuatro atributos, 
inseparablemente unidos entre sí (cfr. DS 2888), indican rasgos esencia-
les de la Iglesia y de su misión. La Iglesia no los tiene por ella misma; es 
Cristo, quien, por el Espíritu Santo, da a la Iglesia el ser una, santa, católica 
y apostólica, y Él es también quien la llama a ejercitar cada una de estas 
cualidades. 
837. «Están plenamente incorporados a la sociedad que es la Iglesia aque-
llos que, teniendo el Espíritu de Cristo, aceptan íntegramente su constitu-
ción y todos los medios de salvación establecidos en ella y están unidos, 
dentro de su estructura visible, a Cristo, que la rige por medio del Sumo 
Pontífice y de los obispos, mediante los lazos de la profesión de la fe, de los 
sacramentos, del gobierno eclesiástico y de la comunión» (LG 14).

Por supuesto que podríamos citar otros muchos textos –y de hecho algu-
nos recogeré más adelante especificando un poco cada una de las notas–, pero 
me parece que éstos son suficientes para hacernos una idea general de cómo 
ciertamente existe esa vivencia personal inseparablemente interconectada de 
la unidad, la santidad, la catolicidad y la apostolicidad de la Iglesia, aunque 
todavía no se le haya puesto nombre «oficialmente»; también podría enten-
derse como la participación interiorizada, activa y corresponsable en la vida 
y la misión de la Iglesia; creo que estas podrían ser definiciones aceptables de 
eclesialidad. Y es claro también que esto no es un invento o descubrimiento 
de la Iglesia actual, pues de una u otra manera esa actitud se ha enseñado e 
intentado vivir desde los inicios apostólicos, y se ha ido expresando a lo largo 
de los siglos con el lenguaje e idiosincrasia propios de cada época.

Pero entonces… ¿podemos coger un concepto que tenemos hoy –que ade-
más está de algún modo por «definir»– y aplicarlo sin más a otras épocas? ¿Po-
demos aplicar sin más el concepto actual de eclesialidad a Cristóbal Colón, 
de hace más de 500 años? Yo diría que, «sin más», evidentemente no; pero sí 
creo que en el fondo de la experiencia humana y cristiana –salvando diferen-
cias circunstanciales más o menos notorias– existe un sustrato más común del 
que a veces se nos dice (tal vez queriendo exagerar las distancias para justifi-
car teorías). Claro que existen diferencias relevantes –y por eso hablamos de 
épocas–, pero me parece que las búsquedas básicas en la vida, las actitudes 
y valores de fondo, los vicios y virtudes, etc., son muy parecidos dondequie-
ra y cuandoquiera que se vea, especialmente dentro del ámbito occidental- 
cristiano; además, la Iglesia tiene su referencia principal en la Tradición fun-
dante que permanece la misma aún interpretada a través de los siglos: Jesu-
cristo, la Biblia, los Apóstoles, los Padres de la Iglesia, etc. Con todo, no deja 
de ser necesaria una contextualización que nos sitúe mejor.
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3.	C ontexto histórico y eclesial de Cristóbal Colón

3.1.	 Ambiente general y eclesial

Para introducir el contexto de nuestro personaje nos serviremos de las 
palabras de Alain Milhou, gran especialista en ambos temas: en el contexto 
del siglo xv y en cómo éste ha influido en Colón. Dicho autor se ocupa de esta 
sección general en uno de los principales manuales de Historia de la Iglesia13, 
pero la siguiente cita es de su excelente obra específica sobre este asunto más 
detallado. Nos hemos permitido la osadía de añadir entre corchetes ([…]) 
alguna concreción más para enriquecer un poco la lista de elementos carac-
terísticos de la época, y que nos interesan especialmente:

Mi propósito consiste en situar a Cristóbal Colón dentro de una tipología 
de la religiosidad de la época, profundamente marcada por la influencia de 
las órdenes mendicantes, en particular por los franciscanos [reformas 
de los Reyes y Cisneros en España]; por la devoción mariana [y la devotio 
moderna]; por el planteamiento a veces sorprendente de las relaciones 
entre pobreza, riqueza y salvación [auge del comercio, debate sobre la 
usura, cuestión de las indulgencias]; por las secuelas del Gran Cisma de 
Occidente [latencia del conciliarismo, división entre países –como España 
y Portugal–] y la decadencia moral del papado unida, desde Eugenio IV, a 
un intento del fortalecimiento del absolutismo romano [y al renacimiento 
artístico-urbanístico de Roma]; por el aumento del papel de los seglares en 
la Iglesia, desde los monarcas a los humildes terciarios [inicios de los «es-
tados modernos», patronato, cofradías]; por el temor obsidional al poderío 
turco-musulmán [avanzando en Europa y endureciendo el Mediterráneo 
oriental]; por la permanencia de los sueños asiáticos [viajes franciscanos 
y de Marco Polo], a pesar del cierre de los contactos con el Oriente lejano 
a partir de la segunda mitad del siglo xiv [la expansión Atlántica]; así 
como por corrientes mesiánicas y milenaristas [ecos de Joaquín de Fiore, 
Savonarola, etc].
Un profundo conocimiento de las manifestaciones religiosas de la época –
tratados teológicos, devocionarios, prácticas religiosas, iconografía– permite 
comprender las aparentes contradicciones de la religiosidad y la ética del Des-
cubridor; de no ser así, es demasiado fácil, desde nuestro siglo xx, tacharle a 
Colón de hipócrita, exactamente de la misma manera que es muy fácil tacharle 
de iluso o de falsario en lo que se refiere a sus proyectos de descubrimiento si 
no se valora debidamente el ambiente descubridor de la época14.

13.	Cfr. Alain Milhou, Scoperte e cristianizzazione lontana, in Giuseppe Alberigo 
(ed.), Storia del Cristianesimo, vol. 7, Cittá Nuova, Roma 2000, 478-566.

14.	Alain Milhou, Colón y su mentalidad mesiánica en el ambiente franciscanista es-
pañol, Casa-Museo de Colón, Valladolid 1983, 8-9.
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El segundo párrafo es una interesante llamada a la importancia de ciertos 
aspectos particulares que en ocasiones pasan desapercibidos para la «gran 
historia», pero que pueden ser muy esclarecedores para entender cómo a ve-
ces pequeños matices en un personaje trascendente logran tener consecuen-
cias más globales, evitando al mismo tiempo dejarse llevar por prejuicios 
fáciles y anacrónicos.

El primer párrafo es un magnífico elenco de los principales elementos del 
contexto general (socio-religioso) del siglo xv en Europa, que por supuesto 
han influido notablemente –todos y cada uno de ellos– en nuestro protago-
nista. Como fue advertido antes, se han añadido y concretado alguno de esos 
elementos sobre el texto. Son cuestiones que se pueden profundizar en cual-
quier buen manual15; repetirlos sería redundante, y desarrollarlos todos nos 
ocuparía varios artículos como este. No obstante, en la medida que vayamos 
analizando más detalladamente los puntos de este estudio, veremos cómo de 
algún modo se hacen presentes todos, unos con más fuerza que otros.

Aun así, a modo de síntesis anticipada, podemos resaltar de entre todos 
esos factores del siglo xv, los cinco que están más presentes en nuestro per-
sonaje y que expongo en orden lógico:

a)	Importancia del comercio marítimo, y en concreto, de la expansión 
Atlántica.

b)	Miedo a la amenaza turca, y deseos de cruzada hacia Tierra Santa.
c)	Permanencia del sueño oriental, no sólo económico sino religioso.
d)	Auge de una religiosidad laical (franciscanismo y devotio moderna).
e)	El surgimiento del patronato de conquista.

Aunque no podemos detenernos mucho aquí por la dimensión del ar
tículo16, parece oportuno destacar este último aspecto (e), ya que de alguna 
manera aglutina y es el punto donde converge la suma de los demás. El tema 
del patronato de conquista inicia con Portugal a mediados del siglo xv, y es 
«copiado» luego por España a finales del mismo, aunque ya se venía forman-
do también en su expansión Canaria. Recogeremos ahora tres textos que son 
fundamentales para entender el contexto eclesial en el que Colón enraizará y 
florecerá. El primero es anterior a él; se trata del decreto sobre la «evangeli-
zación» del concilio de Basilea:

15.	Como Hubert Jedin (ed.), Manual de Historia de la Iglesia, vol. V, Herder, Barcelo-
na 1972; o Fliche - Martin (ed.), Historia de la Iglesia, vol. 17, EDICEP, Valencia 1974.

16.	En mi tesis de licenciatura (op. cit.) está bastante desarrollado el contexto de los pa­
tronatos regios.
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[Concilio de Basilea, sesión XIX (1434)] El sacrosanto sínodo general […] 
establece en primer lugar que todos los obispos, algunas veces al año, den en-
cargo a personas bien instruidas en la Sagrada Escritura de predicar y explicar 
la verdad de la fe católica en las localidades habitadas por judíos u otros infie-
les, de tal modo que los infieles, escuchándoles, puedan reconocer sus errores. 
Los infieles de ambos sexos en edad de entender sean obligados a escuchar esta 
predicación con la amenaza de prohibirles el comercio con los fieles o con otras 
penas oportunas […] Esta predicación será ciertamente más fructuosa cuanto 
los predicadores conozcan más las lenguas.
… Los sacerdotes que les bauticen y los padrinos, tanto antes como después, 
se preocupen de instruirles diligentemente en los artículos de la fe, en los pre-
ceptos de la nueva ley, y en los ritos de la Iglesia católica. Tanto ellos como 
los obispos provean que, al menos por largo tiempo, los conversos no tengan 
relaciones con los judíos o los otros infieles, para que no les ocurra que a la 
primera ocasión recaigan en la precedente condición de pecado.
… Que frecuenten nuestras iglesias, escuchen nuestras predicaciones como los 
otros católicos, y se conformen en toda cosa al modo de vivir de los cristianos.
… Para que esta santa constitución sea recordada a largo plazo y ninguno pueda 
sostener el no conocerla, este santo sínodo manda que al menos una vez al año 
sea proclamada durante la misa en todas las iglesias catedrales, en las colegia-
tas, y en aquellos lugares píos donde es mayor la asistencia de los fieles17.

Considero importantísima esta referencia porque, aunque en principio está 
pensada para judíos y musulmanes en territorio cristiano, la conquista cruza-
da está siempre en la mente eclesial de aquel tiempo; y no deja de ser válida 
también para otras circunstancias que surjan con nuevos territorios descono-
cidos y sus «idolatrías», como así estaba sucediendo ya en las Canarias, y Eu-
genio IV conocía bien. Resaltemos la obligatoriedad de escuchar el mensaje 
cristiano (no de convertirse), la importancia de las lenguas y de la instrucción 
pre y postbautismal –con «cuarentena» social incluida–, el conformarse al 
modo de vivir cristiano, etc. Merece destacarse también la insistencia en que 
el decreto sea conocido, y parece que Colón de algún modo lo tendrá en cuen-
ta, siguiendo por tanto las indicaciones de la Iglesia.

El segundo texto es contemporáneo al Almirante; y es más: posiblemente 
haya sido él el que animó a los Reyes Católicos a pedirlo al Papa18; me refiero 
a la primera bula papal para América, que marca ya las líneas generales y 
permanentes de su patronato regio:

17.	Giusepe Alberigo, etc. (ed.), Conciliorum Oecuminicorum Decreta, EDB, Bologna 
2013, 483-485.

18.	Cfr. H. Colón, Historia del Almirante, cap. XLIII, ed. de Luis Arranz, Historia 16, 
Madrid 1985, 153-154.
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[Bula de Alejandro VI para los Reyes Católicos (mayo 1493)] …Desean-
do cumplir vuestro deseo, destinasteis al dilecto hijo Cristóbal Colón [la 
2ª Inter Coetera añade aquí: «varón digno y en todo recomendable y apto 
para tan gran negocio»] con naves y hombres igualmente instruidos […] 
los cuales, con el auxilio divino y con extrema diligencia, por las partes 
occidentales, como se dice, hacia los indios, navegando en el mar Océano, 
encontraron ciertas islas remotísimas […], y las consideran bastante aptas 
para abrazar la Fe católica e imbuirles buenas costumbres.
… Nos, por consiguiente […], afectuosamente os requerimos, para que se-
mejante expedición sea proseguida en todo y tratéis de aceptarla con buen 
ánimo y celo por la Fe ortodoxa, y a los pueblos que en tales islas habitan 
queráis y debáis introducirlos a que reciban la profesión cristiana, sin que 
os disuadan los peligros ni los trabajos en cualquier tiempo, en la idea y 
con la firme esperanza y confianza de que Dios hará proseguir felizmente 
vuestros intentos.
… Todas y cada una de las tierras e islas ya citadas, así las desconocidas como 
las hasta ahora descubiertas por vuestros enviados y las que se descubran en 
adelante, que bajo el dominio de otros señores cristianos no estén constituidas 
en el tiempo presente, por la autoridad de Dios Omnipotente concedida a San 
Pedro y del Vicariato de Jesucristo que ejercemos en la tierra, […] donamos, 
concedemos y asignamos a vos y vuestros herederos.
… Y además os mandamos, en virtud de santa obediencia que, conforme ya 
prometisteis y no dudamos […], que a las tierras e islas citadas, varones probos 
y temerosos de Dios, doctos peritos y expertos para instruir a los residentes y 
habitantes citados en la Fe católica, e inculcarles buenas costumbres, debéis 
destinar, poniendo en lo dicho toda diligencia debida.
… Y porque también algunos reyes de Portugal en las partes de África, Guinea 
y la Mina de oro, de la misma manera, también por concesión apostólica que 
se les hizo, descubrieron y adquirieron otras islas, y por la Sede Apostólica 
les fueron concedidos diversos privilegios, gracias, libertades, inmunidades, 
exenciones e indultos; Nos, a vosotros y vuestros herederos y sucesores cita-
dos, en las islas y tierras por vosotros descubiertas y por descubrir, de la misma 
manera, en todo y en particular, las gracias, privilegios, exenciones, libertades, 
facultades, inmunidades e indultos, […] de tal manera podáis poseerlas y go-
zarlas libre y lícitamente19. 

Esta es la base del sistema jurídico-eclesial en el que Cristóbal Colón des-
plegará su misión, indentificándose con el patronato regio a través del cargo 
de virrey –que había conseguido en las Capitulaciones–, queriendo tal vez 
asegurarse el timón no sólo temporal sino también espiritual de la expedición, 

19.	Bula Inter Caetera de Alejandro VI, del 3 de mayo de 1493, en A. García Gallo, 
Las Bulas de Alejandro VI…, 799-807.
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la cual concebía efectivamente como una empresa de cristianización mundial; 
y esto movido por aquellas antiguas noticias que animaban a encontrar en el 
Extremo Oriente posibles receptores de la fe y aliados contra los Turcos:

[Diario viaje 1º –partida– (3 de agosto de 1492] Por la información que yo 
había dado a V. Al. de las tierras de India y de un príncipe que es llamado Gran 
Can (que quiere decir en nuestro romance Rey de Reyes), como muchas veces 
él y sus antecesores habían enviado a Roma a pedir doctores en nuestra santa 
fe porque le enseñasen en ella, y que nunca el Santo Padre le había proveído, 
y se perdían tantos pueblos cayendo en idolatrías y recibiendo en sí sectas de 
perdición; y V. Al., como católicos cristianos y príncipes amadores de la santa 
fe cristiana y acrecentadores de ella, y enemigos de la secta de Mahoma y de 
todas las idolatrías y herejías, pensaron enviarme a mí, Cristóbal Colón, a las 
dichas partidas de India para ver los dichos príncipes y los pueblos y las tierras 
y disposición de ellas y de todo, y la manera que se pudiera tener para la con-
versión de ellas a nuestra santa fe20.

4.	L a eclesialidad de Cristóbal Colón

4.1.	 Perspectiva general

Adentrémonos más en la materia central del estudio, y comencemos por 
la descripción de Cristóbal Colón que nos da Fray Bartolomé de las Casas, 
que conoció a muchos de sus colaboradores y a sus hijos, y que analizó cui-
dadosamente su documentación. Y dice:

[Las Casas, de Colón] Era grave en moderación; con los extraños, afable; con 
los de su casa, suave y placentero; con moderada gravedad y discreta conver-
sación, y así podía provocar a los que le viesen fácilmente a su amor. Represen-
taba persona de gran estado y autoridad, y digna de toda reverencia; era sobrio 
y moderado en el comer, beber, vestir y calzar […] En las cosas de la religión 
cristiana, sin duda era católico y de mucha devoción […] Ayunaba los ayunos 
de la Iglesia observantísimamente; confesaba muchas veces y comulgaba; re-
zaba todas las horas canónicas como los eclesiásticos o religiosos; enemicísimo 
de blasfemias y juramentos; era devotísimo de Nuestra Señora y del seráfico 
Padre San Francisco; pareció ser muy agradecido a Dios por los beneficios que 
recibía […] Celosísimo era en gran manera del honor divino; cúpido y deseoso 
de la conversión de estas gentes, y que por todas partes se sembrase y ampliase 
la fe de Jesucristo, y singularmente aficionado y devoto de que Dios le hiciese 
digno de que pudiese ayudar en algo para ganar el Santo Sepulcro; y con esta 
devoción suplicó a la Serenísima Reina Doña Isabel, que hiciese voto de gastar 

20.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos y documentos completos, Alianza Edito-
rial, Madrid 1989, 15-16.
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todas las riquezas que por su descubrimiento para los Reyes resultasen en ganar 
la tierra y la Casa Santa de Jerusalén […] Paciente y muy sufrido, perdonador 
de las injurias, y que no quería otra cosa, según de él se cuenta, sino que cono-
ciesen los que le ofendían sus errores, y se le reconciliasen los delincuentes […] 
teniendo siempre gran confianza de la Providencia21.

Si nos fiamos de estas palabras, poco más hay que añadir para afirmar que 
el Almirante era una persona muy «eclesial», cultivando notablemente casi 
todos los campos religiosos de la fe; pero, sin tener por qué desconfiar del 
dominico, debemos profundizar más nuestro análisis, examinando otras mu-
chas fuentes para completar y contrastar la información. De hecho, el mismo 
Las Casas, teniendo una valoración en general positiva de Colón, también le 
achacaba con dureza ciertos errores de grandes y terribles consecuencias:

[Las Casas] El Almirante se dio más prisa de la que debiera en procurar que 
los Reyes tuviesen antes de tiempo y de sazón rentas y provechos reales, como 
hombre desfavorecido y extranjero, y que tenía terribles adversarios junto a 
los oídos de las reales personas […], e ignorando lo que no debiera ignorar 
concerniente al derecho divino y natural, y recto juicio de razón, introdujo y 
comenzó a asentar tales principios, y sembró tales simientes, que se originó 
y creció de ellas tan mortífera y pestilencial hierba que ha sido bastante para 
destruir y asolar todas estas Indias […], aunque nadie podrá negar ser él hom-
bre bueno y cristiano22.

De todos modos, no hacemos en este trabajo un juicio sobre la santidad de 
nuestro personaje, sino un estudio histórico de su eclesialidad; y aunque trata-
remos la nota de la santidad de la Iglesia, adelanto que una cosa son los medios 
que ésta pone al alcance del cristiano, y otra es la medida en que éste los apro-
veche y dé fruto. Y por si hay o se presenta más adelante alguna duda, el objeto 
del presente estudio no es hagiográfico –intentando defender la santidad de 
Colón–, sino histórico, intentando analizar imparcialmente desde las fuentes 
su vivencia eclesial, abiertos a las luces y sombras que puedan aparecer.

Pues bien, pasemos ya a ver en particular –muy sintéticamente– cada una 
de las cuatro dimensiones de la eclesialidad y cómo nuestro protagonista 
parece que las vivía. Lo haremos así: aclarando primero qué se entiende por 
cada una de las notas, y contrastándolo luego con testimonios de o sobre Co-
lón. Debo decir que los textos seleccionados son una pequeñísima muestra 
de un conjunto mucho más amplio, que no caben en este artículo.

21.	B. de las Casas, Historia de las Indias, Lib. I, cap. II, tom. I, ed. del Marqués de la 
Fuensanta del Valle y José Sancho Rayon, Imprenta de Miguel Ginesta, Madrid 1875, 44-45.

22.	Ibid., Lib. I, cap. XLI, tom. I, 301.
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4.2.	 Cristóbal Colón en la Iglesia «Una»

¿Qué dice la propia Iglesia sobre su unidad? Evidentemente, muchas co-
sas; pero como hemos hecho antes en la introducción general a la eclesia­
lidad, seguiremos el hilo de la excelente síntesis del Magisterio que es el 
Catecismo de la Iglesia Católica, seleccionando lo más brevemente posible 
aquellos pasajes considerados esenciales y más significativos, para luego 
confrontarlos con lo que sobre ello tenemos de Colón. 

781. «[Dios] quiso santificar y salvar a los hombres no individualmente y ais-
lados, sin conexión entre sí, sino hacer de ellos un pueblo para que le conociera 
de verdad y le sirviera con una vida santa» (LG 9).
791. La unidad del Cuerpo místico produce y estimula entre los fieles la cari-
dad: «Si un miembro sufre, todos los miembros sufren con él; si un miembro 
es honrado, todos los miembros se alegran con él» (LG 7).
815. ¿Cuáles son estos vínculos de la unidad? «Por encima de todo esto, reves-
tíos del amor, que es el vínculo de la perfección» (Col 3, 14). Pero la unidad de 
la Iglesia peregrina está asegurada por vínculos visibles de comunión: (1) la 
profesión de una misma fe recibida de los Apóstoles; (2) la celebración común 
del culto divino, sobre todo de los sacramentos; (3) la sucesión apostólica por 
el sacramento del orden, que conserva la concordia fraterna de la familia de 
Dios (cfr. UR 2; LG 14; CIC, can. 205). 
882. El Sumo Pontífice, obispo de Roma y sucesor de san Pedro, «es el princi-
pio y fundamento perpetuo y visible de unidad, tanto de los obispos como de 
la muchedumbre de los fieles» (LG 23).

La idea de pertenencia a la Iglesia como «pueblo de Dios» que comparte 
origen, peregrinación y destino, alegrías y dificultades, éxitos y fracasos, 
etc., encontrará expresión en las propias palabras de Colón ya desde los ini-
cios de la expedición:

[Carta de Colón a los Reyes (marzo 1493)] Muy poderosos príncipes, toda la 
cristiandad debe hacer muy grandísimas fiestas, y en especial la Iglesia de Dios, 
por haber hallado tanta muchedumbre de pueblos tan allegados, para que con 
poco trabajo se tornen a nuestra santa fe […] Grandes alegrías y fiestas en las 
iglesias y muchas alabanzas a la Santa Trinidad deben en especial mandar hacer 
V. Al. en sus reinos y señoríos por el gran amor que les ha mostrado23.

Y antes del cuarto viaje, en 1502, le dice lo siguiente a su hijo Diego en 
un «memorial»:

23.	Paolo. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo. Relazioni e lettere sul secondo, 
terzo e cuarto viaggio, Carta I del Libro Copiador, tom. I, en Nuova Raccolta Colombiana, 
Librería dello Stato, Roma 1992, 184-198.
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[Memorial de Colón a su hijo Diego (mayo 1502)] Yo te mando que todas 
las personas que trataren contigo, que las honres y trates bien desde el mayor 
al más pequeño, porque son pueblo de Dios, Nuestro Señor. Él te honrará y 
acrecentará según que honrares a su pueblo; y si maltrataras a alguno de ellos, 
Nuestro Señor te tratará mal a ti, y te afligirá si afligieses a nadie. Así, haz mi-
sericordia, y ten por cierto que Él te hará a ti misericordia24.

La unidad viene promovida por la fe y la caridad (y los sacramentos, que 
trataremos en otro apartado); pero está también indisolublemente asociada a 
la obediencia a las legítimas autoridades, a la jerarquía de la Iglesia, repre-
sentada de modo principal en la persona del Papa, los obispos, y las demás 
dignidades eclesiásticas. Veamos respecto al Papa:

[Carta de Colón a los Reyes (marzo 1493)] También la Iglesia de Dios debe de 
entender en esto: a proveer de prelados y devotos y sabios religiosos; y porque 
la cosa es tan grande y de tal calidad que es razón que provea el Santo Padre de 
prelados que sean muy fuera de codicia de bienes temporales y muy propios al 
servicio de Dios y de V. Al.25

[Institución de mayorazgo (mayo 1498)] Y suplico al Santo Padre que ahora 
es, y que sucediere en la Santa Iglesia, ahora o cuando acaeciere, que este mi 
compromiso y testamento haya de menester para se cumplir de su santa orde-
nación y mandamientos, que en virtud de obediencia y so pena de excomunión 
papal lo mande, y que en ninguna manera jamás se deforme. 
… Mando al dicho Don Diego, o a quien poseyere el dicho Mayorazgo, que 
si en la Iglesia de Dios, por nuestros pecados, hubiere alguna persona que por 
tiranía alguna, de cualquier grado o estado que sea, que le quisiese desposeer 
de su honra o bienes, que por la pena sobredicha se ponga a los pies del Santo 
Padre, salvo si fuere herético, lo que Dios no quiera, y con la persona o per-
sonas se determine y pongan por obra de servirle con toda su fuerza y renta 
en querer librar cisma y defender que no sea despojada la Iglesia de su honra 
y bienes26.
[Carta de Colón al Papa Alejandro VI (febrero 1502)] Ahora, Beatisime Pater, 
suplico a Vuestra Santidad que para mi consolación y por otros respetos que 
tocan a esta santa y noble empresa, que me dé ayuda de algunos sacerdotes y 
religiosos que para ello conozco que son idóneos, y por su Breve mande a todos 
los superiores de cualquier orden de San Benito, de Cartuja, de San Jerónimo, 
de Menores y Mendicantes, que pueda yo o quien mi poder tuviere escoger de 
ellos hasta seis, los cuales negocien donde quiera que fuere menester en esta 
santa empresa, porque yo espero en Nuestro Señor de divulgar su santo Nom-

24.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 308.
25.	Paolo. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta I del Libro Copiador, 

184-198.
26.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 190-199.
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bre y Evangelio en el Universo; así que los superiores de estos religiosos que 
yo escogiere de cualquier casa o monasterio de las órdenes arriba nombradas 
o por nombrar, cualquiera que sea, no les impidan ni pongan contradicción por 
privilegios que tengan ni por otra causa alguna, antes los apremien a ello y ayu-
den y socorran cuanto pudieren, y ellos vayan por bien de aquiescer y trabajar y 
obedecer en tan Santa y Católica negociación y empresa; para lo cual plazca eso 
mismo a Vuestra Santidad de dispensar con los dichos religiosos27.

Estas tres referencias anteriores nos dan buena cuenta del conocimiento y 
adhesión que el Almirante sentía hacia la figura del Papa, «al que es y al que 
sucediere», reconociéndole como máxima autoridad y dispuesto a defender 
su dignidad; eso sí, sin fanatismos: «salvo si fuere herético» (recordemos 
que el Cisma aún está cercano, y el conciliarismo, latente). En el último 
texto se ve también el conocimiento y valoración que tenía respecto a las 
diversas órdenes religiosas –principales agentes de evangelización–, como 
en este otro:

[Las Casas, de Colón] Procuró de hablar e informar a las personas que por en-
tonces había en la corte señaladas y que sentía que podían ayudar. Estas fueron: 
el Cardenal D. Pedro González de Mendoza […]; el maestro del príncipe D. 
Juan, fray Diego de Deza, de la Orden de Santo Domingo, que después fue ar-
zobispo de Sevilla […]; el Prior de Prado, fraile de San Jerónimo, que después 
fue el primer arzobispo de Granada28.

De hecho, el primer grupo de religiosos que cruza el Atlántico es plural, 
y va capitaneado por un hombre de confianza del Rey Fernando –el mínimo 
fray Boyl (o Boil, Buyl, Buil)–, aunque curiosamente son ellos los que «ayu-
darán» al Almirante:

[Doc. de los Reyes a Colón (mayo 1493)] Sus Altezas, deseando que nuestra 
santa Fe Católica sea aumentada é acrecentada, mandan y encargan al dicho 
Almirante, vicerrey y gobernador, que por todas las vías y maneras que pudie-
re, procure y trabaje atraer a los moradores de las dichas islas y tierra firme a 
que se conviertan a nuestra Santa Fe Católica; y para ayuda a ello, sus Altezas 
envían allá al devoto P. Fr. Buil juntamente con otros Religiosos, que el dicho 
Almirante consigo ha de llevar 29.

Esa colaboración no acaba de salir bien, y se dan encontronazos entre el 
Almirante y el Delegado Papal, y también con algunos de los religiosos; con 

27.	Ibid., 310-313.
28.	B. de las Casas, Historia de las Indias, Lib. I, cap. XXIX, tom. I, 228.
29.	J. P. de Tudela (dir.), Colección documental del Descubrimiento (1470-1506), 3 

vols., Real Academia de la Historia - Ed. MAPFRE, Madrid 1994, 412. 
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aquél por la dureza en la justicia30, y con éstos por frenarles sus ansias de 
bautizar sin una suficiente preparación31. Algunos franciscanos se quejaban 
a Cisneros con palabras muy fuertes sobre el Almirante32.

Nuestro personaje mantuvo su preocupación por la Iglesia y sus pastores 
hasta el final, y cuando se rumoreaba la creación de los primeros obispos para 
las Indias, aunque él ya no tenía mando allá, quiso intervenir como persona 
que conocía la situación como nadie:

[Carta a su hijo Diego (diciembre 1504)] Acá se dice que se ordena de enviar 
o hacer tres o cuatro obispos de las Indias, y que al Señor Obispo de Palencia 
está remitido esto. […] Dile que creo que será servicio de Sus Altezas que yo 
hable con él primero que concluya esto33.

4.3.	 Cristóbal Colón en la Iglesia «Santa»

Ya insinué antes que, aunque están muy relacionadas, una cosa es la santi­
dad personal y otra la santidad de la Iglesia; pero debo reconocer que dicha 
aclaración teológica no resulta fácil, y combinarla con un estudio histórico 
sobre la vivencia de un personaje de hace 500 años, lo complica todavía más. 
Sé que hablar de cómo Colón intentaba vivir la santidad puede sonar extraño 
hoy, como lo suena hablar de la santidad de la Iglesia con todos los pecados, 
debilidades e incoherencias que de ella se conocen… Pero, en fin, trataremos 
de hacer un sencillo acercamiento teológico a ese concepto de la santidad de 
la Iglesia, y después el contraste histórico de cómo nuestro personaje parti-
cipaba en ella. Y para entender esa nota fundamental de la Iglesia, acudamos 
de nuevo a lo que ella dice de sí misma con su larga experiencia y reflexión, 
sintetizada en unos pocos puntos del Catecismo:

824. La Iglesia, unida a Cristo, está santificada por Él; por Él y en Él, ella 
también ha sido hecha santificadora. Todas las obras de la Iglesia se esfuerzan 
en conseguir «la santificación de los hombres en Cristo y la glorificación de 
Dios» (SC 10). En la Iglesia es en donde está depositada «la plenitud total de 
los medios de salvación» (UR 3). Es en ella donde «conseguimos la santidad 
por la gracia de Dios» (LG 48). 

30.	Gonzalo Fernández de Oviedo, Historia general y natural de las Indias, Lib. II, cap. 
XIII, Ed. de José Amador de los Ríos, Real Academia de la Historia, Madrid 1851, tom. I, 53. 

31.	C. Varela, La caída de Cristóbal Colón: el juicio de Bobadilla, Marcial Pons, Ma-
drid 2006, 201-204.

32.	J. Gil - C. Varela (ed.), Cartas de particulares a Colón, Alianza Editorial, Madrid 
1984, 288-290.

33.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 340.
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825. «La Iglesia, en efecto, ya en la tierra se caracteriza por una verdadera 
santidad, aunque todavía imperfecta» (LG 48). En sus miembros, la santidad 
perfecta está todavía por alcanzar: «Todos los cristianos, de cualquier estado o 
condición, están llamados cada uno por su propio camino, a la perfección de la 
santidad, cuyo modelo es el mismo Padre» (LG 11). 
1174. El Misterio de Cristo, su Encarnación y su Pascua, que celebramos en 
la Eucaristía, especialmente en la asamblea dominical, penetra y transfigura 
el tiempo de cada día mediante la celebración de la Liturgia de las Horas, «el 
Oficio divino» (cfr. SC 83-101). 
1813. Las virtudes teologales fundan, animan y caracterizan el obrar moral del 
cristiano. Informan y vivifican todas las virtudes morales. Son infundidas por 
Dios en el alma de los fieles para hacerlos capaces de obrar como hijos suyos y 
merecer la vida eterna. Son la garantía de la presencia y la acción del Espíritu 
Santo en las facultades del ser humano.

Pues bien, de los textos anteriores podríamos resumir la santidad de la 
Iglesia –simplificando mucho–, como la gracia de Dios presente en ella, y 
los medios que ella ofrece para poder participar de esa gracia: básicamente, 
la oración y los sacramentos, vividos personalmente según una espirituali-
dad, y que fructifican en el creyente inspirando la bondad del mismo Dios, 
avanzando hacia la «perfección». 

Recojamos ahora algunas muestras sobre cómo y con qué intensidad par-
ticipaba el Almirante en esos medios de santificación, y también sobre su 
comportamiento moral. Es quizá la parte más compleja y delicada del estu-
dio, tanto por la intimidad del objeto como por las controversias que puede 
generar; pero no olvidemos los límites de un estudio histórico. 

[Gonzalo F. de Oviedo] Antes que Colón entrase en la mar algunos días, tuvo 
muy largas consultaciones con un religioso llamado fray Juan Pérez, de la orden 
de San Francisco, su confesor, el cual estaba en el monasterio de la Rábida […] 
Y después se fue Colón al mismo monasterio y estuvo con el fraile comunicando 
su viaje e ordenando su alma y vida, y apercibiéndose primeramente con Dios, 
y poniendo, como católico, en sus manos y misericordia su empresa, como fiel 
cristiano, y como negocio en que Dios esperaba ser tan servido por el acrecen-
tamiento de su república cristiana. Y después de haberse confesado, recibió el  
santísimo sacramento de la Eucaristía, el día mismo que entró en la mar; y en  
el nombre de Jesús mandó desplegar las velas y salió del puerto de Palos34.

Notemos que el texto anterior se refiere ya a los inicios –a los preparativos 
y arranque de la expedición–, pero esas actitudes serán constantes en sus 
viajes y experiencias:

34.	G. F. de Oviedo, Historia general y natural de las Indias, Lib. II, cap. V, tom. I, 21.
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[Gonzalo F. de Oviedo] Así como el Almirante vio la tierra, hincado de rodi-
llas e saltándosele las lágrimas de los ojos del extremado placer que sentía, 
comenzó a decir con Ambrosio y Agustín: Te Deum laudamus, Te Dominum 
confitemur, etc.35: y así, dando gracias a Nuestro Señor con todos los que con 
él iban, fue inestimable el gozo que los unos y los otros hacían36. 
[Relación viaje 3º (julio 1498)] Y como su Alta Majestad haya siempre usado 
de misericordia conmigo, por acertamiento subió un marinero a la gavia y 
vio al Poniente tres montañas juntas. Dijimos la Salve Regina y otras prosas, 
y dimos todos muchas gracias a Nuestro Señor […] y haber nombrado la isla 
de la Trinidad37.
[Andrés Bernáldez (julio 1494)] Allí hizo el Almirante decir misa, e hizo plan-
tar una cruz de gran madero, así como acostumbraba hacer en todos los otros 
cabos donde llegaban y le parecía que convenía; era domingo38 cuando al Al-
mirante dijeron misa, y él descendió a tierra […]. El Almirante fue a hacer su 
oración y oír misa donde había mandado aparejar para ello39.

En efecto, parece que el Almirante valoraba en especial la eucaristía. Tam-
bién el sacramento de la confesión, para él y para otros, sobre todo los reos40.

Sobre su preocupación por la vida sacramental del pueblo, me parece 
digno de recoger el siguiente pasaje en relación a la «santificación» previa a 
la tarea minera de los colonos: 

[G. F. de Oviedo] El Almirante don Cristóbal Colón, primer descubridor de 
estas partes, como católico capitán y buen gobernador […], no dejaba a los 
cristianos ir a coger oro sin que se confesasen y comulgasen. Y decía que, pues 
los indios estaban 20 días primero sin llegar a sus mujeres (ni otras), y aparta-
dos de ellas, y ayunaban, y decían ellos que cuando se vían con la mujer, que 
no hallaban el oro, por tanto, que, pues aquellos indios bestiales hacían aquella 
solemnidad, que más razón era que los cristianos se apartasen de pecar y con-
fesasen sus culpas, y que estando en gracia de Dios nuestro Señor, les daría 
más cumplidamente los bienes temporales y espirituales. Esta santimonia no 
placía a todos […]. Pero, a los que se confesaban y comulgaban, no les negaba 
la licencia para ir a coger oro; mas a los otros no les consentía ir a las minas, 
antes los mandaba castigar si iban sin expresa licencia suya41.

35.	Este historiador detalla hasta los himnos que rezaron al tomar tierra; quizás algún 
testigo se los dijo, o tal vez simplemente eran los comunes en la época para tales situaciones.

36.	G. F. de Oviedo, Historia general y natural de las Indias, Lib. II, cap. V, tom. I, 24.
37.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 206-207.
38.	Cfr. H. Colón, Historia del Almirante, cap. LVIII, 192. Dice Hernando que era 7 de 

julio (de 1494) ¿Fue la primera misa en Cuba?
39.	Andrés Bernáldez, Historia de los Reyes Católicos, cap. CXXX, ed. de Rodrigo 

Caro, Sevilla 1870, tom. II, 67.
40.	Cfr. B. de las Casas, Historia de las Indias, Lib. I, cap. CLXXVII, tom. II, 475.
41.	G. F. de Oviedo, Historia general y natural de las Indias, Lib. V, cap. III, 136.
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Parece que ciertamente se lo tomaba en serio, y cuando naufraga en Ja-
maica siente de manera especial la falta de –entre otras cosas– el auxilio 
sacramental:

[Relación viaje 4º (septiembre 1503)] Yo estoy tan perdido como dije. He llora-
do hasta aquí a otros. Haya misericordia ahora el cielo, y llore por mí la tierra. 
[…] He parado aquí en las Indias […] tan apartado de los Santos Sacramentos 
de la Santa Iglesia, que se olvidará de esta ánima si se aparta acá del cuerpo. 
[…] Suplico humildemente a Vuestras Altezas, si a Dios place de sacarme de 
aquí, que tengan por bien mi ida a Roma y otras romerías. Cuya vida y alto 
estado la Santa Trinidad guarde y acreciente42

Además de los sacramentos, está también la Liturgia de las Horas, obli-
gatoria para los eclesiásticos (regulares y seculares), y que muy pocos laicos 
también practicarían; Las Casas nos decía que así lo hacía Colón, y en efecto, 
hay algunas referencias a ello, como estas palabras del propio Almirante: 
«Era muy de mañana, y yo estaba rezando apartado algunas devociones que 
yo hallo que me aprovechan, y no vi tan presto las dádivas y determinación 
de la venida de este hombre»43.

Pero las oraciones y los sacramentos se pueden practicar con una espiri-
tualidad pobre, vacía o contradictoria (sin fe, por rutina o costumbre social, 
llevando una vida contraria, etc.); o con una espiritualidad fuerte y profunda 
(con fe, entusiasmo, coherencia, etc.); en el siguiente texto podemos intuir 
algo de la espiritualidad hambrienta y abierta de Colón:

[Carta de Colón a los Reyes (1501)] Todo lo que hoy se navega he andado. 
Trato y conversación he tenido con gente sabia, eclesiásticos y seglares, lati-
nos y griegos, judíos y moros, y con otros muchos de otras sectas. A este mi 
deseo hallé a Nuestro Señor muy propicio, y hube de Él para ello espíritu de 
inteligencia […]. Me abrió Nuestro Señor el entendimiento con mano palpable 
a que era hacedero navegar de aquí a las Indias, y me abrió la voluntad para 
ejecución de ello. […] El cual con rayos de claridad maravillosos consoló con 
su Santa y Sacra Escritura a Vos muy alta, con cuarenta y cuatro libros del 
Viejo Testamento, y cuatro Evangelios con veintitrés Epístolas de aquellos 
bienaventurados Apóstoles, avivándome que yo prosiguiese de continuo y sin 
cesar un momento que me avivan con gran prisa. 
… Yo soy pecador gravísimo. La piedad y misericordia de Nuestro Señor, 
siempre que yo he llamado por ellas, me han cubierto todo: consolación 
suavísima he hallado en echar todo mi cuidado a contemplar su maravilloso  
conspecto. 

42.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 329-330.
43.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta IV del Libro Copiador, 318. 
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… La determinación de cada cosa la dejó Nuestro Señor a cada uno en su al-
bedrío, bien que a muchos amonesta […] ¡Oh, que Señor tan bueno, que desea 
que haga la gente con que le sea a Él cargo! De día y de noche, y en todos los 
momentos, deberían las gentes darle gracias devotísimas44.

Una espiritualidad confiada y agradecida, que valora la libertad pero que 
asume también la debilidad del pecado. En el siguiente aflora también una 
notable madurez espiritual, que trata de buscar y aceptar la voluntad de Dios 
aunque no coincida con la propia:

[Carta de Colón a los Reyes (octubre 1495)] Tengo fe en Dios Todopoderoso 
que lo cumplirá así y nos dará lo que viere y fuere necesario, si no se pierde 
por inconstancia: es de estar muy firme a las cosas de su servicio, así como 
de V. Al. siempre se ha conocido, y remitir el tiempo y la cosa a Su alta dili-
gencia […] y trabajar con este fin que yo digo, y descargar en ello y asentar 
en el ánima con contentamiento, pues que es cierto que Él conoce que todo 
se hace por su servicio, y no tomar pena por cosa que nos venga; y pueden 
tener por muy cierto aquellos que en este término andan que, cuando Su alta 
potencia no da lo que se demanda, que lo deja porque no es Su servicio y no 
quiere la tal cosa. Y nosotros con esto debemos estar muy alegres y perse-
verar en la oración y buenas obras de continuo, y afirmarse allí y sobre esto  
vivir descansados45.

Pero una cosa es la espiritualidad y la práctica ritual de la fe, y otra es 
la vivencia moral de la misma, es decir: sus «frutos» éticos. No podemos 
pararnos mucho para analizar el comportamiento de Colón con todo detalle 
y siguiendo el esquema de todas las virtudes, pero intentaremos ver algu-
nos rasgos más significativos sobre ello. Comencemos por preguntarnos: 
¿qué buscaba con esta expedición? ¿Tal vez le movía la codicia? Es posible,  
pero veamos:

[Relación del viaje 3º (1498)] Plazca a Dios librarme de ellos [sus ojos dolori-
dos], que bien sabe que yo no llevo estas fatigas para atesorar ni hallar tesoros 
para mí, que cierto, yo conozco que todo es vano cuanto acá en este siglo se 
hace, salvo aquello que es honra y servicio de Dios, lo cual no es de juntar 
riquezas y soberbias, ni otras cosas muchas que usamos en este mundo, en las 
cuales estamos más inclinados que a las cosas que nos pueden salvar 46.
[Carta de Colón a los Reyes (1503)] [Naufragado en Jamaica…] En lo tempo-
ral, al cabo de 20 años de servicio que he servido con tantos trabajos y peligros, 
no tengo yo día en Castilla una teja, y si quiero comer o dormir, no tengo adonde 

44.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 277-281.
45.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta V del Libro Copiador, 338.
46.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 239-240.
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salvo al mesón o en taberna, y las más de las veces falta para pagar el escote […] 
Yo no vine a este viaje a navegar por ganar honra ni hacienda. Es cierto: yo vine 
por servir a V. Al. con sana intención y buen celo, y no miento47.

Si realmente no buscaba riquezas para sí, ¿para quién o para qué enton-
ces? Porque buscar, las buscaba. Esto es lo que él mismo dice al respecto, en 
esta y en varias ocasiones:

[Carta de Colón a los Reyes (marzo 1493)] Concluyo aquí que, mediante la 
gracia divinal de Aquel que es comienzo de todas las gracias virtuosas y bue-
nas, y que da favor y victoria a todos aquellos que van en su camino, que yo en 
siete años podré pagar a V. Al. cinco mil de caballo y cincuenta mil de pie 
en la guerra de conquista de Jerusalén, sobre el cual propósito se tomó esta 
empresa48.

También podemos preguntarnos: ¿Cómo trató a los nativos? He aquí al-
gunos ejemplos:

[Diario viaje 1º, (12 octubre 1492)] Yo, porque nos tuviesen mucha amistad, 
porque conocí que era gente que mejor se libraría y convertiría a nuestra santa 
fe con amor que no por la fuerza, les di a algunos de ellos unos bonetes colo-
rados y unas cuentas de vidrio que se ponían al pescuezo y otras cosas, que 
tuvieron mucho placer y quedaron tan nuestros que era maravilla49. 
[Diario viaje 1º (diciembre 1492)] Dice el Almirante que no puede creer que 
hombre haya visto gente de tan buenos corazones.
… [y dice:] «Tanto son gente de amor y sin codicia y convenibles para toda 
cosa, que certifico a Vuestras Altezas que no hay mejor gente ni mejor tierra. 
Ellos aman a sus prójimos como a sí mismos, y tienen el habla más dulce del 
mundo, y siempre con risa»50. 
[Instrucciones de Colón a P. Margarit (abril 1494)] La principal cosa que ha-
béis de hacer es guardar mucho a los indios, que no les sea hecho mal ni daño, 
ni les sea tomada cosa contra su voluntad; antes reciban honra y sean asegura-
dos de manera que no se alteren […] Y si hallarais que algunos de ellos [de los 
indios] hurten, castigadlos también cortándoles las narices y las orejas, porque 
son miembros que no podrán esconder, porque con esto se asegurará el rescate 
de la gente de toda la isla, dándoles a entender que esto que se hizo a los indios 
fue por el hurto que hizo, y que a los buenos los mandarán tratar muy bien y a 
los malos que los castigue.

47.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta IX del Libro Copiador, 438.
48.	Paolo. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta I del Libro Copiador, 

184-198.
49.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 30.
50.	Ibid., 90.98.
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… [Para los propios soldados] Debéis mucho mirar que la justicia sea muy 
temida, y que el que vuestro mandamiento pasare sea castigado muy bien, por-
que, si de otra manera pasase, por la gente se podría recrecer que se perdiese 
toda la hueste y se desmandaría51.
[Las Casas (1502)] Desde que el Almirante las vio [indias que le eran entrega-
das], las hizo vestir y darles de comer y de las cosas de Castilla, y mandó luego 
que las tornasen a tierra para que los indios entendiesen que no eran gente que 
solían usar mal de mujeres; pero llegando a tierra no hallaron persona a quien 
las diesen, por lo cual las tornaron al navío, y allí las mandó tener con toda ho-
nestidad, a buen recaudo. Al día siguiente, jueves 29 de septiembre, las mandó 
tornar en tierra52.

Sin embargo, aunque las relaciones con los nativos fueron en principio 
muy buenas, pronto surgió la sombra de la captura y comercio de esclavos, 
inicialmente sólo sobre los «caribes» o «caníbales» por su actitud hostil hacia 
los otros pueblos «amigos» o hacia los propios españoles; pero a medida que 
fueron surgiendo rebeliones, también a otros:

[Carta de Colón a los Reyes (marzo 1493)] Todas estas islas son pobladísimas 
de la mejor gente sin mal ni engaño que haya debajo del cielo.
… [Se podrá llevar cuanto Vuestras Altezas] mandaren cargar, y esclavos tan-
tos que no hay número, y serán de los idólatras53.
[Del memorial a los Reyes por Torres (enero 1494)] Diréis a Sus Altezas que, 
a causa de que acá no hay lengua por medio de la cual a esta gente se pueda 
dar a entender nuestra santa fe, como Sus Altezas desean y los que acá estamos 
[…] se envía de presente con estos navíos así de los caníbales, hombres y mu-
jeres y niños y niñas, los cuales Sus Altezas pueden mandar poner en poder de 
personas con quien puedan mejor aprender la lengua, ejercitándoles en cosas 
de servicio, y poco a poco mandando poner en ellos más cuidado que en otros 
esclavos, para que aprendan unos apartados de otros, que no se hablen ni vean 
sino muy tarde, que más perfectamente aprenderán allá que no acá, y serán 
mucho mejores intérpretes, como quiera que acá no se dejará de hacer lo que 
se pueda. […] Enviarlos allá en Castilla no sería sino bien, porque se quitarían 
una vez de aquella inhumana costumbre que tienen de comer hombres, y allá 
en Castilla, entendiendo la lengua, muy más presto recibirán el bautismo y 
harán el provecho de sus almas, y aún entre estos pueblos que no son de esas 
costumbres se ganaría gran crédito por nosotros.
[Responden a esto los Reyes:] Decirles habéis lo que acá ha habido en lo de 
los caníbales que acá vinieron. Que está muy bien, y así lo debe hacer, pero 

51.	Ibid., 163.165.
52.	B. de las Casas, Historia de las Indias, Lib. II, cap. XXI, tom. III, 115.
53.	Paolo. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta I del Libro Copiador, 

184-198.
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que procure allá cómo, si pudiere ser, se reduzcan a nuestra santa fe católica, y 
asimismo lo procure con los de las islas donde está54.
[Carta de Colón a los Reyes (entre sep. 1498 y oct. 1500)] De acá se pueden, 
con el nombre de la Santa Trinidad, enviar todos los esclavos que se pudieren 
vender; de los cuales, si la información que yo tengo es cierta, me dicen que 
se podrán vender cuatro mil, que a poco valer, valdrán veinte cuentos […] Y 
bien que mueran ahora, así no será siempre de esta manera, que así hacían los 
negros y los canarios a la primera55. 

Supuestamente –según él– era para «educar» a esos esclavos y que sirvie-
ran para el bien de los otros, pero en fin, el dinero es el dinero… Y aunque 
–de nuevo supuestamente– fuese destinado a la cruzada, el mismo Colón 
acabaría reconociendo ante los Reyes: «Torno a decir, con juramento, que 
yo he puesto más diligencia en servir a Vuestras Altezas que no en ganar el 
Paraíso»56. Y eso que los Reyes –sobre todo Isabel– no se complacían con 
esa práctica (aunque el sistema de aquel entonces lo permitía en determina-
dos casos de hostilidad).

Los abusos contra los indios no iban sólo sobre la vida y libertad de los 
rebeldes o «idólatras», sino que se acabaron generalizando sobre el esfuerzo 
y recursos de todos, si bien es cierto que el Virrey aceptó reducir y adaptar 
los tributos57:

[B. de las Casas] Anduvo el Almirante por gran parte de toda la isla, haciendo 
guerra cruel a todos los Reyes y pueblos que no le venían a obedecer, nueve 
o diez meses […] Tuvo la obediencia de todos los pueblos en nombre de Sus 
Altezas y como su Vicerrey, y obligación de cómo pagarían tributo cada Rey o 
Cacique, en la tierra que poseía, de lo que en ella había58.

Hacia el final de su vida, admite que los abusos se sobrepasaron:

[Carta de Colón a los Reyes (julio 1503)] De la Española, de Paria y de las 
otras tierras no me acuerdo de ellas que no llore […] Bien que no mueran, la 
enfermedad es incurable o muy larga. Quien las llevó a esto, venga ahora con 
el remedio, si puede o sabe. A descomponer, cada uno es maestro.
… Toda la costa de las tierras de Paria e islas de la comarca, que son tantas, 
han sido robadas y muerto gran número de gente. En días que vivan los vivos, 
no serán amigos nuestros.

54.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 153-154.
55.	Ibid., 243-244.
56.	B. de las Casas, Historia de las Indias, Lib. I, cap. CXXXVII, tom. II, 256.
57.	Cfr. Ibid., Lib. I, cap. CV, tom. II, 104.
58.	Ibid., Lib. I, cap. CV, tom. II, 101-102.
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… Tenía yo urdido por hacer pueblos gruesos de indios, y cómo fuesen cris-
tianos, y ya andaba en la obra; y si envié de ellos a Castilla, fue para volverlos 
a las Indias.59.

Pero la dureza del Almirante era también temida por los propios colonos, 
pues él era el encargado máximo de la justicia, y la situación era muy deli-
cada: por un lado estaba el riesgo de los abusos hacia los nativos, y por otro 
estaban las dificultades y esfuerzos que había que superar, lo cual creaba ten-
siones que fácilmente daban lugar a delitos y rebeliones; y Colón enseguida 
cogió fama de cruel en sus exigencias y ajusticiamientos:

[Las Casas] Y porque la gente de trabajo y los oficiales mecánicos estaban 
enfermos, flacos y hambrientos, y podían poco por faltarle las fuerzas, era ne-
cesario que también ayudasen los hidalgos y gente de palacio o de capa prieta, 
que también hambre y miseria padecía, y a los unos y a los otros se les hacía a 
par de muerte ir a trabajar con sus manos, en especial no comiendo; fue pues 
necesario al Almirante añadir al mando violencia, y a poder de graves penas, 
constreñir a los unos y a los otros para que las semejantes obras públicas se 
hiciesen. De aquí no podía proceder sino que de todos, chicos y grandes, fuese 
aborrecido60.

Ya mencionamos como en estas tensiones, se enfrentó incluso al delegado 
papal –el P. Boyl–, y he aquí algunas muestras de las que le acusaban ante 
Bobadilla: mandó azotar a una mujer porque decía que estaba embarazada 
y era falso, y a otra mandó cortar la lengua por decir que los Colón eran 
hijos de tejedores61; a dos hombres mandó ahorcar por sodométicos62; a va-
rios «hombres de pro» mandó azotar por la calle por comprar a escondidas 
provisiones en tiempo de hambre63, y a dos despenseros que las vendían los 
mandó ahorcar64; a un chicho que robó un poco de provisiones por hambre, lo 
mutiló cortándole nariz y orejas65 y lo desterró66; etc. Y más genéricamente: 
que no repartía bien las escasas provisiones y que no se preocupaba de los 
que enfermaban en los trabajos, fuesen españoles o indios67.

59.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta IX del Libro Copiador, 434-438.
60.	B. de las Casas, Historia de las Indias, Lib. I, cap. XCII, tom. II, 40-41.
61.	Cfr. C. Varela, La caída de Cristóbal Colón…, 242.
62.	Cfr. Ibid., 247.
63.	Cfr. Ibid., 249.
64.	Cfr. Ibid., 251.
65.	Parece ser que era un castigo común y disuasorio para ladrones, tanto españoles como 

indios: Cfr. C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 163.
66.	C. Varela, La caída de Cristóbal Colón…, 250.
67.	Ibid., 255-257.
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Evidentemente, este desencuentro tendrá dos versiones muy distintas: la 
del propio Almirante (que calificará a los colonos de «gente perdida», «vi-
ciosos», «codiciosos», «perezosos», etc.; y eso que él les había avisado del 
trabajo que les esperaba68) y la de los propios colonos (que tildarán a Colón 
de «insoportable», «cruel» e «injusto»69).

Con todo, hay también testimonios de sus esfuerzos reconciliadores con 
los rebeldes70, así como de su preocupación y cuidado por su gente71. Des-
de luego, sin pretender juzgarle ni disculparle, debía ser extremadamente 
complicado gestionar la paz en esas circunstancias, y más aún encargándose 
simultáneamente de explorar y de gobernar…

4.4.	 Cristóbal Colón en la Iglesia «Católica»

Hoy suele aplicarse el adjetivo católica a la Iglesia para identificarla con 
la comunidad cristiana que permanece en la comunión de fe recibida de los 
Apóstoles y también en la comunión con el Papa (y todo lo que esto conlleva), 
frente a otras Iglesias como las ortodoxas o las evangélicas. Pero la palabra 
significa en sí misma «universal», y ese es su sentido cuando nos referimos a 
la nota de la Iglesia. La catolicidad es un concepto esencial a toda comunidad 
cristiana que quiera ser fiel a Jesucristo, que ha enviado a sus discípulos a lle-
var su mensaje a «todo el mundo», a «todas las naciones» (Mt 28, 18-19; Mc 
16, 15; Lc 24, 46-48). Así pues, la esencia de esta nota es el sentido misionero 
universal con el que la Iglesia quiere llegar a toda la humanidad, para que 
«todos se salven» (1 Tim 2, 4), haciendo que el Evangelio enraíce y dé frutos 
en todos los pueblos de la tierra. Como más adelante retomaré, a veces este 
sentido viene aplicado también a la nota de la apostolicidad (en referencia 
al «apostolado» identificado con la misión), pero me parece más clarificador 
centrar cada nota en una dimensión, que en el caso de la catolicidad será la de 
la evangelización. Estas breves palabras del Catecismo lo ilustran:

849. «La Iglesia, enviada por Dios a las gentes para ser sacramento universal 
de salvación, por exigencia íntima de su misma catolicidad, obedeciendo al 
mandato de su Fundador se esfuerza por anunciar el Evangelio a todos los 
hombres» (AG 1).
843. La Iglesia reconoce en las otras religiones la búsqueda, «entre sombras e 
imágenes», del Dios desconocido pero próximo ya que es Él quien da a todos 

68.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta IV del Libro Copiador, 324.
69.	J. Gil - C. Varela (ed.), Cartas…, 81.
70.	H. Colón, Historia del Almirante, cap. CVIII, 347.
71.	Ibid., cap. CIII, 336.
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vida, el aliento y todas las cosas y quiere que todos los hombres se salven. 
Así, la Iglesia aprecia todo lo bueno y verdadero, que puede encontrarse en 
las diversas religiones, «como una preparación al Evangelio y como un don de 
aquel que ilumina a todos los hombres, para que al fin tengan la vida» (LG 16; 
cfr. NA 2; EN 53).
854. El esfuerzo misionero exige entonces la paciencia. Comienza con el anun-
cio del Evangelio a los pueblos y a los grupos que aún no creen en Cristo (cfr. 
RM 42-47), continúa con el establecimiento de comunidades cristianas, «signo 
de la presencia de Dios en el mundo» (AG 15), y en la fundación de Iglesias 
locales (cfr. RM 48-49); se implica en un proceso de inculturación para así 
encarnar el Evangelio en las culturas de los pueblos (cfr. RM 52-54); en este 
proceso no faltarán también los fracasos. «En cuanto se refiere a los hombres, 
grupos y pueblos, solamente de forma gradual los toca y los penetra y de este 
modo los incorpora a la plenitud católica» (AG 6).

Si el primer texto es tan breve como claro en lo que acabo de decir, el 
segundo y el tercero mencionan pasos ya muy avanzados en la concreción 
de la evangelización, hablando de conceptos como la «inculturación» o el 
«encuentro interreligioso», que en nuestro estudio podrían parecer claramente 
anacrónicos, pero como ya he dicho, creo que nuestros conceptos actuales –te-
niendo en cuenta las distancias– nos pueden servir para identificar o contrastar 
procesos que tal vez en el fondo tengan más relación de lo que a priori parece. 
Es interesante recordar también la referencia que hacen a la «fundación de 
Iglesias locales», con su «gradualidad» y sus normales «fracasos».

Pues bien, respecto a Colón, ¿en qué medida fue importante para él la evan-
gelización? ¿Se implicó personalmente? ¿Cuál fue su actitud frente a las nue-
vas culturas y religiones? ¿Cómo ejerció su autoridad laica en este campo de la 
evangelización? ¿Cómo ha intervenido en las conversiones y los bautismos? 
A estas preguntas intentaremos buscar respuesta en este apartado, y de hecho 
algunas han ido saliendo ya a lo largo del estudio, en mayor o menor medida.

Comencemos por observar –además de las ya mencionadas– algunas re-
ferencias a la finalidad original y principal de la expedición: ¿era política, 
económica, o religiosa? ¿O las tres juntas? ¿Cuál prevalecía? Veamos estos 
documentos del propio Colón, de los Reyes, y de algunos contemporáneos:

[Doc. de los Reyes para que ayuden a Colón (abril 1492)] Enviamos al pre-
sente al noble varón Cristóbal Colón con tres carabelas armadas, por las mares 
oceánicas a las partes de la India, para algunas causas y negocios concernien-
tes al servicio de Dios y al aumento de la fe ortodoxa, y también para nuestro 
beneficio y utilidad72.

72.	J. P. de Tudela (dir.), Colección documental…, 71.
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Este breve texto da cuenta de lo que acabo de plantear: teniendo en efecto 
motivos temporales y espirituales la expedición, parece que –al menos en la 
intención– prevalecen estos últimos. También Colón expresa con claridad  
–desde el primer al último viaje– que la finalidad principal era la de conver
tir aquellos pueblos y aumentar la fe católica:

[Diario viaje 1º –partida– (3 de agosto de 1492] Por la información que yo 
había dado a V. Al. de las tierras de India y de un príncipe que es llamado Gran 
Can (que quiere decir en nuestro romance Rey de Reyes), como muchas veces 
él y sus antecesores habían enviado a Roma a pedir doctores en nuestra santa 
fe porque le enseñasen en ella, y que nunca el Santo Padre le había proveído, 
y se perdían tantos pueblos cayendo en idolatrías y recibiendo en sí sectas de 
perdición; y V. Al., como católicos cristianos y príncipes amadores de la santa 
fe cristiana y acrecentadores de ella, y enemigos de la secta de Mahoma y de 
todas las idolatrías y herejías, pensaron enviarme a mí, Cristóbal Colón, a las 
dichas partidas de India para ver los dichos príncipes y los pueblos y las tierras 
y disposición de ellas y de todo, y la manera que se pudiera tener para la con-
versión de ellas a nuestra santa fe73.
[Carta de Colón a los Reyes (julio 1503)] Jerusalén y el monte Sión ha de ser 
reedificado por mano de cristiano: quién ha de ser, Dios por boca del Profeta 
en el decimocuarto salmo lo dice. El abad Joaquín dijo que éste había de salir 
de España. San Jerónimo a la santa mujer mostró el camino para ello.
El emperador del Catay hace días que demandó sabios que le enseñasen en la 
fe de Cristo. ¿Quién será que se ofrezca a esto? Si Nuestro Señor me lleva a 
España, yo me obligo de llevar allí el nombre de Dios en salvo74.

Veamos cómo intentó llevar a cabo dicho objetivo. Pero para empezar, 
fijémonos en que él era un laico, y los encargados de llevar adelante la evan-
gelización eran los eclesiásticos, y en concreto especialmente los religiosos. 
En la eclesiología actual (Catecismo) no hay duda de que también los laicos 
tienen su protagonismo en la misión de la Iglesia:

898. «Los laicos tienen como vocación propia el buscar el Reino de Dios ocu-
pándose de las realidades temporales y ordenándolas según Dios […] A ellos 
de manera especial corresponde iluminar y ordenar todas las realidades tempo-
rales, a las que están estrechamente unidos, de tal manera que éstas lleguen a 
ser según Cristo, se desarrollen y sean para alabanza del Creador y Redentor» 
(LG 31).
900. Como todos los fieles, los laicos están encargados por Dios del apostolado 
en virtud del Bautismo y de la Confirmación y por eso tienen la obligación y go-
zan del derecho, individualmente o agrupados en asociaciones, de trabajar para 

73.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 15-16.
74.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta IX del Libro Copiador, 432.
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que el mensaje divino de salvación sea conocido y recibido por todos los hom-
bres y en toda la tierra; esta obligación es tanto más apremiante cuando sólo por 
medio de ellos los demás hombres pueden oír el Evangelio y conocer a Cristo.

Pero, ¿y entonces? ¿También Colón podría haber vivido algo de esta res-
ponsabilidad eclesial? En efecto, salvando las distancias del anacronismo 
que igualaría las circunstancias, podremos percibir cómo él se tomaba en 
serio su protagonismo evangelizador, tanto en el ordenamiento de las reali-
dades temporales (nomenclatura toponímica, calendario, construcciones y 
monumentos, etc.), como en el anuncio del mensaje. He aquí algunos ejem-
plos de lo primero:

[Carta de Colón a los Reyes (marzo 1493)] Hallé gente sin número y muchas 
islas, de las cuales tomé posesión en nombre de V. Al. [Vuestras Altezas], con 
pregón y bandera real de V. Al. extendida, y no fue contradicho. A la primera 
puse nombre la isla de San Salvador a memoria de su Alta Majestad, a la segun-
da de Santa María de Concepción, a la tercera Fernandina, a la cuarta Isabela, 
a la quinta Juana, y a las otras así nombre nuevo75.
[Diario viaje 1º (diciembre 1492)] Mandó [Colón] ataviar la nao y la carabela 
de armas y banderas por la fiesta que era ese día de Santa María de la O, o con-
memoración de la Anunciación. Se tiraron muchos tiros de lombardas.
…Puso una Cruz muy poderosa en medio de la plaza de aquella población, a 
lo cual ayudaron los indios mucho, y dice que hicieron oración y la adoraron; 
y por la muestra que dan, espera en Nuestro Señor el Almirante que todas 
aquellas islas han de ser cristianas76. 
[Las Casas, sobre el Almirante al fundar la Isabela] Se dio grandísima prisa, y 
puso suma diligencia en edificar luego casa para los bastimentos y municiones 
de la armada, e iglesia y hospital, y para su morada una casa fuerte, según se 
pudo hacer; y repartió solares, ordenando calles y plaza77.

Y en adelante una serie de ejemplos de lo segundo, su participación perso-
nal en anuncio del Evangelio (que, por supuesto, hacía a través de intérprete): 

[Relación viaje 3º (1498)] Y en todas las tierras a donde los navíos de Vuestras 
Altezas van, y en todo cabo, mando plantar una alta cruz, y a toda la gente que 
hayo notifico el estado de V. Al. y cómo asiento en España, y les digo de nuestra 
santa fe todo lo que yo puedo, y de la creencia de la Santa Madre Iglesia, la cual 
tiene sus miembros en todo el mundo, y les digo la policía y nobleza de todos 
los cristianos, y la fe que en la Santa Trinidad tienen78.

75.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta I del Libro Copiador, 184-198.
76.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 85.87.
77.	B. de las Casas, Historia de las Indias, Lib. I, cap. LXXXVIII, tom. II, 21.
78.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 218.
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[Carta de Colón a los Reyes (octubre 1495)] En lo de nuestra santa fe siempre 
proveo de dársela bien a entender a la parte que conviene, porque conozcan 
que sin ella nadie puede ser salvo. Yo creo que, si yo llamase a todos los caci-
ques y pueblos de esta isla que se bautizasen, que todos vendrían corriendo, 
mas no creo que sepan ni entiendan a cuánto llega este santo misterio. Ningu-
na detenencia habría si hubiese lenguas, ni para esto haría al presente mucha 
necesidad de maestros en Santa Teología, salvo solamente quien claro en su 
lengua les supiese contar por historia el Génesis y la Encarnación de Nuestro 
Redentor con todo lo que con esto conviene. Ellos son gente que, por oír, es-
tarán y vendrán del cabo del mundo, y se estarían sin comer escuchando, y sin 
duda luego querrían ser cristianos. Nuestro Señor lo provea en su santa piedad 
y nos aderece en su vía santa79.
[Institución de mayorazgo (mayo 1498)] Que se trabaje de mantener y sostener 
en la isla Española cuatro buenos maestros en la santa teología, con intención 
de estudio de trabajar y ordenar que se trabaje de convertir a nuestra santa fe 
católica todos estos pueblos de las Indias, y cuanto pluguiere a Nuestro Señor 
que la renta del dicho Mayorazgo sea crecida, que así crezca de maestros y 
personas devotas y se trabaje para tornar esta gente sanos, y para esto no haya 
dolor de gastar todo lo que fuere menester 80.

Respecto a aquello que decíamos de la actitud católica de comprender 
las otras religiones y de «aprovechar» lo que en ellas puede llevar a Dios, 
es destacable desde el inicio el deseo del Almirante de conocer las creencias 
nativas, y en concreto un episodio de diálogo que seguramente le marcó, y 
animó luego a fray Ramón a profundizar en ello:

[Carta de Colón a los Reyes (febrero 1495)] El cacique de aquí, hombre muy 
honrado y señor de mucha gente, me vino a tomar por la mano […], y después 
el viejo propuso su razonamiento con muy buen parecer y muy buena osadía. 
El intento fue cómo él había sabido cómo yo había corrido todas las islas y tie-
rra firme –la cual era aquella en que estábamos–, y que yo no tomase vanaglo-
ria puesto que toda la gente tuviese miedo, porque yo era mortal como todos los 
otros. Y de aquí comenzó con palabras y señas figurando en su persona cómo 
nos nacimos y teníamos ánima, y mostrando el amor que tenía con el cuerpo, y 
que del mal de cada miembro ella era la que se dolía, y al tiempo de la muerte 
al despedimiento de él sentía gran pena, y que esta ánima iba al Rey del cielo 
o al abismo de la tierra, según el bien o el mal que había obrado en el mundo 
[…] Yo gustaba y tenía placer de oírle. Le respondí yo con intercesión de este 
indio que yo tengo conmigo […] que yo no había hecho mal a nadie salvo a los 
malos, mas antes hacía bien y honra a todos los buenos, y que esto era lo que 
V. Al. me había mandado. 

79.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta V del Libro Copiador, 342.
80.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 190-199.
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… Gastaré algún tiempo en enviar gente tierra adentro […] que ahora he com-
prendido harto por qué dicen que los antecesores de este emperador enviaron a 
Roma que les enviasen doctores que les enseñasen nuestra santa fe, porque se 
querían tornar cristianos con su gente; y darle la embajada de V. Al.81

[H. Colón, citando a su padre] «Idolatría u otra secta no he podido averiguar 
de ellos, aunque todos sus reyes, que son muchos, tanto en la Española como 
en las demás islas y en tierra firme, tienen una casa para cada uno, separada 
del pueblo, en la que no hay más que algunas imágenes de madera hechas en 
relieve, a las que llaman cemíes. En aquella casa no se trabaja para más efecto 
que para el servicio de los cemíes, con cierta ceremonia y oración que ellos 
hacen allí, como nosotros en las iglesias […] He notado que alaban a una más 
que a otra [estatuas], y he visto tener más devoción y hacer más reverencia a 
unas que a otras, como nosotros en las procesiones cuando es menester […] De 
esto podemos decir que hay algún color de idolatría […]. Igualmente, la mayor 
parte de los caciques tienen 3 piedras, a las cuales, ellos y sus pueblos muestran 
gran devoción. La una, dicen que es buena para los cereales y legumbres que 
han sembrado; la otra, para parir las mujeres sin dolor; y la tercera, para el 
agua y el sol cuando hacen falta. Envié a Vuestra Alteza 3 de estas piedras con 
Antonio de Torres, y otras 3 las llevaré yo.
… Asimismo, cuando estos indios mueren, les hacen sus exequias de diversos 
modos.
… He trabajado mucho por saber lo que creen y saben acerca de dónde van los 
muertos, especialmente de Caonabó, que era el rey principal de la isla Españo-
la, hombre de edad, de gran saber y agudísimo ingenio.
… La siguiente escritura, en la que yo encargué a cierto Fr. Ramón, que sabía 
la lengua de aquéllos, que recogiese todos sus ritos y sus antigüedades; aunque 
son tantas las fábulas, que no se puede sacar algún provecho, sino que todos 
los indios tienen cierto natural respeto al futuro y creen en la inmortalidad de 
nuestras almas»82.

Ahora bien, una cosa es mostrar interés y comprensión por las ideas reli-
giosas de los nativos, y otra la «inculturación»; y en aquel momento –si bien 
se veía la necesidad de conocer las lenguas– todavía no se contemplaba esa 
idea, sino más bien la de «civilizar»83.

Por último, en este apartado, recordemos el enfrentamiento que Colón 
mantuvo con los religiosos por frenarles sus ansias de bautizar apresura-
damente, exigiéndoles que antes de ello se asegurasen de que los nativos 
aprendían y comprendían lo básico:

81.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta IV del Libro Copiador, 306-310.
82.	H. Colón, Historia del Almirante, cap. LXII, 202-205.
83.	Un siglo más tarde comenzarán algunos jesuitas en Oriente con el «adaptamiento» 

(M. Ricci, R. de Nobili, etc.).
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[Las Casas, sobre el juicio a Colón (septiembre de 1500)] Decían de él que 
no consentía que se bautizasen los indios que querían los clérigos y frailes 
bautizar, porque quería más esclavos que cristianos; pero esto podía impedir 
justamente si los querían bautizar sin doctrina, porque era gran sacrilegio dar 
el bautismo a quien no sabía lo que recibía84. 

El caso es que parece que Colón también se tomó en serio la catolicidad 
de la Iglesia –quizá más que otros a los que correspondía especialmente–, 
como le dice Jaime Ferrer a él en una carta, y que nos sirve para enganchar 
con el siguiente punto de la apostolicidad:

[Carta de Mosén Jaime Ferrer a Colón (agosto 1495)] En esto que diré no 
pienso errar, que el oficio que vos tenéis, señor, os pone en cuenta de apóstol 
y embajador de Dios, mandado por su divinal juicio a hacer conocer su santo 
nombre en partes de incógnita verdad. Ni sería apartado de razón ni de precep-
to divino que un apóstol o cardenal de Roma en esas partes tomase parte de 
vuestros gloriosos trabajos, pero la gravedad y peso de sus grandes mantos y la 
dulzura de su delicado vivir les quita gana de seguir tal camino85.

4.5.	 Cristóbal Colón en la Iglesia «Apostólica»

Siguiendo con la metodología precedente, empecemos señalando algu-
nas ideas centrales de lo que la propia Iglesia dice al respecto en el Catecismo:

857. La Iglesia es apostólica porque está fundada sobre los apóstoles, y esto 
en un triple sentido: (1) fue y permanece edificada sobre «el fundamento 
de los Apóstoles» (Ef 2, 20; Hch 21, 14), testigos escogidos y enviados en 
misión por el mismo Cristo (cfr. Mt 28, 16-20; Hch 1, 8; 1 Cor 9, 1; 15, 
7-8; Gal 1; etc.); (2) guarda y transmite, con la ayuda del Espíritu Santo 
que habita en ella, la enseñanza (cfr. Hch 2, 42), el buen depósito, las sa-
nas palabras oídas a los Apóstoles (cfr. 2 Tm 1, 13-14); y (3) sigue siendo 
enseñada, santificada y dirigida por los Apóstoles hasta la vuelta de Cris
to gracias a aquellos que les suceden en su ministerio pastoral: el colegio  
de los obispos, «al que asisten los presbíteros juntamente con el sucesor de 
Pedro y Sumo Pastor de la Iglesia» (AG 5) 
863. Toda la Iglesia es apostólica mientras permanezca, a través de los 
sucesores de San Pedro y de los Apóstoles, en comunión de fe y de vida 
con su origen. Toda la Iglesia es apostólica en cuanto que ella es «enviada» 
al mundo entero; todos los miembros de la Iglesia, aunque de diferentes 
maneras, tienen parte en este envío. «La vocación cristiana, por su misma 
naturaleza, es también vocación al apostolado» (AA 2). 

84.	B. de las Casas, Historia de las Indias, Lib. I, cap. CLXXX, tom. II, 493.
85.	J. Gil - C. Varela (ed.), Cartas…, 233.
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Como se puede apreciar, la nota de la apostolicidad toca un poco las otras 
tres y las engloba, pues en realidad se refiere a la fidelidad a los Apóstoles 
como testigos de Jesucristo, que han dejado un mensaje de fe en Él que une, 
santifica, y está destinado a la salvación de todos; mensaje que sigue custo-
diado y actualizado por los sucesores de los mismos, con Pedro a la cabeza. 
A veces se identifica esta nota con la dimensión misionera –«hacer apostola-
do»–, pero como ya expliqué, me parece más oportuno reservar ese aspecto 
para la catolicidad, y centrarnos aquí en esa fidelidad a la tradición recibida 
(ortodoxia). Tradición que incluye las creencias, los rituales, la moral y la 
comunión con el cuerpo de la Iglesia. 

Pues bien, hemos podido ir viendo como el Almirante era, por lo gene-
ral, fiel a todas esas dimensiones que conecta y condensa la apostolicidad, 
aunque en ocasiones discutiese con alguna autoridad eclesiástica (no por 
motivos que cuestionasen el depósito de la fe), o su moral en ciertos puntos u 
ocasiones se quedara lejos de la perfección evangélica (aunque, en realidad, 
fuesen también en buena medida aceptada por el sistema social y eclesial 
de su tiempo).

Con todo, en esta dimensión podríamos destacar como algo más específi-
co de ella precisamente la fidelidad a ese depósito de la fe, o ese conjunto de 
creencias básicas que inspiran todo lo demás, y que vendrían condensadas 
esquemáticamente en el Credo: un Dios trinitario, creador y salvador, del 
cual la Segunda Persona se ha encarnado a través de María, ha muerto en la 
cruz y ha resucitado, y sigue actuando en y por la Iglesia. 

A lo largo de las referencias que hemos ido recogiendo (y más que que-
dan) se puede apreciar en Colón la adhesión a todos y cada uno de esos 
artículos de fe, y no se ha encontrado en las fuentes ninguna referencia con-
traria a ellos. Pero para enriquecer un poco el panorama en esta dimensión, 
añadamos algunos textos sobre el núcleo de la fe cristiana. 

Colón era fiel en la fe bíblica, con la que, por cierto, mostraba un notable 
conocimiento de las Sagradas Escrituras:

[Relación viaje 3º (1498)] Yo, bien que llevase fatiga, estaba bien seguro de 
que esto no vendría a menos, y estoy de contino, porque es verdad que todo 
pasará, y no la Palabra de Dios, y se cumplirá todo lo que dijo86.
[Carta de Colón a doña Juana (¿diciembre? 1500)] Del nuevo cielo y tierra que 
decía Nuestro Señor por San Juan en el Apocalipsis, después de dicho por boca 
de Isaías, me hizo mensajero y mostró aquella parte87. 

86.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 203.
87.	Ibid., 264.
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[Carta de Colón a los Reyes (1501)] [Dios] con rayos de claridad maravillosos 
consoló con su Santa y Sacra Escritura a vos muy alta, con cuarenta y cuatro 
libros del Viejo Testamento, y cuatro Evangelios con veintitrés Epístolas de 
aquellos bienaventurados Apóstoles, avivándome que yo prosiguiese de con-
tinuo y sin cesar.
… La Sacra Escritura testifica en el Testamento Viejo, por boca de los profetas, 
y en el Nuevo por nuestro Redentor Jesucristo, que este mundo tendrá fin.
… Acuérdense V. Al. de los Evangelios y de tantas promesas que nuestro Re-
dentor nos hizo, y cuan experimentado está todo: San Pedro cuando saltó en la 
mar anduvo sobre ella en cuanto la fe fue firme. Quien tuviere tanta fe como 
un grano de paniso le obedecerán las montañas; quien tuviere fe, demande, que 
todo se le dará; pulsad, y abriros han88.

Era fiel en la fe trinitaria:

[Carta de Colón a los Reyes (febrero 1500)] Yo espero la victoria de aquel 
verdadero Dios, el cual es trino y uno y lleno de caridad y de sabiduría89.
[Testamento de Colón (mayo 1506)] Digo a Don Diego, mi hijo, y mando, que 
tanto que él tenga renta del dicho mayorazgo y herencia que pueda sostener en 
una capilla, que haya de hacer tres capellanes que digan cada día tres misas, 
una a honra de la Santa Trinidad, otra a la Concepción de Nuestra Señora, y la 
otra por ánima de todos los fieles difuntos, y por mi ánima y de mi padre y 
madre y mujer 90.

Y me parece que poco más hay que decir, y menos en este reducido espa-
cio; pero parece bastante claro que nuestro personaje trataba de vivir también 
la apostolicidad.

5.	C onclusión

Y bien, ¿qué podremos concluir al final de este breve pero denso estudio? 
¿Hemos ayudado a aclarar el concepto de eclesialidad? Y si es así, ¿lo hemos 
visto reflejado en nuestro personaje, a pesar de las distancias históricas?

Por supuesto, el lector sacará sus propias conclusiones, pero yo creo que 
sí: a través del Magisterio actual hemos ido perfilando esa actitud creyente 
que trata de vivir armónicamente el conjunto de las cuatro notas de la Igle­
sia; y a través de la selección de fuentes hemos ido constatando que Cristóbal 
Colón era un hombre notablemente eclesial, un convencido creyente en el 

88.	Ibid., 277-281.
89.	P. E. Taviani, etc. (ed.), Cristoforo Colombo…, Carta VIII del Libro Copiador 

p. 402.404.
90.	C. Varela (ed.), Cristóbal Colón. Textos…, 362.
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Dios de Jesucristo, que trataba de alimentar, vivir y extender sus enseñanzas 
sintiéndose miembro activo de la Iglesia. Y es más: también ha aflorado el 
hecho de que precisamente el motivo evangelizador era el principal para la 
expedición transoceánica y el proyecto de las Indias, aunque luego los moti-
vos políticos y comerciales prevalecieran y corrompieran considerablemente 
el proceso. Y esto nos hace recordar que, a pesar de que el Almirante viviera 
intensamente la eclesialidad, eso no quiere decir que lo hiciera con el grado 
de perfección digno de llegar a los altares. 
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El Misal Romano,  
fuente de identidad eclesial

Dario Vitali1

RESUMEN: Este artículo acompaña la nueva edición del Misal Romano, publicada re-
cientemente en Italia. La atención de estas páginas se centra en el sujeto celebrante: 
la comunidad sacerdotal. Cada uno de los párrafos sigue la línea de desarrollo que el 
tema ha conocido desde el concilio hasta hoy, mostrando la fecundidad de la relación 
de circularidad entre la Eucaristía y la Iglesia.

PALABRAS CLAVE: Iglesia, Comunidad sacerdotal, Celebración eucarística, Misal, 
Ejercicio de los tria munera

ABSTRACT: This article accompanies the new edition of the Roman Missal, recently 
published in Italy. The attention of these pages is focused on the celebrant subject: 
the priestly community. Each of the paragraphs follow the line of development that 
the theme has known since the Council to date, showing the fruitfulness of the rela-
tionship of circularity between the Eucharist and the Church.

KEY WORDS: Church, Priestly community, Eucharistic celebration, Missal, Exercise 
of the tria munera

«Ite. [Ecclesia] missa est». El sujeto implícito en la despedida final que el 
diácono dirigía al pueblo al concluir la celebración eucarística expresa bien 
la relación entre liturgia y vida: la Iglesia, Pueblo santo de Dios que ha cele-
brado en asamblea la gloria del Señor, es ahora enviada a testimoniar con la 
vida la riqueza de los dones que ha recibido. En este marco se puede situar 
una rica reflexión sobre el Misal como fuente de identidad eclesial. En efecto, 
la Eucaristía como «fuente y cumbre de la vida cristiana» (LG 11) encuentra 

1.	Sacerdote de la diócesis de Velletri-Segni. Es profesor ordinario de Eclesiología y 
Director del Departamento de Teología en la Pontificia Universidad Gregoriana. Director de 
estudios del Pontificio Colegio Español de San José.
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en el Misal un manantial rico y fecundo, capaz de alimentar el testimonio, 
no sólo y no tanto de los individuos, sino de la comunidad cristiana. Se trata, 
ante todo, de delinear el rostro de esta Iglesia que celebra y es enviada y com-
probar, luego, cómo el Misal, de manera efectiva, puede nutrir la identidad 
de la comunidad y de cada uno de sus miembros.

Para irme adentrando en el tema, quisiera recordar la parva quaestio –sed 
quaestio– sobre el momento en que puede comenzar la celebración euca-
rística. «Sacerdos, omnibus paramentis indutus», decía el misal de Pío V2; 
«assemblea adunata», dice el misal de Pablo VI3. El punto de partida para 
una reflexión sobre el Misal romano como fuente de la identidad eclesial no 
puede ser otro que la asamblea reunida entorno a la celebración eucarística, 
la comunidad sacerdotal descrita por el concilio Vaticano II. Por otra parte, 
el Misal romano es la expresión más articulada de aquella Reforma litúrgica 
que se origina en el Vaticano II. Se trata de un instrumento –si se conoce ade-
cuadamente y se utiliza inteligentemente, un instrumento extraordinario– en 
el que la Comisión encargada en su momento de redactar los nuevos libros 
litúrgicos pensó expresar en ritos los principios de una reforma dictada por 
el Concilio en la constitución conciliar sobre la liturgia.

Es necesario, pues, retomar y enlazar la nueva edición del Misal romano 
no sólo con la Editio typica y con los principios y normas que han guiado la 
Reforma litúrgica (que ya es un acto segundo de recepción y de hermenéutica 
respecto al Vaticano II), sino con el concilio mismo, como punto originario 
de la misma Reforma. Tampoco esta vinculación debe limitarse a Sacro­
sanctum Concilium. Si bien, la constitución sobre la liturgia –sobre todo en 
los principios enumerados en el cap. I– es fundamental para comprender el 
perfil de la comunidad celebrante, igualmente imprescindibles resultan los 
desarrollos de Lumen gentium, en ella se aclara la naturaleza del Pueblo de 
Dios y se ilustra el ejercicio del sacerdocio común como participación en la 
función sacerdotal, profética y real de Cristo. A algunos les podría parecer 
esta iniciativa una repetición superflua; sin embargo, el hecho de repasar lo 
afirmado por el Concilio permite comprobar si y en qué medida la Reforma 

2.	Así aparece en las Rúbricas generales del Misal, sobre los ritos a observar en la cele-
bración de la misa: Missale Romanum ex decreto sacrosancti concilii tridentini restitutum, 
S. Pii V iussu editum, Clementis VIII et Urbani VIII auctoritate recognitum, punto II: De 
ingressu sacerdotis ad Altare. La indicación, con las prescripciones minuciosas que siguen, 
desaparece en la edición de 1962, querida por Juan XXIII

3.	En la Instrucción General del Misal Romano se dice: «En la Misa, o Cena del Señor, 
el pueblo de Dios es convocado y reunido, bajo la presidencia del sacerdote, quien obra en 
la persona de Cristo (in persona Christi) para celebrar el memorial del Señor o sacrificio 
eucarístico» (cap. II: Estructura, elementos y partes de la Misa, n. 27).
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litúrgica ha seguido el cauce dibujado por el Vaticano II, o por el contrario ha 
desbordado, o desviado el curso de un río en cuyas orillas crece y fructifica 
la vida de la Iglesia (cfr. Sal 1, 3), vida que alimenta su identidad hundiendo 
sus raíces en la lex orandi.

En el fondo, se trata de respetar la secuencia de los acontecimientos: des-
de el Concilio y sus peticiones de reforma de la liturgia, a la Reforma litúr-
gica en sí, hasta la nueva edición del Misal romano como paso más reciente 
de un proceso que siempre necesita ser adaptado al camino de la comunidad 
cristiana en la historia.

1.	L a Iglesia cuerpo místico

Lo importante que es recorrer el camino que desde el Concilio llega hasta 
aquí lo demuestra –si alguna vez fuese necesario– la larga discusión, repeti-
da hasta la saciedad, relativa al sujeto celebrante. Esta sí que es una magna 
quaestio, ya que sigue apasionando a tantos sacerdotes jóvenes, tan propen-
sos a reivindicar la función del celebrante. En el fondo, la cuestión remite a 
una escasa asimilación de Sacrosanctum Concilium y de sus principios, no 
sólo litúrgicos, sino eclesiológicos. En efecto, la constitución sobre la litur-
gia ofrece una solución clara de la cuestión, que sólo los que permanecen 
encerrados en el esquema tridentino no pueden o no quieren comprender. 
La solución está vinculada al redescubrimiento del misterio pascual y de su 
centralidad en la celebración litúrgica.

El texto es conocido: 

Esta obra de redención humana y de la perfecta glorificación de Dios, pre-
parada por las maravillas que Dios obró en el pueblo de la Antigua Alianza, 
Cristo la realizó principalmente por el misterio pascual de su bienaventura-
da pasión, resurrección de entre los muertos y gloriosa ascensión. Por este 
misterio, «con su Muerte destruyó nuestra muerte y con su resurrección 
restauró nuestra vida». Pues del costado de Cristo dormido en la cruz nació 
«el sacramento admirable de la Iglesia entera» (SC 5).

Para comprender y valorar la fuerza de choque del misterio pascual, cate-
goría central en los Padres de la Iglesia pero muy descuidada en el segundo 
milenio, no tenemos más que recordar que la vigilia pascual se celebraba al 
alba del sábado santo, y el peso que tenía el viernes santo y el sacrificio de la 
cruz como principio soteriológico que impregnaba todo el esquema celebra-
tivo de la liturgia tridentina. Tal era la centralidad, incluso visual, de Cristo en 
la cruz, colocado sobre el altar, que la percepción de la Misa inmediatamente 
remitía al sacrificio del Calvario. Al sacerdos competía la función –bien mi-
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rado, sustitutiva– de alter Christus, llamado a perpetuar la eficacia de aquel 
sacrificio cruento a través de la repetición incruenta en el «sacrificio de la 
Misa». Sacrificio que, teniendo valor en sí mismo, no requería ninguna par-
ticipación de los fieles, quiénes por una parte cumplían el precepto, pero por 
otra eran dejados en la nave como mudos espectadores de la obra realizada 
en solitario por el celebrante: aquella de conficere Eucharistiam. 

El solo hecho de recuperar el misterio pascual rompe esa lógica: Cristo 
resucitado y ascendido a la derecha del Padre es el Sumo Sacerdote que 
actúa aquí y ahora. La primera afirmación de SC 7 es que «para realizar una 
obra tan grande, Cristo está siempre presente en su Iglesia»: Ecclesiae suae 
semper adest. No sólo dice una presencia de Cristo «en la», sino «a  la», 
es decir, frente a la Iglesia, relacionándose con Ella, y esta presencia se da 
praesertim en las acciones litúrgicas. Se podría decir, jugando con la gramá-
tica latina, que está presente en la Iglesia de muchas formas –en el sacrificio 
eucarístico, en la persona del ministro, bajo las especies eucarísticas, en la 
Palabra proclamada, en la Iglesia misma que ora y alaba– porque está pre-
sente «en/a su Iglesia».

No se trata sólo de sensibilidad lingüística. El texto presentado en el aula el 
22 de octubre de 1962, durante la cuarta congregación4, sostenía más concisa-
mente que, «Para realizar una obra tan grande, Cristo está siempre presente en 
su Iglesia, especialmente en las acciones litúrgicas, él que prometió: “Donde 
están dos o tres reunidos en mi nombre, yo estoy en medio de ellos” (Mt 18, 
20)»5. La lista de las muchas formas de presencia de Cristo en la Iglesia, 
reformuladas según el texto de Mediator Dei para satisfacer las peticiones 
de los Padres que intervinieron en el aula6, desde el momento en que fueron 
reconfiguradas bajo otra lógica7, terminaron por debilitar la inmediatez de 

4.	Cfr. ASyn I/I, 262-303.
5.	Schema constitutionis de sacra Liturgia, n. 3, en ASyn I/I, 265.
6.	«Quapropter in omni actione liturgica una cum Ecclesia praesens adest divinus eius 

Conditor; praesens adest Christus in augusto altaris sacrificio, cum in administri sui persona, 
tum maxime sub Eucharisticis speciebus; praesens adest in Sacramentis virtute sua, quam in 
eadem transfundit utpote efficiendae sanctitatis instrumenta; praesens adest denique in Deo 
admotis laudibus ac supplicationibus, secundum illud: “Ubi enim sunt duo vel tres congregati 
in nomine meo, ibi sum in medio eorum”» (AAS 39 [1947], 528).

7.	Comparando el texto del esquema y el de la constitución, que retoma al pie de la letra 
Mediator Dei, es evidente la diferente lógica que preside las dos listas: la primera sigue la 
dinámica de la celebración, con la intención de realizar la participación viva de la asamblea 
en las celebraciones litúrgicas; la segunda se mueve según un esquema descendente de las 
formas objetivas de presencia de Cristo, la primera de los cuales no puede sino ser la misma 
celebración eucarística. De este modo, sin embargo, la comunidad (los «dos o tres reunidos 
en el nombre de Cristo») resulta la forma más blanda y en cierto sentido analógica de la pre-
sencia de Cristo.
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su relación con la comunidad reunida. Inmediatez que, sin embargo, destaca 
en la frase que sigue, donde se afirma que «en esta obra tan grande, Cristo 
asocia siempre consigo a su amadísima Esposa la Iglesia»8. Este es un acto 
esponsal significado y realizado por las acciones litúrgicas: se realiza en ellas 
el «gran misterio» que Ef 5, 21-32 aplica a la relación de Cristo con la Iglesia: 
Él es el Esposo que «amó a la Iglesia y se entregó a sí mismo por ella, para 
santificarla, purificándola mediante el baño del agua, en virtud de la palabra, 
y presentársela resplandeciente a sí mismo; sin que tenga mancha ni arruga ni 
cosa parecida, sino que sea santa e inmaculada» (Ef 5, 25-27).

La conclusión sólo puede ser una, en la que Sacrosanctum Concilium se 
apoya nuevamente en el texto de Mediator Dei:

Justamente por eso, la liturgia es considerada como el ejercicio de la función 
sacerdotal de Jesucristo, mediante la cual con signos sensibles se significa y, 
de modo propio a cada uno, se realiza la santificación del hombre y se ejerce 
por medio del Cuerpo místico de Jesucristo, es decir, de la cabeza y de sus 
miembros, el culto público integral9.

Todo esto ha sido adecuadamente recogido en el Ordenamiento general del 
Misal romano10. Se entiende cuál y cuanto relieve asume el uso del Misal a 
partir de esta descripción: si la Eucaristía es cumbre y fuente de la vida cristia-
na (cfr. SC 10; LG 11), el ejercicio del culto público integral en la celebración 
eucarística se realiza en gran medida con las palabras del Misal, que «dichas 
por el sacerdote, en calidad de presidente de la asamblea que actúa in persona 
Christi, están dirigidas a Dios en nombre de todo el pueblo santo y de todos 
los presentes»11. Son éstas las que sostienen a la asamblea en aquella actuosa 
participatio constantemente alimentada por la oración litúrgica.

8.	Para este pasaje, el esquema remite a la Mediator Dei de Pío XII, en AAS 39 (1947), 
522, 528 y 573. En la p. 522 se dice: «Ecclesia igitur, accepto a Conditore suo mandato fideli-
ter obtemperans, sacerdotale Iesu Christi munus imprimis per sacram Liturgiam pergit»; en la 
p. 528 se enumeran las formas de presencia de Cristo en la Iglesia; en la p. 573, en referencia a 
la Liturgia de las Horas, se afirma que «est Divinum Officium Mystici Iesu Corporis precatio. 
[…] Universam hominum communitatem ipse sibi coagmentat, eamdemque in divino hoc 
concinendo laudis carmine secum consociat».

9.	El texto adapta el pasaje de Pío xii, que se presenta literalmente en estos términos: 
«Sacra igitur Liturgia cultum publicum constituit, quem Redemptor noster, Ecclesiae Caput, 
caelesti Patris habet; quemque christifidelium societas Conditori suo et per ipsum aeterno Pa-
tri tribuit; urque omnia breviter perstringamus, integrum contituit publicum cultum mystici 
Iesu Christi Corporis, Capitis nempe membrorumque eius» (AAS 39 [1947], 528-529).

10.	Sobre todo el n. 27: «En la celebración de la Misa, en la cual se perpetúa el sacrificio 
de la cruz, Cristo está realmente presente en la misma asamblea congregada en su nombre, en 
la persona del ministro, en su palabra y, más aún, de manera sustancial y permanente en las 
especies eucarísticas».

11.	Instrucción General del Misal Romano, n. 30, que cita SC 33.
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2.	L a Iglesia como comunidad lingüística

En sí mismo el Misal, como «libro de la oración de la Iglesia», tiene 
su valor12. Sin embargo, se puede valorar también en relación a la Iglesia 
entendida como «comunidad lingüística»13. En efecto, es posible hablar de 
la «vida comunitaria de la Iglesia como «acontecimiento lingüístico»14, ex-
plicando cómo el lenguaje nunca se reduce a un sistema de comunicación 
fonética de contenidos previamente formados. «El lenguaje no es sólo el 
vehículo del contenido, sino la forma de la experiencia misma a través de 
la cual nace el contenido. Más aún, es una forma vital de la persona misma, 
ya que esta se encuentra bajo la influencia de su ambiente»15. Es fácil inferir 
que todo creyente, participando en la vida litúrgica, no se limita a decir o 
a escuchar palabras, sino que experimenta lo que se está celebrando. Una 
participación continua y prolongada en la liturgia –sobre todo si es madura y 
consciente– es capaz de plasmar su modo de pensar, de hablar, de actuar, de 
representarse la realidad.

Bajo esta perspectiva, el Misal es un vehículo formidable de palabras que 
pueden depositarse en la memoria y en la imaginación, y por lo tanto favore-
cer una visión de las cosas que brota de aquel bagaje de sustantivos, adjeti-
vos, predicados, complementos que tejen un mensaje articulado y coherente. 
Si bien es verdad que «el lenguaje contiene una colección de palabras que 
constituyen una unidad convencional de comunicación»16, el Misal es todo 
esto a la enésima potencia, en virtud de la repetición como acto capaz de 
alimentar y reforzar la autoconciencia de la comunidad que celebra a través 
del misterio celebrado y expresado por y en las palabras que lo significan. La 
realización de este proceso –tanto más fecundo cuanto aquellos que partici-
pan en la liturgia lo hagan de modo maduro y consciente– es evidente

En el Misal encuentra alimento y se profundiza el conocimiento del Padre 
al que se dirige, que es «el Padre de nuestro Señor Jesucristo». Si se prestase 
la debida atención, por ejemplo, a las oraciones colectas, todos los atributos 
o acciones referidas a Dios constituirían una profundización inagotable no 
sólo de lo que Él es en sí mismo, sino también de lo que realiza ad extra, en la 

12.	Es, por ejemplo, lo que hace brillantemente, G. BOSELLI, Il senso spirituale della 
liturgia, Qiqajon, Bose 2011, 147-160. 

13.	Recojo aquí las lecciones de método que en su tiempo ofrecía Z. Alszeghy en la 
Universidad Gregoriana de Roma. La síntesis de esas lecciones se encuentra en M. FLICK - 
Z. ALSZEGHY, Come si fa la teologia, Paoline, Alba 1974, 36-52.

14.	Ibid., 42.
15.	Ibid., 43.
16.	Ibid., 43.
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creación y sobre todo en la historia de la salvación. Encuentra alimento y se 
profundiza también el conocimiento del Hijo, por el cual y mediante el cual 
toda petición se dirige al Padre, y de todo el Misterio, que tiene su centro en 
el Misterio Pascual. Así mismo, se alimenta y se refuerza –dentro de un círcu-
lo virtuoso continuamente reiniciado– la identidad de la comunidad misma, 
introducida en un dinamismo en el que la oración litúrgica nutre la fe, la fe 
(ilumina y sostiene la vida; vida que, a su vez, se transforma en ofrenda agra-
dable a Dios a través de las palabras de la liturgia, cuando el creyente vuelve 
de nuevo a la asamblea para participar en «esta obra tan grande por la que Dios 
es perfectamente glorificado y los hombres santificados» (SC 7).

Se comprende fácilmente esta dinámica dentro de la lógica de la Reve-
lación, donde la liturgia es el lugar en el que, más que en cualquier otro, 
«Dios invisible habla a los hombres como amigos, movido por su gran amor 
[ex abundantia caritatis suae] y mora con ellos, para invitarlos a la comu-
nicación consigo y recibirlos en su compañía» (DV 2). Se percibe aquí su-
tilmente la estructura de la comunicación, con un remitente (Dios mismo) 
que, a través de un sujeto mediador (el que preside) transmite un mensaje 
a un destinatario (el hombre), mensaje que no consiste en una información 
sobre la salvación, sino en la salvación misma como comunión con Dios, 
como participación en la vida divina. Puesto que todos estos elementos del 
acto comunicativo –remitente, sujeto, destinatario, mensaje– entran de modo 
continuado en un círculo virtuoso durante la celebración litúrgica, bastará 
subrayar que en la liturgia, principalmente en el «sacrificio eucarístico, fuen-
te y cumbre de toda la vida cristiana» (LG 11), todo esto sucede en gran parte 
gracias a las palabras del Misal.

De aquí su importancia, que supera el hecho de ser un instrumento –un 
libro litúrgico– en manos de quien preside. Es cierto que, en el esquema de la 
comunicación, la función del Misal no parece ir más allá de la función asig-
nada a un simple cauce17. Pero también en estos términos, su importancia es 
decisiva y determinante: si bien es verdad que sin el remitente que envía, el 
cauce no transmite nada, también es verdad que, sin cauce, el mensaje no es 
transmitido y el remitente no envía el mensaje que quiere transmitir. Mutatis 
mutandis, también la Sagrada Escritura es un libro que permanece cerrado si 
alguien no lo abre (cfr. Ap 5, 1-10), pero proclamada en la liturgia es Palabra 
de Dios, «es Cristo mismo quien habla» (SC 7).

17.	He aplicado este esquema a las funciones lingüísticas que van asumiendo respectiva-
mente el Magisterio, la teología, el sensus fidei en la transmisión de la Revelación: cfr. D. VI
TALI, Sensus fidelium. Una funzione di intelligenza della fede, Brescia 1993.
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En el marco de ese particular acto comunicativo que es la liturgia, el Misal 
no es sólo un conjunto de páginas compuestas en un libro voluminoso y bien 
encuadernado (con imágenes y letras en miniatura). El contenido de esas 
páginas es la visión cristiana de las cosas en términos de alabanza y bendi-
ción, de invocación y petición. Se puede, efectivamente, decir que el Misal 
es canal pero no sólo: detrás del Misal –más aún, dentro– el medio refleja el 
mensaje, el remitente, el destinatario. Es expresión histórica de la comuni-
dad que celebra18, revelando su fe hecha oración, que nutre continuamente 
aquellos contenidos –expresados en una riqueza extraordinaria de fórmulas– 
y de ellos se forma constantemente. Anoto con cautela como el buen uso da 
valor al instrumento; buen uso que no puede consistir sólo en el respeto de las 
rúbricas –que, si se observan por sí mismas, pueden también desfigurar «el 
espíritu de la liturgia»19–, sino, sobre todo, de un conocimiento profundo y 
lúcido, capaz de mostrar a la comunidad que celebra las enormes riquezas de 
la lex orandi, de la que la lex credendi y la lex vivendi se alimentan20. 

3.	L a Iglesia Pueblo de Dios

En este punto, el Misal juega un papel decisivo en hacer posible la partici-
pación «plena, consciente y activa» de los fieles en las celebraciones litúrgicas 
(cfr. SC 10), que fue preocupación primero del Movimiento litúrgico, de Pío 
XII luego, y por último del concilio Vaticano II. Por otra parte, si se recoge 
debidamente la lección conciliar sobre el cuerpo místico de Cristo –Cabeza y 
miembros– como sujeto celebrante que dirige a Dios «el culto público inte-

18.	Esta dimensión contextual resulta aún más evidente por el hecho de que el Misal sea 
una traducción del Missale romanum. Partiendo en su primera edición como un texto que se 
limitaba a «traducir» al italiano la Reforma litúrgica, ha ido evolucionando y enriquecién-
dose, para convertirse en ese instrumento dúctil, más cercano a la vida y a la sensibilidad de 
las comunidades cristianas a las que se dirige. La elección de injertar sobre la estructura de la 
editio typica tantos elementos característicos de la edición italiana muestra además la volun-
tad de «acordar» la liturgia según el timbre de una fe caracterizada por una historia de Iglesia 
que extiende sus raíces hasta tocar los orígenes cristianos.

19.	Me refiero con mucho gusto al librito di R. GUARDINI, Lo spirito della liturgia, 
Brescia 1946 (original alemán: Vom Geist der Liturgie, Freiburg im B. 1922), al que añadir 
otro precioso pequeño tratado del mismo autor, I santi segni, Brescia 1960 (original alemán: 
Die heilige Zeichen, Mainz 1923); conviene recordar también una obra más reciente, ya 
citada, que remite en el título a la obra de Guardini: G. BOSELLI, Il senso spirituale della 
liturgia, Qiqajon, Bose 2011. 

20.	Se pueden introducir todas las novedades posibles, se puede recurrir a la riqueza de 
todas las tradiciones litúrgicas más antiguas; cuando la liturgia se reduce a gesto repetitivo, 
a los nuevos misales tampoco les sacaremos provecho, excepto las pocas páginas que se 
utilizan para una celebración siempre repetitiva. 
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gral» (cfr. SC 7), se debería definitivamente superar ese individualismo en la 
participación en la Misa, inherente a la lógica del simple cumplimiento y que 
se traduce en términos de pasividad de la asamblea, limitándose, sobre todo, 
al momento de la celebración, concluyendo con el «Ite, missa est», dejando 
en manos de la buena voluntad y a la iniciativa personal todo el proceso de 
crecimiento en la vida cristiana que la celebración litúrgica ha alimentado.

Esta limitación se advierte aún en Sacrosanctum Concilium, que no llega a 
formular explícitamente la capacidad propia de la asamblea como sujeto agen-
te. A pesar de que era posible desarrollar el tema del sacerdocio real, sorpren-
dentemente el texto no aborda la cuestión. Esto, incluso contando con que el 
schema constitutionis, en el n. 2 21, luego reafirmado en SC 6, contuviese la cita 
explícita de Hch 2, 41-47, que constituye desde siempre una referencia obli-
gada a la doctrina del sacerdocio real. Pero de esta referencia no se encuentra 
rastro en las notas22, en la relatio23, ni en las intervenciones de los Padres24, 
signo de que la cuestión no estaba madura ni siquiera para los redactores del 
schema, a pesar de todos los progresos realizados en relación a la recuperación 
de la lex orandi emprendida por el Movimiento litúrgico.

Tal vez la idea del sacerdocio real como sacerdocio interior, que ofrece 
sacrificios espirituales «en el altar de la propia alma»25, fue perjudicial para su 
reactivación. Una confirmación en esta dirección la hallamos en el schema de 
Ecclesia26, que introduce el tema del sacerdocio «universal» situándolo detrás 
del «sacerdocio ministerial o jerárquico». Así la importancia de este sacerdo-
cio aparece como insignificante, y poco importa que la diferencia sea «de esen-
cia o de grado»27. En un caso u otro, se trata de un «sacerdocio espiritual»28,  

21.	Cfr. ASyn I/I, 265.
22.	Cfr. ASyn I/I, 276, notas 9. 10. 11, donde se remite a la Sagrada Escritura (Jn 4, 23; 

1 Cor 11, 26) y al concilio de Trento, Decreto de ss. Eucharistia, c. 5: nada que ver con el 
sacerdocio real.

23.	Relatio del card. Larraona: Acta Synodalia I/I, 304-308.
24.	Acta Synodalia I/I, 309-603
25.	Cfr. Catechismo romano, n. 284. Por esta razón, aun respetando el esfuerzo de G. LA 

TORRE, Regale sacerotium fidelium. Una rilettura alla luce della lex credendi, della lex 
orandi e della lex vivendi, Edizioni liturgiche, Roma 2019, 169-184, que dedica un párrafo al 
sacerdocio común en Sacrosanctum Concilium, creo que su interpretación deduce más de la 
cuenta de textos que no formulan explícitamente un ejercicio del sacerdocio común; ejercicio 
que será posible cuando se haya recuperado finalmente la capacidad activa del Pueblo de 
Dios, en el cap. II de Lumen gentium.

26.	Acta Synodalia I/IV, 38-39.
27.	En esta dirección van también las referencias al sacerdocio de los fieles en las encí-

clicas de Pío xii, sobretodo en Mediator Dei. 
28.	Así mons. Th. Cooray, arzobispo de Colombo, en Acta Synodalia II/III, 152.
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«incoativo»29, o incluso «metafórico»30, no comparable al «sacerdocio mi-
nisterial o jerárquico», que ejerce realmente la función de alter Christus en 
la Iglesia.

El cuadro cambia radicalmente cuando se redacta el capítulo II de Lumen 
gentium sobre el Pueblo de Dios, no tanto por una modificación de los con-
tenidos, ya que el texto, salvo algunos retoques para adaptarlo al nuevo con-
texto, sigue siendo el mismo, sino por vía de la lógica interna que lo dirige. 
En efecto, la elección de que el Pueblo de Dios preceda al capítulo sobre la 
jerarquía determina que no prevalezcan las diferencias, sino la radical igual-
dad de todos los miembros de la Iglesia, considerados en su dignidad como 
hijos de Dios y hermanos entre sí. Por esta simple inversión, se derrumba la 
idea de la Iglesia como sociedad inaequalium, en la que los clérigos se en-
contraban en posición de primacía con respecto a los demás, concentrando 
en sus manos todas las capacidades y funciones activas. De hecho, debido a 
esta elección, las funciones ministeriales vuelven a ser finalmente lo que son: 
formas de servicio al Pueblo de Dios.

Si esto es ya una ganancia enorme, el nuevo contexto asigna al Pueblo 
santo de Dios, en razón del sacerdocio real –que el Concilio elige llamar «co-
mún» precisamente para subrayar esta condición que une a todos, clérigos 
incluidos31– una participación, suo proprio modo, en la función sacerdotal, 
profética, real de Cristo. El texto es claro: «El sacerdocio común de los fieles 
y el sacerdocio ministerial o jerárquico, aunque diferentes esencialmente y 
no sólo en grado, se ordenan, sin embargo, el uno al otro, pues ambos parti-
cipan a su manera del único sacerdocio de Cristo» (LG 10). Se ha discutido 
mucho sobre la expresión «licet essentiam et non gradu tantum differant», 
como si fuese posible una diferencia de grado y también de esencia32. Pero 
es del todo evidente que, en la lógica del texto, la distinta participación ra-
dica en dos acciones diversas por naturaleza y por eso complementarias:  

29.	Así el card. Caggiano, arzobispo de Buenos Aires, en Acta Synodalia II/III, 173.
30.	Así p. Sepinski, ministro general de la Orden de los Hermanos Menores, en Acta 

Synodalia II/III, 175.
31.	El riesgo es reiterar el planteamiento de la eclesiología pre-conciliar, que distinguía 

–dividía– el cuerpo eclesial en Ecclesia docens y discens, atribuyendo todas las funciones 
activas a la jerarquía, sobre la base del principio de autoridad. Esta división se ha arraigado 
de tal modo en la conciencia eclesial, que se identifica casi automáticamente al pueblo de 
Dios con los laicos, olvidando que se trata de todos los miembros del pueblo de Dios. Por 
desgracia, la redacción de los párrafos sobre las funciones sacerdotal, profética y real de los 
laicos parece confirmar este reflejo condicionado.

32.	Sobre el tema, cfr. D. VITALI, «Sacerdozio comune e sacerdozio ministeriale o ge-
rarchico. Rilettura di una questione controversa»: Rassegna di Teologia 52 (2011) 39-60; Id., 
«Sacerdozio comune»: Rivista Liturgica.
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el sacerdos está investido de la capacidad de agere in persona Christi para 
servir al Pueblo santo de Dios, como sujeto que participa –como cuerpo de 
Cristo estrechamente unido a la Cabeza– en el ejercicio de la función sacer-
dotal, profética y real de Cristo mismo.

Se comprende así cómo –y por qué– «el sacerdocio ministerial, con la 
potestad sagrada de la que goza, forma y guía al pueblo sacerdotal, realiza el 
sacrificio eucarístico in persona Christi y lo ofrece a Dios en nombre de todo 
el pueblo». En esto entra también el uso del Misal como instrumento que no 
sólo sirve para la celebración, sino para formar y guiar al pueblo sacerdo-
tal. Pueblo que, constituido en unidad por el bautismo, la expresa también 
visiblemente cuando se reúne en asamblea en las celebraciones litúrgicas. 
Es aquí donde el Misal manifiesta su capacidad de ser fuente de identidad 
eclesial. Lumen gentium muestra bien todo esto, poniendo de relieve que la 
Iglesia es «comunidad sacerdotal», cuyo «carácter sagrado y orgánicamente 
estructurado de la comunidad sacerdotal se actualiza por los sacramentos y 
por las virtudes» (LG 11)33. 

4.	L a Iglesia comunidad sacerdotal

El texto conciliar insiste en el sacramento de la Eucaristía, resaltando con 
esmero los efectos sobre los fieles que participan en la celebración:

Participando del sacrificio eucarístico, fuente y cima de toda vida cristiana, [los 
fieles] ofrecen a Dios la Víctima divina y a sí mismos juntamente con ella; Y así, 
tanto por la oblación como por la sagrada comunión, todos toman parte activa en 
la acción litúrgica, no confusamente, sino cada uno según su condición [sed alii 
aliter]. Pero una vez saciados con el cuerpo de Cristo en la asamblea sagrada, 
manifiestan concretamente la unidad del Pueblo de Dios, aptamente significada 
y maravillosamente producida por este augustísimo sacramento (LG 11).

La primera frase aplica el sintagma culmen et fons a la Eucaristía, repi-
tiendo y especificando cuanto SC 10 aplicaba de modo amplio a la liturgia34: 

33.	Este párrafo ilustra, de hecho, todo el septenio. Hay que recordar, sin embargo, que 
en el schema constitutionis la referencia estaba circunscrita a los sacramentos de la iniciación 
cristiana y al sacramento del matrimonio, como aquellos directa y específicamente relaciona-
dos al pueblo de Dios. La petición de algunos Padres llevó a integrar los otros sacramentos, 
debilitando así la implementación del discurso, fundamentado en los sacramentos que tienen 
relación directa con el ejercicio del sacerdocio común. Cfr. Acta Synodalia III/I, 181-210, 
espec. 183-185 para el texto, y 196-198 para la relatio sobre el parágrafo.

34.	Se trata de un sintagma que reaparece con frecuencia, aunque con variantes, en los 
documentos conciliares: PO 6 y PC 6, siempre aplicados a la Eucaristía; se pueden citar, con 
prácticamente el mismo significado, también AG 9, CD 30 («centrum et culmen»), PO 6 
(«radicem cardinemque»), UR 15 («fontem vitae Ecclesiae et pignus futurae gloriae»).
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la ofrenda realizada por los fieles ya había sido ilustrada en SC 7 como ofren-
da a Dios del culto público integral por parte del cuerpo místico de Cristo, 
cabeza y miembros a ella unidos. La segunda remite a la distinta participa-
ción del Pueblo de Dios y de los ministros en la misma Eucaristía, como se 
puede deducir de la frase hecha «sed alii aliter», que indica «unos y otros» 
en cuanto desarrollan distintamente la misma acción: la asamblea en razón 
del sacerdocio común, quien preside en razón del sacerdocio ministerial35. 
Pero es en la tercera frase dónde emerge cómo el Misal puede ser fuente de 
la identidad eclesial.

El texto afirma que el sacramento de la Eucaristía «significa con propie-
dad y maravillosamente realiza» la unidad del cuerpo eclesial. El concilio 
reafirma a menudo este efecto del sacramento: «la unidad de los fieles, que 
constituyen un solo cuerpo en Cristo, está representada y se realiza por el 
sacramento del pan eucarístico (cfr. 1 Cor 10, 17)», dice LG 3; y LG 7 ex-
plica cómo, «participando realmente del Cuerpo del Señor en la fracción 
del pan eucarístico, somos elevados a una compenetración con Él y entre 
nosotros» (LG 7). Pero el texto más articulado es sin duda LG 26, cuando 
habla de las asambleas locales de los fieles y muestra la función de santificar 
de los obispos 

Ellas son el Pueblo nuevo, llamado por Dios en el Espíritu Santo y pleni-
tud (cfr. 1 Tes 1, 5). En ellas se congregan los fieles por la predicación del 
Evangelio de Cristo y se celebra el misterio de la Cena del Señor «a fin de 
que por el cuerpo y de la sangre del Señor quede unida toda la fraternidad». 
En todo altar, reunida la comunidad bajo el sagrado ministerio del Obispo, 
se manifiesta el símbolo de aquella caridad y «unidad del Cuerpo místico 
de Cristo, sin la cual no puede haber salvación36. 

La unidad significada y realizada por la Eucaristía nace del bautismo. 
Si se tiene en cuenta que uno de los efectos del sacramento del renacer es 
injertar al hombre regenerado en Cristo, en su cuerpo que es la Iglesia, la 

35.	La frase es una consecuencia y una aplicación de lo ya precisado en LG 10 sobre 
la participación independiente –cada uno a su modo– de sacerdocio común y sacerdocio 
ministerial. La traducción italiana, presente con la frase «cada uno según su propio papel», 
impulsa hacia la idea de una Misa como lugar del ejercicio de los muchos ministerios, debi-
litando el dinamismo sobre el que se sostiene la Misa: ofrenda del cuerpo de Cristo –cabeza 
y miembros unidos a él– que ofrece «el culto público integral» a través de las manos del 
sacerdote (cfr. SC 7).

36.	La «comunidad del altar» evoca inmediatamente cuanto dice SC 41 sobre «praeci-
pua manifestatio Ecclesiae», identificada con la asamblea del Pueblo de Dios reunido en la 
catedral, «en una misma oración, junto al único altar donde preside el Obispo, rodeado de su 
presbiterio y ministros».
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asamblea que se reúne para celebrar la Eucaristía nunca podrá ser una suma 
de personas (¡aunque demasiadas veces se asemejan a esto las asambleas 
litúrgicas), sino siempre el cuerpo de Cristo unido a su Cabeza en la ofrenda 
a Dios del culto público integral. Esta es la unidad del cuerpo apte significa­
tur et mirabiliter efficitur desde la Eucaristía. Los dos verbos expresan bien 
como «la Eucaristía hace la Iglesia» en el mismo momento en que «la Iglesia 
hace la Eucaristía».

La parte del Misal en esta circularidad de Eucaristía e Iglesia es intuitiva. 
El uso –sobre todo si está bien hecho– del Misal incide en un doble nivel: 
el de la asamblea, que, en el acto mismo de ofrecer el sacrificio al Padre, 
crece en la conciencia de ser sujeto colectivo, cuerpo de Cristo en unión con  
Cristo-cabeza, no suma de individuos y el del mensaje, en cuanto proporcio-
na a los fieles que concurren a ofrecer la Eucaristía (LG 10) las palabras para 
expresar el ofrecimiento. A este nivel la nueva edición del Misal se convierte 
en un instrumento precioso, puesto que permite expresar la ofrenda con una 
riqueza extraordinaria de contenidos, capaces de dar «amplitud, longitud, 
altura y profundidad, y de conocer el amor de Cristo que supera todo cono-
cimiento (cfr. Ef 3, 18-19). 

Sin embargo, no es únicamente la riqueza de las fórmulas lo que hace del 
Misal un instrumento precioso, sino también la infinidad de textos, que el 
sacerdote puede hábilmente variar a la hora de ofrecer a Dios el sacrificio 
en nombre de todo el pueblo (cfr. LG 10), enriqueciendo de elementos –y 
por consiguiente de conocimiento– la alabanza del Pueblo santo de Dios. 
También la repetición de las partes fijas, desde el mismo momento en el 
que ayuda a un proceso de arraigo –precisamente en virtud de la repetición 
continua– de gestos y de palabras, de convicciones y de actitudes compar-
tidas, que refuerzan la identidad eclesial de la comunidad sacerdotal, sobre 
todo si ésta no es un simple encuentro accidental, como suele suceder con 
frecuencia, sino asamblea de hermanos que repiten con fidelidad el ritmo de 
la Pascua semanal.

Por otra parte, se vislumbra enseguida que todo esto no sucede sólo en 
virtud de un acto comunicativo, que favorece que se depositen en la memo-
ria colectiva un bagaje de palabras y significados. La liturgia eucarística –el 
corazón del Misal– evidencia que la Iglesia es el cuerpo de Cristo en virtud 
del Espíritu. En las plegarias eucarísticas está presente, aunque no adecua-
damente resaltada, una segunda epíclesis sobre la asamblea: «Te pedimos 
humildemente que el Espíritu Santo congregue en la unidad a cuantos par-
ticipamos del Cuerpo y la Sangre de Cristo», dice la plegaria eucarística II, 
confirmada por la III; la IV es aún más explícita: «a todos los que coman de 
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este único pan y beban de este único cáliz, concede que, reunidos en un solo 
cuerpo por el Espíritu Santo, se conviertan en ofrenda viva en Cristo, para 
alabanza de tu Gloria»37. 

5.	L a Iglesia comunidad profética y real

El Misal se revela como fuente de la identidad eclesial, y esto incluso 
más allá de la celebración litúrgica. Si no fuera así, la asamblea dejaría de ser 
el cuerpo de Cristo en el momento de la despedida, cuando los fieles saliesen 
por las puertas de la iglesia. Y esto no sólo porque el eco de la celebración 
continúa incluso después de haber concluido ésta. De hecho, terminaría 
convirtiéndose en una tautología afirmar que una participación viva y cons-
ciente en la liturgia no se agota en el único momento celebrativo, sino que 
se prolonga en la vida cotidiana y se traduce en testimonio de fe concreto. 
Aparte del aspecto personal, el dinamismo del Misal extiende su acción a la 
Iglesia misma. La razón es evidente: el ejercicio del sacerdocio común no 
se limita a la función sacerdotal, sino que comprende también las funciones 
profética y real en la vida, puesto que en todas estas funciones el sujeto es 
siempre el Pueblo de Dios, y no cada bautizado aisladamente.

Este hecho no se percibe inmediatamente, porque se asume con demasia-
da facilidad que el sacerdocio común es como una función que pertenece a 
los individuos, pero lo cierto es que no es así en absoluto: de la misma mane-
ra que la función cultual es ejercida por la comunidad sacerdotal, también la 
función profética y la real tienen como sujeto al Pueblo de Dios. La demos-
tración más evidente la encontramos en la función profética, que LG 12 ve 
expresada sobre todo en el sensus fidei. No es el creyente individual quien 
ejerce esta función, sino la universtitas fidelium, la cual «no puede equivo-
carse cuando cree, y esta prerrogativa peculiar suya la manifiesta mediante 

37.	Desde este punto de vista, hay que subrayar que no siempre las oraciones eucarísti-
cas evidencian la invocación al Espíritu con vistas a la unidad del cuerpo eclesial, sino que 
la adaptan al tema de fondo de la oración eucarística misma, desplazando la petición de la 
unidad a las invocaciones sucesivas. Así, por ejemplo, la plegaria eucarística V, que separa 
la invocación al Espíritu de su efecto directo: «Señor, Padre de misericordia, derrama sobre 
nosotros el Espíritu del Amor, el Espíritu de tu Hijo. Fortalécenos con este mismo Espíritu a 
todos los que hemos sido invitados a tu mesa para que todos nosotros, pueblo de Dios, con 
nuestros pastores, el Papa…., nuestro Obispo…, con los presbíteros y los diáconos». Así 
mismo, las plegarias eucarísticas para la reconciliación, subrayan la acción del Espíritu para 
vencer las divisiones del cuerpo eclesial: «…Concédeles, por la fuerza del Espíritu Santo, 
que participando de un mismo pan y de un mismo cáliz, formen en Cristo un solo cuerpo para 
que no haya ninguna división» (R I). «Que este Espíritu haga de tu Iglesia signo de unidad e 
instrumento de tu paz entre los hombres y nos guarde en comunión con…» (R II).
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el sentido sobrenatural de la fe de todo el pueblo cuando, “desde los Obispos 
hasta los últimos fieles laicos”, presta su consentimiento universal en las 
cosas de fe y costumbres».

Por mucho que su fundamento sea el don del Espíritu dado a cada uno en 
el bautismo, el sensus fidei nunca es la suma de los conocimientos de cada 
uno –en cuyo caso se reduciría a opinión pública– sino la manifestación de la 
fe del Pueblo de Dios. Pueblo que no es otro que el de cuantos le pertenecen; 
cuerpo de Cristo que no es otro que el de los miembros que lo componen, 
en un organismo animado por el Espíritu como su principio de unidad. Se 
comprende al interno de esta reciprocidad cómo la función profética de la 
Iglesia puede atribuirse a la totalidad de los fieles, fundándose en la capa-
cidad personal de expresar un juicio de valor a partir de la experiencia de 
fe de cada uno de sus miembros. Se comprende también cómo el Misal in-
fluye no sólo en la formación del juicio de fe de cada uno, sino en el sensus 
fidei de la totalidad de los fieles. Es el dinamismo descrito por LG 12 38 y 
reafirmado por DV 10 en términos que atañen la celebración litúrgica: «La 
Sagrada Tradición, pues, y la Sagrada Escritura constituyen un solo depó-
sito sagrado de la palabra de Dios, confiado a la Iglesia; fiel a este depósito 
todo el pueblo santo, unido con sus pastores en la doctrina de los Apóstoles 
y en la comunión, persevera constantemente en la fracción del pan y en la 
oración (cfr. Hch 8, 42), de suerte que en la conservación, en el ejercicio y 
en la profesión de la fe recibida se establezca una singularis Antistitum et  
fidelium conspiratio»39. 

38.	En el primer parágrafo de LG 12, los Padres conciliares señalaron: «Con el sentido 
de la fe suscitado y sostenido por el Espíritu de verdad, el Pueblo de Dios, bajo la guía del 
sagrado magisterio, al que se conforma fielmente, acoge no una palabra de hombres, sino 
realmente la Palabra de Dios (cfr. 1 Tes 2, 13); se adhiere indefectiblemente ‘a la fe trans-
mitida de una vez por todas a los santos’ (Jds 3), profundizando en ella con recto juicio y la 
aplica más plenamente a la vida». El inciso sobre el Magisterio, si por una parte impulsa a 
considerar el sensus fidei dentro del dinamismo del desarrollo de los dogmas, por otra, pue-
de ser fácilmente reconducido al dinamismo de la fe alimentado por la liturgia, cuando se 
recuerda, con LG 25, que la forma primera y más plena de munus docendi es la predicación 
del obispo a su comunidad.

39.	Dejo deliberadamente la fórmula latina, para que sea clara la referencia al sensus fi­
delium: DV 10 cita en efecto la constitución apostólica Munificentissimus Deus (1.11.1950), 
con la que Pío xii definía solemnemente el dogma de la Asunción de María sobre la base 
del sensus omnium fidelium, descrito con fórmula agustiniana como un sentir convergente 
–bajo la acción del Espíritu, evidentemente– de pastores y fieles. Además de la obra Sensus 
fidelium. Una funzione ecclesiale di intelligenza della fede, me permito remitir también a 
D. VITALI, «Sensus fidelium e opinione pubblica nella Chiesa»: Gregorianum 82 (2001) 
4, 689-717; «Universitas fidelium in credendo falli nequit»: Gregorianum 86 (2005) 3, 607-
628; «Il sacro deposito della Parola di Dio affidato alla Chiesa», en D. KOWALZCYK (ed.), 
GBPress, Roma 2018, 69-108.
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Esta lógica resulta contradictoria en el caso de la función real, tratada en 
el capítulo sobre los laicos, no en el del pueblo de Dios. Esta elección en la 
redacción, sobre la que no están claras las causas40, impide in primis el poder 
atribuir al Pueblo de Dios el ejercicio de esta función. Sin embargo, el capí-
tulo II, cuando trata la función sacerdotal, ofrece la posibilidad de pensar en 
el Pueblo de Dios, y no sólo en su «inmensa mayoría»41 como sujeto de la 
función real. El hecho de tratar en secuencia todos los sacramentos determina 
una especie de atención condicionada, por lo que se olvida la importancia 
dada a las virtudes en el obrar de la comunidad sacerdotal. «Si el carácter sa-
grado y orgánicamente estructurado de la comunidad sacerdotal se actualiza 
por los sacramentos y por las virtudes» (LG 11), existe un espacio que va más 
allá de aquel propiamente sacramental.

Son las motivaciones, al añadir la fórmula «per virtutes ad actus deduci-
tur», las que aclaran mejor que cualquier otra explicación que sea el Pueblo 
santo de Dios el sujeto que ejerce la función real. En el debate, Mons. Vairo, 
obispo de Gravina, argumentó lo siguiente:

Puesto que no se ve cómo se puede limitar la naturaleza sagrada del pueblo 
sacerdotal a la única praxis sacramental, cuando en realidad abraza toda la 
vida cristiana, sobre todo la vida teologal, propongo enmendar así el tex-
to: «La naturaleza sagrada y orgánicamente estructurada de la comunidad 
sacerdotal se apoya (innititur) en los sacramentos y se realiza (deducitur 
ad actum) con ellos y con el ejercicio de las virtudes sobrenaturales, sobre 
todo las de la fe, la esperanza y la caridad, y la virtud de religión»42. 

Por tanto, el texto hace referencia al ejercicio de la fe, de la esperanza y 
de la caridad, y que estos sean los cimientos de la existencia cristiana, por 
tanto, el fundamento del obrar cristiano. Por otra parte, el concilio ya había 
descrito a la Iglesia como «comunidad de fe, esperanza y caridad»43; y como 

40.	Aunque más de un Padre había pedido estructurar el capítulo II de Lumen gentium 
según el análisis de la triple participación en el sacerdocio de Cristo, la Comisión teológica 
no aceptó la modificación, El Tribunal de Primera Instancia declaró que el tratamiento de las 
tres funciones se llevaba a cabo adecuadamente en los apartados 1, 2 y 3 de la Directiva. 11 
(sacerdotal), 12 (profética) y 36 (real). La razón de esta elección puede residir, quizás, en la 
voluntad de excluir como ejercicio de la función real la participación en el gobierno de la 
Iglesia, siendo competencia de tal función el munus regendi de la jerarquía. Para la elección 
de la Comisión teológica, cfr. Acta Synodalia III/I, 196-198.

41.	Cfr. FRANCISCO, Evangelii gaudium, 102.
42.	Mons. Giuseppe Vairo, obispo de Gravina e Irsina, durante la 51ª Congregación gene-

ral, en Acta Synodalia II/III, 84-88.
43.	También me permito remitir a D. VITALI, «La Chiesa santa, comunità di fede, spe-

ranza e carità»: Frontiere 10 (2013) 11-42, que remite a su vez al volumen precedente: ID., 
Esistenza cristiana. Fede, speranza e carità, Queriniana, Brescia 2001.
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coronación de la constitución sobre la Iglesia dirá que «La Madre de Dios 
es modelo de la Iglesia en el orden de la fe, de la caridad y de la unión per-
fecta con Cristo» (LG 63) como un modelo consumado de esperanza. «La 
Iglesia, a su vez, buscando la gloria de Cristo, se hace más semejante a su 
excelso Modelo, progresando continuamente en la fe, la esperanza y la cari-
dad» (LG 65). Es esta vida de la Iglesia como «comunidad de fe, esperanza 
y caridad» que el Misal alimenta, sosteniendo el camino del Pueblo de Dios 
hacia el Reino y su testimonio en este mundo.

Conclusión

El reconocimiento del pueblo de Dios y del ejercicio de las funciones 
sacerdotal, profética y real como participación en el sacerdocio de Cristo 
muestra hasta qué punto el Misal es fuente de identidad eclesial, instrumento 
precioso para la formación de un sensus Ecclesiae que se alimenta continua-
mente de la oración litúrgica. A partir del Misal es posible ver la fecundidad 
del principio antiguo de la lex orandi que establece la lex credendi.

Que el Misal concurre a formar la identidad eclesial es, sin duda, eviden-
te. Con todo, el riesgo radica sustancialmente en comprender esta influencia 
en clave demasiado individual, incluso individualista. Es verdad, en efecto, 
que formando a cada miembro de la Iglesia, se incide en la identidad del 
cuerpo eclesial. Sin embargo, esta perspectiva no corresponde a la natura-
leza y al espíritu de «las acciones litúrgicas [que] no son acciones privadas, 
sino celebraciones de la Iglesia, que es “sacramento de unidad”, es decir, 
pueblo santo congregado y ordenado bajo la dirección de los [propios] Obis-
pos» (SC 26)44. El Concilio ofreció el camino auténtico del ejercicio del 
sacerdocio común, y por consiguiente del ejercicio de la triple participación 
del Pueblo santo de Dios en la función sacerdotal, profética y real de Cristo. 
De este modo, resulta evidente, a través de una referencia puntual al Con-
cilio, cómo el Misal contribuye a plasmar la identidad eclesial no sólo de 
los miembros del pueblo de Dios, sino del pueblo mismo como sujeto del 
sacerdocio común.

El marco descrito permite comprender mejor lo que ya afirma el Ordena-
miento general del Misal romano, ilustrando la parte del sacerdocio real de 
los fieles en la acción litúrgica:

44.	No se trata, evidentemente, de un cuerpo de obispos entendido genéricamente; vale 
aquí la referencia a SC 42, que ve la praecipua manifestio Ecclesiae en la asamblea reunida 
en la catedral durante la celebración eucarística «alrededor del único altar, donde preside el 
obispo, rodeado por su presbiterio y por los ministros».
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En efecto, la celebración de la Eucaristía es acción de la Iglesia universal; y 
en ella cada uno hará todo y sólo lo que le pertenece conforme al grado que 
tiene en el pueblo de Dios. De aquí la necesidad de prestar particular atención 
a determinados aspectos de la celebración, a los cuales, algunas veces, en el de-
curso de los siglos se prestó menos cuidado. Porque este pueblo es el pueblo de 
Dios, adquirido por la Sangre de Cristo, congregado por el Señor, alimentado 
con su Palabra; pueblo llamado a elevar a Dios las peticiones de toda la familia 
humana; pueblo que, en Cristo, da gracias por el misterio de la salvación ofre-
ciendo su sacrificio; pueblo, por último, que por la Comunión del Cuerpo y de 
la Sangre de Cristo se consolida en la unidad. Este pueblo, aunque es santo por 
su origen, sin embargo, crece continuamente en santidad por su participación 
consciente, activa y fructuosa en el misterio eucarístico45. 

45.	Instrucción General del Misal Romano, n. 5.
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Mater Clementissima 5 (2020) 91-103

La capilla del Pontificio Colegio Español. 
Claves para su comprensión simbólico-litúrgica

Gaspar Muñiz Álvarez1

RESUMEN: El presente artículo pretende ofrecer una serie de datos arquitectónicos, 
simbólicos y litúrgicos con vistas a una comprensión e interpretación de la capilla 
del Pontificio Colegio Español de san José en Roma, basada en parámetros culturales 
bien asentados. 

PALABRAS CLAVE: Movimiento Moderno, Colegio Español, arquitectura, simbolis-
mo, alegorismo, liturgia, espacio celebrativo.

ABSTRACT: This article aims to offer a data set of architectural, symbolic and liturgical 
elements as contribution for a better understanding and interpretation of the chapel 
of the Pontifical Spanish College of St. Joseph in Rome, based on well-established 
cultural parameters.

KEY WORDS: Modern Movement, Spanish College, architecture, symbolism, algo-
rism, liturgy, celebrative space.

Algunas premisas imprescindibles

El autor y su obra

Cuando, el 12 de octubre de 1956, el que fuere obispo de Oviedo, don 
Benjamín de Arriba y Castro (entonces arzobispo de Tarragona) bendecía la 
primera piedra de la nueva sede del Pontificio Colegio Español, comenzaba 
a levantarse un edificio diseñado por el avalado arquitecto español don José 
María de la Vega Samper2. 

1.	Sacerdote de la archidiócesis de Oviedo. Fue alumno del Colegio entre 2017 y 2020, 
periodo en el que realizó estudios de licenciatura en Sagrada Liturgia en el Pontificio Ateneo 
San Anselmo, donde también concluyó el máster de Música Litúrgica. Actualmente prepara 
su doctorado en el mismo Ateneo.

2.	El inicio no fue inmediato. De hecho, las obras comenzaron el 24 de junio de 1959. 
Para los datos históricos, cfr. J. DE ANDRÉS HERNANSANZ, Cien años de historia, Roma 
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De la Vega Samper llegaba a Roma tras una dilatada carrera profesional, 
en la que hubo lugar para edificios funcionales, sedes de grandes organismos 
y seminarios como los de Santiago de Compostela, Orense o San Sebastián.

En cuanto a su estilo, se puede constatar una evolución, muchas veces 
marcada por los avatares históricos que le tocó vivir tanto en España como 
en su propia vida. Dentro de este desarrollo, la capilla del Colegio, consa-
grada solemnemente el 7 de noviembre de 1965 por el entonces cardenal de 
Sevilla, debe situarse en un periodo donde el arquitecto recibe influencias del 
denominado Movimiento Moderno, una respuesta reaccionaria a las tenden-
cias vanguardistas del momento3. Esta corriente se distingue por las líneas 
sencillas, evitando la ornamentación excesiva, y por un fuerte funcionalismo 
que somete el lenguaje técnico-arquitectónico a la función que debe asumir 
la edificación.

La aplicación de esta tendencia a la construcción de edificios sacros había 
venido precedida por la obra del alemán Rudolph Schwarz. Amigo íntimo 
de Romano Guardini4, Schwarz había iniciado en el periodo de postguerra 
una producción de iglesias y capillas que, por su calidad artística, le situaron 
como punto referencial de la edilicia litúrgica del momento5. Ignoramos en 
qué grado el alemán influyó a De la Vega, pero lo que es indiscutible es que 
el tratamiento de la capilla dentro del proyecto integral del colegio y el modo 
en que dispone los volúmenes muestran un ligamen entre ambos.

¿Alegoría o simbolismo?

Se ha mencionado en el apartado anterior que el Movimiento Moderno 
surge como reacción, y que su modo de proceder es el de someter el lenguaje 
arquitectónico a la funcionalidad del edificio. Esto advierte que se trata de 
una tendencia racionalista, y que, por tanto, nace de un estudio serio sobre 
la función del espacio creado. Esto deja fuera lo que comúnmente llamamos 
«respuestas de libro». En el caso que nos ocupa, a la pregunta «qué debo 

1992; y V. CÁRCEL - L. RUBIO, Pontificio Colegio Español de san José de Roma. Aproxi-
mación a su historia, Salamanca 2010.

3.	Cfr. L. BENEVOLO, Historia de la arquitectura moderna, Barcelona 2002.
4.	Para quienes quieran una aproximación breve y bien contextualizada de Schwarz, cfr. 

MARIO BOTTA, «Rudolf Schwarz, una nuova idea del sacro», en Luoghi dell’infinito. Men-
sile di itinerari, arte e cultura del quotidiano Avvenire; en https://www.luoghidellinfinito.it/
Rubriche/Pagine/Rudolf-Schwarz,-una-nuova-idea-del-sacro.aspx [13.10.2020].

5.	Su pensamiento filosófico y una propuesta metodológica para la arquitectura litúrgica 
está recogida en su célebre obra Vom Bau der Kirche (1947). Puede leerse una traducción en 
R. SCHWARZ, Construire la Chiesa. Il senso liturgico nell’architettura sacra, Bologna 1999.
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construir», la respuesta rápida y evidente sería «una iglesia». Sin embargo, 
el funcionalismo va más allá y se pregunta: «¿Y qué es, para qué sirve una 
iglesia?». Y es a esta pregunta a la que el artista responde.

La fuente a la que se dirigían para obtener sus respuestas en este caso 
era la teología del momento. Una teología que estaba recorriendo un camino 
nuevo desde las décadas posteriores a la Primera Guerra Mundial gracias a 
los movimientos bíblico y litúrgico6. Ellos fueron los pioneros en renovar los 
planteamientos de la eclesiología. Sus postulados lograron realizar un giro, 
pasando de la Iglesia societas perfecta a la Iglesia, nuevo Pueblo de Dios7.

El arquitecto no debía proyectar a través de signos (doce columnas, tres pel-
daños…) la imagen de la hierarchia perfecta, sino crear un espacio en el que 
se pueda tener experiencia (funcionalismo) de la comunidad creyente, nuevo 
Pueblo de Dios. Atrás queda componer un espacio a través de un lenguaje 
alegórico que el cristiano descifraba desde la doctrina aprendida (doce colum-
nas fuertes como doce son los apóstoles)8, para adentrarse en la construcción 
de un volumen dentro del cual el creyente pudiera sentirse parte integrante de 
ese Pueblo de Dios. El medio más útil para ello es el recurso al simbolismo9. 
El símbolo, que contiene en sí mismo una parte de aquella verdad que quiere 
expresarse, da al edificio una carga de veritas liturgica que el solo signo no 
podía ofrecer. Y esta será la opción seleccionada por el arquitecto.

Toda esta información, resumida de manera telegráfica, es esencial para la 
comprensión de este artículo, pues es clave hermenéutica desde la que leer y 

6.	La influencia de la teología en la arquitectura sagrada es una constante (cfr. D. VITALI, 
Fare chiesa. Appartenenze e territorio, en Abitare, celebrare, trasformare, processi partecipa-
tivi tra liturgia e architettura Atti del XV Convegno liturgico internazionale [Bose, 1-3 giugno 
2017], Magnano 2018), que no siempre se ha querido aceptar (cfr. M. RIGHETTI, Historia de 
la liturgia I, Madrid 2013, 812-814). Pero desde finales del siglo XIX esta lectura comenzó 
a poner el centro no tanto en la cuestión teórico-canónica cuanto práctico-celebrativa. El 
movimiento litúrgico fue decisivo, hasta el punto de enunciar que el centro de la vida cris-
tiana ha de ser el altar, y la actitud vital del cristiano, la de vivir en torno a él. Cfr. B. NEUN
HEUSER, Il movimento liturgico: panorama storico e lineamenti teologici, en Anámnesis, 
Genova 21979, reimpr. 2016, 20s.

7.	Romano Guardini hace una exposición sobre la eclesiología del momento muy ilumi-
nadora, que aunque no trate directamente sobre la plasmación artística, ayuda a comprender 
esta transición teológica y eclesiológica. Puede leerse una traducción en R. GUARDINI,  
Il senso de la Chiesa, Brescia 2007.

8.	Interesante y concisa la explicación que se ofrece de cómo es esta transición desde la 
óptica de los arquitectos en el trabajo de J. CASTAÑOS-MOLLOR MORCILLOS, Templo 
y liturgia, espacio y tiempo tras el Concilio Vaticano II, Madrid 2019, 12s.

9.	Una buena aproximación tanto al fenómeno como al lenguaje simbólico puede leerse 
en J.-E. CIRLOT, Diccionario de símbolos, Barcelona 91992, 15ss. El autor no diferencia 
símbolo de signo en su vocabulario, pero téngase muy en cuenta que en la página 30 aclara 
con nitidez la correspondencia de identidad entre conceptos que en este artículo se usa. 
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comprender la capilla que vamos a describir. Así, no se trata de ofrecer aquí 
«una lectura más», sino una rigurosa interpretación del templo, tal y como se 
exige desde la ciencia litúrgica y la lectura simbólica del ritmo común10.

Lectura arquitectónica

La distribución del espacio 

Al entrar en la capilla, la primera impresión que se genera pertenece al 
ámbito espacial. Es un volumen diáfano, trazado sobre una única nave sin co-
lumnas ni refuerzos e iluminada de manera natural, con una luz delicadamente 
tamizada. Este espacio generoso –volumétricamente hablando– marca ya una 
diferencia radical respecto al resto de ubicaciones del edificio. Interesante 
también la paleta de materiales: elementos naturales nobles (piedra, madera, 
cristal de roca) combinados con elementos de elaboración humana (vidrio, 
acero, hormigón)11. Véase la Imagen 1 en el cuadernillo central.

La manera de repartir estos materiales no es al azar. Hay un espacio donde 
los elementos humanos se despliegan de manera más que evidente y otro en 
el que todos sus elementos están elaborados con materiales puros (no creados 
por mano humana). El primero es lo que llamaremos la zona histórica y la 
segunda, la parte teofánica. Esta delimitación de espacios, creando una es-
tructura binaria, es una característica común de todos los lugares de culto de la 
humanidad12. Sin embargo, si en las otras tradiciones el binomio Tierra-Cielo 
significa la copresencia de dos realidades ontológicas diferentes y separadas, 
con el nuevo esquema simbólico que desarrolla el cristianismo se rompe esta 
barrera gracias a la llegada, muerte y resurrección de Cristo. Gracias a Él, estos 

10.	Entiéndese aquí ritmo común como la coherencia interna de un determinado mi-
crocosmos simbólico de una obra de arte determinada. El término y el concepto se deben a 
Marius Schneider. En palabras de Cirlot: «Ritmo denominamos aquí no al «orden sensible 
en el tiempo», sino al factor coherente, determinado y dinámico, que posee un carácter y lo 
transmite al objeto sobre el cual se implanta o del que surge como emanación» (J.-E. CIR-
LOT, Diccionario de símbolos, 31).

11.	El recurso a esta distinción no es nueva. De hecho, desde la edad patrística, pasando 
por el medievo, el renacimiento y el barroco, llegando a las puertas del siglo XX, la conside-
ración de los elementos procedentes de la naturaleza (de la Creación) como elementos evoca-
dores de una realidad trascendente ha sido continua. Es más que probable que haya corrido a 
su favor que su origen no-humano fuese aceptado por todos –creyentes y no creyentes– como 
una manifestación más de una realidad anterior (y, por tanto, superior) al hombre. De manera 
más o menos velada, los elementos naturales hablan del Creador. Cfr. M. DAVY, Essai sur la 
Symbolique Romane. Paris 1955. 

12.	M. ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Barcelona - Buenos Aires - México 2014, 27s. 
La distribución espacial de un espacio reservado al orden y a lo cosmológico y otro destinado 
a proyectar nuestro mundo más caótico, no es cuestión exclusivamente judeocristiana. 

Gaspar Muñiz Álvarez



95

espacios separados pasan a ser dos mundos en comunicación y comunión. Las 
dos zonas que se comentan a continuación, pues se entienden desde esta bipar-
tición espacial simbólica que consiguen unirse en la atemporalidad litúrgica13

La nave o el espacio histórico

El lugar que ocupan los fieles dentro de un templo es lo que en simbólica 
se denomina «espacio histórico». En él se reflejan imágenes o ideas pertene-
cientes exclusivamente a la vida terrena y estas muestran el espacio/tiempo 
que debe atravesarse antes de llegar a la plenitud. Es el lugar de las escenas 
escriturísticas o hagiográficas en las que se quiere subrayar el elemento hu-
mano, incluyendo las posibles manifestaciones divinas dentro del arco tem-
poral: el estupor ante un milagro, la predicación de un apóstol14.

En la capilla del Colegio, las paredes laterales del espacio histórico es-
tán exentas de imágenes humanas y presentan una disposición inusual. El 
hormigón desnudo toma forma de grandes pliegues a través de líneas muy 
puras, semejando a una tienda de pastores beduina. La textura a gouttelette 
bien insinúa el tejido lanoso. Es interesante observar cómo el arquitecto evita 
la carga alegórica que despiertan los números para hacer bascular la fuerza 
sobre el símbolo15 (véase la Imagen 2).

La imagen de la tienda en el lenguaje bíblico hace siempre referencia al 
encuentro de Dios con su pueblo16, al diálogo inmediato entre el creyente y su 
Dios. Justo esa es la función designada a esta área: la de ser espacio cotidiano 
para la oración litúrgica matutina y vespertina, y para la oración privada.

La lectura de toda la capilla debe apoyarse en la experiencia del Sinaí17. 
Ella anuncia el nuevo culto, del nuevo pueblo. Experiencia común del encuen-
tro Dios-hombre y comprensión teleológica del pueblo de Dios y de la sinaxis.

13.	Cfr. M.G. MUZJ, Culto cristiano e iconografia monumentale della Chiesa indivisa, 
Roma 2009.

14.	Cfr. la nota anterior.
15.	El número de pliegues está fuera de los más conocidos o inmediatos. Lo mismo ocurre 

con las pilastras laterales del presbiterio o la distribución de las vidrieras.
16.	Cfr. Éxodo 33, 7: «Moisés trasladó la Tienda y la plantó fuera del campamento a cierta 

distancia, y la llamó “Tienda del encuentro”. Si alguien quería consultar al Señor, salía del 
campamento e iba a la Tienda del encuentro».

17.	La planificación iconográfica de un templo nunca se ha realizado –hasta fechas relati-
vamente recientes– sin un criterio sólido. Esto se debe a que el mismo edificio revela durante 
la celebración las verdades de la fe a quien lo contempla. En los primeros siglos la temática 
era siempre bíblica, como recuerdan varios testimonios escritos del siglo iv y las escasísimas 
muestras plásticas que han llegado hasta nosotros en Roma y Rávena, por ejemplo. Con las 
nuevas construcciones religiosas se ha querido recuperar esta iconografía, entrando en con-
traste con las tendencias románticas y decimonónicas.

La capilla del Pontificio Colegio Español



96

El espacio teofánico 

Se hacía referencia a otro lugar en el que abundan los elementos nobles o 
puros. A este lugar, que tildaremos como teofánico, le ha reservado el autor 
dos nuevas categorías de leguaje: el lineal y el cromático.

Por un lado, la madera se alza en dos grandes cortinas gracias a un entra-
mado de listones que acentúan la verticalidad. Por otro, la piedra, un bloque 
de grandes proporciones y situado de manera horizontal, en el centro, crean-
do tensión cálido-frío, ligero-pesante, dúctil-pétreo (véase la Imagen 3).

Siguiendo el mismo trazado de planta, este lugar está distinguido al si-
tuarlo en una cota bastante elevada, atrayendo así, de manera fluida, la vi-
sión de quienes están en el espacio histórico, lo que genera un movimiento 
horizontal y, por tanto, dota al espacio de una orientación mucho más allá de 
la geográfico/espacial18. En palabras de Mircea Eliade, «en la extensión ho-
mogénea e infinita, donde no hay posibilidad de hallar demarcación alguna, 
en la que no se puede efectuar ninguna orientación, la hierofanía revela un 
“punto fijo” absoluto, un “Centro”»19.

Importante ver que el templo ignora el uso de la balaustrada o comulgato-
rio. Esa limitación, que desde época bien temprana servía para indicar el co-
mienzo del espacio sagrado20, era el lugar en el que, iconográficamente, se ubi-
caban dos grandes misterios: la deesis en la tradición oriental y la anunciación 
en la occidental, ya que ambos referencian la primera kénosis del Hijo. Todo 
ello porque la celebración se hacía dentro de un iconostasio o de un cimborio 
cerrado con cortinas21, y con estas imágenes se quería indicar al creyente lo 
que allí ocurría. Es una sacralidad que no viene por las personas que la ocupan, 

18.	La antigua costumbre de orar ad orientem, fue el motivo por el cual se comenzaron a 
orientar muchas iglesias, aunque nunca llegó a cristalizarse en una ley (cfr. M. RIGHETTI, 
Historia de la liturgia, 780s). No obstante, las iglesias como espacios antropológicamente 
sensibles, tienden a una fuerte orientación, siempre hacia un vértice o un polo claramente 
definido y definitorio, pues confiere orden al resto del espacio. El cristianismo comenzó 
dirigiendo su oración hacia el Resucitado, hacia el sol que nace de lo alto. De ahí, que en los 
primeros siglos anicónicos del cristianismo, utilizasen este recurso ad orientem. 

19.	M. ELIADE, Lo sagrado y lo profano, 21s. Todo el capítulo primero de esta obra 
ayuda al lector a hacerse una muy buena jerarquización fenomenológica de los espacios 
sagrados, común a todas las religiones.

20.	Cfr. EUSEBIO DE CESAREA, Historia Eclesiástica X, 4, 44, Madrid 32008.
21.	Cfr. J. BRAUN, Der christliche Altar in seiner geschichtlichen Entwicklung, Band 2: 

Die Ausstattung des Altars, Antependien, Velen, Leuchterbank, Stufen, Ciborium und Bal-
dachin, Retabel, Reliquien- und Sakramentsaltar, Altarschranken, München 1924, 133. Se 
puede observar actualmente en las basílicas de San Pablo Extramuros o Santa Cecilia en el 
Trastevere las barras de donde pendían los cortinajes que debían cerrarse al momento de 
preparar los dones sobre el altar.
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sino por el misterio que acontece22. Es importante recordar que el del Colegio 
es uno de los primerísimos altares conciliares, y no se entendería esta opción 
si no es a la luz de Sacrosanctum Concilium y Lumen gentium23.

Continuando la lectura iniciada en la parte histórica, es fácil comprender 
que todos los elementos del oecus quieren evocar las grandes manifestaciones 
divinas al pueblo de su heredad: el paso del mar Rojo24, la nube/columna de 
fuego25 y el altar del sacrificio26. Si se tiene en cuenta el criterio usado para 
la simbólica a la que hemos recurrido ya, es fácil entender por qué el dise-
ño excluye una re-figuración o una expresión plástica más explícita de estos 
acontecimientos. No se trata de re-presentar, sino de que al creyente no le 
cueste identificar las teofanías del pasado como anuncio de lo acontecido en 
el misterio pascual de Cristo y en la celebración cotidiana de la eucaristía27.

Los elementos litúrgicos

La cruz presidencial
En una presentación clásica, la cruz sería un elemento más, no prioritario, 

sino más bien funcional. Pero, tal y como se puede ver, es este elemento el 
que confiere sentido a todo el conjunto. Por un lado, es la única figuración 
humana que está considerada en el proyecto original28 y, por otro, el único 
elemento exento. Gracias a estas dos notas se puede colegir que esta cruz es 
el centro polar de toda la construcción, y verdadero axis mundi, en torno al 
cual gira todo el edificio espacial y conceptualmente hablando29. 

22.	Desde época medieval, la separación con balaustradas respondía más al concepto 
de presbiterio que al misterio acontecido. La liturgia se empezó a considerar propiedad del 
clero y, por tanto, buscaba la manera de distinguir el rol del pueblo y de los ministros (Cfr. 
K. F. Pecklers, Liturgia. La dimensione storica e teologica del culto cristiano e le sfide del 
domani, Brescia 32018, 79). Continuando con este discurso, en época renacentista se siguió 
proyectando esta distancia social entre el clero y el pueblo creando un espacio nuevo entre 
unos y otros, un poco más elevado, en el que se colocaba la nueva burguesía y la aristocracia.

23.	Cfr. Lumen gentium 6-7. Para Sacrosanctum Concilium, cfr. nota 24.
24.	Éxodo 14, 15-31.
25.	Éxodo 13, 21-22; 14, 19.24.
26.	Éxodo 20, 24-26; aunque también Éxodo 25–30.
27.	Cfr. Sacrosanctum Concilium 5.
28.	Los mosaicos del patrono y del fundador son añadidos posteriores (1992) y, por tanto, 

no entran en nuestra consideración. Lo mismo se puede decir de la talla de la Virgen María. 
La reforma última de la capilla favoreció la colocación de la imagen en una peana de piedra. 
La verticalidad del pilar que la sostiene y la posición erguida de la figura favorecen la visión 
armónica de la misma dentro del conjunto.

29.	«Los tres niveles cósmicos –Tierra, Cielo, regiones infernales– se ponen en comu-
nicación. Como acabamos de ver, la comunicación se expresa a veces con la imagen de una 
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El modo mediante el cual el arquitecto consigue este efecto es bien sen-
cillo. Toda la nave está iluminada de manera lateral, direccionada hacia el 
altar y tamizada. Sin embargo, el espacio teofánico posee una única fuente 
de iluminación, en este caso cenital, directa y muy generosa, que recae sobre 
el eje cruz-altar. A esto ha de sumarse la disposición suspendida del Árbol de 
la Vida30, en una ubicación tal que resulta imposible que no sea el centro para 
todos los celebrantes –laicos y consagrados–, sea cual sea el lugar que cada 
cual ocupe en el templo. 

Un último detalle es la combinación de elementos: en la cruz se unen las 
dos naturalezas: elementos puros como el cristal de roca y la madera, junto a 
un elemento metálico unificador (véase la Imagen 4).

El altar
Siguiendo con el ritmo común de la exposición, se debe hacer referencia 

al rito de la Pascua que se dicta en el libro del Éxodo. Allí se explicita cómo el 
banquete pascual tiene tintes de exuberancia. En torno a la mesa se sienta no 
sólo la familia, sino también los vecinos si fuera necesario. Esta idea bíblica, 
junto con el paralelo conciliar de la concelebración, forjó en la mente de los 
arquitectos mesas de altar generosas, amplias como la de esta capilla31. 

Haciendo juego con él, están los siete candeleros (seis junto al altar y uno 
junto al sagrario), fabricados ad hoc, y que en esta clave de lectura se ven per-

columna universal, Axis mundi, que une, a la vez que lo sostiene, el Cielo con la Tierra, y 
cuya base está hundida en el mundo de abajo (el llamado “Infierno”). Columna cósmica de 
semejante índole tan sólo puede situarse en el centro mismo del Universo, ya que la totalidad 
del mundo habitable se extiende alrededor suyo. Nos hallamos, pues, frente a un encade-
namiento de concepciones religiosas y de imágenes cosmológicas que son solidarias y se 
articulan en un “sistema”, al que se puede calificar de “sistema del mundo” de las sociedades 
tradicionales: a) un lugar sagrado constituye una ruptura en la homogeneidad del espacio; 
b) simboliza esta ruptura una “abertura”, merced a la cual se posibilita el tránsito de una 
región cósmica a otra (del Cielo a la Tierra, y viceversa: de la Tierra al mundo inferior); c) la 
comunicación con el Cielo se expresa indiferentemente por cierto número de imágenes rela-
tivas en su totalidad al Axis mundi: pilar (cfr. la universalis columna), escala (cfr. la escala de 
Jacob), montaña, árbol, liana, etc.; d) alrededor de este eje cósmico se extiende el “Mundo” 
(= “nuestro mundo”); por consiguiente, el eje se encuentra en el “medio”, en el “ombligo 
de la Tierra”, es el Centro del Mundo». Con este texto de la obra ya citada de M. Elíade, se 
asienta con rotundidez la importancia y el acierto con el que se ubica el Cristo Glorioso de la 
capilla del colegio. Si este estuviese, como es costumbre, adherido a la pared, perdería una 
fuerza simbólica de gran valor.

30.	Cfr. C. VALENZIANO, Architettura Liturgica, in Sciencia Liturgica, manuale de 
liturgia, vol. 5, Cassale Monferrato 1998, 433.

31.	Sobre la concelebración como manifestación de unidad (Sacrosanctum Concilium 
57) y la verdad histórica basada en el adagio una comunidad - un altar - una celebración, cfr. 
R. TAFT, Ex oriente lux?. En Oltre l’oriente e l’occidente, Roma 1999,117-140.
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fectamente alineados en el conjunto, evitando distraer la atención del orante 
con formas o materiales exuberantes y evidenciando la aportación humana 
de la ofrenda vida a través del metal.

Con una volumetría tendente al cuadrado32, el altar –decimos– dialoga con 
el ambón, de nueva factura, pero diseñado acertadísimamente bajo el mismo 
estilo e idéntico lenguaje que el resto del edificio (véase la Imagen 5).

El ambón
Los materiales utilizados y su estructura han sabido combinar la piedra 

y la madera (elementos constitutivos del altar, la sede y el tabernáculo), así 
como las formas verticales, la textura rugosa y la forma mimética de sepul-
cro vacío33.

Junto al ambón se ubica de manera perenne el portacirios, tal como reco-
miendan las orientaciones litúrgicas, en un plano más modesto con el fin de 
no romper el eje polar generado por la cruz presidencial. Su colocación evita 
ofrecer la espalda a los concelebrantes, pues ellos también son destinatarios 
de la Palabra proclamada34 (véase la Imagen 6).

La sede
Si se decía que el altar era un buen ejemplo de contemporalización teoló-

gica y bíblica, no debe llamar menos la atención la sede. Cabe recordar que 
las iglesias no catedrales no conocieron este elemento como parte constitutiva 
del espacio litúrgico. La sede, que surgía de manera natural del ordo missæ 
renovado, cumple aquí todas las prescripciones que se exigen de este elemen-
to: una noble sencillez que evite la forma de trono35. Al igual que los otros dos 
puntos focales de la acción cultual (ambón y altar) combina los elementos na-
turales o puros, recordando que la presidencia no es un derecho del presbítero, 
sino un servicio que se realiza en nombre y por voluntad de Dios36.

El frontal y el tabernáculo
El medio mediante el cual se ha resuelto el frontal de la capilla es el más ori-

ginal. Si la cruz presidencial no está adherida a la pared, lo que se ponga en ésta 
debe dialogar con aquella sin generar ruido estético. Para leer la simbología, 

32.	Cfr. C. VALENZIANO, Architettura Liturgica, 423.
33.	Cfr. Ibid., 425.
34.	Cfr. Ibid., 428.
35.	Cfr. SAGRADA CONGREGACIÓN DE RITOS, Instrucción Inter Œcumenici (26 

de septiembre de 1964), n.º 92.
36.	Cfr. Catecismo de la Iglesia católica, n.º 1410.
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resultará más fácil si se parte del centro. Allí está una tira vertical de mosaico 
dorado iluminado fuertemente por sus laterales. El efecto es el de una gran 
columna de luz. Dentro del ritmo común, la referencia no puede ser otra que 
una teofanía pascual, concretamente, la columna de fuego que iba por delante 
de la plebs sancta37. Este signo tan fuerte de la presencia tenía, a su vez, una 
antinomia: la nube que al pueblo cubría del sol abrasador y que cada mañana 
les traía el maná38 (véase la Imagen 7).

La nube está situada de manera más accesible y es de pequeño formato, 
realizada en material pétreo. Con criterio coherente, el artista ha ubicado en 
ella el tabernáculo. Quizá sea este el motivo por el cual la altura de la nube 
y su tamaño no sea de unas proporciones más acordes con el resto de los 
elementos funcionales. Interesantes son las puertas del sagrario, realizadas 
en bronce dorado. De ellas hablaremos en el próximo apartado, con el que se 
concluirá esta primera parte (véase la Imagen 8)

Resta decir una palabra sobre los dos grandes murales de madera que 
rodean la columna. Si bien es cierto que son dos elementos contrastantes 
que realzan la verticalidad y luminosidad de la columna dorada, y aunque 
pueda realizarse una lectura más compleja, de lo que no hay duda es de que 
se trata de las dos caras del mar Rojo39. ¿Por qué nos inclinamos por esta 
explicación? En un primer momento, por la coherencia del ritmo común y 
los criterios estéticos de la arquitectura racionalista. No puede ser un adorno 
o una solución in-significante. Debe tratarse de una teofanía pascual en con-
sonancia con el resto de la obra y la gran teofanía que aún no está expresada 
es la apertura del mar. 

No obstante, y si cuanto se ha expuesto hasta este momento es coherente 
y cabal, debe encontrarse un contraste que garantice esta lectura y que pueda 
aclarar esta última teofanía, y ese lo encontramos en la fachada principal  
del edificio.

El desarrollo iconográfico se concentra en el eje puerta-altar, sirviéndose 
de una organización «a espejo», la preferida para las exposiciones tipológi-
cas. Se trata de una lectura a dos niveles, en el que los hechos o personajes del 
Antiguo Testamento se leen a la luz del Nuevo40. Un buen modelo se puede 
ver en la basílica de santa María la Mayor con la disposición de los veintiséis 
pequeños mosaicos del siglo v colocados a uno y otro lado de la nave prin-

37.	Cfr. Éxodo 13, 21-22; 14, 19.24.
38.	Cfr. Éxodo 16, 11-15.
39.	Cfr. Éxodo 14, 15-31.
40.	Una buena aproximación a este tipo de interpretación en M. SIMONETTI, Lettera e/o 

allegoria. Un contributo alla storia dell’esegesi patristica, Roma 1985, espec. 22s.
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cipal, o –si se prefiere un modelo contemporáneo– en la capilla Redemptoris 
Mater del Palacio Apostólico41, cuyo programa iconográfico fue proyectado 
por Oleg Ulyanov42. 

En el caso que nos ocupa, la puerta principal y la vidriera situada en el 
plano del coro realizan esta función. Empezaremos por la puerta. Es la pro-
yección en gran formato de la puerta del tabernáculo. Planchas metálicas so-
brepuestas trabajadas a martellè generan en el exterior un aspecto de tienda. 
Los tiradores anuncian el interior con una imagen compuesta: la cruz y la 
serpiente43 (véase la Imagen 9).

Más reveladora es la vidriera del plano superior, que resulta fácil de leer. 
«Las vidrieras –como dice Félix Arocena– siempre son elementos capaces 
de verter en el tiempo terrenal destellos de eternidad, haciendo tangible con 
sus colores matizados el resplandor de la Jerusalén celeste»44. Los colores 
son los elementales en iconografía religiosa: azul, blanco y rojo (véase la 
Imagen 10).

Al centro, la eucaristía, forma redondeada blanca con potencias rojas que 
la circundan, en paralelo a la nube y al maná que contiene en el frontal del 
templo. A los dos lados de la eucaristía, con formas acuosas rampantes, ve-
mos en azul lo que bien aclaran son dos olas abiertas. Color, forma y ubica-
ción confirman los murales de madera. 

Lectura litúrgica

El templo es, ante todo, el lugar de la anámnesis. El lugar que debe ayudar 
al creyente a hacer memoria y no sólo a recordar. Todos sabemos que hacer 
memoria es algo que implica a todos los sentidos y que hace re-vivir una ex-
periencia fundante incluso a las generaciones sucesivas lejanas en el tiempo. 
Esta experiencia la describe muy bien Romano Guardini cuando dice:

En Liturgia no se trata en primer término de conceptos, sino de realidades; 
y no de realidades pasadas, sino actuales, que de continuo se renuevan en 
nosotros y por nosotros; de realidades humanas en forma y acción. Mas no se 
hacen éstas asequibles diciendo cuándo nacieron y qué camino han seguido 
en su desenvolvimiento; ni tampoco atribuyéndoles un sentido doctrinal cual-
quiera, antes bien, enseñando a descubrir en la forma corpórea el fondo, en el 

41.	I. RUPNIK et alii, La capilla Redemptoris Mater del papa Juan Pablo II, Madrid 2002.
42.	Cfr. Boletín del Centro de Estudio de la cultura ortodoxa y antigüedad rusa 119 (18 

septiembre 2005).
43.	Números 21, 4-9; Juan 3, 14; 12, 32-34.
44.	F. M. AROCENA, El lenguaje simbólico de la liturgia, Navarra 2011.
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cuerpo el alma, en el suceso terreno la virtud sagrada oculta. La Liturgia es un 
mundo de realidades santas y misteriosas, representadas en forma sensible; 
tiene carácter sacramental45.

La capilla del Colegio es hija de esta teología, en la que la narración 
bíblica dejó de considerarse historia sagrada para ser de lleno historia salu­
tis46. A ello responde el efecto de las lonas de la nave, el frontal de madera, 
la columna luminosa o la nube del tabernáculo. Todo habla de la Pascua47. 
Hasta las vidrieras: rojo fuego, blanco soplo, azul agua son imagen de la 
presencia operante del Espíritu Santo. En cierta manera, la disposición del 
espacio teofánico evoca no sólo acciones, sino también un espacio muy sa-
grado: el Jardín; ese lugar paradisiaco en el que el Creador puso en el medio 
un árbol, el de la Vida, que ofrecía la vida eterna a cuantos se acercasen a 
comer de sus frutos48.

La cruz presidencial, que está sostenida en lo alto como todo lo que vie-
ne de Dios, es verdadero axis mundi, al que se dirigen todas las miradas49, 
bien en la oración personal, bien en la celebración litúrgica. Su imagen es 
ambivalente, pues no sólo refiere el árbol del primer libro sagrado, sino que 
la cruz gemada con el Cristo glorioso evoca otro árbol que aparece descrito 
en el último libro de la biblia50. 

No es el Cristo del pasado, ni tampoco el Cristo del futuro. Las celebra-
ciones del Colegio están presididas por el Cristo del ayer y del mañana, que 
señala «hoy» el altar que yace bajo sus pies, donde se encarna cada vez que el 
Espíritu es invocado sobre las especies del pan y del vino. Son el fruto que 
se desprende del árbol para ser comido. Es el Cristo cósmico: no sólo el de 
ayer, no sólo el de mañana, sino el eternamente presente en la acción salvífica 
cotidiana51.

Un altar dispuesto para mirar hacia la calle, hacia la puerta, en una diná-
mica escatológica. El árbol del Apocalipsis no está ya en un jardín, sino en 
medio de la calle, en la ciudad. Nuestra esperanza no está en el pasado. En 
el pasado está nuestra certeza: como fue, lo es y lo será. Nuestra esperanza 

45.	R. GUARDINI, Prólogo a la edición española de Los Signos Sagrados, Barcelona 
1965.

46.	Cfr. S. MARSILI, La teologia della Liturgia nel Vaticano II, en Anámnesis, 101-102.
47.	Cfr. Ibid., 96-100.
48.	La historia de este árbol también está relatada en Génesis 2–3. El segundo de los 

árboles ofrecía la vida eterna a quien lo comiese.
49.	Cfr. Juan 19, 37.
50.	Cfr. Apocalipsis 2, 7.
51.	Cfr. S. MARSILI, La Liturgia, momento storico della salveza, en Anamnesis, 75ss.
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está hacia delante52. No en vano, no hay posición en la iglesia donde su cruz 
no esté frente a cada uno de los que en ella entran. Incluso el presidente está 
frente a ella y bajo ella, quizá para recordarle con suavidad que no es él, sino 
Cristo, quien preside todas y cada una de las celebraciones53.

Y un espacio histórico, una tienda del encuentro en la que los colegiales 
se adentran trayendo tantas y tantas historias del hoy, tantas personas y tantas 
situaciones a la oración, con el fin de convertirlas –a base de pasarlas una y 
otra vez por el corazón– en historias de salvación para sus protagonistas.

A modo de conclusión

Recuerdo el primer día que entré en el Colegio. Amablemente don Javier 
Malo me introdujo en la capilla. El impacto del volumen fue grande. Y re-
cuerdo que me dijo: «El crucifijo al principio impacta, pero con el paso de los 
años, acabarás cogiéndole cariño». Ahora que ya no habito entre los muros 
del Colegio, quisiera dejar este escrito tan ligero para las generaciones futu-
ras. La arquitectura del último siglo no lo ha puesto fácil. Pasar casi de golpe 
del barroco a las formas racionalistas no siempre es fácil. Incluso muchos 
templos no han dejado de ser esbozos malogrados. Pero no se puede señalar 
lo mismo de –permítaseme decir– nuestra capilla, verdadero paradigma de 
un arte que dialoga sinceramente con la liturgia.

Hija de su tiempo y de una teología concreta, se presenta en sus líneas 
como una expresión artística de valor y litúrgicamente bien trabada: cohe-
rente y suficientemente sencilla como para acoger a cuantos buscan a Dios 
con sincero corazón y madurez de espíritu. En palabras de Elisenda Almirall, 
este es «un espacio para lo eterno». 

52.	Cfr. Sacrosanctum Concilium 8
53.	Cfr. Sacrosanctum Concilium 7
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JUAN SÁNCHEZ HERNÁNDEZ,  
APÓSTOL DEL SACERDOCIO 

Vocación e identidad  
a través de su «Diario espiritual»

María Jesús Fernández Cordero1

1.	 Introducción

Entre 1938 y 1943 el sacerdote operario diocesano D. Juan Sánchez Her-
nández ejerció como director espiritual en el Colegio Español en Roma. Este 
es el motivo por el cual ofrecemos este estudio en la revista Mater Clemen­
tissima, con el deseo de que su figura sea significativa en la memoria de esta 
institución.

Nuestro objetivo es mostrar la identidad del P. Juan como «apóstol del 
sacerdocio». Sin duda el recorrido de toda su vida nos llevaría a esta conclu-
sión; pero se trata de mostrar esta identidad arraigada en él, en su propia «au-
toconciencia», no como un título al que aspirase (nada más lejos de su espíritu 
humilde), sino como una vocación recibida de lo alto: él se sintió llamado a 
ser «apóstol del sacerdocio» porque recibió, también como don, un profundo 
amor al ministerio que le impulsaba en su camino de santidad. Es esta llamada 
la que explica su respuesta como operario, como formador de sacerdotes y 
como fundador del Instituto Secular Siervas Seglares de Jesucristo Sacerdote; 
es esta llamada la que explica su constante deseo de santidad. 

Antes de adentrarnos en ello, ofreceremos un breve perfil biográfico que 
permita a los lectores una primera aproximación a su figura. Después nos cen-
traremos en el tema que nos ocupa a través del estudio de su Diario espiritual, 
por ser este documento el más apropiado para explorar esta «autoconciencia» 
del P. Juan.

1.	Sierva Seglar de Jesucristo Sacerdote. Delegada para la Causa de canonización del 
Siervo de Dios Juan Sánchez Hernández, sacerdote operario diocesano y fundador del Insti-
tuto Secular Siervas Seglares de Jesucristo Sacerdote. Doctora en Historia por la Universidad 
Complutense de Madrid y licenciada en Teología por la Universidad Pontificia Comillas. 
Desde 2001 es profesora de Historia de la Iglesia (Edad Moderna) en la Universidad Pontifi-
cia Comillas, Madrid.
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2.	P erfil biográfico 

Juan Sánchez Hernández nació en Villanueva del Campillo (Ávila) el 
9 de noviembre de 1902. Su padre, Juan, falleció dos meses antes de que 
él naciera. Fue el último de cinco hermanos, dos de los cuales murieron 
siendo niños; su madre, Teresa, ya viuda, regresó poco después a su pueblo 
natal, Pascualcobo, para contar con el apoyo familiar. Allí transcurrió la 
infancia de Juan, entre 1902 y 1913, junto a sus abuelos, su madre y sus dos 
hermanos, Félix y Tomasa. Dos rasgos marcan este período de su vida: la 
personalidad de su madre, doña Teresa, una mujer sencilla, muy piadosa y 
de gran fortaleza, capaz de plasmar en un cuadernillo su propio proyecto de 
vida espiritual2; y la pobreza severa, cuyo recuerdo quiso conservar siempre, 
pues le ayudaba a cuidar tanto su sensibilidad con los pobres como la virtud 
de la humildad.

Su vocación al sacerdocio se manifestó muy pronto, en la infancia, y para 
hacerla posible, así como los estudios de magisterio de su hermana Tomasa, 
doña Teresa se trasladó a Salamanca. Juan se matriculó como alumno externo 
en el Seminario en el curso 1913-1914. Durante los años siguientes, decisivos 
para discernir y autentificar su vocación, se fraguó una relación espiritual muy 
profunda con su madre y su hermana; podemos intuir que este núcleo –a modo 
de cenáculo familiar, según el lenguaje que él utilizaría después como Fun-
dador– tuvo mucho que ver con su modo de descubrir el espíritu sacerdotal 
en la mujer. En 1922, en el tercer curso de teología, pudo pasar al internado 
del Seminario, gracias a la ayuda de un benefactor, D. Andrés Charro. Los 
Operarios habían asumido la dirección de este Seminario en 1915 3.

En sus notas4 de discernimiento sobre su vocación a la Hermandad, de 
septiembre de 1924, reconoce haber estudiado las Constituciones de la mis-
ma «con santa indiferencia» y haber quedado «ganado para tan altísima 
Obra». Es significativa para nuestro tema la conclusión a la que llega sobre 
la «ventaja» de ingresar en ella: «Dedicaré toda mi vida a formar Sacerdotes 

2.	«Cuaderno para uso de Teresa Hernández García», Archivo de las Siervas Seglares 
de Jesucristo Sacerdote. El título que ella pone en el interior es: Regla o método de vida que 
yo, Teresa Hernández García, me propongo guardar, con el consejo de mi director, a mayor 
Gloria de Dios y provecho de mi alma.

3.	L. RUBIO PARRADO - J. DE ANDRÉS HERNANSANZ - F. MARTÍN HERNÁN-
DEZ, Sacerdotes Operarios Diocesanos. Aproximación a su historia, Salamanca 1996, 240; 
F. MARTÍN HERNÁNDEZ, La formación espiritual de los sacerdotes españoles (1900-
1936): Anuario de Historia de la Iglesia (AHIg) 2 (1993) 97-125.

4.	Citamos los documentos del P. Juan, incluido su Diario, por la Copia Publica inqui-
sitionis diocesanae in curia Matriten. Constructi super vita et virtutibus Servi Dei Ioannis 
Sánchez Hernández, 12 vols. (en adelante, CP). 
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Santos; con esto probaré a Dios mi amor y me haré Santo»5. Finalizó sus 
estudios teológicos en Tortosa, como alumno de la casa de probación de la 
Hermandad, recién inaugurada.

Fue ordenado sacerdote el año santo de 1925, en Burgos, el 26 de julio. Su 
primer destino fue como prefecto de alumnos del Seminario de Toledo. Pasó 
después a Burgos (1927) y, tras haber sufrido una tuberculosis, a Plasencia 
(1928), donde trabajó con entusiasmo en la obra del Fomento de Vocaciones 
Eclesiásticas, iniciada por D. Pedro Ruiz de los Paños, con quien le unió una 
gran amistad, y donde ocupó el cargo de rector desde 1935 hasta 1938. Al 
estallar la guerra, se preocupó de los seminaristas que estaban en el frente y 
organizó oraciones por la paz.

Destinado al Colegio Español de San José en Roma, compartió las pe-
nurias y dificultades de esos tiempos. Vivió pendiente de la suerte de los 
Operarios en España. En 1939 escribía: «Me ha afectado particularmente la 
muerte de D. Millán, que fue el instrumento de que se sirvió el Señor para 
traerme al bendito seno de nuestra madre la Hermandad. Muchas veces me 
había manifestado sus encendidas ansias de martirio»6. Vivió con intensidad 
el cambio de pontificado –la muerte de Pío XI y la elección de Pío XII–, y 
con espíritu de reparación el tiempo tanto de la Guerra Civil española como 
de la Segunda Guerra Mundial. Tuvo honda conciencia de su responsabilidad 
como director espiritual, conciencia de estar formando a futuros pastores de 
la Iglesia española, y se dedicó en profundidad al estudio, la lectura espiritual 
y la oración. 

En 1943 volvió al Seminario de Plasencia como rector y en 1944 pasó a 
ser director espiritual en el Seminario Mayor de Salamanca, ministerio que 
ocupó hasta 1952. En 1940 el obispo D. Enrique Pla y Deniel había conse-
guido la restauración de la Universidad Pontificia de Salamanca, que estaba 
en plena expansión cuando el P. Juan se incorporó al equipo de Operarios 
Diocesanos responsables del Seminario Mayor San Carlos Borromeo. En 
estos años se dedicó con total entrega al acompañamiento a los seminaristas, 
sin excluir la atención a sacerdotes que buscaban su consejo espiritual y la 
confesión y dirección de religiosas; fomentó las vocaciones femeninas, en 
especial a monasterios de clausura. Inculcó en el Seminario sobre todo la 
oración y la responsabilidad personal en la vida interior y apostólica, siendo 

5.	Diversas fases de mi vocación a la Hermandad, Tortosa, septiembre de 1924, en CP III, 
1034-1035.

6.	Carta a D. José Ávila, Roma, 28 de febrero de 1939, en CP VII, 2554. Se refiere a 
Millán Garde Serrano, que murió en Cuenca, en julio de 1938, a causa de los malos tratos 
recibidos durante su encarcelamiento.
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al mismo tiempo firme y caritativo. El encuentro personal con él transmitía 
su profunda vida interior, una humildad extraordinaria y gran confianza y 
fidelidad a la vocación sacerdotal.

Siendo director espiritual en Salamanca, en agosto de 1945 fue elegi-
do miembro del Consejo General de la Hermandad, con D. Vicente Lores 
como Director General. Fue consejero durante el sexenio 1945-1951, y en 
la Asamblea General de 1951 fue elegido Secretario General, de nuevo con 
D. Vicente Lores como Director General. Ocupó este cargo hasta 1957 y en 
este tiempo visitó los centros de la Hermandad en América. Por motivo de 
este cargo, dejó Salamanca y pasó a Madrid en 1952.

La fundación del Instituto Secular Siervas Seglares de Jesucristo Sacer-
dote fue el fruto maduro de esta prolongada experiencia en el ministerio. Él 
mismo lo reconoció así al final de su vida, en 1975, cuando escribió dirigién-
dose a las Siervas: 

Dios providente quiso servirse, juntamente con su gracia, sin la cual nada 
hubiera podido hacerse, de los treinta y cuatro años de vida de Seminario y 
veintiocho de sacerdocio, que a la sazón tenía en su «haber» y en su «debe» 
vuestro fundador, para decidirse, el día 24 de septiembre de 1953, fiesta de 
la Santísima Virgen de la Merced, a dar los primeros pasos encaminados 
a la fundación de un Instituto Secular de marcado espíritu sacerdotal. 
Fue en Madrid, en la iglesia de Corpus Christi, del Monasterio de Religio-
sas Jerónimas; después de un rato de oración ante el Santísimo Sacramento, 
solemnemente expuesto. 
Doce años de dirección espiritual de seminaristas y sacerdotes y la pro-
moción apostólica de un grupo femenino, con marcada inquietud interior 
de oración, sacrificio y apostolado, en ayuda y servicio de los sacerdotes, 
junto con el beneplácito y estímulo de superiores y consejeros, fueron los 
antecedentes remotos y próximos que precedieron y acompañaron a esta 
determinación: «Jesucristo, Sumo y Eterno Sacerdote; si Tú lo quieres y 
crees que merece la pena, vamos a comenzar»7.

Se trataba de una idea largamente madurada, contrastada y orada. Para 
esa «promoción apostólica» de mujeres, caracterizadas por un fuerte espíritu 
sacerdotal y a la vez por el deseo de apostolado en medio del mundo, contó 
con María Josefa Cortijo Corral, que era Presidenta del Centro Interdiocesano 
de Oficinistas de Acción Católica. El 8 de diciembre de 1954 se realizó la 
consagración del nuevo Instituto a María, ante el altar de la Virgen de la Al-
mudena de Madrid, y quedó constituido su primer Consejo provisional, con 
María Josefa Cortijo como primera Directora General, quien tuvo un verda-

7.	J. SÁNCHEZ HERNÁNDEZ, Mi Legado, Madrid 22008, 43-44.
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dero papel de co-fundadora. El 2 de febrero de 1957, fiesta de la Purificación 
de María, el patriarca obispo de Madrid-Alcalá, D. Leopoldo Eijo y Garay, 
firmó el decreto de erección en Pía Unión de Siervas de Jesucristo Sacerdote. 
Para poder dedicarse plenamente al Instituto como Capellán-Consiliario, en 
1960 el P. Juan fue liberado por sus superiores de todo cargo en la Hermandad.

El 8 de diciembre de 1965 fue aprobado como Instituto Secular de dere-
cho diocesano por su Santidad el Papa Pablo VI, el mismo día que concluyó 
el Concilio Vaticano II. El día anterior, 7 de diciembre, el Concilio había 
aprobado y promulgado el Decreto sobre el ministerio y vida de los presbí-
teros (Presbyterorum ordinis). La coincidencia con estas jornadas históricas, 
así como con el undécimo aniversario de la primera consagración realizada 
en el Instituto, le pareció al P. Juan algo providencial. Y como detalle: «Una 
delicadeza más del Señor fue el concederme la difícil oportunidad de hablar 
con el Santo Padre, ofrecerle el Instituto e implorar su bendición para todas 
las Siervas»8. El 8 de diciembre de 1985, diez años después del fallecimiento 
del P. Juan, fue erigido Instituto Secular de derecho pontificio.

En 1975, año de sus Bodas de oro sacerdotales, escribió el librito Mi Le­
gado. A las Siervas Seglares de Jesucristo Sacerdote en el cincuentenario de 
mi sacerdocio, que contiene la expresión del carisma y su ideal del Instituto. 
Falleció el 18 de julio de 1975, ocho días antes de que se cumplieran sus 
Bodas de oro, que él aspiraba a celebrar ya en el cielo.

3.	E l Diario espiritual del P. Juan

El Diario espiritual del P. Juan9 está constituido por unos cuadernos de 
notas, en su mayoría breves, sobre su vida espiritual. Lo que conservamos se 
inicia en octubre de 1941 y termina en 1975, aunque debieron existir otros 
anteriores y faltan algunos años.

Es importante comprender su género y su sentido. Ante todo, se trata de 
notas para su exclusivo uso personal, no para que otros las lean, ni para dar 
cuenta de su conciencia más que ante sí mismo. Las notas que en él encon-
tramos son de diverso género: jaculatorias, invocaciones, propósitos, citas 
(muchas veces entrecomilladas sin indicar de dónde las sacó), reflexiones 
breves, advertencias a sí mismo, examen de conciencia, pautas de compor-
tamiento, plan de vida, etc. Pero no encontramos en él la descripción de su 
recorrido espiritual interior, de las mociones o gracias recibidas: su itinerario 

8.	Circular n.º 134, en CP IX, 3495.
9.	En la Copia Pública (CP) se inicia en el Tomo II, 748 y continúa en el Tomo III.
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solamente lo podremos deducir mediante un trabajo profundo sobre el Diario 
combinado con otras fuentes. 

¿Cuál es la clave que permite su comprensión? Son notas de carácter 
práctico, fundamentalmente de tres tipos:

–Las frases breves, precedidas de números, son lo que él quiere vivir cada 
día; más exactamente: «el propósito de la meditación», que anota, precedido 
del número del día del mes, para poder recordarlo. Así, en noviembre de 1942 
anota: «Recordar –leyéndolo– el propósito de la meditación, a las 9, a las 3 y 
a las 6»10. Por tanto, esto recogería lo que, después de la oración, siente como 
llamada, o lo que se propone como cauce para vivir la presencia de Dios, o 
para cultivar la vida espiritual.

–Otros textos son notas de sus ejercicios espirituales. Son los textos que 
más nos ayudan a conocer su interior. Pero tampoco describe en ellos la ex-
periencia de los ejercicios, sino aspectos que son importantes para él, textos 
en los que se fija, reflexiones sobre lo que necesita, y llamadas. Suelen incluir 
una «reforma de vida».

–Notas de retiros de mes o de fin de año, o plan para el mes. Suele haber 
un propósito de mes que lo unifica: una frase breve que lo encabeza.

¿Qué nos permite conocer el Diario? En él están reflejados:

–	Los pilares de su vida espiritual 
–	Sus devociones, ejercicios de piedad y modos de oración
–	La autoconciencia de su vocación, de su vida sacerdotal y su ministerio
–	El «conocimiento propio»: cómo se veía ante Dios en cada momento
–	Sus fuentes de espiritualidad: algunos de los libros que manejaba y que 

influyeron en él (por ejemplo, los Ejercicios espirituales de Ignacio de 
Loyola los hizo siguiendo los libros de Antonino Oraá y de Maurice 
Meschler) y sus referencias de santidad.

4.	L a autoconciencia de «apóstol del sacerdocio»  
a partir del Diario

Lo que se conserva del Diario se inicia en Roma, cuando ejerce el cargo 
de director espiritual en el Colegio de San José (lleva allí desde 1938). Por 
eso, lo primero que aflora, en el retiro de noviembre de 1941, después de la 
intimidad con Jesús, es su sentido de responsabilidad para con sus «dirigi-
dos»: pedir el Espíritu Santo para conocerlos, reflexionar sobre cada uno y 

10.	CP II, 765.
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sobre «los medios prácticos para que adelanten», «estudio serio y constante 
de la teología moral y ascética» y entrega personal con «una desinteresada 
y abnegada caridad»11. Esto es un dato significativo, pero su llamada a ser 
apóstol del sacerdocio no nace de aquí, de este cargo o misión, sino de su 
experiencia espiritual.

4.1.	 Año 1943: «Apóstol del clero», una llamada «en mi nada»

La primera vez que aparece explícitamente su vocación como apóstol del 
sacerdocio es en un «Triduo de ejercicios» de marzo de 1943 (posiblemente 
en el triduo pascual). Es el primer curso a su regreso de Roma y es rector del 
Seminario Mayor de Plasencia. Aquí anota: «Quiero dar a la Hermandad, en 
mi nada, un Apóstol del Clero»12. 

Este triduo se rige por una cita de 2 Cor 12, 10: «Cum infirmor, tunc potens 
sum», cuando soy débil, entonces soy fuerte. A la que sigue esta reflexión: 
«Soy pobre, ignorante y cobarde. Así también los Apóstoles, hasta que Jesús 
los fue educando junto a Él, y el Espíritu Santo los afinó y transformó». Y 
otra cita paulina, de 1 Cor 1, 27: «Infirma mundi elegit Deus ut confundiat 
fortia», lo necio del mundo lo ha escogido Dios para confundir a los sabios. 
Todo este texto refleja una conciencia profunda de debilidad, de propia nada, 
y, al mismo tiempo, de la vocación específica y los grandes deseos: 

Valor, a pesar de mi nulidad, con la oración, la humildad, el sacrificio, el trabajo 
perseverante y ordenado, con la fuerza del amor, el soplo divino vivificará el 
polvo de mi nada y podré, al fin, dejar de ser uno del montón, para pasar al grupo 
escogido de los sacerdotes apostólicos y santos que ha de renovar al mundo13.

Uno de los puntos de este triduo es también el apostolado, que es para él 
una expresión del amor y que tiene en este momento todas estas dimensiones 
o variedad de modos: «Amar siempre; apostolado de la bondad, de la compa-
sión, del servicio penoso, de la caridad abnegada y alegre – Amor ardiente»14. 
El hecho de que aparezcan estas expresiones revela cómo entendía él ser «un 
apóstol del clero», la manera de ejercerlo. 

Así pues, en 1943 aparecen unidos: 

–	la llamada a ser apóstol del clero; 
–	la conciencia de la propia nada (desde una referencia paulina); 

11.	CP II, 750.
12.	CP II, 773.
13.	CP II, 772-773.
14.	CP II, 772.
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–	la confianza en la acción vivificadora del Espíritu; 
–	la finalidad última de «los sacerdotes apostólicos y santos», que es «re-

novar el mundo»;
–	un estilo apostólico concreto caracterizado por la bondad, la compasión, 

el servicio penoso y la caridad abnegada y alegre;
–	una vocación que se realiza en la Hermandad y como un don para la 

Hermandad15,
–	y unas llamadas concretas para que esta vocación sea una realidad, para 

rendir «en la formación y santificación de los sacerdotes»16: este es el 
sentido de su ascética, de su dedicación al estudio (aquí cita moral, dog-
ma, ascética y pastoral), de su cultivo de las virtudes y de su necesidad 
de oración.

Algo de cómo concibe ser «apóstol del Clero» se puede percibir también 
en los ejercicios espirituales de ese año, 1943, posteriores al triduo, probable-
mente en septiembre. En ellos se nota el doble cuidado de interioridad y apos-
tolado, pues están encabezados por los siguientes temas: «Vivir con Dios - 
Difundir el espíritu de Dios - Hombre interior - Apóstol - Héroe». Aparece 
como equivalente de esto el binomio de «confianza filial - entrega total». La 
dimensión apostólica se enriquece: junto a la prioridad de los deberes de su 
cargo (preparación de pláticas, instrucciones…), aparece «tener el valor de 
predicar y confesar en los ambientes más necesitados»17. Es el momento del 
cambio de Roma a Plasencia.

4.2.	 Año 1962: «Yo sacerdote, apóstol del sacerdocio y de las almas 
sacerdotales»

La expresión «apóstol del sacerdocio» aparece literalmente tan sólo dos 
veces en el Diario, pero con una fuerte connotación de autoconciencia, de 
identidad: «yo». Es durante los ejercicios espirituales de 1962, año en que 
está en Madrid como director de la residencia de la plaza Conde Miranda. 
Tiene 60 años y ya ha fundado el Instituto. El texto es el siguiente: 

15.	No hay que olvidar tampoco que, precisamente en estos años, la Hermandad pre-
sentaba a su fundador, Mosén Sol, como figura que había cumplido plenamente ese ideal al 
que él se sentía llamado. El año anterior a estas palabras del P. Juan, se había publicado el 
libro de Germán MÁRTIL, Manuel Domingo Sol. Apóstol del Sacerdocio, Madrid 1942. 
Estando él como director espiritual en el Colegio Español, Germán Mártil fue vice-rector. 
Sin duda el P. Juan debió ver en su llamada una identificación carismática con la Hermandad  
y con su fundador.

16.	CP II, 773.
17.	CP II, 776.
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En el plan de Dios yo sacerdote, apóstol del sacerdocio y de las almas sacer-
dotales, debo ser hombre de recia y elevada espiritualidad, de continua abne-
gación y mortificación, de celo vivo y animoso por la Iglesia, el sacerdocio y 
las almas18. 

El tono de estos ejercicios es de una fuerte conciencia de sus necesidades 
(firmeza, elevación, ardor, vida de fe, vencimiento, celo, amor, oración) y de 
llamada a la conversión, partiendo del versículo de Jn 11, 3: «Domine, quem 
amas infirmatur…», «Señor, el que tú amas está enfermo…». Se nota el Prin-
cipio y Fundamento: «Soy esencial, totalmente y siempre de Dios, mi Crea-
dor, mi Señor y mi Padre». Y cita a continuación: «Hacer tu voluntad, Dios 
mío, me deleita y tu ley está en mis entrañas» (Sal 40, 9). Contrasta su llamada 
a la santidad con sus defectos tal y como él los percibe ante Dios: desatención 
e indolencia en los ejercicios de piedad, pereza e inmortificación, curiosidad 
que disipa, inconstancia. Y pone una de las claves en hacer el examen par
ticular. En este ambiente de conversión, subraya su necesidad de «una oración 
muy eficaz» que se corresponde con «las grandes virtudes sólidas y perfectas, 
necesarias en el apostolado con los sacerdotes y almas sacerdotales». Desea 
un «apostolado fecundo» para secundar el plan de Dios. Y es entonces cuando 
aparece el texto de identidad que hemos mencionado. 

Esta identidad de «apóstol del sacerdocio y de las almas sacerdotales» 
aparece «en el plan de Dios»: Dios es el que le da esa identidad, primero la 
de sacerdote (yo sacerdote), después la de apóstol del sacerdocio (no puede 
lo segundo sin lo primero). 

Las exigencias de esta vocación son: elevada espiritualidad, abnegación y 
mortificación, celo por la Iglesia, el sacerdocio y las almas. A partir de aquí, 
anota lo que se propone, los remedios que ve. Acentos importantes para ser 
lo que debe ser:

–	Si siempre le preocupaba lograr la atención en los ejercicios de piedad, 
ahora se fija en buscar y desear a Dios.

–	Permanecer con Jesús: cita Jn 15, 4-5: «Manete in me et ego in vobis… 
qui manet in me, et ego in eo, hic fert fructum multum», «permaneced 
en mí y yo en vosotros… quien permanece en mí y yo en él, ese da 
mucho fruto»; y Jn 15, 9: «manete in dilectione mea», «permaneced 
en mi amor». Asocia intimidad y fecundidad. Este texto de Jn 15 es tan 
importante que se propone «hacer una vez a la semana, durante todo el 
año, la meditación sobre la Parábola de la vid y los sarmientos». Anota 

18.	CP III, 857.



La vida en el Colegio

116

también para esto «Manejar el libro El amigo divino»19. Es una obra 
de José Schrijvers que lleva por subtítulo Pensamientos para días de 
retiro20. Anota también: «Calar en el Evangelio y en San Pablo»21.

–	La humildad: es «el distintivo con que se presenta Cristo»22. Quiere 
especializarse en «el amor a la humildad» y ello por una oración que le 
lleve «hasta hacerme a la mentalidad, sincera y profundamente sentida, 
de que se trata de un gran regalo de Dios». Esto no le fue fácil: anota 
que ha de evitar «la turbación, la tristeza» y «saborear la humillación». 
En estos ejercicios pide y se determina a alcanzar el tercer grado de hu-
mildad, por amor y a imitación de Jesucristo23. Y entre los medios para 
alcanzarla está el desear y pedir24, y la devoción al Corazón de Jesús.

–	La redamatio: «Entregarme totalmente a Cristo, como Él se ha entre-
gado a mí. Amarlo con todo mi corazón, como Él me ha amado a mí. 
Sacrificarle todas mis aficiones y deseos, como Él se ha sacrificado a sí 
mismo hasta perder honra y vida por mí»25.

–	La oración: insiste en ella como un «llamamiento claro de Dios» y como 
«algo decisivo en mi vida»26, de lo que depende la eficacia apostólica y 
la vida del Instituto.

19.	CP III, 858.
20.	Pudo utilizar la edición J. SCHRIJVERS, El Amigo Divino. Pensamientos para días 

de retiro, Madrid 1942. Está dividida en cinco partes, con cuatro meditaciones para cada 
uno de los diez días de retiro. Esas cinco partes son: 1) Que la santidad consiste en el amor. 
2) Que el amor purifica. 3) El amor ilumina. 4) El amor transforma. 5) La perseverancia 
en el amor. Desarrolla el dinamismo del encuentro con Jesús según las tres vías clásicas 
(purificación, iluminación, unión), hasta la transformación del hombre entero en Jesús. Es 
el dinamismo de la voluntad humana bajo la gracia. Es posible que el contacto con esta obra 
se iniciase o se reafirmase en Roma, pues Schrijvers vivió en esta ciudad desde 1935 hasta 
su muerte en 1945; ya era un reconocido autor espiritual coincidiendo con la estancia del  
P. Juan en el Colegio Español. La obra original, Le Divin Ami. Pensées de retraite, Bruxelles 
1922, conoció 22 ediciones en francés hasta 1946 y fue traducida a muchas lenguas. Sobre el 
autor, sacerdote redentorista belga, que vivió entre 1876 y 1945, cfr. A. DEVOUTTE, Schri-
jvers (Joseph), en Dictionnaire de spiritualité, ascétique et mystique, Paris 1990, vol. 14, 
col. 445-447. 

21.	CP III, 860.
22.	CP III, 857.
23.	CP III, 859. Este deseo aparece ya en mayo de 1942 (CP II, 756), en los Ejercicios 

Espirituales de 1947 (CP III, 806); en los de 1949 (CP III, 822), donde considera que «sin él 
no hay sacerdocio digno y fecundo»; en los de 1960 (CP III, 853), y en estos de 1962.

24.	Es un lenguaje muy ignaciano, y también en estos Ejercicios se propone en el día de 
retiro hacer meditaciones clave «del libro de los Ejercicios». Puede ser Oraá o Meschler.

25.	CP III, 858. Esta expresión de «perder honra y vida» pertenece al castellano clásico 
y parece tomado de san Juan de Ávila, de quien era devoto y a quien leía, pues los Operarios 
Diocesanos fueron estudiosos de su figura (Luis Sala Balust) y promotores de su canonización.

26.	CP III, 859.
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4.3.	 Año 1971: «Mi vocación de apóstol del sacerdocio»

En 1971 el P. Juan está en la Residencia sacerdotal de Vallehermoso, rea-
lizando ministerios. Aquí sólo tenemos una nota del 2 de septiembre: «Ser 
fiel a mi vocación de apóstol del sacerdocio»27. 

Podemos iluminar un poco esta nota desde los ejercicios espirituales de 
julio de 1971. Aquí encontramos varias notas tomadas de un libro de ejer-
cicios (no identificado) y una línea teresiana: «Quien a Dios tiene, nada le 
falta. Solo Dios basta». 

Esta centralidad de Dios rige los ejercicios: «Que solo te busque a ti». Su 
objetivo: «Llegar a un conocimiento claro de lo que Dios quiere de mí y por 
mí, hoy y en estas circunstancias de mi vida, de la Iglesia, de la Hermandad 
y de las Siervas». 

Aflora una inquietud: «¿Acaso excesivo apego a las formas tradicionales 
y menos actualizadas de lo necesario…?». Deja la pregunta abierta, pero 
inmediatamente señala no un esfuerzo por aclararla, sino: «Dejarme invadir 
por Dios plenamente y dejarme transformar por Él y en Él totalmente»28. 

Algunos aspectos destacados que abordó durante estos ejercicios son los 
siguientes:

–	La realidad de la humillación. Constata su dificultad: «me encoge, tur-
ba, y acobarda la humillación»29. 

–	Radicalización de la disponibilidad: «Debo llevar el cumplimiento de 
la voluntad de Dios hasta todas las consecuencias que Él, siempre el 
Señor, siempre el Amor, quiera en mí; aunque sea la total humillación; 
la inutilidad por la enfermedad o el dolor o el rechazo de las criaturas; 
incluso hasta el martirio»30.

–	Espiritualidad de abandono y confianza: «Eres mi Padre. Dios es el Amor. 
Creer en el Amor. Buscar el Amor. Confiar en el Amor. Abandonarme 
filialmente en el Amor»31.

–	Insistencia en la oración: en su calidad y en que es lugar donde encuen-
tra la luz, el fervor, el amor, las fuerzas espirituales.

–	Llamada a la santidad: la ve como una vocación desde la eternidad y  
teme no cumplirla. La santidad está vinculada a su propia identidad,  
y por eso su identidad exige santidad, y perderla es perderse: «Elegido 

27.	CP III, 986.
28.	CP III, 982.
29.	Ibid.
30.	CP III, 983.
31.	Ibid.
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desde toda la eternidad para ser santo, seré un fracasado, si no alcanzo 
la santidad que Dios quiere de mí. Santidad de cristiano; santidad de 
sacerdote; santidad de fundador. Haré el ridículo y seguiré decepcio-
nando a muchas almas, si no me lanzo por rutas más seguras, auténticas 
y rápidas de santidad»32.

–	El sacerdocio como don de sí mismo: Recuerda en qué consiste concre-
tamente para él: «Síntesis de mi Sacerdocio: Consagrado, santificado. 
Enviado, grave deber apostólico. Victimado con Cristo, por mí y las al-
mas, para gloria del Padre»33. Y radicaliza la entrega: «La exigencia de 
renunciamiento y de caridad llega hasta las disposiciones más íntimas 
del corazón y reclama almas despojadas, sencillas, radiantes. Requiere  
un don de sí total»34.

Teniendo en cuenta esto, su «ser fiel a mi vocación de apóstol del sacer-
docio» es algo que vive de manera muy amplia, eclesial y concreta: circuns-
tancias de mi vida, de la Iglesia, de la Hermandad y de las Siervas. Es una 
llamada que le desborda y que solo desde una espiritualidad de confianza y 
abandono puede asumir.

5.	N otas sobre el desarrollo de esta autoconciencia a través 
del Diario

5.1.	 Un punto de partida conocido: los Ejercicios de octubre de 1942

Estos Ejercicios, realizados durante su estancia en Roma como director 
espiritual del Colegio de San José, marcan un hito importante en su confi-
guración espiritual. El contexto es el de la Segunda Guerra Mundial: Italia 
entró en la guerra bajo Mussolini en 1940, al lado de la Alemania nazi de 
Adolf Hitler. 

Desde el comienzo del Diario (octubre 1941) hasta ahora (octubre 1942), 
sin duda la influencia espiritual más clara es la de La imitación de Cristo, el 
famoso Kempis. Sus notas incluyen textos entrecomillados (sin indicar el 
origen y cambiando los verbos a primera persona, con el fin de personalizar-
los) que son precisamente citas de dicha obra. Gracias a esto, sabemos que 
ha estado meditando sobre todo el libro II, que lleva por título «Exhortación 
a la vida interior», y más concretamente tres aspectos: 

32.	CP III, 984.
33.	Ibid.
34.	CP III, 985.
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–	la intimidad con Cristo35;
–	la Cruz (pues el capítulo del que más citas transcribe es el 12, que lleva 

por título «Del camino real de la santa cruz»);
–	la humildad (en el retiro de octubre de 1942 se propone «leer o meditar 

cada día de este mes los capítulos 7 u 8 del libro tercero de la Imita-
ción»36. El capítulo 7 se titula «Cómo se ha de encubrir la gracia bajo el 
velo de la humildad»; el 8, «De la baja estimación de sí mismo ante los 
ojos de Dios»).

Sobre esta base profundamente tradicional (Devotio moderna)37, en los 
Ejercicios de octubre, junto al Kempis38, aparece otra influencia importante: 
los realiza siguiendo el libro del P. Antonino Oraá, Ejercicios espirituales 
de San Ignacio de Loyola. Explanación de las meditaciones y documentos 
en ellos contenidos. Pudo ser la edición de Razón y Fe (Madrid 1941). A 
nuestro juicio, de aquí arranca su conocimiento profundo de los ejercicios 
ignacianos. De este libro toma citas sobre diversos temas que luego segui-
rán apareciendo en su Diario39. Pero destacamos este apunte: «Repetiré a lo 
menos una vez cada mes, la meditación: “Lecciones del Crucifijo”»40. Es la 
meditación del día 7.º de la tercera semana de Ejercicios Espirituales y se 
estructura de este modo:

Punto 1º. Nos enseña a sufrir.
Punto 2º. Nos enseña a orar.
Punto 3º. Nos enseña a ser apóstoles.
Punto 4º. Nos enseña a confiar.
Punto 5º. Nos enseña a morir.

35.	En abril ha anotado: «No tendré nunca reposo, si no estuviere íntimamente unido a 
Cristo», cita del Kempis, l. II, c. 1, 3 (CP II, 754).

36.	CP II, 760.
37.	Una de sus notas es el ascetismo interior: «Su voluntarismo (esforzarse en…) y su 

intimismo les lleva a exigirse un ascetismo espiritual, sencillo en sus manifestaciones, pero ra-
dical y profundo, práctico. A un exigente desprendimiento y pureza de corazón» (B. JIMÉNEZ 
DUQUE, Introducción a la edición de La imitación de Cristo, San Pablo, Madrid 2008, 11).

38.	Sobre la abnegación como medida del aprovechamiento, cita en latín «Tanto aprove-
charás cuanto más fuerza te hicieres» (l. I, c. 25, 11), «Tantum proficies quantum tibi ipsi vim 
intuleris (Imitación)» (CP II, 763).

39.	Citas sobre la preparación remota y próxima de la oración y su examen, sobre la  
flojedad, sobre la obstinación en el propio parecer (personaliza el texto de Oraá), sobre  
la curiosidad y disipación, sobre ser hijos de María, con amor filial.

40.	CP II, 763. A. ORAÁ, Ejercicios espirituales de San Ignacio de Loyola. Explanación 
de las meditaciones y documentos en ellos contenidos, Razón y Fe, Madrid 1954, 585-592. La 
repetición de esta meditación fue tan importante que le acompañó toda la vida: aparece al final 
de la «Quinta conferencia» de las Conferencias cuaresmales del Cuaderno 12 (CP V, 1853), y 
es el contenido y el título de la «Sexta conferencia: Lecciones del Crucifijo» (CP V, 1854ss).
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Con la influencia de Oraá aparece claramente la centralidad de la Pasión 
de Cristo: «La contemplación de la Sda. Pasión será durante este año mi 
ordinarius animae cibus»41, que es un traslado de dicho autor: «Debiera 
ser el ordinarius animae cibus, manjar ordinario de nuestras almas, como 
dice el Directorio [de Ejercicios]». Las notas de «Reforma (de vida)» que 
aparecen habitualmente en Ejercicios también parecen provenir de aquí, 
y en la de este mismo año encontramos: «Meditar casi exclusivamente la 
Sda. Pasión» como medio de «la vida de víctima»42. Y efectivamente así 
lo hace: se fija en Jesús ante la muerte y en el sudor de sangre. O repi-
te delante del sagrario: «Sanguis Christi, inebria me», verso de la oración  
«Alma de Cristo». 

¿Qué tienen que ver estas influencias, o estos fundamentos espirituales, 
con la formación de su conciencia de apóstol del sacerdocio? Lo vemos en 
las notas de diciembre de 1942, que parten de la meditación Lecciones del 
Crucifijo de Oraá, con una cita del punto «Nos enseña a ser apóstoles», que 
copia casi literalmente:

Por la santificación de tu alma; por la salvación y santificación de las almas 
¡no regatees nada! ¡Dalo todo! Todo es poco en comparación de lo que dio 
Nuestro Señor. Jesucristo Crucificado nos enseña cómo se conquistan las 
almas. Cierto que por la oración, por la palabra, por el ejemplo de la vida; 
pero, principalmente, por el sufrimiento. Su vida fue toda apostolado; pero 
fue, sobre todo, apostolado y redención su Pasión y muerte. Medio de apos­
tolado, eficaz como ninguno, ¡el sufrimiento, la cruz! 43

Concluiríamos, por lo tanto, que antes de la primera formulación expresa 
de su llamada a ser «apóstol del Clero», se forma en Roma una conciencia 
clara de:

–	la relación entre intimidad con Jesús y apostolado;
–	la humildad;
–	la centralidad de la Pasión: mirada a Jesucristo crucificado, la contem-

plación de la Pasión y muerte como apostolado y redención;
–	y el descubrimiento del sufrimiento como el medio de apostolado más 

eficaz.

Estos son como unos surcos por los que se irá labrando la espiritualidad 
del P. Juan, porque se puede identificar su continuidad. 

41.	CP II, 763.
42.	CP II, 764.
43.	CP II, 766. El texto de Oraá, algo más amplio, en p. 589-590 de la edición citada.
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Así, en los Ejercicios de 1944, anota esta frase del Coloquio de la primera 
semana, que es con Jesucristo puesto en cruz, en modo interrogativo y per-
sonalizado: «Yo, tal cual soy ¿qué hago por Cristo?, ¿qué puedo hacer por 
Cristo?»44. Y en esos mismos ejercicios encontramos: 

Tanta mayor fecundidad tendrá mi sacerdocio, cuanto mayor sea mi participa-
ción en las humillaciones, en los menosprecios y en los dolores de Jesús. No 
se engendran hijos sin dolor. El sacrificio y la victimación son exigencias de 
mi sacerdocio45. 

5.2.	 Identidad y vocación a la santidad

Todo el Diario está atravesado por la exigencia de santidad, que asocia 
muy fuertemente al sacerdocio. Pero hay un texto de los Ejercicios de 1950 
donde especifica su identidad-vocación-misión: 

Mi vocación en la vida, sacerdocio, estado de santidad; Operario, educador 
de almas santas y apostólicas; Consiliario, responsable en mayor medida de la 
realización de los altos fines de la Hermandad; Director Espiritual, con intere-
ses tan sagrados en las manos; lógicamente no tengo escapatoria; mi misión en 
la vida es realizar un ideal pleno de santidad, sin mitigaciones46.

5.3.	 Un año crucial: 1965. Recepción del Concilio Vaticano II y aproba-
ción del Instituto

Este año tiene una relevancia importante en el Diario, por cuanto en él 
se inicia la recepción conciliar en el P. Juan, aunque el Concilio concluye en 
diciembre. 

En enero toma como «ideal»: «Jesucristo y éste Crucificado» (1 Cor 
2, 2)47. Durante el retiro de enero anota un consejo o cita de Don Pedro48: 
«Tú serás Jesús y lo hará todo Él. Pon la vista en Él»49. La identificación 
con Jesucristo aparece expresada con verbos como ser Jesús o hacerse Je-
sús aplicados al sacerdote. Este retiro contiene la mención de un libro que 
lleva por título Jesús y que está encabezado por un escueto Mons. Martínez; 
muy probablemente se trata de Luis María Martínez, arzobispo de México, 

44.	CP II, 779.
45.	CP II, 781.
46.	CP III, 829.
47.	CP III, 875.
48.	Quizás se trata de D. Pedro González Candanedo, con quien al curso siguiente, 1966-

1967, compartiría equipo en la Residencia sacerdotal de Vallehermoso.
49.	CP III, 875.
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fundador de las Religiosas de la Cruz del Sagrado Corazón, de espíritu sa-
cerdotal. De este libro debe proceder la cita siguiente, que ahonda en la Cruz 
como clave de la fecundidad apostólica: 

Quien quiera ser fecundo en el orden sobrenatural, quien quiera tener hijos 
espirituales, necesita ir al Calvario y clavarse en la Cruz y hacerse Jesús Cru­
cificado50.

De este libro parece provenir la reflexión sobre la participación y la seme-
janza con Jesucristo, Sacerdote, Víctima y Altar (la falta de entrecomillado 
aquí indica que pudiera ser su propia síntesis); una afirmación teológica muy 
importante para su comprensión del sacerdocio: 

Cada sacrificio eucarístico debe hacer al sacerdote más perfectamente Jesús; 
así como cada sacrificio místico debe hacer al alma que lo ofrece más per-
fectamente Jesús.
Las almas sacerdotales, transformadas en Jesús, con Jesús se inmolan; y al 
darse a sí mismas, dan a Jesús; son fecundas; tienen el secreto de difundir 
en torno suyo a Jesús.
Siendo Jesús Sacerdote, Víctima y Altar, todo el que participe de su sacer-
docio, tiene que participar de los otros dos caracteres.
Sacerdote, Víctima y Altar, son diversas participaciones de Jesús, que de-
ben estar íntimamente unidas.
Los sacerdotes debemos ser víctimas por nuestro sacrificio amoroso y alta­
res por nuestra pureza. Gloria de Dios. Divina voluntad. Las almas.
El alma que participa del sacerdocio místico de Jesús tiene que ser forzosa-
mente sacerdote, víctima y altar, esto es, tiene que ser Jesús.
Una víctima tiene que ser pura en sí misma, en su amor y en su dolor; debe 
estar íntimamente unida a la gran Víctima, Jesús, y participar de sus dolores 
sacerdotales51.

Aquí se está pensando en el sacerdocio ministerial (que realiza el sacri-
ficio eucarístico) y en el sacerdocio común, que aquí se llama «sacerdocio 
místico» y es propio de «las almas sacerdotales» (que realizan el sacrificio 
místico). Ambos (sacerdotes y almas sacerdotales) participan de las tres di-
mensiones: sacerdote, víctima y altar. Ambos se inmolan y son fecundos 
(unos sacramentalmente, otros místicamente). La asociación «inmolación - 
fecundidad» responde a esta dinámica: transformarse en Jesús y darse total-
mente es dar a Jesús. Su deseo de darse totalmente a Jesús (que ha expresado 
muchas veces) aparece aquí como «inmolación» y, por tanto, como iden-

50.	Ibid.
51.	CP III, 876.
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tificación con Jesucristo Víctima (realización del ideal: Jesucristo, y este 
crucificado). Su fecundidad reside aquí: al darse, dan a Jesús52.

En marzo-abril sigue leyendo la misma obra, Jesús, de Mons. Martínez.
El retiro de mayo de 1965 se inicia con una nota que revela la conciencia 

del momento histórico y eclesial: 

En esta hora de crisis peligrosa en la Iglesia y de intento de profunda renova-
ción, debo mostrarle mi amor y espíritu de servicio entregándome a un esfuer­
zo serio y sostenido de santificación personal, y a mi vocación específica de 
ayuda a los sacerdotes, por medio del Instituto. Orar; actuar con más decisión, 
sacrificio y amor 53.

Aquí, su identidad de «apóstol del sacerdocio» está ya moldeada por el 
hecho de ser Fundador del Instituto y entiende que, junto a la llamada a la san-
tidad, lo que puede entregar como amor y servicio a la Iglesia es la realización 
de su vocación específica: ayuda a los sacerdotes, por medio del Instituto.

Refleja la preocupación por la Iglesia, la Hermandad y el Instituto:

Acentuar el amor a la Iglesia y a la Hermandad, en este momento difícil. En-
comendar mucho y trabajar el asunto delicado de la unión de las hermanas54.

En abril ha escrito a D. Vicente Lores a Roma55 pidiéndole que pase por 
la Sagrada Congregación de Religiosos, sección Institutos Seculares, para 
mover el tema de la aprobación del Instituto, que le gustaría que se alcanzara 
para mayo, pues lleva más de dos años esperando.

En el verano de 1965 hay en su Diario notas de una reflexión que culmina 
en la «Reforma-Ejercicios 1965». Junto a su habitual llamada a una mayor 
abnegación y a la santidad, encontramos aspectos relevantes, que agrupamos 
en síntesis:

a)	Un cambio en la línea de sus lecturas: pasa de autores tradicionales en 
el campo de la ascética-mística a figuras destacadas de la renovación teoló-
gico-pastoral. Son anotaciones significativas:

–	Romano Guardini, El sentido de la Iglesia56. En la labor ministerial que 
llevó a cabo de acompañamiento a jóvenes, «dio con aquella expresión 

52.	Esta idea aparece explícitamente en santa María Magdalena de Pazzi (mística carme-
lita de carisma sacerdotal), que a su vez se inspira en santa Catalina de Siena.

53.	CP III, 878.
54.	Ibid.
55.	Carta de 29.04.1965, en CP VIII, 3055.
56.	Lo anota en CP III, 880. R. Guardini (1885-1968) había sido profesor en Tubinga y en 

Múnich (entre 1948 y 1962, es decir, coincidió con los primeros años del Colegio Español). 
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que constituía un diagnóstico del clima espiritual del siglo y que pon-
dría después como pórtico de su libro El sentido de la Iglesia (1922): 
“Un proceso de incalculable alcance se ha iniciado: el despertar de la 
iglesia en las almas”»57.

–	Georges Michonneau, Parroquia, comunidad misionera58. Es una obra 
escrita en 1945, que se convierte en un clásico de la pastoral en la lí-
nea de H. Godin59; impulsa el sentido comunitario, la liturgia viva y el 
sentido misionero. Michonneau promovió los «equipos sacerdotales», 
con revisión de vida y de pastoral cada semana, volcados en la parro-
quia y promotores del crecimiento del laicado. De su asimilación puede 
provenir esta anotación: «Preparar a los seminaristas para un trabajo 
apostólico en equipo. Primacía de la caridad. […] Que ceda la letra ante 
el espíritu»60.

–	Josef Andreas Jungmann, El sacrificio de la misa61. Se trata de una de 
las mejores obras anteriores a la reforma litúrgica del Vaticano II. Re-
cordemos que Jungmann fue quien dio el aldabonazo de la necesidad de 
la reforma de la liturgia y de la predicación en los años treinta.

Todos estos autores desempeñaron un papel protagonista en la renovación 
teológica, litúrgica y pastoral anterior al Concilio Vaticano II, movimientos 
de renovación que lo prepararon e hicieron posible. Con ellos el P. Juan pa-
rece querer renovar su sentido de Iglesia en lo universal y lo concreto, su 
sentido litúrgico y su sensibilidad pastoral. Este mismo verano, al anotar so-
bre la magnanimidad como el deseo de hacer cosas grandes, escribe: «Línea 

No fue sólo un teólogo académico, sino un representante del movimiento litúrgico, educador  
de jóvenes, orador y escritor. Orientó un gran movimiento juvenil llamado «Fuente viva»,  
y de esta experiencia en 1920 nació este libro publicado en 1922.

57.	R. GIBELLI, La teología del siglo XX, Santander 1998, 238. 
58.	No cita el autor, sólo el título de la obra (CP III, 880). Georges Michonneau (1899-

1983) fue uno de los impulsores de la eclosión misionera en Francia entre 1940 y 1960, y 
uno de los pioneros de la reforma litúrgica, defendiendo el uso de las lenguas vernáculas, 
redactando un Missel Communautaire con traducción de los textos litúrgicos y propugnando 
la renuncia a los estipendios, «el ruido del dinero alrededor del altar».

59.	La línea del libro France, pays de mission?, que supuso una nueva toma de concien-
cia en el catolicismo francés de los años 40, del que bebieron Congar y otros. Michonneau 
conoció a Godin en un encuentro decisivo para él.

60.	CP III, 885. Esta anotación significa la proyección hacia los seminaristas de lo que 
él mismo está descubriendo: un cambio en la concepción del sacerdocio hacia una línea 
más comunitaria, una toma de conciencia más profunda de la importancia de la fraternidad 
sacerdotal, algo que, por otra parte, caracterizaba ya a la Hermandad de Sacerdotes Opera-
rios Diocesanos, pero que ahora parece leído desde la renovación eclesiológica y con gran 
proyección práctica, evangelizadora.

61.	CP III, 883.
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directa, grandes verdades, dichas por grandes autores, grandes libros»62. Y 
también: «Ascética y estudio orientados hacia el apostolado»63.

b)	«San Juan Evangelista, con la lectura de su Evangelio y cartas, será 
mi modelo e intercesor, para profundizar en el conocimiento y estrechar la 
intimidad con Jesús»64. En efecto, este evangelio va cobrando cada vez más 
importancia, tanto en su vida personal como en la espiritualidad que trans-
mite a las Siervas.

c)	El punto 2º de su «reforma» es: 
Formación teológica: Volver a las fuentes. Biblia y Padres.
Teología era un modo de orar. Teología me. cordis65.
Iniciación bíblica con proyección espiritual.
Lectura reposada de los Padres. 
Asimilación de los nuevos tratados de Teología66.

Esta clave de formación –vuelta a las fuentes– significa asimilar uno de 
los aspectos fundamentales y fundantes del Concilio Vaticano II. El Diario 
muestra que, en efecto, él se aplicó esto a sí mismo, renovó la línea de lec-
turas e intensificó un estudio asimilado y orante. En su programa de vida, 
la hora de oración mental ha de ser «íntima, bíblica»; y su lectura también 
«preferentemente bíblica»67.

d)	Probablemente en relación con estas lecturas se aprecia un redescubri-
miento de la eucaristía y del sacerdocio (repiensa temas). Aunque su espiri-
tualidad siempre fue eucarística, ahora habla más de «íntima vida eucarísti­
ca» y de comunión con «el Cristo total»68. Es algo consciente que se inscribe 
en su identidad: «Sacerdote Operario, mucho más eucarístico»69. Durante 
el retiro de enero de 1966 escribirá: «Ser fiel a mi vocación eucarística»70. 
Repiensa la confesión frecuente: sentido comunitario y actitud del confesor 
(animar en positivo)71. Repiensa asimismo la humildad: «La verdadera hu-

62.	Ibid.
63.	CP III, 885.
64.	CP III, 884.
65.	Esto podría hacer referencia a Vincent Contenson, OP, moralista del siglo XVII y au-

tor de Theologia Mentis et Cordis, un autor clásico del que quizás tomó la nota de la teología 
como modo de orar.

66.	CP III, 885.
67.	CP III, 884.
68.	CP III, 880.
69.	CP III, 885.
70.	CP III, 890.
71.	CP III, 880-881.
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mildad es la que ha realizado las cosas grandes. La humildad de Teresa de 
Jesús y la valentía de la Reforma»72.

e)	Inicia una reflexión sobre el sacerdocio ministerial, donde anota as-
pectos que para él deben de ser puntos de inflexión y/o (re)descubrimientos 
con lenguaje nuevo y personalización. Destaca, en este sentido, el tema de la 
persona humana del sacerdote, con una aceptación de la debilidad. Escribe 
notas sobre:

–	El celibato sacerdotal: entendido no como represión, sino como libertad 
de donación; la caridad como lo que le da valor; valoración nueva de la 
afectividad, el matrimonio, la sexualidad y el amor humano.

–	Signos de madurez e inmadurez humana. Anota: «Alegría y ternura, tan 
indispensables como las virtudes. Mucho más de madre que de padre»73. 

A partir de 1965, el Diario, conservando sus características esenciales (su 
preocupación por la oración, por las prácticas de piedad, su ascetismo…), va 
incorporando un lenguaje nuevo, distinto del preconciliar. Cambia su modo 
de hacer ejercicios espirituales: toda su vida hizo ejercicios ignacianos, pero 
si hasta entonces se guiaba por algún libro de ejercicios, ahora emprende él 
mismo con libertad el método, siendo el cambio más significativo el hecho de 
sumergirse en la Escritura (las notas son ahora bíblicas), además de incorpo-
rar los textos del Concilio. Esto significa una asimilación profunda del espíri-
tu del Concilio, emprendiendo, a sus 63 años, un verdadero itinerario bíblico 
y teológico-espiritual que expresaría su búsqueda profunda de lo que es ser 
«sacerdote y apóstol del sacerdocio». Esto modifica también la vivencia de 
sí mismo: si la insatisfacción consigo mismo por su exigencia de santidad no 
deja de existir, sí se transforma: «La vida de tensión y búsqueda de Dios en 
mí produce una maravillosa armonía entre mi debilidad y la potencialidad de 
Dios. Misericordia de Dios especial con su amigo Sacerdote»74.

Se aprecia un cambio en su concepción del sacerdocio, en su vivencia75 (el 
26 de julio de 1965 es el 40 aniversario de su ordenación76) y en su proyección 
hacia los seminaristas y hacia el Instituto. En este año hay signos claros del 
paso desde una concepción más individualista del sacerdocio, con una fuerte 

72.	CP III, 881.
73.	CP III, 883.
74.	CP III, 884.
75.	Un eco de este impacto puede ser el que empieza a anotar el rezo del Gloria atento y 

ferviente (CP III, 884, 886).
76.	Anota sólo esto: «Vivir en Cristo con más conciencia y plenitud mi sacerdocio. Vivir 

en silencio interior, agradeciendo y ofreciéndome» (CP III, 886).



Juan Sánchez Hernández, apóstol del sacerdocio

127

preocupación por alcanzar la perfección, hacia otra mucho más eclesial, co-
munitaria, eucarística, apostólica y abierta al mundo. Los cauces, como los 
ejercicios de piedad, siguen estando, pero su contenido ha cambiado:

Prácticas de piedad… empaparme de preocupación apostólica, renovación y 
revalorización de las prácticas de piedad. Sentirme durante la oración un hom-
bre de servicio77.
Preparar a los seminaristas para un trabajo apostólico en equipo. Primacía de 
la caridad. Lo que importa es que las almas se salven en su inmensa mayoría. 
Que ceda la letra ante el espíritu78. 

Ve claramente la necesidad de una «formación apostólica» que es «apren-
der a ser apóstol», incluyendo la acción, la revisión de vida, el ejercicio de las 
virtudes teologales. Pone el acento en el atractivo de ser apóstol: «Sacrificar 
todo lo humano, menos el ser feliz»79.

El año 1965 termina con un nuevo comienzo: Recepción conciliar - Apro-
bación del Instituto. Aparece así: 

6. Dic.1965. Aprobación del Decreto Conciliar sobre «el Ministerio y vida 
de los presbíteros»80.
Unido a Cristo, en su Corazón, por amor, para que Él reine, acentuando mi 
apostolado de ayuda a los sacerdotes.
Aprobación del Instituto.
Mañana de intensa actividad espiritual. Confianza y humilde paciencia. 
Extraordinaria compensación.
7. Jornada gloriosa y densísima. Jesucristo vive y obra en su Iglesia81.
8. Finaliza felizmente el Concilio. Idea dominante: Unión con Cristo y su Igle-
sia, para llevar su mensaje a los hombres, haciéndole vida de mi vida82.

6.	A  partir del Concilio: renovación y madurez

Los comienzos de las notas del año 1966 vienen a confirmar estos cam-
bios: en el retiro de enero toma una cita de san Ambrosio, otra del entonces 
beato Juan de Ávila (la Plática 1 para los sacerdotes de Córdoba) y un con-

77.	CP III, 885.
78.	Ibid. Esta nota parece indicar su deseo de superar la preocupación por la disciplina en 

la vida de los seminaristas.
79.	Ibid.
80.	El Decreto Presbiterorum ordinis había entrado en el aula conciliar para la última 

votación el 2 de diciembre.
81.	Es el día de la aprobación solemne del Decreto en la 9ª sesión pública del Concilio, 

presidida por Pablo VI. 
82.	CP III, 888.
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junto de textos del Cura de Ars sobre la humildad, más varias citas en torno 
a este mismo tema de san Buenaventura, san Bernardo de Claraval y san 
José de Calasanz.

En el retiro de mayo de 1966 (en el que pide la ayuda de la Virgen Ma-
ría «en mi difícil trance») reza con Presbyterorum ordinis 14, «Unidad y 
armonía de vida de los presbíteros», que copia prácticamente entero, con el 
acento en la unidad con Cristo, la caridad pastoral, el Sacrificio Eucarístico, 
«de suerte que lo que se realiza en el altar lo procure reproducir en sí el alma 
del sacerdote»83.

Podemos señalar algunas notas de cómo se va configurando su identidad 
de apóstol del sacerdocio con algunos aspectos relevantes desde esta pers-
pectiva, fijándonos sólo ahora en los Ejercicios espirituales.

6.1.	 Ejercicios de junio de 1966: cristocentrismo, configuración con Je-
sucristo y mística sacerdotal

«La espiritualidad de un sacerdote, de un alma de espíritu sacerdotal, ha 
de ser eminentemente cristocéntrica…»84. La suya ya lo era (desde el Jesús 
íntimo de las primeras páginas del Diario), pero es la primera vez que lo for-
mula así. Que no es algo meramente intelectual, sino existencial, lo indica su 
nota: «No captar ideas, sino adherirse a Cristo». Comienza los Ejercicios por 
el Principio y Fundamento, identificando que no hay otro fundamento que 
Jesucristo (aludiendo a 1 Cor 3, 11). Introduce una oración en que Jesucristo 
es «mi autor, mi modelo, mi fin»85. Y comienza a contemplar este Fundamen-
to-Cristo (el Cristo total) recorriendo la Escritura y aplicando lo contemplado 
al sacerdote (a él mismo y a lo que ve en los sacerdotes). Son ejercicios espi-
rituales desde su ser sacerdotal y desde la realidad de los sacerdotes86. Ver en 
Cristo su centro y su fin hace que su ser apóstol no sea su fin último: «No para 
ser apóstol, sino para agradar a Cristo». Desea cumplir este fin de agradar a 
Cristo «en cualquier circunstancia»87. Hace los Ejercicios desde una actitud 

83.	CP III, 886bis (señalamos con «bis» la segunda de las páginas en la numeración re-
petida erróneamente de 882 a 890). No hemos conseguido identificar a qué «difícil trance» 
hace alusión.

84.	CP III, 887bis.
85.	Ibid.
86.	CP III, 892 contiene una reflexión sobre «la mediocridad» de los sacerdotes: aban-

dono del fervor, del deseo de entregarse…, sin dominio de los sentidos y con dureza de  
juicio, con aspereza de carácter y una vida espiritualmente pobre: todo con abandono de la 
oración.

87.	CP III, 888bis.
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contemplativa: «Miro al Padre y a Cristo». Más adelante también dirá que la 
oración perfecta es la «cristiforme» o «a lo Cristo»88; y se fija en la oración 
de Jesús. Señala la centralidad de la Escritura89.

Este cristocentrismo existencial hace que la llamada fundamental en estos 
Ejercicios sea la configuración con Cristo: «Nuestra misión en el mundo, 
hacernos conformes a la imagen de Jesucristo»90.

La entrega a Cristo, por amor personal, es a imagen de la entrega de Cris-
to: por eso habla de «caridad personal redentora en Cristo»91. 

Acude a los místicos. En su línea ascética aparece ahora la referencia 
a san Juan de la Cruz: «San Juan de la Cruz: Inclinarse a elegir lo más 
duro. No elegir o no lo más duro… sino lo que más me ayude»92. Está 
evocando el capítulo 13 de Subida del Monte Carmelo93. No cita, sino que 
lo recuerda… y parece que lo modera según el «tanto cuanto» ignaciano. 
Este capítulo lo evoca de nuevo más adelante y entonces sí resulta claro que 
está compaginando o haciendo su síntesis entre san Juan de la Cruz y san 
Ignacio al reflexionar sobre la indiferencia: «Lo que me lleva más a Dios»94. 
Recuerda también el pasaje de santa Teresa del Niño Jesús en el que ella 
cuenta que se siente llamada a todas las vocaciones: lo recuerda de me-
moria, pero con las alusiones a la vocación de carmelita, esposa, guerrero, 
sacerdote95. En la meditación del infierno, para orientarla adecuadamente 
acude al capítulo 32 del Libro de la Vida de santa Teresa de Jesús96. Al ver 
la conversión, junto a la de san Pablo pone la de santa Teresa con algunas 
citas. Al hablar de la oración, cuyo fruto debe ser una actitud redentora,  
anota: san Pablo de la Cruz97.

88.	CP III, 891.
89.	«Después de dar vueltas a las cosas y libros, lo que nos queda es la Sagrada Escritu-

ra…» (CP III, 895).
90.	CP III, 897.
91.	CP III, 889bis.
92.	CP III, 890bis.
93.	SAN JUAN DE LA CRUZ, Subida 13, 6, en Obras completas, Sígueme, Salamanca 

32002, 187: «Procure siempre inclinarse: no a lo más fácil, sino a lo más dificultoso; no a lo 
más sabroso, sino a lo más desabrido; no a lo más gustoso, sino antes a lo que da menos gus-
to…». Este espíritu le ha acompañado siempre desde su deseo de abnegación y su práctica 
de la mortificación. Aquí, desde el Principio y Fundamento ignaciano, lo somete a lo que 
agrade a Cristo.

94.	CP III, 891.
95.	Ibid. Es el pasaje de la Autobiografía (historia de un alma) en el Manuscrito B: TE-

RESA DE LISIEUX, Obras completas, Monte Carmelo, Madrid 2015, 301-302.
96.	CP III, 893.
97.	CP III, 895.
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El ser sacerdotal impregna todos los Ejercicios:

–	En la meditación de la muerte, habla de una «vertiente teológica gran-
diosa», en la que especifica: «Lo propio de mi existencia sacerdotal 
es corredimir con la muerte». En las motivaciones teológicas para la 
entrega señala: «Para ofrecerte el holocausto perfecto de mi vida»98.

–	En la conversión, habla de «sinceridad sacerdotal»99.
–	En la oración, ve como fruto «una actitud redentora, sufriendo por las 

almas, sintonizando con los sentimientos de Jesucristo»100.
–	Tiene una mirada de práctica pastoral: al tiempo que hace los Ejercicios, 

anota cosas orientadas a darlos (por ejemplo: cuatro preguntas sobre el 
pecado para conservar el espíritu de compunción, que echa en falta como 
algo habitual; o «Sugerir unas ideas básicas para las tres semanas»101).

–	Al sintetizar el llamamiento, anota: «Un Sacerdote-Víctima. Llama-
miento a ser corredentor con Cristo crucificado», y lo que esto implica102.

–	En la contemplación de la Cruz: «Este es el verdadero Sacerdocio, aquel 
en que tú vives, pero la condición es morir»103.

Son Ejercicios también de «Fundador»: contempla la fundación del Insti-
tuto y su hacer en esto a la luz del bautismo de Jesús en el Jordán y de su ida 
al desierto, «el Monte de la Cuarentena», como «momento fundacional de la 
vida apostólica»104.

Prosigue la asimilación del Vaticano II: durante los Ejercicios lee la Lumen 
gentium y se fija en todo lo relativo al sacerdocio. Es la puesta en práctica de lo 
descubierto en 1965: la vuelta a las fuentes. Así anota como programa:

Lectura asidua: Santo Evangelio comentado
Documentos conciliares
Santa Teresa105.

Todo este trabajo produce en él la expansión del espíritu: más esperanzado 
y con mucha mayor profundidad espiritual. En estos Ejercicios empieza a 
aflorar un lenguaje esponsal, la comprensión de la vida espiritual como amor 
personal; y el trato íntimo con Jesús, que siempre le ha caracterizado, empieza 

98.	CP III, 893.
99.	CP III, 894.

100.	CP III, 895.
101.	CP III, 896.
102.	Ibid. 
103.	CP III, 908.
104.	CP III, 902.
105.	CP III, 903-904.
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a ser formulado más asiduamente como «unión con Cristo». Esta unión arraiga 
en la oración, pero abarca toda la vida: «Jesucristo y yo vamos a ser, en adelan-
te, dos amigos íntimos de verdad […]. En la Eucaristía, en la vida de oración, 
en los libros, en la Dirección y en los apostolados, nos encontraremos»106. Hay 
tres claves para este paso: el evangelio, el magisterio conciliar y los místicos:

–	Se inspira en Jn 12, cuando en Betania María unge a Jesús con un perfu-
me de nardo. «¿Cuál va a ser mi nardo precioso? El deseo de santidad»107. 
La oración de petición de esta meditación ha sido: «Que la actitud de 
generosidad lance nuestro corazón al amor y perfecta unión con Jesu­
cristo». Y en el fruto anota un deseo sostenido de santidad, una de cuyas 
manifestaciones es «el pensamiento habitual de unión ardiente con Cris­
to, modelo de mi sacerdocio, mi luz, mi fuerza, mi amigo»108.

–	Cita LG 3: «Todos los hombres son llamados a esta unión con Cristo, 
luz del mundo, de quien procedemos, por quien vivimos y hacia quien 
caminamos»109.

–	La lectura de los místicos: santa Teresa110 y san Juan de la Cruz.

La continuación en esta línea sería indicativa de un itinerario místico, 
conscientemente orientado a la unión con Cristo y, al mismo tiempo, con los 
rasgos propios de una espiritualidad:

–	sacerdotal: formulada en términos de «unión con Cristo Sacerdote y 
Víctima»111, de participación en su misión redentora: «llamamiento a ser 
corredentor con Cristo Crucificado»112; 

–	eucarística: «El que come mi Carne mora en mí y yo en Él. Mi gran 
recurso para la unión con Cristo se realiza en la Comunión. Yo me uno 
a Cristo Cabeza, para unirme a todo el Cuerpo Místico de Jesús»113;

–	reparadora: reformula la reparación, consciente de las objeciones, sin 
renunciar a la herencia recibida en este tema, pero lo resuelve así: «Cris-

106.	CP IIII, 904.
107.	CP III, 903. Lo que recoge como fruto de esta meditación es: «Poner detalle, ele-

gancia, delicadeza en la reforma», y a continuación se pregunta por su «nardo precioso». La 
alusión a la reforma se refiere a su reforma personal, tal y como siempre la ha planteado en 
los Ejercicios. Aprende de una figura femenina del Evangelio.

108.	Ibid.
109.	Ibid.
110.	Dedicará a la santa de Ávila un retiro a las Siervas de Zaragoza con el trasfondo de 

su Doctorado (1970).
111.	CP III, 898.
112.	CP III, 896.
113.	CP III, 905.
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to presente en los suyos, continúa en ellos. Pasión hasta el fin. Nuestra 
participación no suma nada, pero es prolongación en el tiempo de la 
misma Pasión de Cristo en sus miembros. Misterio tremendo. […] La 
reparación es la presencia en nosotros de la Pasión Redentora de Cristo. 
Conformándonos con Cristo Crucificado, nos sumergimos en la Pasión 
de Cristo. En la medida en que participemos de la Pasión, somos gratos 
a Dios y fecundos a la Iglesia»114.

Termina estos Ejercicios –que por su extensión debieron de ser de mes– 
con esta cita de san Juan de la Cruz: «Mi alma se ha empleado y todo su 
caudal en su servicio… ya solo en amar es mi ejercicio»115.

7.	L o viejo y lo nuevo

«Todo escriba que se ha hecho discípulo del Reino de los cielos es semejan-
te al dueño de una casa que saca de sus arcas lo nuevo y lo viejo» (Mt 13, 52). 
El P. Juan se parece a esta figura de este símil de Jesús. Formado de una manera 
tradicional, pero con una vocación de raíces profundas y una piedad sólida, 
es capaz de recibir la gran novedad del Concilio, de abrirse a la renovación de 
la Iglesia, y de dejarse transformar por ella. En los años más desconcertantes 
para la vida sacerdotal, buscó tener un criterio formado, equilibrado y eclesial. 
Pero, sobre todo, lo hizo poniendo en práctica la gran clave del Concilio: la 
vuelta a las fuentes. Por eso, encontramos que sabe sacar:

–	Lo nuevo: una espiritualidad bíblica, el cristocentrismo y la centralidad 
de la eucaristía, un nuevo sentido eclesial (pueblo de Dios, comunidad), 
una nueva sensibilidad mística.

–	Lo viejo, en dos sentidos: por una parte, es capaz de repensar y de buscar 
su luz para cuestiones que parecían desfasadas, pero que él mantiene 
como elementos importantes: la reparación, la palabra «Víctima» (para 
el sacerdocio de Jesucristo y el ministerial y de los fieles), la devoción 
al Corazón de Jesús (ahondando en el símbolo); por otra parte, mantiene 
la práctica y el valor de su fuerte ascetismo, de los ejercicios de piedad 
que han marcado sus jornadas desde sus años de formación.

Esta síntesis personal que él realiza entre lo viejo y lo nuevo le permite 
atravesar con equilibrio un tiempo difícil, sin dejarse arrastrar por novedades 

114.	CP III, 907. Al tema de la reparación dedica una charla formativa a las Siervas, en 
Cuaderno 12 (CP V, 1872ss)

115.	CP III, 910. Es cita del Cántico espiritual A, 19.
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superficiales, pero acogiendo la gran novedad de la acción del Espíritu en la 
Iglesia que es el Concilio. Le permite también renovar su vocación de «sacer-
dote y apóstol del sacerdocio» con un eje que atraviesa lo viejo y lo nuevo: 
Jesucristo, y éste crucificado. 

8.	C onclusión

Tras este recorrido, constatamos en el P. Juan el perfil de un «apóstol del 
sacerdocio». En primer lugar, se sintió llamado a serlo, fue su vocación y, por 
su deseo de responder a ella, marcó profundamente su identidad. Además de 
esto, vemos muchos aspectos que son importantes:

Hay una identidad sacerdotal clara y profunda, capaz de atravesar los 
cambios de época. Concibe su sacerdocio como participación en el Sacerdo-
cio de Jesucristo: Sacerdote, Víctima y Altar, tres dimensiones inseparables 
que marcan existencialmente al bautizado y al ministro. Identifica también 
ser sacerdote y ser «apóstol».

Hay un deseo y un esfuerzo «sostenidos» hacia la santidad: como realiza-
ción de su identidad (sacerdote-santo) y como llamada a la «plenitud». Esta 
llamada a la santidad es la que permite comprender:

–	su cultivo esmerado de la vida interior y su atención al crecimiento en 
virtudes. Su conciencia de la debilidad y de la gracia;

–	su fidelidad a los a los medios que procuran la santidad: oración, lectura 
espiritual, visita al Santísimo, rosario, examen diario, mensual y gene-
ral, confesión semanal, entrevista con el director espiritual, ejercicios 
espirituales anuales…;

–	su ascetismo, que entiende como dominio de sí y liberación de pasiones 
e inclinaciones, para adquirir hábitos virtuosos.

Pero no hay que entender esta tensión hacia la santidad tanto en términos 
morales (que también), como en términos cristocéntricos, que tienen una to-
nalidad paulina: vivir en Cristo; no vivo yo, sino es Cristo quien vive en mí.

Tiene un sentido eclesial profundo cuyo mejor signo es la recepción del 
Concilio Vaticano II: «vuelta a las fuentes» que supuso para él un esfuerzo 
de asimilación estudiosa y orante y una lectura de la realidad eclesial desde 
la Palabra, el Magisterio y los místicos.

Cruz, humildad y abnegación atraviesan toda su espiritualidad. 
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DATOS ESTADÍSTICOS 
DEL CURSO 2019-2020

Han formado parte de la comunidad del Colegio un total de 63 colegiales, 
procedentes de 38 diócesis distintas:

Almería 1 Jaca 1
Asidonia-Jerez 1 Málaga 2
Ávila 3 Mallorca 1
Barcelona 3 Menorca 1
Burgos 2 Mérida-Badajoz 1
Callao (Perú) 2 Nivariense 1
Canarias 1 Orense 1
Cartagena-Murcia 3 Orihuela-Alicante 1
Carúpano (Venezuela) 1 Oviedo 1
Castrense 1 Quilmes (Argentina) 1
Ciudad Rodrigo 1 Santiago de Compostela 1
Córdoba 3 Santiago de Cuba (Cuba) 1
Coria-Cáceres 1 Sevilla 5
Cúcuta (Colombia) 1 Tarragona 1
Getafe 1 Toledo 3
Guadix-Baza 1 Tui-Vigo 1
Huelva 1 Valencia 8
Ibiza 1 Villa María (Argentina) 1
Ciudad Real 1 Zaragoza 2

En cuanto a los ciclos de estudio:

Doctorado 11 Licencia 51 Otros 1

Especialidades (20):

Historia y B.C.I. 6 Sagrada Escritura 9
Teología Pastoral 1 Sagrada Liturgia 4
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Derecho Canónico 5 Teología Moral 4
Filosofía 5 Psicología 3
Formación Permanente 1 Teología Bíblica 2
Matrimonio y Familia 2 Teología Dogmática 6
Cristología 2 Teología Espiritual 3
Patrística 3 Protección de Menores 1
Comunicación Institucional,  
Pastoral Juvenil y Catequesis 3 Mariología 1

Teología Fundamental 1 Catequesis 1

Centros de Estudio (11):

Universidad Pontificia Gregoriana 34
Universidad Pontificia Lateranense 2
Pontificio Instituto Bíblico 9
Pontificio Ateneo de San Anselmo 2
Universidad Pontificia de la Santa Cruz 3
Instituto Patrístico «Augustinianum» 2
Pontificio Instituto Juan Pablo II 2
Pont. Accademia Alfonsiana 3
P. Facultad Teológica Marianum 1
Universidad Pontificia Salesiana 2
Universidad P. Santo Tomás «Angelicum» 2
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HOMILÍAS CON MOTIVO DE  
LAS FIESTAS PRINCIPALES DEL COLEGIO

Homilía de Mons. Raúl Berzosa Martínez,  
obispo emérito de Ciudad Rodrigo,  

en la Solemnidad de la Inmaculada Concepción (8.12.19)

Estamos celebrando la Inmaculada Concepción de María. En las lecturas 
de este día, se nos ha vuelto a recordar el inicio de la historia de Salvación, 
narrada por el libro del Génesis, y en el que ya se anuncia el papel de María. 
Por eso, con el salmo 97, nos hemos unido al canto de alabanza al Dios de 
todos los dones, por parte de María Virgen. Gracias a María, que nos dio a 
luz al Hijo de Dios, se hizo patente que fuimos predestinados para la gloria 
de Dios, antes de la creación del mundo, como hemos leído en la segunda 
lectura de la Carta a los Efesios. Y el Evangelio de san Lucas nos ha narra-
do la alegría de María, la llena de Gracia, al recibir la buena noticia de su 
maternidad.

Sólo entenderemos el secreto profundo de la Solemnidad de la Inmacula-
da desde la Palabra de Dios y desde el tiempo litúrgico que estanos viviendo: 
el Adviento. María encarna el grito del Adviento: Marana Tha, Ven Señor, 
y el Señor viene.

La solemnidad de la Inmaculada, para los católicos, es una fiesta muy 
grande y muy querida. Pero no así para otros cristianos; nos critican que los 
católicos celebramos un dogma «muy arriesgado y no basado en la Sagrada 
Escritura, ya que coloca a María fuera de la historia de la Salvación de Jesu-
cristo, como una especie de súper-santa».

Y, sin embargo, gracias al Pueblo de Dios y a su sensus fidei (sentido de 
fe), se formuló el dogma de la Inmaculada. El Vaticano II (DV 8) señaló tres 
corrientes o fuerzas por las que crecen los dogmas: la inteligencia de la tra-
dición viva y oral; la profundización teológica y espiritual de las verdades de 
fe; y la predicación oficial del magisterio. En resumen, los dogmas crecen por 
la fe popular, la reflexión teología, y el desarrollo del magisterio episcopal. 
Todo esto se ha dado en el caso de la Virgen Inmaculada.
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No fue fácil: en el siglo vii se habla ya, en las Iglesias de Oriente, de la 
«Concepción de santa Ana, la madre de la Virgen», y se celebraba el 9 de 
diciembre. En el siglo ix, en Inglaterra, ya se celebraba, el 8 de diciembre, 
«la concepción inmaculada de la Virgen». Se olvidó en los siguientes siglos, 
hasta que en el xiv y el xv volvió a celebrarse. Tiene su culminación en el s. 
xix-xx, con motivo de las apariciones de Fátima y Lourdes.

1.	 Un poco de historia en cuanto a la celebración de esta fecha

En cuanto al origen de esta Solemnidad, tenemos que remontarnos al lla-
mado milagro de Empel (7.12.1585). El Tercio del Maestre de campo Fran-
cisco Arias de Bobadilla, combatía en la isla de Bommet, situada entre los 
ríos Mosa y Waal (Holanda), dentro de la llamada Guerra de los Ochenta 
Años. Estaba a punto de rendirse, con sus cinco mil hombres. El general Ho-
lak le propuso una rendición honrosa, pero Bobadilla respondió: «Preferimos 
la muerte a la deshonra». Holak inundó el campamento español y tuvieron 
que refugiarse en el montículo llamado Empel. Allí, al escavar una trinchera, 
un soldado descubrió enterrada una tabla flamenca de la Virgen Inmaculada. 
La colocaron en un improvisado altar y aconteció el milagro: un viento géli-
do heló las aguas y, por encima de ellas, el Tercio español pudo pasar hasta 
el campamento enemigo cosechando la victoria. El general Holak exclamó: 
«Esto sí es un milagro». A partir de ese momento, la Inmaculada fue la pa-
trona de los Tercios de Flandes e Italia y, en 1892, fue declarada Patrona del 
cuerpo de Infantería. 

2.	 La Inmaculada dentro de los cuatro dogmas marianos

La Iglesia ha sentido la necesidad de definir cuatro dogmas marianos: 
los dos primeros, Virginidad divina y la Maternidad fueron necesarios para 
equilibrar, contra diversas herejías en el cristianismo naciente, que Jesucristo 
era verdaderamente Dios y verdaderamente hombre. Gracias a estos dos dog-
mas marianos se afianzó la completa y verdadera personalidad de Jesucristo 
nuestro Señor.

Nos fijamos en otros dos dogmas más recientes: el de la Inmaculada Con-
cepción y el de la Asunción, porque ambos son complementarios, y porque 
ambos, definidos ya casi en nuestros días, quieren salir en defensa del hom-
bre, de cada uno de nosotros.

¿En qué sentido? Desde el siglo xvi, con el triunfo del renacimiento, más 
y más el hombre moderno se fue endiosando: el hombre es la medida de todas 
las cosas. Paradójicamente, desde el siglo xvi también, con el nacimiento del 
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protestantismo, la persona humana se había rebajado y hundido, y minusva-
lorado como nunca antes.

Los dos dogmas, Inmaculada y Asunción, con valentía, sin complejos, 
son definidos por grandes Papas para equilibrar nuestra humanidad. Ni la 
gloria y el ensalzamiento del hombre a costa de la muerte de y desaparición 
de Dios; ni la gloria y el ensalzamiento de Dios a costa de la negación del 
hombre.

Pío IX, en Ineffabilis Deus, el 8 de Diciembre de 1854, declaró que: «La 
Virgen fue Inmaculada por haber sido preservada de toda mancha del pecado, 
y de la culpa del pecado original desde el primer instante de su concepción, 
por singular gracia y privilegio de Dios omnipotente, en atención a los méri-
tos de Cristo Jesús, salvador del género humano».

Señalará el Papa Benedicto XVI que estos misterios de la Virgen son, a ve-
ces, un escándalo para nuestro espíritu moderno. Porque no dejamos a Dios  
ser Dios, ni le dejamos actuar como Dios. Nos estorba y molesta. Natural-
mente no se pueden atribuir a Dios cosas insensatas pero, en los misterios 
de María, no se trata de algo irracional o absurdo sino precisamente de algo 
muy positivo: el poder creador de Dios. Por eso, todos los misterios de la 
vida de María son fundamentales para nuestra fe y signos luminosos de 
esperanza y de alegría.

¿Qué sentido encierra este dogma desde lo que venimos exponiendo?

3.	 El dogma en sentido bíblico

La fundamentación de este dogma en la Escritura mira primero al Anti-
guo Testamento: María es la nueva Eva y la madre de la nueva creación; es 
símbolo y figura de la nueva Jerusalén y de la nueva Sion; es morada de Dios 
como el Templo judío; es la esposa de la que tanto habla la Escritura; es la 
liberada de toda atadura de pecado; es gloriosa y sin macha; y es pre-anuncio 
del futuro que nos espera. En resumen, viene a cumplir y confirmar lo escrito 
proféticamente en el Antiguo Testamento por el profeta Oseas (2, 21‑22): 
«Yo seré su esposo para siempre, en justicia y en derecho, en amor y en 
misericordia y en fidelidad». Y también lo expresado en el Cantar de los 
Cantares (4, 7-8): «Eres toda hermosa, amiga mía, y tacha de pecado no hay 
en ti, mi esposa».

Si nos centramos en el Nuevo Testamento, y desde una teología trini-
taria, la Virgen Inmaculada, al ser contemplada desde Dios Padre es signo 
y sacramento del amor gratuito del Padre. Manifiesta la absoluta iniciativa 
del Padre y pone de relieve que, desde el comienzo de su existencia, María 
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estuvo envuelta en el Amor infinito y eterno de Dios, preparándose para ser 
Madre del Hijo y Esposa del Espíritu Santo. 

Desde la dimensión del Nuevo Testamento, también el Papa Benedic-
to XVI, en su libro La Infancia de Jesús, nos ayuda a penetrar en el Misterio 
de María, nuestra Madre.

Al hablar de la anunciación del ángel, subraya el Papa, cómo llama la 
atención que no se salude a la Virgen María con el acostumbrado «Shalom» 
(«la paz esté contigo»), sino con la fórmula griega «Jaíre» que se puede 
traducir por «ave», pero sobre todo por «alégrate». Con este saludo, vuelve 
a señalar agudamente el Papa, comienza, en sentido propio, el Nuevo testa-
mento. Porque el Nuevo testamento es eso: «Evangelio, Buena Noticia». Es 
un saludo que se repetirá en la noche del nacimiento de Jesús cuando a los 
pastores se les dice: «Os anuncio una gran alegría» (Lc 2, 10). O, cuando, al 
ver al Resucitado, los discípulos «se llenan de alegría» (Jn 20, 20).

¿Por qué el ángel utiliza una palabra griega (Jaíre) y no judía (Shalom)? 
Por un doble motivo: por un lado, para indicarnos que María es Madre de 
todos los pueblos y, por otro lado, para remitirnos al profeta Sofonías 3, 14: 
«Alégrate, Hija de Sion… El Señor está en medio de ti», en tu seno, porque 
tú eres la nuevo Arca de la Alianza (Ex 33, 3).

Pero, además, Jaíre no sólo significa «alegría», sino también «gracia», 
porque en griego Járis (alegría) y Jará (gracia) comparten la misma raíz 
semántica.

A partir de este saludo del ángel, y del «sí» de María (su fiat), concluirá el 
Santo Padre, viene Jesús a nosotros como nuevo Adán. Y comienzo de algo 
realmente nuevo, gracias a ese «sí» de una Virgen que está totalmente a dis-
posición de la voluntad de Dios. Se produce una nueva creación. 

4.	 El dogma, particularmente, desde el misterio de Jesucristo

Este dogma ofrece dos caras: no es tan sólo algo negativo (ser preservada 
del pecado original), sino algo muy positivo (es la llena de gracia, la total-
mente agraciada). Por este dogma de la Inmaculada descubrimos nuestro 
gran secreto: hemos sido creados para Cristo, en Cristo, con Cristo. «Si vi-
vimos –nos dirá san Pablo–, vivimos para Cristo; si morimos, morimos para 
Cristo; en la vida y en la muerte somos de Cristo» (Rom 14, 8).

Desde el Hijo de Dios, María es expresión perfecta de la redención ope-
rada por Cristo. Y, además, es mediadora de dicha redención. Recordamos lo 
que significa la luna en sus pies: cuando está hacia arriba, todas las gracias del 
Sol-Cristo, van hacia ella (es kejaritomene, la llena de gracia); cuando está la 
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luna hacia abajo, es mediadora, nos devuelve las gracias del sol-Cristo. Qué 
preciosidad! La Inmaculada, es, a la vez, llena de gracia y mediadora.

Dentro del Misterio de Jesucristo, desde el Espíritu Santo, la Virgen es 
morada y templo de Dios, nueva creación, carne ungida y glorificada por el 
mismo Jesucristo resucitado

En resumen, María Inmaculada es el comienzo de algo totalmente nue-
vo, animado y fecundado por el Espíritu Santo, y que hace nuevas todas las 
cosas. Es el fruto no envenenado por la serpiente, el cielo o paraíso en el 
tiempo, la primavera cuya flor no se marchitará nunca, símbolo de la Iglesia 
triunfante.

5.	 Desde el misterio de la Iglesia peregrinante

La Iglesia entera y cada uno de nosotros, piedras vivas de la Iglesia, somos 
«estilo mariano» porque Ella es el icono perfecto; como la Virgen Inmacu-
lada, recibimos la Palabra, la encarnamos, la nutrimos, la damos vida, y la 
entregamos.

María es también Icono de la Iglesia no sólo teológicamente sino existen-
cialmente: modelo de fe, de esperanza, y de amor.

a) Modelo de fe (Magisterio del Papa Benedicto). Permitidme que os re-
cuerde lo que el mismo Santo Padre, en su Carta Porta Fidei (n. 13), afirma 
de la Fe en clave «mariana». Es formidable y muy sugerente: María cree y 
acoge en obediencia de Fe lo que Dios le revela (Lc 1, 31); sabe agradecer y 
cantar el Magnificat (Lc 1, 46-55); es una fe caritativa, y por ello visita a Isa-
bel (Lc 1, 46); da a luz a Cristo para los demás (Lc 2, 6-7); es una fe «cuidada 
y protegida» y, por eso, con José huye a Egipto (Mt 2, 12-15); es una fe de 
«discípula» y que sabe permanecer con Jesús hasta el final, hasta el Calvario 
(Jn 19, 25); es una fe que saborea los frutos de la resurrección y los conserva 
en el corazón (Lc 2, 19); y los transmite a los Doce y recibe el Espíritu Santo 
en el Cenáculo (Hch 1, 14). En resumen, como recordaba también san Juan 
Pablo II, la Virgen María es la Peregrina de la fe, el modelo de nuestra fe, y 
la compañera de camino en nuestro peregrinar en fe.

b) Modelo de esperanza (Magisterio del Papa Juan Pablo II). Es la virtud 
más necesaria en el siglo xxi. Desde el misterio de la Iglesia, María Inmacu-
lada, es signo y símbolo del resto santo de Israel, de la nueva Jerusalén que 
peregrina hacia su patria definitiva. Por eso, este dogma de María Inmacu-
lada, se une estrecha e íntimamente al de la Asunción definido por Pío XII 
en 1950. Ambos dogmas se complementan. Porque la Asunción, de forma 
coherente lleva al extremo el final de una vida llena de gracia: sí, desde el 
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comienzo María es toda de Dios, y a Él le pertenece para siempre. Por eso es 
asunta. Eclesialmente, tanto su misterio de la Inmaculada como de la Asun-
ción nos indican nuestro origen y nuestro fin: salidos de Dios, volveremos a 
Él. Ambos, Inmaculada y Asunción, nos regalan lo que el Papa Juan Pablo II 
ha venido pidiendo para nuestra cansada Europa: recobrar la esperanza; ¿en 
qué? En que sólo somos peregrinos, estamos de paso; existe otra vida en 
plenitud y para siempre.

c) Modelo de amor (Magisterio del Papa Francisco): Virgen del sí, de 
«la prontitud», de la contemplación, de los pobres, de los apóstoles y los 
misioneros…

6.	 Modelo para seguir caminando, con futuro

Puede que alguien, al finalizar esta breve exposición se quede con los 
brazos cruzados diciendo en su interior: «Muy bien, todo esto es muy bonito 
para María, pero ¿a mí qué?… ¿Qué me dice el dogma de la Inmaculada para 
mi vida, en concreto?…».

Para quien así piense, permitidme, en nombre de María, regalaros hoy un 
decálogo y gritar: «¡Si quieres comprender en profundidad quién eres, cuál 
es el sentido de tu vida, cómo es tu antropología, contempla a María. Desde 
ella, y desde su hijo, descubrirás el secreto de tu vida!»:

1. Nuestro concepto de hombre-mujer no es ideológico ni utópico: tiene 
su punto de referencia en dos personas concretas: Jesucristo y María.

2. A su luz descubrimos que no somos frutos del azar ni náufragos de 
la nada: sabemos de dónde venimos y hacia dónde caminamos: el Hogar 
Trinitario.

3. A su luz descubrimos que somos un misterio y una inquietud perma-
nente: porque nuestro corazón y nuestra mente inquietos llevan la marca y la 
huella misma de Dios. Sólo descansaremos en El.

4. A su luz descubrimos la grandeza y el secreto de nuestro ser: somos 
espíritus encarnados; carne espiritualizada («cuerpo y alma»). Somos hu-
manos y divinizados. En nosotros habita la divinidad, de forma especial el 
Espíritu Santo.

5. A su luz descubrimos que estamos llamados a crecer en todas las dimen-
siones o niveles de nuestra persona y de forma armónica e integral (físico, 
racional, emotivo, social, cultural, estético, ético, religioso…).

6. A su luz descubrimos dónde está la verdad que llena la cabeza, la belle-
za que llena el corazón y la bondad que llena nuestras obras.
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7. A su luz descubrimos que somos seres, ante todo, «relacionales y abier-
tos»: a nosotros mismos, a los demás, a la creación, al Señor. Y todo ello como 
personas «sexuadas» desde nuestra condición de varón-hembra.

8. A su luz somos capaces de superar dos tentaciones constantes que rom-
pen el verdadero humanismo: el individualismo y el colectivismo. Somos 
personas comunitarias. Únicas y solidarias. 

9. A su luz descubrimos nuestra identidad: somos como todos, como algu-
nos y como nadie. Él nos ama a cada uno de forma personal; y nos sostiene; 
y nos levanta. Él hace que nos conozcamos, nos aceptemos y nos donemos.

10. A su luz somos capaces de construir la civilización del amor y de la 
vida, rompiendo el círculo dramático del odio y la necrofilia. En Jesús y en 
Ti, María, está la clave para dar sentido a la negatividad, al sufrimiento y al 
dolor en todas sus dimensiones. Qué acertadamente lo expresó el Papa Bene-
dicto XVI, consciente de haberlo cumplido en su vida, la Virgen Inmaculada: 
«Quien se encuentra con Cristo no sólo no pierde nada, sino que gana todo».

7.	 Oración final

Finalizo. No se entiende la Inmaculada sin Jesucristo y sin la obra del Es-
píritu Santo; como no se entiende la Eucaristía sin la centralidad de Jesucristo 
Sacramentado y la gracia del Espíritu. Pidamos al Hijo de María, Jesús, y al 
Espíritu que hará posible el milagro de la conversión del pan y el vino en el 
Cuerpo y en la Sangre de Jesús, que nos ayude a transformar los ojos y el co-
razón carnal en ojos y corazón espiritual para poder redescubrir, gozar y vivir 
el gran Misterio de la Inmaculada. 

Concluyo con palabras del Papa Francisco, en forma de oración: 

En este día, santa María, 
te damos gracias por tu fe como mujer fuerte y humilde 
y renovamos nuestra entrega a ti, Madre de nuestra fe.
Bienaventurada eres, Virgen Inmaculada; 
por eso, unimos nuestra voz a la de todas las generaciones 
que te han llamado bienaventurada.
Celebramos en ti las grandes obras de Dios, 
que nunca se cansa de inclinarse con misericordia 
sobre la humanidad afligida por el mal y herida por el pecado, 
para sanarla y salvarla.
Acógenos con benevolencia de madre; 
nos ponemos bajo tu protección. 
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Estamos seguros de que cada uno de nosotros es precioso a tus ojos 
y de que nada de lo que habita en nuestro corazón te es ajeno. 
Nos dejamos alcanzar por tu dulcísima mirada 
y queremos recibir la caricia consoladora de tu sonrisa. 
Protege nuestra vida entre tus brazos: 
bendice y refuerza cada deseo de bien; 
reaviva y alimenta nuestra fe; 
sostén e ilumina nuestra esperanza; 
anima nuestra caridad; 
guíanos a todos nosotros en el camino de la santidad.
Enséñanos tu mismo amor de predilección 
hacia los pequeños y los pobres, 
hacia los excluidos y los que sufren, 
hacia los pecadores y los que han desviado su corazón de Dios. 
Reúnenos a todos bajo tu protección 
y entréganos a tu Hijo predilecto, 
Nuestro Señor Jesucristo. 
Amén.
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Homilía del Card. Santos Abril, 
en la Fiesta del Reservado (10.11.2019)

Desde hace 125 años, los antiguos y los presentes colegiales de esta casa 
nos reunimos el segundo domingo de noviembre para recordar y sobre todo 
celebrar la Fiesta del Reservado.

Aunque es posible que ya lo sepáis, el fundador del Colegio Español y de 
otra docena de Colegios de Vocaciones que dejó sembrados por la geografía 
española y portuguesa, no consideraba fijada la fundación hasta que el Señor 
(Jesús Sacramentado) se quedaba de forma permanente como centro y luz 
de la casa. 

Y fue lo que ocurrió el 11 de noviembre de 1894, una vez tomada posesión 
de la sede del palacio Altemps, que el mismo Mosén Sol definió como «un 
palacioto desvencijado y grande». Ahora lo celebramos en esta otra sede, en 
la capilla de San José, que el Papa Pablo VI definió como «luminosa» el día 
de su dedicación. 

Por ello en vez de buscar palabras mías prefiero recordar en voz alta ante 
vosotros algunas de las ideas que el Beato Manuel Domingo y Sol predicó a 
los 65 colegiales presentes en la fiesta aquel día:

Al quereros sugerir una idea en este momento, en esta primera y singular so-
lemnidad que celebramos en esta casa y en esta capilla que sirva para disponer 
vuestro corazón. ¿qué os diré? ¿qué idea escogeré? Dos conceptos han brotado 
en mi mente, que me han embargado el ánimo y me están produciendo en este 
momento vivísimas emociones, que quisiera transmitir a vuestro espíritu. El 
uno ha dilatado mi corazón por la gratitud. El otro impone cierto temor. 
Una idea que me está evocando recuerdos de lo pasado que, al compararlo con 
este presente, hace brotar en mi corazón raudales de gratitud.

Luego recuerda a los colegiales la historia de la fundación del Colegio 
en la cual hay páginas tremendas que parecían –en palabras del Fundador– 
«lacerar nuestro corazón y matar nuestras esperanzas». Imposiciones malé-
volas, abandonos y calumnias, ambiciones y cabildeos… hasta el abandono 
completo.

Como momento de especial dolor recuerda Mosén Sol la muerte de un 
Operario joven que le acompañaba en esta aventura romana. Y continúa: 
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Y ver hoy, en los primeros días de noviembre, del 94, vernos instalados en esta 
nueva casa por la misma mano paternal del Pontífice (León XIII), honrados ante 
España y ante nuestros amigos con esta distinción; veros a vosotros aquí como 
flores distinguidas, ofrendadas por las diferentes diócesis de nuestra patria, rea-
lizar hoy la instalación por vez primera de Jesús Sacramentado en esta capilla, 
como señal pacífica y permanente posesión del Colegio Español, después de 
tantas vicisitudes. Cómo es posible que mi corazón no se dilate hasta prorrumpir 
con el profeta: «Cuando se multiplican mis preocupaciones, tus consuelos son 
mi delicia» (Sal 94 [93], 19).

Hoy como entonces, damos gracias a Dios «porque ha estado grande con 
nosotros y estamos alegres». Él habita en su tienda (en el sagrario) en medio 
de nosotros. Nos espera siempre, con paciencia, para dar sentido a nuestras 
idas y venidas, a nuestras esfuerzos, desvelos y esperanzas. Para consolarnos 
en la tristeza y calmarnos en la euforia. 

Jesucristo nos espera presente en el santo sacramento. ¡No le hagamos 
esperar en vano! No pasemos de largo… Tomémonos algún tiempo durante 
la semana, entremos al pasar y permanezcamos un momento ante el Señor 
que está tan cerca. 

Como dice D. Manuel:

Estos son los sentimientos de gratitud son los que deseo y suplico ofrezcáis a 
Jesús en este día, vosotros que habéis sido los primeros en ser miembros de 
esta familia española… y ser luego los apóstoles de su amor en vuestros futuros 
destinos…. 
Que sea esta fiesta un memorial perenne, un tributo de acción de gracias a 
Jesús; un día de acción de gracias a su Amor Sacramentado.
Que esta celebración sea un tributo de gratitud… que sea en pago y correspon-
dencia de todas sus bendiciones sobre esta obra, que es vuestra obra.
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TESIS Y TESINAS

Tesis doctoral

En el curso 2019-2020, el colegial sacerdote de la diócesis de Ávila, An-
tonio Jiménez Martín, defendió el 1 de julio en el Pontificio Instituto Juan 
Pablo II, vía telemática, su tesis doctoral en Matrimonio y Familia, titulada: 
«De la antropología ternaria a la antropología familiar. Un estudio de las 
relaciones familiares a la luz de la visión del hombre como cuerpo-alma- 
espíritu», dirigida por el profesor José Granados García. Actuó como cen-
sor el profesor Juan José Pérez-Soba Díez del Corral. El rector del Colegio, 
D. José San José, acompañó, por vía telemática, al doctorando.

Tesinas de licenciatura

Samuel Alexis Arias Mendoza, de la diócesis de Cúcuta (Colombia), ha 
presentado su tesis de Licenciatura en Filosofía, en la Pontificia Universidad 
Gregoriana, titulada: «La teoría de los “usos” y la “acción personal” en Orte-
ga y Gasset. Una visión integradora de su propuesta sociológica».

José Miguel Cavas López, de la diócesis de Cartagena-Murcia, ha pre-
sentado su tesis de Licenciatura en Sagrada Escritura, en el Pontificio Insti-
tuto Bíblico, titulada: «Los encuentros de Jesús con María de Betania (10, 
40–11, 46; 12, 1-11) y María Magdalena (19, 25-27; 20, 1-2.11-18) en el 
cuarto Evangelio. La relación simbólico-esponsal entre Cristo y la Iglesia».

Alfredo José Colfer Cornejo, de la diócesis de Callao (Perú), ha presen-
tado su tesis de Licenciatura en Teología Moral, en la Pontificia Academia 
Alfonsiana, titulada: «La comunidad cristiana don y responsabilidad. Rela-
ción con el magisterio de Papa Francisco». 

José Cuadros García, de la diócesis de Valencia, ha presentado su tesis 
de Licenciatura en Teología Pastoral, en la Pontificia Universidad Latera-
nense, titulada: «La cuestión antropológica del ministerio pastoral en el pen-
samiento de Juan María Uriarte. Claves para una correcta interpretación del 
ejercicio pastoral diocesano en la sociedad española actual».
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Tesis y tesinas

Pedro García Casas, de la diócesis de Cartagena-Murcia, ha presentado 
su tesis de Licenciatura en Protección de Menores, en la Pontificia Universi-
dad Gregoriana, titulada: «Esperanza contra toda esperanza: El desafío de las 
víctimas de abusos sexuales a la Iglesia y al ministerio sacerdotal».

Gustavo Gabriel Gatto Gini, de la diócesis de Villa María (Argentina), 
ha presentado su tesis de Licenciatura en Teología Fundamental, en la Pon-
tificia Universidad Gregoriana, titulada: «Hacia una teología fundamental 
poliédrica. Reflexiones a partir de la hermeneútica analógica-simbólica de 
Mauricio Beuchot».

Pedro Ezequiel González Caraballo, de la diócesis de Carúpano (Vene-
zuela), ha presentado su tesis de Licenciatura en Teología Dogmática, en la 
Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «La Iluminación Bautismal en 
el RICA, camino de crecimiento en la fe de los catecúmenos».

Raúl Hernández Pérez, de la diócesis de Coria-Cáceres, ha presentado 
su tesis de Licenciatura en Teología Espiritual, en la Pontificia Universidad 
Gregoriana, titulada: «María, Madre y Morada de perfección. La misión ma-
ternal de María en la generación y santificación del cristiano».

Joseph Shibu, de la diócesis de Zaragoza, ha presentado su tesis de Li-
cenciatura en Derecho Canónico, en la Pontificia Universidad Gregoriana, ti-
tulada: «Il ministro del matrimonio nella Chiesa Latina e nelle Chiese orien-
tali cattoliche. Analisi comparativa tra CIC/83 e CCEO».

Antonio Márquez Soler, de la diócesis de Valencia, ha presentado su 
tesis de Licenciatura en Filosofía, en la Pontificia Universidad Gregoriana, 
titulada: «La desesperación en “la enfermedad mortal” de Kierkegaard».

Pedro Luis Martínez Rodríguez, de la diócesis de Canarias, ha presen-
tado su tesis de Licenciatura en Teología Bíblica, en la Pontificia Universidad 
Gregoriana, titulada: «YHWH te hace entrar en una tierra buena. Estudio de 
la dinámica comunicativa en Dt 8, 1-18».

Carlos Miramonte Seijas, de la diócesis de Santiago de Compostela, ha 
presentado su tesis de Licenciatura en Teología Moral, en la P. Academia Al-
fonsiana, titulada: «La autodeterminación del hombre: libertad y conciencia 
creaturales. Un diálogo entre la tradición clásica y las ciencias actuales.

Ángel Moreno Mayoral, de la diócesis de Ciudad real, ha presentado su 
tesis de Licenciatura en Teología Dogmática, en la Pontificia Universidad 
Gregoriana, titulada: «El desafío del neopelagianismo en el contexto de las 
herejías 2.0».
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Tesis y tesinas

Gaspar Muñiz Álvarez, de la diócesis de Oviedo, ha presentado su tesis 
de Licenciatura en Liturgia, en el Pontificio Ateneo de San Anselmo, titulada: 
«Otra corriente restauracionista de la música litúrgica tras el Motu proprio de 
S. Pío X. La obra del P. Anselm Ferrer OSB».

Samuel Olvera Olivares, de la diócesis de Almería, ha presentado su 
tesis de Licenciatura en Liturgia, en el Pontificio Ateneo de San Anselmo, 
titulada: «La Oración Super Populum en el Sacramentario Gregoriano. Estu-
dio histórico, teológico y litúrgico».

Luis Pose Regueiro, de la diócesis de Tui-Vigo, ha presentado su tesis de 
Licenciatura en Historia de la Iglesia, en la Pontificia Universidad Gregoriana, 
titulada: «Cristóbal Colón y los primeros años de la Iglesia en América».
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INDICACIONES  
PARA LOS AUTORES

A.	N ormas generales de publicación

Dado que la revista Mater Clementissima es un órgano de difusión de la investigación 
realizada en el Colegio, únicamente podrán publicar en ella colegiales o formadores, tanto 
presentes como pasados, de este mismo Pontificio Colegio Español de San José de Roma.

La extensión de los originales será habitualmente de un mínimo de veinte folios DIN-A4 
a doble espacio y de un máximo de cuarenta.

Los originales se enviarán al correo electrónico de la redacción de la revista, cuya direc-
ción es la siguiente: revista@collegiospagnolo.org.

El envío deberá hacerse antes del 31 de diciembre del año anterior al de su publicación, 
indicando dirección postal y electrónica del autor, institución donde presta sus servicios, y 
cargo o función académica que desempeña.

Los originales se presentarán sólo en español. Cada original deberá venir acompañado de 
un breve resumen en español e inglés, así como de una relación de palabras claves igualmente 
en ambos idiomas.

El Consejo de Redacción seleccionará los artículos para cada número una vez recibidos 
los informes de calidad realizados por dos de los consultores científicos. Esos informes se 
realizan sobre los originales anónimos, y su resultado positivo, negativo o condicionado será 
comunicado debidamente a los autores. 

Aquellos originales que no se atengan a las normas de citación y a las reglas de estilo de 
la revista serán devueltos para su corrección. 

B.	N ormas de citación

1.  Libro normal: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, Roma 2016, 100-120.
2.  Actas de Congresos: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, in: Actas del Congre-

so Internacional (Roma 1-2 enero de 2016), vol. I, Roma 2016, 100-120.
3.  Libro con varios volúmenes: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, vol. 1, Roma 

2016, 100-120.
4.  Libro con varias ediciones: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, 2 ed., Roma 

2016, 100-120.
5.  Libro de varios autores con texto único común a todos: C. MARTÍN - E. GARCÍA - E. 

ALONSO, El Colegio Español de Roma, Roma 2016, 100-120.
6.  Libro dentro de una colección: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma [Ciencias 

eclesiásticas 23], Roma 2016, 100-120.
7.  Parte de un libro de varios autores cada uno con su texto propio: C. MARTÍN, El 

Colegio Español, in: E. GARCÍA (ed.), Los Colegios romanos, Roma 2016, 100-120.



8.  Voz de diccionario o enciclopedia: C. MARTÍN, Colegial, in: Diccionario de los Co-
legios, vol. 2, Roma, 2016, 100 / col. 738-784.

9.  Artículo en revistas: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, in: Estudios Eclesiás-
ticos (EE) 123/42 (1998) 100-120.

10.  Las citas bíblicas: Según la Biblia de La Casa de la Biblia
11.  Los dos Códigos de Derecho Canónico: CIC 17, c. 120; CIC 83, cc. 120-123.
12.  Concilio Vaticano II: Utilizar las siglas comunes seguidas del número del documento: 

LG 22.
13.  Documentos electrónicos: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma [en línea] html 

[ref. de 30 marzo 2016] Disponible en: http://www.colegio.org/home.

C. Normas de estilo

1.  Fuente. Los originales se presentarán en formato electrónico (preferiblemente Word), 
utilizando el tipo «Times New Roman» en tamaño 12 puntos. No se utilizarán negritas (bold) 
ni subrayados. Se utilizará la letra cursiva cuando en el texto se empleen términos o frases en 
lengua extranjera o en latín.

2.  Párrafos. Los párrafos aparecerán justificados y con un interlineado sencillo. La pri-
mera línea de cada párrafo aparecerá sangrada, así como la primera línea de cada nota a pie 
de página.

3.  Estructura. La estructura del trabajo podrá admitir un máximo de cuatro niveles. Las 
llamadas a pie de página se harán en el texto mediante referencias en números arábigos en 
superíndice. Se utilizará para su composición un formato de «Times New Roman» en tamaño 
10 e interlineado sencillo. 

Cuando se repite la cita por segunda vez consecutiva se utilizará Ibid. Cuando son segun-
da vez en varias obras distintas, se consignarán, después del nombre del autor, las primeras 
palabras de la obra citada anteriormente.

Id. (Idem: «Del mismo autor») se empleará para citar el autor al que se ha hecho referen-
cia inmediatamente antes.

Loc.Cit. («en el lugar citado») se usará para enumerar en la misma página una obra citada 
anteriormente, habiendo otras referencias diferentes intercaladas.

Vid (Vide) se usará para una cita ya referenciada, con el fin de evitar la repetición.
Passim («aquí y allí», en varias partes o pasajes) se usará cuando sea imposible mencionar 

todas las páginas de las que se extraen las ideas de un autor.
Apud («citado por»: una cita de cita) se utilizará cuando se cite un documento no consul-

tado directamente, sino citado por otro autor. 












