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PRESENTACIÓN

Presentamos el séptimo número de la Revista Mater Clementissima, que 
recoge varios artículos que reflejan el trabajo de algunos colegiales que termi-
naron sus estudios de especialización el curso pasado en el Colegio.

En primer lugar presentamos el estudio de D. Vicente Cárcel, antiguo alum-
no y miembro destacado de esta gran familia que es Colegio Español. Nos ofre-
ce, fruto de sus investigaciones sobre el Papa Pío XII en el Archivo Apostólico 
Vaticano, una reflexión sobre la relación de Pío XII con el Colegio Español, 
mostrando el interés del Papa y su cercanía al mismo a través de sus discursos 
y mensajes, así como su influencia en la construcción de la sede actual.

Los otros tres autores son colegiales. Ignacio de la Cal Aragón y Pablo 
Eduardo Lamata Molina defendieron su tesis doctoral y Wilson David Alba 
García terminó sus estudios de licenciatura.

Ignacio de la Cal, sacerdote de la archidiócesis de Toledo, presenta una 
densa reflexión sobre «El carácter sacramental del orden como participación 
del sacerdocio de Cristo según santo Tomás de Aquino», pretendiendo de-
mostrar de manera sucinta todo lo que se encierra detrás de esa concepción 
del Aquinate.

Wilson David Alba, perteneciente al presbiterio de la diócesis de Cúcuta 
(Colombia), reflexiona sobre el tema, siempre actual, de la santidad de la 
Iglesia, partiendo del binomio del Vaticano II: santidad de la Iglesia, verda-
dera e imperfecta.

En el último artículo D. Pablo Eduardo Lamata, sacerdote de la archidió-
cesis de Madrid, estudia «La Descentralización en la Iglesia: de Juan Pablo II 
a Francisco», considerándola como una apuesta conveniente si la contempla-
mos desde una perspectiva teológico pastoral y resaltando que no puede ha-
blarse de ruptura en el camino que se ha ido recorriendo entre los dos papas.

En el apartado «Vida del Colegio», además de los datos estadísticos y las 
homilías en las principales fiestas del Colegio, recogemos las intervenciones 
de cuatro de las cinco conferencias que fueron pronunciadas en las «Jordanas 
sobre religión, ciencia, cultura y sociedad», suspendidas en los dos años an-
teriores por motivo de la pandemia y que volvimos a celebrar a final de curso.
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Presentación

D. Ángel González Ferrer, Director y asesor del Centro de Cultura Digi-
tal del Pontificio Consejo para la Cultura, expuso el tema: «Dilema y retos 
del desarrollo tecnológico: ¿humanización de la máquina o robotización del 
hombre?». Insistió en la importancia de conocer el impacto de estas nuevas 
tecnologías para poder valorar las consecuencias, oportunidades y riesgos que 
pueden tener en el ser humano.

D. Miquel Ramón Fuentes, licenciado en bioquímica y doctor y profesor 
en filosofía en la Facultad de Filosofía de Cataluña (URL). Nos ilustró sobre 
el tema: «Diálogo ciencia y fe». Un diálogo que es posible y fructífero, sa-
biendo que la relación ciencia y fe requiere la necesidad de explorar puentes 
epistemológicos que permitan articular un discurso razonable sobre conteni-
dos aparentemente distintos.

En «Libertad religiosa en el mundo y la situación de los cristianos», 
Sophia Kuby, Directora de Relaciones estratégicas y capacitación de ADF 
Internacional, presentó una interesante panorámica de la situación de los 
cristianos en los distintos continentes.

Finalmente D. Stefano Zamagni, profesor de Economía Política en la 
Universidad de Bolonia y Presidente de la Pontificia Academia de Ciencias 
Sociales, nos indicó una serie de puntos sobre la doctrina social de la Iglesia 
de cara, especialmente, a la formación de las futuras generaciones en una 
interesante conferencia, titulada «L’insegnamento sociale della Chiesa come 
strumento di orientamento delle giovani generazioni».

La revista termina con las tesis y tesinas, presentadas en las distintas Uni-
versidades, expresión del trabajo de los que durante estos años han estado 
en esta familia del Colegio Español y han vuelto a incorporase al trabajo 
pastoral en sus diócesis.

Damos las gracias a todos los que han hecho posible esta publicación y 
animamos, especialmente, a nuestros antiguos alumnos a seguir apoyándo-
nos. También expresamos nuestro reconocimiento a la «Obra Pía» por su 
colaboración material. El apoyo de todos hace posible que nuestra Revista 
Mater Clementissima pueda ser publicada. 
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Pío XII  
y el Pontificio Colegio Español de Roma

Vicente Cárcel Ortí *

RESUMEN: Este artículo sintetiza las relaciones de Pío XII con el Pontifico Colegio Es-
pañol y, después de una síntesis de su historia en su antigua sede del palacio Altemps, 
reproduce y comenta los discursos que el Papa dirigió a los superiores y alumnos en 
diversas circunstancias, las gestiones para la construcción del nuevo Colegio, las acti-
vidades culturales del mismo en los años 50 y su vinculación con la Sección Española 
de la Secretaría de Estado del Vaticano.

PALABRES CLAVE: Pío XII, formación sacerdotal, Gobierno español, cultura española 
en Roma, Secretaría de Estado del Vaticano.

ABSTRACT: This article summarizes the relations between Pius XII with the Pontifical 
Spanish College. After a synthesis of its history in the old headquarters at Palazzo 
Altemps, It reproduces and comments the speeches that the Pope addressed to supe-
riors and students in various circumstances. It also presents the steps followed for the 
construction of the new see of the College, its cultural activities in the 1950s and its 
connection with the Spanish Section of the Vatican Secretariat of State.

KEYWORDS: Pius XII, priestly formation, Spanish government, Spanish culture in 
Rome, Vatican Secretariat of State.

Síntesis histórica

El Pontificio Colegio Español de Roma fue fundado el 1 de abril de 1892 
por el beato Manuel Domingo y Sol (1836-1909), sacerdote nacido en Tortosa, 
fundador a su vez de la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos del 
Corazón de Jesús, que contó con la ayuda y colaboración del futuro cardenal 
Rafael Merry del Val (1865-1930), primer director espiritual del Colegio. 

*	 Sacerdote de la Archidiócesis de Valencia. Vicario episcopal para los sacerdotes dio-
cesanos de Valencia residentes en Roma. Investigador en el Archivo Secreto Vaticano y en la 
Biblioteca Apostólica Vaticana.
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Instalado provisionalmente en la Iglesia Nacional Española de Montserrat, 
en Via Giulia, y después en el Palacio Altieri, frente a la Piazza del Gesù, al co-
menzar el curso 1894-95 se estableció definitivamente en el Palacio Altemps1, 
hoy sede del Museo Nacional Romano, situado en Via di Sant’Apollinare, cerca 
de Piazza Navona. 

Este histórico edificio, ennoblecido por la capilla del Papa san Aniceto 
(150/157-153/168), mártir, cuyos restos sagrados descansan allí, y también por 
la memoria de san Carlos Borromeo, fue cedido en uso y usufructo a los obis-
pos españoles por León XIII (1878-1903), con la condición de que lo usasen 
para recibir y cuidar a los seminaristas de sus diócesis destinados ampliar los 
estudios eclesiásticos. El mismo Papa nombró patronos del Colegio a los car-
denales arzobispos de Toledo y Sevilla. Actualmente es también patrono del 
Colegio el presidente de la Conferencia Episcopal Española.

La dirección del Colegio fue encomendada desde su fundación in perpe-
tuum a la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos del Corazón de Je-
sús (hoy Asociación Pública Clerical). El equipo de dirección está compuesto 
por el rector, vicerrector, director espiritual y administrador. Forma parte tam-
bién del equipo de dirección el Agente de Preces, que es el procurador de los 
obispos españoles ante la Santa Sede.

Desde el principio, los colegiales frecuentaron la Pontificia Universidad 
Gregoriana. Con el paso de los años fueron admitidos también sacerdotes y 
hoy, prácticamente todos los alumnos, son sacerdotes, que frecuentan las diver-
sas universidades y facultades eclesiásticas romanas2. 

En 1904, san Pío X concedió al Colegio el título de pontificio. El 21 de no-
viembre de 1923 fue visitado de forma solemne por los reyes de España, Alfon-
so XIII y Victoria Eugenia. Una lápida colocada en la escalinata principal del 
Palacio Altemps recuerda aquella histórica visita. En junio de 1970 el Colegio 
abandonó dicho edificio y se trasladó a uno nuevo, recién construido en Via di 
Torre Rossa, 2, junto a la Villa Capegna, que fue inaugurado por Pablo VI el 13 
de noviembre de 1965. San Juan Pablo II beatificó en 1987 a Mosén Sol y visitó 
el Colegio en dos ocasiones: el 29 de octubre de 1983 y el 28 de marzo de 1992.

1.	Sobre la cesión de este edificio para Colegio Español, hecha por León XIII al Epis-
copado español, véase Archivo Apostólico Vaticano, Arch. Nunz. Madrid 589, ff. 388-439. 
La carta pontificia Non mediocri cura y otros documentos impresos sobre la fundación del 
Colegio pueden verse Íbid., 590, ff. 54-62v.

2.	Vicente CÁRCEL ORTÍ, «El Colegio Español, la Gregoriana y las Universidades pon-
tificias españolas. Éxitos y fracasos de los estudios eclesiásticos (1892-1939)», en Estudios, 
seminarios y pastoral en un siglo de Historia de la Iglesia en España (1892-1992), Roma 1992, 
203-277; Vicente CÁRCEL ORTÍ - Lope RUBIO PARRADO, El Pontificio Colegio Español 
de San José, de Roma. Aproximación a su historia, Roma 2010.
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Anualmente la revista Mater Clementissima da cuenta de las actividades 
desarrolladas a lo largo del curso, así como de las tesis doctorales defendidas 
por los alumnos y de las tesinas de licenciatura, con explicación detallada del 
contenido de cada una de ellas redactada por los propios autores.

La influencia del Colegio Español comenzó a notarse en primer lugar en 
las parroquias. «Más de un prelado me ha dicho a mí sin reparo que en algu-
nas parroquias ya se conoce la ida de los jóvenes salidos del colegio», decía 
mosén Sol en 1904. En los seminarios se notaba la presencia de los alumnos 
del colegio, de los que decían que eran buenos espejos para mirarse, así 
como se notaba en la enseñanza cuando comenzaron a confiar cátedras a los 
exalumnos del Colegio de Roma.

Al celebrar en 1942 el cincuentenario de la fundación del Colegio, se 
destacaba esta faceta: «Párrafo aparte y muy preferente merece la labor de 
los colegiales en los seminarios… yo diría que este ha sido el apostolado más 
típico, más delicado fructuoso de los colegiales romanos»3. De hecho, el 92% 
de los sacerdotes formados en el Colegio Español de Roma habían trabajado 
en los seminarios e influido beneficiosamente en su transformación.

La Iglesia española en sus diversos campos y rangos cuenta con miembros 
provenientes de este Centro por el que han pasado más de 3.000 alumnos, de 
los cuales más de130 han llegado a obispos y ocho a cardenales.

El Palacio Altemps se queda pequeño

La situación del Colegio Español reflejaba la de los seminarios españoles 
después de la profunda crisis provocada por la Guerra Civil, la persecución 
religiosa y la reorganización posbélica. 

El aumento de vocaciones en España repercutió en el Colegio de Roma. A 
partir de 1947 fue aumentando el número de alumnos. Los obispos deseaban 
formar claustros de profesores cada vez más competentes, viendo cómo se 
incrementaba la matrícula de sus seminarios, y enviaban a Roma sacerdotes 
y seminaristas con esa misión. Las cifras de alumnos lo comprueban:

Curso 1948-49 99 Curso 1952-53 120 Curso 1956-57 120
Curso 1949-50 106 Curso 1953-54 120 Curso 1957-58 129
Curso 1950-51 110 Curso 1954-55 135 Curso 1958-59 116
Curso 1951-52 107 Curso 1955-56 135

3.	Andrés IBÁÑEZ, «Los frutos del Colegio», en Recuerdo de unas fiestas. Bodas de Oro del 
Pontificio Colegio español de San José de Roma, Roma 1942, 148149.
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El Palacio Altemps no podía albergar tantos alumnos, a pesar de las obras 
que se realizaron en él. «De nuevo ya tengo que empezar negando la admi-
sión a varios. ¡Quieren venir tantos! Y no hay ya más habitaciones», decía el 
rector 4. Y así año tras año5.

El espacio no daba más de sí: «Hay demasiados alumnos. No cabemos. 
Puede Ud. ir diciendo que este año no se puede recibir a nadie»6. A pesar 
de todo, con las obras que pudieron llevarse a cabo en el viejo edificio, se 
habilitaron dos secciones distintas, la de sacerdotes y la de seminaristas, con 
refectorio y capilla independientes: «Ya tenemos la capillita de arriba prepa-
rada para los sacerdotes»7.

Por esa época surgió en los seminarios españoles una fuerte corriente de 
espiritualidad sacerdotal y también en el Colegio había ansias de superación 
de entrega. El rector Jaime Flores8 cultivaba y caldeaba los espíritus y dejaba 
actuar: «Yo casi me doy por satisfecho si logramos conseguir el fervor y que 
ellos obren en conciencia»9. En todas partes se notaba ese anhelo de supera-
ción a raíz de la Segunda Guerra Mundial. La persecución y el sufrimiento 

4.	Roma. Archivo de la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos (RAH), 3. 256, b 
11, 21; 7.9.1949.

5.	«Este año ha sido tremendo en peticiones. No cabemos ya y he tenido que negar la entra-
da a muchos» (Íbid. 14. 31; 26. 9. 1952).

6.	Íbid. 16. 23; 5. 10. 1954.
7.	Íbid. 13. 16; 4. 10. 1951. «Así cada uno moldea su propia vida, aun dentro de una enmar-

cación común de grandes líneas»: Mater Clementissima, noviembre (1952) 19.
8.	Jaime Flores Martín (Macotera, Salamanca, 15 agosto 1906 - Salamanca, 14 septiembre 

1974). Inició sus estudios elementales en el colegio del pueblo, dirigido por las Hijas de la Cari-
dad de San Vicente de Paúl, y los prosiguió luego en las escuelas nacionales, donde destacó por 
su inteligencia y su nobleza. A los doce años ingresó en el Seminario Diocesano de Salamanca 
para el curso 1918-19, donde ya había ingresado, en el curso anterior, Ramón, su hermano mayor. 
Pensionado por la diócesis de Salamanca, a los diecisiete años, septiembre de 1923, llegó a Roma 
para cursar los estudios universitarios eclesiásticos. Durante nueve años residió en el Pontificio 
Colegio Español, como alumno de la Universidad Gregoriana, donde alcanzó los doctorados en 
Filosofía (1926), Teología (I930) y Derecho Canónico (1932). Fue ordenado presbítero el 20 de 
septiembre de 1930. En septiembre de 1934 ingresó en la Hermandad de Sacerdotes Operarios 
Diocesanos. Para el curso 1942-43 fue nombrado Rector del Colegio Español de Roma. En 1957, 
el 2 de julio, fue elegido director general de la Hermandad. Desempeñó el cargo por tres años, 
hasta su nombramiento episcopal. Su ideario e inquietudes como director general quedaron refle-
jados en los diecinueve mensajes que en otros tantos editoriales dirigió a los sacerdotes operarios 
en el boletín interior Hermandad. El 27 de febrero de 1960 se hizo público su nombramiento de 
obispo de Barbastro. El 30 de abril de 1970 se hizo pública su dimisión como obispo de Barbas-
tro. Por indicación médica, en evitación de emociones y despedidas que podrían perjudicar su 
salud, la víspera, 29 de abril por la tarde, salió de Barbastro hacia Majadahonda, residencia de 
los Sacerdotes Operarios. Preparado su nuevo domicilio en Salamanca, en junio de 1970, allí 
se estableció definitivamente con el hermano y la hermana que le habían atendido en Barbastro 
(J. L. ORTEGA, Jaime Flores en la memoria, Madrid, Soc. Educ. Atenas, 1992).

9.	RAH. 3. 256 b. 9. 15; 2. 6. 1947.
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purifican y hacen que el hombre se eleve. «Nunca hay más santos que en la 
persecución», había dicho el fundador del colegio10. «La vida de la Iglesia 
es de lucha. La paz no le prueba. El sacerdote ha de estar a la altura. Debéis 
estar dispuestos al apostolado y al martirio»11.

Y el mismo rector comentaba: 

Por aquí recogemos aspiraciones y ansias grandes de superación. Las revistas 
de Francia respiran en los seminarios grande espíritu. No se recatan de sembrar 
en los artículos los grandes ideales de santidad y perfección sacerdotal. Todo 
es vigoroso en su exposición. No tienen miedo a exigir. Lo tienen, al parecer 
como cosa natural y se respira entre ellos ese ambiente de elevación sobre-
natural extraordinaria. Lo mismo se nota en América, donde los seminarios 
sienten con ardor el apostolado el espíritu sacerdotal y de entrega al Señor en 
la oración, en la vida de sacrificio, en el trabajo12.

Se formaron grupos de espiritualidad sacerdotal: Parroquia, Acción So-
cial, Acción Católica, Cultura. Era el estilo nuevo que exigían los tiempos 
nuevos. También se fomentó el espíritu misionero al llegar al Colegio dos 
misioneros del Instituto Nacional de Misiones de Burgos (IEME).

Entre tanto, el nivel intelectual y cultural seguía siendo altísimo. Según el 
juicio de los profesores de la Gregoriana, en 1948 los «dos colegios que se 
llevaron la palma fueron el español y alemán, pero sobre todo el español»13.

También en 1948 se alcanzó el mayor número de ordenaciones sacerdota-
les. El día de San José, en la Basílica Vaticana, el cardenal Tedeschini confi-
rió órdenes a 30 alumnos del Colegio, de ellos 12 recibieron el presbiterado. 
Después fueron recibidos por Pío XII.

Pío XII y el Colegio Español

Frecuentes fueron los contactos que el Papa tuvo con los alumnos del 
Colegio que se ordenaban sacerdotes y eran recibidos en audiencia privada. 
Además, recibió a superiores, alumnos y ex-alumnos en varias ocasiones, 
dirigiéndoles importantes discursos. 

La primera tuvo lugar el 8 de julio de 1943, al terminar el cincuentenario 
de la fundación del Colegio, recordado por el Papa en el saludo inicial de su 
discurso, en que se refirió varias veces al Colegio como «nuestro»: 

10.	RAH, Escritos, I, 7º, 20.
11.	Ibid., 8º, 20.
12.	RAH, 3, 256b, 10, 13; 29. 4. 1948.
13.	RAH, 3, 256 b, 10, 20; 1.7.1948.
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Amadísimos superiores, antiguos y actuales colegiales de Nuestro Colegio Es-
pañol de San José. Dos motivos, dignos de vuestro afecto y vuestra piedad, os 
han traído, con tan grande consuelo de Nuestra alma, ante Nos: habéis querido 
hacernos saber que en el común coro de oraciones elevadas al cielo, según Nues-
tras intenciones, no faltan nunca las vuestras; habéis deseado clausurar dentro 
de la casa del Padre común las conmemoraciones del primer medio siglo de vida 
de vuestro hermoso Colegio. A vuestras oraciones correspondemos con Nuestra 
paterna gratitud y a vuestra alegría unimos cordialmente la de Nuestro corazón, 
en el que tan grande puesto tiene vuestro Colegio, por Pontificio y por Español.

Pío XII destacó estas dos características esenciales del Colegio, que era 
pontificio y español, 

cuajado precisamente al calor de dos grandes corazones, el de un Pontífice, 
inmortal Predecesor Nuestro, León XIII; y el de un español, gloria del sacerdo-
cio hispano, Don Manuel Domingo y Sol». Ellos plantaron la semilla –dijo el 
Papa– y nosotros la vemos convertida, por la divina gracia, en planta robusta, 
cuyas flores, iluminadas con resplandores de martirio, esparcen su benéfico 
aroma (bonus odor Christi) por toda España; pues los que un día bebieron 
del agua de la fe, que brota de la roca de Pedro, y templaron sus almas con el 
ejemplo de los campeones del Cristianismo, que con su testimonio sangriento 
hicieron ilustre ante los siglos el nombre de la Eterna Ciudad, no aprendieron 
en vano la lección. Imitadlos, colegiales carísimos.

Según Pío XII, España, «convaleciente todavía», tenía necesidad del mi-
nisterio de quienes salían de las aulas de las Universidades Pontificias ecle-
siásticas; «de aquel ministerio que consistirá probablemente en transmitir a 
los futuros apóstoles de vuestro pueblo los tesoros de piedad y de ciencia fati-
gosamente depositados en vuestra alma por vuestros celosos y edificantes Su-
periores, nuestros amadísimos hijos los Sacerdotes Operarios Diocesanos del 
Corazón de Jesús y por vuestros piadosos y cultos maestros, los profesores de 
Nuestra Universidad Gregoriana». El Papa les invitó a promover en España la 
alta cultura católica y esto requería espíritu de sacrificio, de amor y de ciencia. 

Vuestra Patria, convaleciente todavía, tiene necesidad de vuestro superior mi-
nisterio, juntamente con el de vuestros hermanos, salidos de las aulas de las 
demás Universidades Pontificias eclesiásticas: de aquel ministerio que consis-
tirá probablemente en transmitir a los futuros apóstoles de vuestro pueblo los 
tesoros de piedad y de ciencia fatigosamente depositados en vuestra alma por 
vuestros celosos y edificantes Superiores –Nuestros amadísimos hijos los Sa-
cerdotes Operarios Diocesanos del Corazón de Jesús– y por vuestros piadosos 
y cultos maestros, los profesores de Nuestra Universidad Gregoriana. 
Dios, en sus maravillosos designios, os llamó para promover en vuestra querida 
Patria la alta cultura católica y esta vocación exige probablemente mucho. Re-
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querirá toda la selección que ya se ha puesto al enviaros a Roma; reclamará en 
vuestros educadores todo aquel espíritu de sacrificio, de amor y de ciencia, que 
Nos complacemos ya en reconocer; necesitará un ambiente propicio en vuestros 
seminarios, para que podáis desarrollar en ellos vuestra labor; pedirá compren-
sión en los que deben procuraros el modo de transmitir lo que habéis con tantos 
sudores atesorado; y supondrá en vosotros mismos toda aquella gracia de lo 
alto, todo aquel deseo y aquel serio esfuerzo y cooperación que han de hacer 
de cada uno de vosotros bonus minister Christi, enutritus verbis fidei et bonae 
doctrinae (1 Tim 4, 6), varón eminente en la vida y la piedad, plasmador de los 
futuros obreros. evangélicos con el ejemplo y la palabra, en el aspecto doctrinal 
y literario tanto como en el ascético y moral, sin descuidar la preparación de 
guías capacitados, aptos para ponerse al frente del potente resurgir espiritual de 
su Patria y encauzar el amplio movimiento religioso cultural, cuyos perfiles ya 
se dibujan en el mundo seglar español. Este es vuestro trabajo, esta vuestra labor: 
Attende lectioni … et doctrinae. Noli negligere gratiam, quae in te est (1 Tìm 
4, 13-14). Daos con toda vuestra alma juvenil a la virtud y a la ciencia; y antes 
que a la ciencia a la virtud: Amate scientiam, sed anteponite caritatem (S. Aug. 
Serm, 354 c. 6, en PL 39, col. 1566). 

Y les propuso como grandes ejemplos domésticos al entonces beato Juan 
de Ávila, aquel Apóstol de Andalucía «que sabía recomendar la mejor parte 
del día para la oración y el resto para el estudio y el ejercicio del celo sacer-
dotal»; y también a «aquel luminar de la ciencia eclesiástica, Jaime Balmes, 
que, como destaca su mejor biógrafo, superó precisamente el momento más 
difícil de su carrera apoyándose antes que nada en la vida sobrenatural y 
luego en el estudio y en la honesta ocupación».

Al final del discurso explicó el Papa el sentido y extensión de su bendición 
apostólica:

Tal lo que Dios y vuestra Patria de vosotros esperan. Nuestra Bendición, que de 
todo corazón os otorgamos, quiere ser un impulso más en el camino de vuestro 
futuro apostolado en la patria de San Leandro, San Isidoro y San Ildefonso, de 
San José Oriol y del Beato Juan de Ávila: bendición que vuele a confortar a vues-
tros hermanos mayores, los que sobre el campo combaten ya la buena batalla en 
tan diversos puestos y con tanta honra del Colegio; bendición que sirva de justo 
premio a los que tan sacerdotalmente se afanan en vuestra íntegra formación; 
bendición para vuestra Patria, para vuestras familias, para todo lo que en este 
momento lleváis en el pensamiento y el corazón, y de modo muy especial para 
vuestros proyectos apostólicos; bendición, en fin, para vosotros, queridos cole-
giales, que sea prenda de los más altos auxilios divinos, en vuestra labor de hoy 
y en vuestro trabajo de mañana, para mayor gloria de Dios, provecho de vuestra 
católica Patria y honor de nuestro y vuestro Colegio Español de San José14.

14.	Discorsi e radiomessaggi di Sua Santità Pio XII (Tipografia Poliglotta Vaticana [1940-
1959]), V, pp. 113-115.
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La segunda audiencia a superiores y alumnos tuvo lugar diez años des-
pués de la primera, el 20 de junio de 1952, al cumplirse el 60.º aniversario 
de la fundación del Colegio. Estuvieron presentes el rector, Jaime Flores, 
el director espiritual, Hortensio Velado, y el vicerrector, José María Piñero. 
El Papa les recordó la audiencia concedida dos lustros antes, sin repetirles 
cuanto entonces les había dicho. 

«Con una resolución que encaja perfectamente en toda vuestra historia de amor y 
de devoción a esta Sede de Pedro, habéis querido, amadísimos Superiores y colegia-
les de Nuestro Colegio Español de S. José, venir a celebrar junto a Nos los sesenta 
años de vuestra Institución, como lo hicisteis ya, hace dos lustros, al cumplir su me-
dio siglo de vida. Cuanto en aquella solemne ocasión dijimos, tenedlo por repetido: 
nuestra satisfacción, la confianza que hemos depositado en vosotros, la importante 
misión que os espera, los medios para llevarla a cabo, vuestros altísimos modelos 
(cfr. Disc. e Rad. vol. V, p. II 2 e seq.).

Pero si en algo hubiéramos de insistir –dijo– sería solamente en lo que vuestra 
Patria espera de vosotros. La situación de hace diez años, gracias a Dios, no es ya 
la misma; el pueblo español, como recientemente ha demostrado en las espléndidas 
jornadas de Barcelona, purificado en la prueba, sublimado en el sacrificio, alec-
cionado en la dolorosa experiencia se hace notar cada vez más por su profunda 
religiosidad. Como a estas horas en los campos interminables de vuestra Castilla 
amarillean las mieses y doblan los trigales las cabezas, abrumados por la fecundidad 
de las espigas maduras; así en España todos esperan la mano del sacerdote que sepa 
llevar tanto fruto bendito a las trojes del Señor».

«Sacerdote –dice en sus famosas Etimologías vuestro S. Isidoro– significa que 
da lo sagrado (sacrum dans)» (S. Isidori Hispal. Etymolog, l. 7 c. 12 n. 17, en PL 82, 
col. 291-192).

Amadísimos colegiales: dad lo sagrado a vuestra y Nuestra España; dad lo divi-
no; dadle Dios, porque tiene hambre de Él y os lo pide con ansia; pero para podérselo 
dar, metedlo antes bien hondo en vuestras almas! En Nuestros cotidianos contactos 
con Nuestros hijos de todo el mundo que, en número cada vez más impresionante 
llegan a la Casa del Padre, Nos corresponde ocuparnos de tantas materias, de tantas 
cuestiones; [dejadnos deciros hoy que, al hablaros a vosotros sentimos una satisfac-
ci6n especial, y se Nos viene sin querer a los labios aquel «Figlioli»; «Figlioli miei» 
de Nuestro amable Redentor y del Apóstol del amor! 

Sí, hijos amadísimos, vuestro Padre el Papa sabe que habla a los hijos escogidos 
de una naci6n especialmente amada, a los alumnos de un Colegio, por el que siente 
al menos cl mismo amor que experimentaron sus Predecesores; vuestro Padre da 
gracias al cielo, que iluminó a aquellos ilustres varones que fueron vuestros funda-
dores, os encomienda a vuestra Virgen de la Clemencia y os exhorta a vivir la plena 
conciencia de la gracia singularísima que supone ser escogidos de donde todo es 
bueno para formarse luego donde todo es selecto. 

«Vos autem, sacerdotes Domini vocabimini». Vosotros seréis llamados sacerdo-
tes del Señor (Is. 61, 6) si sabéis corresponder a tanta predilección, siendo santos y 
salvadores. Entonces, y solo entonces, la Iglesia y la Patria os bendecirán. Prenda de 
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esta bendición quiere ser la Nuestra, que de todo corazón en esta fecha solemnísima 
os damos: para vosotros –colegiales y superiores–, para cuantos cooperan en vuestra 
formación, para todos los que amáis y recordáis, para vuestros planes apostólicos, 
para vuestro futuro ministerio y para vuestra Patria, la católica España, presente siem-
pre en Nuestro corazón de Padre15.

Una tercera audiencia la concedió el Papa el 15 de marzo de 1956 en la 
Sala del Consistorio para bendecir la primera piedra del nuevo Colegio, que 
será edificado como homenaje a Pio XII con los donativos de los españoles. 
Estuvo presente la «Junta Nacional del homenaje al Papa», presidida por los 
cardenales Pla y Deniel y Quiroga Palacios, arzobispos, respectivamente, 
de Toledo y Santiago de Compostela, encargada de celebrar los aniversa-
rios de la vida y pontificado de Pío XII, y formada por Mons. Luis Alonso 
Muñoyerro, vicario general castrense; don Vicente Lores, director general 
de la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos; Francisco de Luis, 
miembro de la Junta Nacional de la Acción Católica Española; Francisco 
Guijarro, presidente de la Asociación Católica Nacional de Española de Pro-
pagandistas; Justo Pintado, vicesecretario general de la Acción Católica; An-
tonio Montero, director de la revista Ecclesia y Mons. Jaime Flores, Rector 
del Pontificio Colegio Español de Roma. Tras el rito de la bendición, el Papa 
pronunció las siguientes palabras:

Bienvenidos, a la presencia del Padre común, los dignos representantes de la 
«Junta Nacional del homenaje al Papa»: homenaje que, como es bien sabido, con-
siste en la construcción, aquí en Roma, de una más digna y más amplia sede para el 
Pontificio Colegio Español y en la oferta de este Colegio nuevo a Nuestra humilde 
persona. 

Bienvenidos, sobre todo, por la oportunidad que Nos ofrecéis de poder daros las 
más rendidas gracias a vosotros; y, en vosotros, a toda la generosa nación española 
que, cuando se trata del Papa, se diría que no sabe poner límites a su esplendidez. 
Pero tenemos el mayor interés en haceros presente que Nuestra gratitud no reconoce 
corno único motivo el don que Nos ofrecéis; Nuestra gratitud va mucho más allá, 
puesto que arranca primero y principalmente de la consideración del gran bien que 
este Colegio hará a toda España, dándole muchos sacerdotes excelentemente forma-
dos; y el bien de España, corno el de la Cristiandad toda; el Papa lo considera corno 
suyo propio y por eso se siente en el deber de dar las gracias. 

Ninguna indicación creemos necesaria en el caso presente, pues la empresa está 
en tan buenas manos que toda ilustración resultaría ociosa. Y Nos estamos cierto 
de que sabréis hacer un Colegio amplio y capaz, lejos de toda ostentación y todo 
exceso, pero apropiado en todos sus detalles al fin que se propone, de modo que se 
tenga en cuenta que ha de ser primero una casa de formación de los espíritus, lue-

15.	Ibid., XIV, pp. 223-224.
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go un centro de estudios superiores bien dotado, y finalmente un hogar incluso de 
formación humana, de donde los jóvenes levitas puedan salir con una preparación 
integral digna de esta Roma, cabeza y centro de la Iglesia, y digna de esa España que 
los espera con ansia, para hacer de ellos sus guías y sus pastores.

 Id, pues, amadísimos Señores Cardenales, que con tanto honor vestís la purpu-
ra romana; id, venerable Hermano en el Episcopado y estimados hijos todos; id y 
decid al buen pueblo cató1ico español que el Santo Padre le agradece una vez más 
su generosidad y espera con ansia ver realizados tan magníficos planes, que luego 
han de redundar en tanto bien para toda la Iglesia en España, y si Nuestra Bendición 
puede servir de acicate para suscitar nuevas colaboraciones y para animar todavía 
más a los que ya la han ofrecido, Nos la otorgamos con toda la amplitud, con todo 
el afecto que siempre reservamos para la nobilísima nación española en Nuestro 
corazón de Padre, y con todo el interés que se merece una idea tan hermosa y de 
tanta gloria de Dios. 

Que el bendito Patriarca San José, especial patrón del Colegio, tome ya desde 
ahora bajo su protección este proyecto y no lo abandone hasta el día en que todos 
podamos ver una imagen suya coronando el pináculo más alto de toda la construc-
ción derramando desde allí sus abundantes bendiciones»16.

Pocos días después días de la bendición de la primera piedra de la nueva 
sede de Colegio, el 22 de marzo dirigió Pío XII un discurso a los nuevos 
sacerdotes y a los alumnos acompañados por el rector Jaime Flores, el vi-
cerrector Juan Sánchez, el director espiritual Antonio Navarro y otros supe-
riores. El Papa les dirigió palabras de solicitud por la formación del clero y 
las virtudes necesarias en cada sacerdote y repletas de indicaciones para el 
ministerio pastoral:

«Con la misma puntualidad con que la primavera ofrenda a la tierra el esplendor 
de sus olorosas flores, promesa cierta de sus sabrosos frutos, Nuestro queridísimo 
Colegio Español de San José, en esta primavera de las almas, que es la proximidad 
de la Pascua, ofrece a la Iglesia y a la Patria esta floracìón maravillosa, esta seguridad 
de preciosísimos frutos que son los nuevos sacerdotes, corona y premio de toda una 
larga actividad que tiene en ellos su objeto principal y su más digno remate. Y este 
año os ha correspondido precisamente a vosotros, hijos amadísimos, como bien Nos 
lo están diciendo esos rostros radiantes, esos ojos empañados por las lágrimas y esas 
manos, donde se siente todavía fresca la suavidad de una unción que ha penetrado 
hasta lo más profundo de vuestros espíritus. 

«Magnificat anima mea Dominum … quia fecit mihi magna qui potens est»; 
porque de tantos como acaso fueron un día compartícipes de vuestras primitivas 
ilusiones, de tantos corno puede ser que hayan dado al mismo tiempo los primeros 
pasos en los umbrales del santuario, de tantos como se habrán arrodillado junto a 
vosotros en los bancos de la capilla o se habrán sentado a vuestro lado en la clase; 

16.	Ibid., XVIII, pp. 23-26.
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solamente vosotros habéis llegado a la cima, habéis alcanzado la meta, no solo por 
vuestra laboriosidad y constancia, por el ardor de vuestra caridad y la viveza de 
vuestra fe, por las ansias apostólicas que ardían en vuestros pechos, sino también, y 
mucho más, por la infinita bondad y misericordia de Aquel que un día os dijo: «ego 
elegi vos» (Io. 15, 16), para haceros continuadores de su único sacerdocio, ofrecien-
do cotidianamente el mismo sacrificio, adoctrinando a las gentes en su nombre y 
dispensando a manos llenas los raudales salutíferos de su gracia. 

¡A Él por consiguiente toda vuestra gratitud y vuestro amor! ¡Él vuestra promesa 
de fidelidad inquebrantable! ¡A Él vuestra oración ferviente de hoy y de todos los 
días, para ser menos indignos de tan alto ministerio, porque como se expresa el Án-
gel de las escuelas, (S. Th. 3 p. q. 22 a. I a), «sacerdos, in quantum est medius inter 
Deum et populum, Angeli nomen habet». 

Que los Ángeles del cielo, pues, guíen vuestros pasos y os sostengan en vuestro 
futuro ministerio Al mismo tiempo que para dar oído a vuestros filiales deseos –hijos 
amadísimos, sacerdotes españoles que lleváis escrito en la frente el honor de haber 
recibido la imposición de las manos en el mismo centro de la Cristiandad–, quere-
mos deciros en pocas palabras las que en estos momentos Nos parece que podrían 
ser tres características de romanidad, que pudieran distinguiros para toda la vida,

1º, Romanidad podría querer decir un grado singular de perfección en todo lo que 
se refiere a la formación vuestra. Escogidos ya entre los jóvenes levitas de vuestras 
propias diócesis, habéis podido, en esta Roma, poneros en contacto con unos maes-
tros de la virtud y de la ciencia que, cada uno en su ramo, han sido igualmente objeto 
de una selección cuidadosa; sin hablar luego de los medios extraordinarios de prepa-
ración y de estudio que se han colocado al alcance de vuestras manos. Todo ha de-
bido contribuir a moldear de modo eminente vuestros caracteres, a cultivar vuestras 
inteligencias, a ensanchar vuestros horizontes humanos y científicos y a enriquecer 
vuestras almas con los mejores ejemplos, las más altas lecciones, los recuerdos más 
sugestivos, las realizaciones más grandiosas contempladas con vuestros mismos 
ojos. Así, un sacerdote formado en Roma debería ser, más que ningún otro, ejemplo 
perpetuo de doctrina profunda y segura, espíritu dúctil y cultivado; debería ser, sobre 
todo, ejemplar acabado de todas las virtudes sacerdotales».

2º Podría significar también amplitud, anchura, universalidad, algo así como 
si romanidad fuera sinónimo de catolicidad. Toda la Iglesia de Cristo es un cuerpo 
vivo, en cualquiera de cuyos miembros es fácil percibir las pulsaciones de ese caudal 
incontenible, que son sus notas esenciales. Pero aquí, en Roma, es decir, en el cora-
zón de este gran organismo ¿por qué no hemos de afirmar que la corriente se percibe 
con mayor vigor; que se siente, que se toca esta realidad viviente, esta catolicidad 
que hace sitio para todos, que a todos los convierte en hermanos sin distinción de 
orígenes o de estirpes; esta realidad que funde a todos en un abrazo común de fra-
ternidad inefable? 

Vuestro pueblo, hijos amadísimos, aunque colocado en un rincón de esta vieja 
Europa, tiene conciencia también de que hoy en el mundo están resonando ya las 
trompetas que han de abatir los muros resquebrajados de los mezquinos particu-
larismos, para abrir ancho campo a lo colectivo y a lo universal. Vosotros, desde 
Roma, con vuestro sacerdocio romano, podéis llevarle un grado más en ese tono 
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de generosa catolicidad que, sin privarle de sus magníficas características y de sus 
ricas peculiaridades, sirva para incorporarle, cada vez más resueltamente, en estas 
corrientes de mutua cooperación, donde hoy ven muchos el porvenir y la salvación 
del mundo; sirva, sobre todo, para hacerle vivir, cada vez más intensamente, ese 
sentirlo católico que, cuando es menester, sabe superar lo propio para llegarse mejor 
a los demás, sin prevenciones contra ninguno y con la voluntad decidida de no rehuir 
ni siquiera el sacrificio, si fuera necesario, en aras de un bien más universal».

3º Debería decir también sentimiento arraigado y profundo de que en Roma está 
el centro de la Iglesia, está el Vicario de Cristo, cuya misión es la de apacentar este 
rebaño universal. Los sacerdotes todos, pero de modo muy especial los sacerdotes 
romanos, podrían considerar como función peculiar suya el no perder nunca este 
contacto viviente con el centro, el de servir de fieles resonadores de toda palabra 
salida de Roma, acercándola a las almas confiadas a sus cuidados con la misma 
comprensión y el mismo amor, con que han sido pronunciadas.

¿Podría ser que fueseis la última promoción salida del viejo y glorioso Palacio 
Altemps? En este caso, convendría que honrareis a la tradicional residencia, que 
por tanto tiempo os ha dado maternal hospitalidad, dejando siempre bien puestos 
vuestros nombres Recibís la potestad de consagrar el Pan de Los Ángeles, en un 
momento en que la España católica se prepara para reanudar la magnífica serie de 
sus Congresos Eucarísticos. Sea ello corno un símbolo de la renovación que, por este 
mismo medio, vuestro pueblo espera de vosotros. 

Enhorabuena, pues, a vosotros; a vuestros hermanos, que han recibido otras sa-
gradas órdenes; a vuestras diócesis y a vuestra patria toda. Enhorabuena a estos 
dichosos familiares vuestros, que si esta vez no han estallado de felicidad, es porque 
el Señor les quiere todavía para muchos años. Enhorabuena a Nuestro Colegio Es-
pañol, que tantos consuelos continuamente Nos procura. Y a todos, Nuestra mejor 
Bendición de Padre que, si algo quisiera incluir especialmente en ella, sois vosotros, 
los nuevos sacerdotes, con toda esa invisible legión de almas, que de vuestro minis-
terio espera luz, sostén, gracia y salvación»17.

Por último, el 13 de octubre de 1956, con motivo de la colocación de la 
primera piedra del nuevo edificio, más conforme con las exigencias mo-
dernas, para las que evidentemente el viejo, glorioso y benemérito Palacio 
Altemps, a pesar de todas las ampliaciones y reformas, no era ya suficiente, 
recordó Pío XII que se la ofrecieron hacía unos meses. 

«Hace ya varios meses, Venerables Hermanos e hijos amadísimos, que llegabais 
ante Nuestra presencia, llenos los corazones del más filial entusiasmo, para hacernos 
saber vuestra decisión de concretar el homenaje que deseabais presentar a vuestro 
Padre el Papa, ofreciéndonos un nuevo Colegio Español en Roma, más conforme con 
las exigencias modernas, para las que evidentemente el viejo, glorioso y benemérito 
Palacio Altemps, a pesar de todas las ampliaciones y reformas, no era ya suficiente.

17.	Ibid., pp. 35-37.
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Vuestra actitud en aquella ocasión, que tenemos bien presente, era todavía ese 
algo especial del que ha tomado una decisión, pero aún no ha conseguido comenzar 
a actuarla; desea ardientemente empezar a obrar, pero no sabe los medios de que va 
a poder disponer; siente en el corazón la más viva esperanza, pero no deja de expe-
rimentar algún temor al mirar cara a cara al porvenir; promete con sinceridad, pero 
al prometer no puede evitar que le tiemble la voz, espantado acaso por la magnitud 
misma de sus promesas. 

Y Nuestra Bendición, que de todo corazón os otorgábamos entonces, quería ser 
prenda de aquellas gracias del cielo que os habían de abrir e iluminar el camino, 
sostener y corroborar en los momentos difíciles, asegurar y hasta garantizar el más 
completo de los éxitos. Hoy, finalmente, henos aquí de nuevo, ahora sin vacilacio-
nes. y sin temores, para decirnos que aquellas gracias han fructificado y que no sola-
mente toda la iniciativa está en marcha y hasta contáis con un proyecto determinado, 
del que tenemos las mejores referencias sino que os sentís seguros hasta el punto de 
atreveros a comenzar los trabajos, colocando esa primera piedra, que es el motivo 
de vuestra venida a la Ciudad Eterna». 

Nuestra gratitud, pues, lo primero de todo al Episcopado español, y más en par-
ticular a los celosos miembros de la Comisión que han demostrado tanta capacidad 
de organización, tanto entusiasmo y tan auténtico espíritu de sacrificio. Una obra de 
esta envergadura difícilmente iría adelante sin trabajos y dolores, que suelen ser el 
mejor cimiento; saber soportarlos es la mejor contribución a la obra misma y una de 
las fuentes principales de las gracias que han de consolidarla y llevarla a término. 

Nuestro reconocimiento, después, a las dignas autoridades del Estado, que con 
tan perfecta comprensión de su misión y del verdadero bien del pueblo español, no 
han escatimado su apoyo y su contribución tan generosa y tan espléndida. Nuestro 
gracias más sentido, finalmente, a Nuestros amadísimos hijos los católicos españo-
les, que han sabido compenetrarse con una idea como esta, en la que, después de 
todo, han de ser ellos los primeros y más inmediatos beneficiados. 

El sacerdote es para el pueblo fiel, y a mejores sacerdotes ha de corresponder 
necesariamente un beneficio mayor para los fieles mismos, que han de encontrar 
en ellos los dispensadores de los divinos misterios y los guías seguros, que sepan 
conducirlos a los pastos de la eterna felicidad. Pero la obra, Venerables Hermanos 
e hijos amadísimos, está solamente comenzada, y la verdadera virtud se demuestra 
perseverando y terminando lo que confiadamente se comenzó. Ni por un momento 
podemos dudar de que así será. 

Pero hoy aquí, como una prueba más de la confianza paternal que ponemos en 
nuestros hijos de España, queremos confiarles una empresa tan grande y tan digna, 
en la seguridad de que ellos –los católicos españoles–, con la dirección de sus dignos 
Prelados –alma naturalmente de una obra semejante– y con la constante colabora-
ción de las autoridades civiles, sabrán hallar los medios necesarios para que el Co-
legio se termine y se vea dotado de todo aquello que es menester en el desempeño 
de su compleja actividad. 

Lo pide así el honor de España en el centro mismo de la Cristiandad; lo exige la 
buena formación de sus futuros sacerdotes, que de Roma llevarán a todas las diócesis 
españolas esa aura de romanidad que forma el ambiente común para todos los hijos de 
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la Iglesia. Una vez más, Venerables Hermanos y amados hijos, deseamos contribuir 
no solamente con Nuestra aprobación y Nuestra exhortación, sino también con una 
Bendición especialísima. Intercesora de todas las gracias que os deseamos, queremos 
que sea esta vez la Santísima Virgen del Pilar, madre y reina de España, en cuya fiesta, 
como el mejor augurio, habéis querido colocar esta primera piedra. Junto a Ella, el 
glorioso Patriarca San José, especial patrono vuestro, será igualmente protector de los 
futuros trabajos. Y con la Virgen Santísima y San José, el gran Apóstol Santiago y to-
dos los santos patronos de la tierra española, que en estos momentos fervorosamente 
invocamos, para que desde lo más alto del cielo bendigan una iniciativa llamada a dar 
tanta gloria a Dios, tanto honor a la Iglesia y a procurar tanto bien a las almas. Una 
Bendición especial a toda España y en particular a todas las personas que, de un modo 
o de otro, han contribuido o contribuirán a la erección del Colegio»18.

Gratitud del Colegio al Papa y al Estado Español

En los años iniciales del Colegio faltaban alumnos; luego, a medida que 
iban llegando de todas las diócesis, faltaba colegio. Por ello fue necesario 
hacer obras en el palacio Altemps para sacarle el mayor provecho posible al 
antiguo edificio, mientras que otros ya pensaban en levantar un colegio nuevo. 

En abril de 1947 varios arquitectos españoles asistieron en Roma al Con-
greso de Pax Romana y, después de recorrer detenidamente el Palacio, se 
pronunciaron por unanimidad en favor de conservar la sede en Altemps.

«Ha sido desde hace tiempo grande nuestra preocupación por ver al Colegio, 
o nuevo, o de tal manera transformado, que pueda parangonarse a un Colegio 
nuevo. Difícil es la empresa segunda, más atrayente la primera: Situación más 
aireada, sede más amplia, proyecto libre de trabas. Pero la conservación del 
Palacio Altemps tenía también muchas razones a su favor: Donativo de la San-
ta Sede a España; la rica Capilla de San Aniceto; la Virgen de la Clemencia; 
el precioso Sagrario recuerdo del Cardenal Vives; la Capilla consagrada por 
el Cardenal Merry del Val, todo ello cargado de veneranda tradición, de vida 
espiritual hondamente sentida… Su valor artístico… el mismo deseo del Santo 
Padre varias veces manifestado… Todo esto iba pesando mucho en el ánimo 
para preferir el vetusto Altemps a un Colegio nuevo»19.

El famoso arquitecto Antonio Muñoz, Académico de la Real de San Fer-
nando en España y profesor de la Universidad de Roma, se encargó de hacer 
el proyecto para conseguir 130 habitaciones individuales. Calculaban una 
suma de cinco millones de pesetas para esas reformas; pero no era fácil con-
seguir tal subvención.

18.	Ibid., pp. 563-567.
19.	Mater Clementissima, mayo-diciembre (1947), p. 50.
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El rector Flores comenzó la ímproba tarea de visitar en España a las per-
sonalidades que podían atender favorablemente esos anhelos. Visitó a minis-
tros y escribió a cuantos podían influir. Poco a poco el dinero fue saliendo, 
aunque costó mucho. El 30 de julio de 1947 recibió la comunicación de la 
Embajada: eran 4.500.000 pesetas, a pagar en ese año 500.000; en el año 
1948, 2.000.000 y 2.000.000 en 1949.

Antes de que llegara la noticia habían comenzado las obras, pero eran com-
plicados los trámites. El Gobierno español quería que fueran los Metropolita-
nos quienes hicieran la petición. El rector Flores visitó a los dos patronos del 
Colegio –cardenales Pla y Segura– y escribió a todos los arzobispos de España 
para interesarles en la cuestión. No obstante, la pérdida de tiempo hacía perder 
dinero. El cardenal Pla y Deniel lo tomó en serio y actuó consciente de que la 
rapidez era una baza importante en la jugada. Los días 11 y 12 de julio de 1947 
propuso el asunto a los Metropolitanos y acordaron recomendar la concesión 
de la subvención al ministro de Asuntos Exteriores y al Jefe del Estado. El 19 
de julio habló con el ministro; éste se lo propuso a Franco el 22 de julio y el 
Consejo de Ministros aprobó la subvención de 4.500.000 pesetas el día 24.

En febrero de 1949 tenían ya 100 habitaciones, pero no pudieron hacerlas a 
su gusto, porque el dinero no llegaba. Se terminaron las obras en 1952 con este 
balance: gasto, 90 millones de liras; recibido, 49 millones de liras; déficit, 41 
millones de liras. Y con la amenaza del embajador de que si el Palacio Altemps 
«no es de España para siempre, no harán nada más en el edificio»20.

Los superiores y alumnos mostraron su gratitud tanto al Papa como al 
Jefe del Estado Español, por las muchas atenciones que ambos habían tenido 
y, sobre todo, por las ayudas económicas dadas, gracias a las cuales se pudo 
superar la crisis de la guerra y de los primeros años de la posguerra. 

El 20 de noviembre de 1949, en la escalera principal del Colegio fue co-
locada una lápida que recuerda la gratitud de superiores y alumnos a Pío XII 
y al Jefe del Estado español, así como al ministro de Asuntos Exteriores, 
Alberto Martín Artajo, y a los embajadores Pablo Churruca Dotres y Joaquín 
Ruiz-Giménez. 

Según la Crónica, éste «pronunció un hermoso y vibrante discurso acerca 
del sentido de amor a la Iglesia y de servirla como ella quiere ser servida. Nada 
está más en el corazón de los españoles –dijo– que la independencia y libertad 
de la Iglesia a la cual desea el general Franco servir con el máximo desinterés 
y empeño. El Santo Padre envió un telegrama de bendición para el acto»21. 

20.	Juan DE ANDRÉS, El Pontificio Colegio Español de San José, Roma 1992, p. 843.
21.	Archivo del Colegio Español (ACE), Crónica 1945-1955, 20 noviembre 1949.
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Este es el texto de la lápida, que las autoridades italianas –tras la reciente 
restauración del edificio– decidieron dejar tal y como estaba (junto con la que 
recuerda la visita de Alfonso XIII, antes citada) para mantener la memoria 
histórica del paso del Colegio Español por el Palacio Altemps:

QVOD. HOC. COLLEGIVM.
CONIVNCTO. CUM. VTILITATE. DECORE.

FELICITER. INSTAVRATVM. FVIT.
EIVS. MODERATORES. ET. ALVMNI.

LITTERARVM. HVNC. LAPIDEM. POSVERE.
VT. GRATVM. PVBLICE. TESTARENTVR. ANIMVM.

IN. PIVM. XII. PONT. MAX.
QVO. FVIT. AVSPICE. RES. SVSCEPTA.

IN. SVPREMVM. HISPANIAE. MODERATOREM.
FRANCISCVM. FRANCO. BAHAMONDE.

CVIVS. MVNIFICENTIA. INCEPTVM. AD EXITVM. DEDVCTVM. EST.
ET. IN. HONORABILES. VIROS.

ALBERTVM. MARTIN. ARTAJO. AB. EXT. NEG. ADMINISTRVM.
PAVLVM. CHVRRVCA. DOTRES. ET. IOACHIMVM. RVIZ-GIMENEZ.

APVD. SEDEM. APOSTOLICAM. LEGATOS.
QVORVM. ACTVOSA. SOLLERTIA.

IN. HANC. CAVSAM. EXSEQVENDAM.
TANTOPERE. CONTVLIT. A.D. MDMXLIX.

Aunque se habían conseguido más de un centenar de habitaciones indi-
viduales, el Palacio Altemps quedaba pequeño. En el curso 1952-1953 eran 
120 los alumnos del Colegio y se hubiera superado aún el número, si el 
Colegio hubiera tenido mayor capacidad. Pero Altemps era muy pequeño, a 
pesar de las obras que lo fueron haciendo más amplio, más moderno y más 
acogedor. Podía contener un centenar de alumnos, pero años hubo en que se 
apretujaron allá dentro 125, y no era decoroso aquel hacinamiento. 

Los obispos españoles querían que sus sacerdotes y seminaristas resi-
dieran en el Colegio, pero había en Roma más de cien, viviendo en otros 
colegios y en parroquias. Urgía, pues, una solución definitiva y el rector se 
lanzó a buscar terrenos para edificar un nuevo Colegio. El año 1954 estaba 
decidido a comprar alguno porque cada día subían los precios en todas las 
zonas. Y había que decidirse entre mayor terreno a mejor precio, pero en sitio 
algo peor, o menor terreno a mayor precio, pero en sitio más favorable. Y se 
inclinó a lo primero, porque era enorme la diferencia de precio.

En noviembre de ese año 1954 compró una finca de 220.000 metros cua-
drados, pero el embajador puso reparos porque estaba lejos del centro de la 
ciudad y no se comprometió a que el Gobierno ayudase a la construcción. 
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Las dificultades no doblegaron el ánimo del rector. Un día, regresando en 
coche de ver uno de los terrenos adquiridos, al que no dieron su visto bueno 
quienes tenían que darlo, cuando entraban en la actual Vía Gregorio VII, 
entonces camino tortuoso entre pinos, decidió regresar a la Villa Carpegna, 
por la entrada de Vía di Torre Rossa. Y abriéndose paso entre la maleza, el 
conductor del coche mostró al rector y acompañantes un terreno en venta, 
que parecía un poco estrecho, alargado, pero más que suficiente para llevar 
a cabo la edificación y contar con campos de recreo. Ese terreno era el solar 
donde hoy se levanta el Pontificio Colegio Español de San José, residencia 
romana del autor de esta obra, desde 1967.

Pío XII recordó en 1956 a los miembros de la «Hermandad de Inspectores 
de Enseñanza Primaria», que el homenaje nacional que se le había tributado 
había consistido en la edificación en Roma de un nuevo Colegio Español más 
amplio y más capaz. 

Pues bien, decid a vuestros niños que igualmente esta generosidad se la agra-
decemos de modo particular y que quién sabe si el Señor la pagará un día, 
haciendo que alguno de ellos venga a Roma para habitar en este Colegio y 
formarse en él como digno ministro del Señor 22. 

«Estría» y las actividades culturales de los años 50

El Colegio Español en la posguerra continuó manteniendo las estructuras 
internas precedentes, pero los alumnos que llegaron al Palacio Altemps a 
partir de 1939 y, sobre todo, desde 1945, tras el final de la Segunda Guerra 
Mundial, se encontraron viviendo en una sociedad completamente distinta 
de la española y percibieron otras sensibilidades que les llevaron a experi-
mentar horizontes nuevos y diversos que más tarde influirían en la vida de la 
Iglesia y de la sociedad hispana. 

Las dos décadas anteriores al Concilio Vaticano II fueron de gran fecun-
didad por diversas iniciativas originales en ámbitos culturales. Una de ellas, 
y quizá la más significativa fue la creación del grupo Estría, del que se dijo 
que brotó en primavera, pero como criatura bien nacida, llegó al mundo tras 
largos y silenciosos meses de gestación en el seno de sus creadores y entre la 
expectación por parte de los de fuera. 

Los colegiales de Altemps esperaban y dudaban. No sin cierto deje de iro-
nía, escribía el cronista en Mater Clementissima de «ese esbozo de organiza-
ción cultural que germinaba en el ambiente. Su paso lento, a veces dormido, 

22.	Discorsi, XVIII, pp. 321-325.
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cobra bríos señeros en algunos ramos. Funciona, por ejemplo, el círculo de 
poetas, en el que pululan émulos de Herrera, Calderón y Lope de Vega, pero 
del siglo XX. Los planes son altos, ambiciosos. Pronto ofrecerán –quizá no 
tarde– libros trenzados con diamantes acuchillados de estrellas»23. 

Se trataba sin duda del círculo que se reunía en el «club de Sant’Apollina-
re, casi vanguardistamente decorado», al que se refiere José María Valverde 
en su carta de febrero de 195124.

La revista Estría. Cuadernos de poesía que edita el Colegio Español de 
Roma, sólo cumplió siete años, alcanzó ocho números. Una vida breve, real-
mente breve; siete años apenas, y sin embargo, hizo historia porque muy 
pronto comenzaron a destacar a nivel nacional sus protagonistas. 

El 6 de enero de 1957 concedieron al sacerdote José Luis Martín Des-
calzo25 (1930-1991), de veintiséis años, el Premio Nadal de novela por La 
frontera de Dios, entre 220 presentados. Dos años antes había publicado Un 
cura se confiesa; primera obra significativa de este sacerdote alumno del Co-
legio Español, que dedicaría la mayor parte de su actividad y de sus energías 
a la comunicación. Se trató de una especie de diario, crónica, o simplemente 
recuerdos de los primeros cien días de sacerdocio en el Palacio Altemps.

En 1958, con 30 años, Antonio Montero era ya director de Ecclesia, revis-
ta en la que venía ejerciendo de vicedirector desde 1953. 

José María Javierre, vicerrector de Altemps y alma de Estría, se había 
comprometido ya en otra aventura: la fundación del Colegio Español de San-
tiago en Múnich del que fue primer rector. 

Dos circunstancias animaron la vida colegial romana. Una, el aire fecun-
dante dado por Pío XII a la fe cristiana para robustecer cualquier aspecto 
del desarrollo social. El Papa abría sus brazos acogiendo personas, ideas y 
sentimientos llegados a Roma desde cualquier punta de la rosa de los vientos. 
Los colegiales eran felices a la sombra de Pío XII, figura maltratada por cier-
ta progresía más o menos facilona. La otra circunstancia era la proximidad 
del Concilio, que percibía en el aire, cuando faltaban pocos años para que 
llegara Juan XXIII, un hombre en quien habitaría el espíritu. Estría fue una 
pequeña plataforma romana donde coincidieron muchachos provenientes de 
Salamanca, Comillas, Granada26.

23.	Mater Clementissima, 1 de marzo de 1951, 21-22.
24.	Estría, núm. 1, p. 79.
25.	A. MARTÍNEZ SERRANO, José Luis Martín Descalzo. El asombro de ser cura, 

Burgos 2009. 
26.	José María JAVIERRE, «Fue cosa del Ruah y de los ángeles»: Estría. Cincuenta años 

después, Roma 2001, 107-110. 
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Figura central del Colegio de la posguerra fue Jaime Flores Martín, rector 
durante quince años (1942-1957), después Director General de la Herman-
dad durante un trienio (1957-1960) y, por último, obispo de Barbastro (1960-
1970), hasta su jubilación. 

El arzobispo emérito de Mérida-Badajoz, Mons. Antonio Montero, trazó 
a grandes rasgos la personalidad sacerdotal y humana de los artífices de Es-
tría. Según él: «Don Jaime era en lo físico fuerte y robusto como una encina 
de sus dehesas salmantinas, en tanto que su corazón era grande y poderoso. 
casi de la anchura de su tórax, al par que tierno y dulce como una breva. Nos 
ganaba en fervor religioso y emoción sacerdotal a los misacantanos de cada 
promoción. Nuestro rector de 1951 estaba escoltado a babor y estribor por 
sendos vicerrectores, irreductibles ambos a cualquier comparación entre sí o 
con terceros. Basten sus nombres: José María Javierre y José María Piñero. 
Aunque don Jaime los tenía a raya a entrambos, no podía hacerse totalmente 
con ellos. Ni con la creatividad, lúdica y fascinante del primero, ni con la con-
tundencia y energía arrolladora del segundo. El Jubileo mundial del 50 dejó 
a Roma inundada de luz y de alegría. La ventana de aire fresco, la pica en la 
modernidad, la incursión en las letras y en la cultura, que significó en Roma y 
en los seminarios españoles la experiencia, mucho más que poética, del grupo 
y de la revista Estría, hubieran sido imposibles sin la anchura de corazón, sin 
la intuición certera, sin la sabiduría tolerante de nuestro rector, un hombre car-
ca por los cuatro costados, cual correspondía a su edad, su cargo y su tiempo, 
pero sacerdote inmenso y castellano de pro».

Tras el rector del Colegio hay que hablar de un joven profesor del Bíblico, 
en el albor de los cincuenta, Luis Alonso Schökel. «Con él –escribe Montero– 
iniciamos en el Colegio unas reuniones informales, de cultura y de buenas 
letras, sin aires magisteriales, animados por la afición literaria, respiro natural 
y compatible de los rigurosos estudios universitarios. Luis era un gran teórico 
de los géneros literarios y de la poética. Nosotros, alevines de la creación líri-
ca, asomándonos a las corrientes en boga de la España y la Europa de enton-
ces. Los poemas nacían del entusiasmo religioso que irradiaba nuestra vida».

La figura más destacada y premiada del grupo fue José Luis Martín Des-
calzo, que «supo alcanzar la conjunción perfecta entre el sacerdote y el hom-
bre de letras, entre el periodista y el predicador. No dudo en calificarlo como 
un profeta de nuestro tiempo. Era el más joven del grupo, con uno o dos años 
de diferencia: pero, ante todo, el más crío de la pandilla. Vivió diez años de 
atroz enfermedad y acrisolado ofrecimiento al Señor». 

El Operario segoviano Julio Montalvillo Vadillo (1929-1964), buen pro-
sista y fino poeta en ocasiones, cuando llegó el vendaval de las crisis de los 
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setenta, fue de los arrastrados por ella y pasó al estado secular. Obtenida 
la dispensa de Roma, se asentó en el matrimonio y la familia, trabajó de 
profesor en Alemania, dirigiendo un programa radiofónico en Múnich, y en 
sintonía espiritual y afectiva con nuestra historia común». 

José María Valverde (1916-1996) era el seglar del grupo. «Poeta consa-
grado en España, estaba en Roma como profesor becado en la Academia de 
España y se le cotizaba, en todos los círculos literarios, como el mejor poeta 
religioso en activo. Era muy versado en literatura española y lingüística en 
general y, en lo personal, un cristiano humilde y de rara exigencia espiritual, 
recién casado a la sazón»27.

Estría, que se publicó gracias al generoso mecenazgo de Esteban Fernán-
dez, alto funcionario de la Embajada de España ante la Santa Sede, solo al-
canzó ocho números. Nació en el humus cultural y religioso de la posguerra 
española con ánimo de renovar tanto en el ámbito de los estudios eclesiásticos 
como en el de la formación humana y humanística de los seminaristas. 

Conectaba intensamente con el proyecto que en Salamanca, y bajo la di-
rección del catedrático Lamberto de Echeverría (1918-1987), se había con-
solidado unos años antes con el nombre de Incunable. «Reconocido ese hilo 
de conexión –escribe Joaquín Luis Ortega (1933-2020)– Estría entraba de 
lleno en el cultivo de la sensibilidad, en el gusto por las lecturas, en el empu-
jón a la expresión cultivada tanto en prosa como en verso. Curiosamente los 
promotores tanto de Incunable como de Estría no sólo eran excelentes ami-
gos sino que, con otros compañeros de fatigas, habían caminado y siguieron 
caminando juntos por otras muchas aventuras y ocurrencias que fecundaron 
la pastoral española anterior al Vaticano II y que llevaron siempre el acento 
de la relación con la sociedad a través del diálogo y por medio de la comuni-
cación en cualquiera de sus soportes y modalidades. La vida de la revista fue 
breve; pero Estría había generado un talante, una marca, una estría profunda 
que siguió rindiendo excelentes frutos. Ese es el ‘efecto Estría’ –tan doble 
como beneficioso–: que de su cenáculo salió toda una generación de clérigos 
de corte humanista e ilustrado, periodistas en muchos casos, que, siempre 
entre diarios, revistas, micrófonos, editoriales y televisiones, han librado sin-
gulares batallas en el mundo de la comunicación durante las últimas décadas 
de la reciente historia española. Y sin dejar a un lado los pujos poéticos con 
que se estrenaron en Estría»28.

27.	Antonio MONTERO MORENO, «Memento de difuntos»: Íbid., 111-116.
28.	Joaquín Luis ORTEGA, «El doble y beneficioso efecto del sorprendente ‘fenómeno 

Estría’»: Íbid., 123-138.
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La Sección Española de la Secretaría de Estado

Inmediatamente después de la elección de Pío XII comenzó a organizar-
se la sección española de la Secretaria de Estado. Hasta ese momento, de 
la correspondencia española de la Secretaría de Estado se ocupaba desde 
los tiempos de san Pío X el sacerdote Operario Diocesano, Carmelo Blay29, 
administrador del Pontificio Colegio Español de San José, de Roma, consi-
derado el sacerdote español más popular de Roma, porque fue consultor, guía 
y amigo de cuantos en España o en Hispanoamérica tenían algo que resolver 
en la Curia romana. Como agente de preces fue la persona que despachaba 
mil asuntos de las diócesis en el Vaticano, obtenía audiencias pontificias y 
bendiciones apostólicas, acomodaba peregrinaciones, organizaba visitas a 
las basílicas, etc. De toda la Curia Romana, ningún dicasterio estimó tanto la 
labor de Blay como la Secretaría de Estado. Puede decirse que prácticamente 
era el minutante para la lengua española, pues durante muchos años se le 
encomendaron la redacción de cartas, telegramas, documentos varios y las 
traducciones de muchos textos. 

29.	Carmelo Blay Palomar (Liria, Valencia, 9 julio 1874 - Roma, 2 marzo 1941). Cursó 
los estudios eclesiásticos en el seminario conciliar central de Valencia, como alumno del co-
legio de Vocaciones Eclesiásticas de San José, fundado por el beato Manuel Domingo y Sol y 
dirigido por la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos, celebrando su primera misa 
en la iglesia arciprestal de Liria el 17 de junio de 1897, pues había sido ordenado sacerdote 
el día 12 del mismo mes. El mismo año ingresó en la mencionada Hermandad. A los 25 años 
de edad fue enviado a tierras mejicanas y en el otoño de 1899 tomó posesión de sus nuevos 
ministerios de vicerrector y profesor del seminario de Chilapa, en el que estuvo el curso 1899-
1900. Conoció personalmente al presidente de la República mejicana, el general Porfirio 
Díaz; esta amistad se iría estrechando al correr de los años. En el año académico 1900-1901 
pasó, con los mismos ministerios, a Cuernavaca, donde ejerció la enseñanza hasta terminar 
el curso 1903-1904. Cuernavaca era una reciente diócesis erigida en 23 de junio de 1891, que 
abarcaba todo el Estado de Morelos. El seminario contaba con 30 alumnos internos, y se aca-
baba de confiar a los Operarios diocesanos. En el año 1904 fue enviado a la ciudad de Méjico 
como encargado del Templo Nacional Expiatorio de San Felipe, recayente en la céntrica calle 
Madero, en las cercanías del Zócalo, donde se levantan la catedral y el palacio presidencial. 
Comenzó entonces una nueva faceta de su vida y manifestó unas cualidades hasta enton-
ces inéditas: sus dotes diplomáticas. Responsable del templo oficial del Gobierno mejicano, 
donde se celebraban las ceremonias y actos religiosos de carácter nacional, se relacionó con 
personalidades políticas del país, de la cancillería española y otras embajadas, especialmente 
las de habla hispana. En este templo permaneció hasta 1909. Requerido por los superiores 
para trasladarse a Roma, llegó al colegio español cuando terminaba como administrador del 
mismo y agente de preces ante el Vaticano otro sacerdote valenciano, también oriundo de 
Liria, Luis María Albert, nombrado rector del colegio. Blay le sucedió en ambos ministerios 
desde el 26 de octubre de 1909. Durante 1915 viajó a París para atender espiritualmente al 
presidente mejicano Porfirio Díaz, gravemente enfermo, de quien había sido amigo y con-
sejero y a quien ayudó a morir cristianamente. Acompañó al cardenal Benlloch, arzobispo 
de Burgos, en su embajada espiritual del año 1923 a Hispanoamérica, que tanto sirvió para 
estrechar los vínculos de aquellos países con España (DESDE). 
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Pero fue durante los azarosos años de la guerra civil española cuando tuvo 
que desplegar toda su actividad. Digna de encomio fue su actuación como 
delegado de Pío XI para asistir a los sacerdotes y religiosos españoles que, per-
seguidos por el gobierno republicano, tuvieron que refugiarse en Italia durante 
el trienio 1936-39. A Roma llegaron unos doscientos sacerdotes que huían de 
la persecución religiosa, y Pío XI le encomendó que los atendiese y les buscó 
alojamiento, facilitándoles cuanto necesitaban. Pero pasado un cierto tiempo 
quiso el Papa quería que regresaran a España –ya que en Roma nada hacían– 
para trabajar en las zonas liberadas de la persecución, donde habían sido mar-
tirizados miles de sacerdotes. A algunos les sentó muy mal esta determinación 
y se explica por lo mucho que habían sufrido. Blay obedeció al Papa, pero los 
más exaltados le culparon, sin recordar lo mucho que le debían agradecer y 
hasta le cantaron una copla, que decía: «De España nos han echado la C.N.T. 
y la F.A.I y en Roma nos ha abatido Monseñor Carmelo Blay».

Conocedor el general Franco de estos méritos, quiso premiarlos conce-
diéndole la Gran Cruz de Isabel la Católica, que personalmente le impuso al 
acabar la guerra. Falleció en Roma, en el Palacio Altemps, antigua sede del 
colegio español de San José, siendo considerado el sacerdote español que 
sirvió a todos con caridad exquisita. 

Fue sacerdote piadoso, diplomático hábil y fidelísimo a los Sumos Pontí-
fices. Pío XI lo llamaba il nostro interprete, porque, cuando tenía que dirigir 
la palabra a los peregrinos de lengua española, Blay estaba muy cerca del 
Papa y repetía en castellano lo que el pontífice decía en italiano. Pío XII le 
trató mucho cuando era secretario de Estado y le confió algunos asuntos muy 
delicados, como conseguir que el cardenal Vidal renunciara al gobierno de la 
archidiócesis de Tarragona tras haberle comunicado que el Gobierno estaba 
resuelto a no permitirle su regreso a España30.

En marzo de 1939, monseñor Montini, Sustituto de la Secretaría de Estado, 
pidió al obispo de Badajoz, José María Alcaraz Alenda, autorización para que 
el sacerdote Manuel Fernández Conde31, que había sido alumno del Colegio 

30.	Vicente CÁRCEL ORTÍ: «El Colegio Español de Roma, Centro de prófugos durante 
la Guerra civil española»: Mater Clementissima. Revista de Ciencias eclesiásticas. Nueva 
época 1, 2016, 143-191.

31.	Manuel Fernández Conde y García del Rebollar (Puertollano, Ciudad Real, 8-9-1909 - 
Córdoba, 3-1-1970). Estudió en el Seminario de Badajoz, ya que su padre era maestro nacio-
nal en esta provincia; enviado al Colegio Español de Roma en 1928, se doctoró en Filosofía 
y Derecho Canónico y se licenció en Teología por la Universidad Gregoriana. Fue ordenado 
presbítero el 17-3-1934. Fue nombrado obispo de Córdoba el 2 de febrero de 1959 y consa-
grado el 9 de marzo en la basílica de San Pedro, por el cardenal Secretario de Estado, Dome-
nico Tardini. Fue presidente de la Comisión Episcopal de Seminarios y Universidades (B.O. 
del Obispado de Córdoba, 21 enero 1970, 1-30).



Pío XII y el Pontificio Colegio Español de Roma

29

Español, se ocupara de la correspondencia de lengua española, cada día más 
intensa en la Secretaría de Estado32. Desde 1939 fue el primer responsable de 
la nueva sección española de la Secretaría de Estado, al frente de la cual hasta 
que el 2 de febrero de 1959, cuando fue nombrado obispo de Córdoba.

Le sucedió Sotero Sanz33, que había colaborado con él desde 194834. 
En 1956 se incorporó a la sección española el futuro cardenal Eduardo 

Martínez Somalo35. 
La tarea principal de estos tres sacerdotes fue llevar la correspondencia en 

lengua española, traducir a la misma los documentos pontificios y asistir al 
Papa Pío XII en las audiencias a españoles e hispanoamericanos, aunque se 
sabía que hablaba correctamente el español. 

32.	La II República, VII, doc. 381, nota 298, 257.
33.	Sotero Sanz Villalba (El Buste, diócesis de Tarazona, el 22-4-1919 - Santiago de 

Chile el 17-1-1978). Recibió la formación sacerdotal en los seminarios diocesanos de Tara-
zona y de Tudela y en la Universidad Pontificia de Comillas, donde se doctoró en Derecho 
Canónico. Más tarde fue enviado a Roma y completó su formación en la Pontificia Academia 
Eclesiástica. Recibió la ordenación sacerdotal el 22 de julio de 1942, en Comillas. Sucesiva-
mente fue coadjutor, capellán de religiosas, prefecto de disciplina y profesor del Seminario 
de Tarazona. Entró en el servicio diplomático de la Santa Sede y fue jefe de la sección de 
Lengua Española de la Secretaría de Estado y asesor de la misma, hasta que el 14 de julio de 
1970 el papa Pablo VI lo nombró nuncio apostólico en Chile y arzobispo titular de Mérida 
Augusta. El 12 de septiembre del mismo año recibió la consagración en la Basílica del Pilar 
de Zaragoza, de manos del cardenal Vicente Enrique y Tarancón, arzobispo de Toledo. El 24 
de noviembre de 1977 fue nombrado delegado apostólico en México, pero no llegó a ejercer 
este cargo debido a la grave enfermedad que le causó la muerte (B.O. del Ob. de Tarazona, 
febrero 1978, nº. 1315, 15-16, 28-37).

34.	AAV, Arch. Nunz. Madrid 1037, ff. 155-170.
35.	Eduardo Martínez Somalo (Baños del Río Tobía, La Rioja, 31-3-1927 – Ciudad del 

Vaticano, 10-8-2021). Informes sobre Eduardo Martínez Somalo, alumno de la Pontificia 
Academia Eclesiástica (Ibid., 1560).
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El carácter sacramental del orden  
como participación del sacerdocio de Cristo  

según santo Tomás de Aquino

Ignacio de la Cal Aragón*

RESUMEN: Santo Tomás de Aquino presenta el sacerdocio ministerial como una parti-
cipación peculiar del sacerdocio de Cristo, por medio del carácter sacramental. Las 
páginas que siguen pretenden desplegar, de manera sucinta, todo lo que se encierra 
detrás de esta concepción tomasiana, aplicándola, en particular, al orden sagrado. 
Para ello, se ha dividido esta exposición en tres puntos principales que se derivan del 
objetivo descrito: en primer lugar, se presenta la noción tomasiana de participación; 
el segundo punto se centra en el carácter sacramental como realidad participante; en 
tercer lugar, se ofrecen algunas indicaciones acerca del carácter específico que se 
imprime al recibir el sacramento del orden.

PALABRAS CLAVE: carácter, santo Tomás de Aquino, participación, orden sagrado.

ABSTRACT: St. Thomas Aquinas presents the ministerial priesthood as a special 
participation in the priesthood of Christ through the sacramental character. The 
following pages attempt to unfold, in a succinct manner, all that lies behind this tho-
masian conception, applying it, in particular, to Holy Orders. To this end, this expo-
sition is divided into three main points which derive from the objective described: 
firstly, the thomistic notion of participation is presented; the second point focuses 
on the sacramental character as a participating reality; thirdly, some indications are 
given about the specific character which is imprinted on receiving the sacrament 
of Holy Orders.

KEYWORDS: character, saint Thomas Aquinas, participation, Holy Orders.
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1.	L a doctrina de la participación

El carácter sacramental se caracteriza, según santo Tomás de Aquino, 
por ser una participación en el sacerdocio de Cristo. Establece, de manera 
explícita, una analogía entre «potestad del sacerdocio de Cristo-carácter» 
y «ser pleno y perfecto-ser participado»: «la potestad de su sacerdocio [de 
Cristo] se compara con el carácter como lo que es pleno y perfecto con al-
guna participación suya»1. 

Esta analogía nos lleva a acercarnos, en primer lugar, a una cuestión de ín-
dole filosófica que resulta fundamental para profundizar en la naturaleza del 
carácter: el concepto tomasiano de participación, clave de toda la filosofía 
de santo Tomás. Tanto es así que el filósofo L.-B. Geiger (1906-1983), ex-
plicando la importancia capital de la participación en el sistema tomasiano2, 
llega a calificar la filosofía del Aquinate, precisamente, como «filosofía de 
la participación»3. Sin lugar a dudas, una compresión recta de dicha noción 
puede contribuir enormemente a aclarar numerosos aspectos de la teología 
eclesiológico-sacramental de santo Tomás, incluido el que nos disponemos 
a tratar: la naturaleza del carácter sacramental, especificando cómo se da en 
el orden sagrado.

Cuando se leen con detenimiento los textos de santo Tomás en los que 
aborda esta cuestión, se puede comprobar que la doctrina de la participación 
es el fruto, no solo de una profunda contemplación filosófica, sino también 
teológica. En efecto, no se debe pensar que lo que hace el Doctor Angéli-
co sea aplicar a determinadas cuestiones teológicas un esquema filosófico 
apriorístico, sino que la misma contemplación de las verdades reveladas le 
lleva a ir profundizando en lo que supone la participación y a plantearla del 
modo que lo hace. Por ejemplo, la distinción entre esencia y acto de ser en las 
realidades creadas, elemento fundamental en la doctrina de la participación, 
tiene de fondo las enseñanzas de la Escritura acerca de la creación. Lo mismo 
podemos decir del carácter sacramental como participación del sacerdocio 
de Cristo: la penetración en las diversas participaciones sobrenaturales en 
la vida divina –como el carácter– le permite profundizar en el sentido de la 
participación en general.

1.	THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.5 c.: «potestas sacerdotii eius [Christi] compa-
ratur ad characterem sicut id quod est plenum et perfectum ad aliquam sui participacionem». 
(Traducción en cuerpo del texto propia).

2.	Cf. L.-B.GEIGER, La participation dans la philosophie de S. Thomas d’Aquin, 
30.451-452.

3.	Id., 451.
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1.1.	 Noción primera de participación

El concepto de participación (μέτεξις) aparece desarrollado de manera 
sistemática por primera vez en el pensamiento platónico, que presenta una 
doble participación: la que se da en las cosas sensibles, que participan de las 
«Ideas»; y la que tiene lugar entre las «Ideas» mismas. Con ello, se intenta 
dar una explicación a la unidad y diversidad que existe simultáneamente 
entre las cosas. Sin embargo, según transmite Aristóteles, este planteamiento 
no es original de Platón. Únicamente lo es el nombre, pues llama «participa-
ción» a lo que antes los pitagóricos habían llamado «imitación»4. 

El concepto de participación platónico –que, por otro lado, era bastante 
impreciso– será rechazado por Aristóteles5, aunque mantendrá el término 
dándole un sentido distinto. Para él, las formas existen en las cosas concre-
tas, determinando su materia, y no en un mundo separado. Esto se produce 
en virtud de la causalidad, en la que Aristóteles tanto insiste. Más tarde, ya 
dentro del pensamiento cristiano, la noción de participación será utilizada 
con mucha frecuencia. Así lo harán tanto los Padres como los pensadores 
escolásticos, llegando a su desarrollo más acabado con santo Tomás6, quien, 
primeramente, advirtió la importancia de las diferencias entre el concepto de 
participación propio de Aristóteles y el de origen platónico, siguiendo, bási-
camente, al primero, aún sin dejar de reconocer las aportaciones propias de 
Platón7, a la vez que corrige las deficiencias de ambos planteamientos. Pero 
dejando a un lado el iter de la doctrina de la participación previo8 a santo 
Tomás, fijémonos directamente en las enseñanzas de este para poder ofrecer 
las grandes líneas de la noción tomasiana de participación, que es lo que aquí 
nos interesa. En el comentario al De ebdomadibus de Boecio, la participación 
es expuesta por el Aquinate en los siguientes términos:

4.	Cf. ARISTOTELES, Metaphysica I,6, 987 b 10-14.
5.	ARISTOTELES, Metaphysica XIII,5 1079 b 24-26, ed. T. CALVO MARTÍNEZ, 519 

(traducción modificada): «Y decir que [las ideas] son paradigmas y que de ellas participan las 
demás cosas, es decir palabras vacías y formular metáforas poéticas». ARISTOTELES, Me-
taphysica XIII,5 1079 b 24-26, ed. Berti, 566: τò δὲ λέγειν παραδείγματα εἶναι καὶ μετέχειν 
αὐτῶν τὰ ἄλλα κενολογεῖν ἐστὶ καὶ εταφορὰς λέγειν ποιητικάς.

6.	C. FABRO, «Elementi per una dottrina tomistica della partecipazione», 565-566: «Si 
può dire in generale che mentre il neoplatonismo arabo elabora la nozione di partecipazio-
ne in prevalenza secondo il metodo intuitivo ascendente (verso l’Uno) della linea di Ploti-
no-Porfirio che passa in S. Agostino e nelle scuole medievali che a lui direttamente s’ispirano, 
la nozione tomistica di partecipazione s’ispira direttamente al più rigoroso metodo dello Ps. 
Dionigi e dell’opuscolo arabo del De causis».

7.	Cf. THOMAS AQUINAS, In DN 4,2; C. FABRO, Partecipazione e causalità, 243-244.
8.	Para profundizar en el recorrido histórico de la noción de participación antes de santo 

Tomás, cf. C. FABRO, La Nozione Metafisica di Partecipazione, 43-120.
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Cuando algo recibe de manera particular lo que pertenece a otro de modo 
universal, se dice que es participado. Así, se dice que el hombre participa de la 
animalidad porque no agota la razón de animalidad en toda su extensión. Y por 
la misma razón se dice que Sócrates participa de la humanidad. Asimismo, se 
dice que la sustancia participa del accidente, y la materia de la forma, en cuanto 
que la forma sustancial o accidental, que, considerada en si misma es común a 
muchos, es determinada por este o por aquel objeto particular; de forma simi-
lar, se dice que el efecto participa de la causa, sobre todo cuando no iguala la 
virtud de su causa; por ejemplo, cuando decimos que el aire participa de la luz 
del sol, pues no la recibe con la claridad que está en el sol9.

Según santo Tomás, por tanto, decimos que algo participa de otro cuando, 
como sugiere la misma etimología del término, recibe en parte aquello que 
el otro tiene universalmente, es decir, esencial y plenamente. Dicho de otro 
modo, participar es recibir parcialmente de otro aquello que este otro posee 
de manera plena y perfecta10. Como se puede ver, este poseer algo de modo 
limitado es totalmente distinto a ser parte de algo11.

1.2.	 El esse como actus essendi

1.2.1.	 El Ipsum esse subsistens y el esse per participacionem

Lo que tenemos que considerar, primeramente, en todo ente como recibido 
de manera particular de otro que lo posee de modo universal, es el ser mismo. 
El ser subsistente, que no puede ser más que uno, es Dios (Ipsum esse subsis-
tens). Así, el resto de cosas participan del ser, recibiéndolo de Él12. En palabras 
de santo Tomás: «el mismo ser es el acto último que es participable por todos; 
Él, en cambio, no participa de nada»13. Decimos, así, que el esse de cada ente, 

9.	THOMAS AQUINAS, Exp. De ebd. 2: «Quando aliquid particulariter recipit id quod 
ad alterum pertinet, universaliter dicitur participare illud; sicut homo dicitur participare ani-
mal, quia non habet rationem animalis secundum totam communitatem; et eadem ratione So-
crates participat hominem; similiter etiam subiectum participat accidens, et materia formam, 
quia forma substantialis vel accidentalis, quae de sui ratione communis est, determinatur ad 
hoc vel ad illud subiectum; et similiter effectus dicitur participare suam causam, et praecipue 
quando non adaequat virtutem suae causae; puta, si dicamus quod aer participat lucem solis, 
quia non recipit eam in ea claritate qua est in sole». (Traducción en cuerpo del texto propia).

10.	Cf. F. PANIZZOLI, «Verso una ontologia formale ‘tommasiana’», 50.
11.	Cf. B. MONDIN, Il sistema filosofico di Tommaso d’Aquino, 85. El recibir en parte no 

supone ningún fraccionamiento de aquello que se recibe. Simplemente indica que lo que uno 
tiene de manera universal, el participante lo recibe de manera particular, sin perder aquel nada.

12.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh I q.3 a.4 c.; q.44 a.1 c.
13.	THOMAS AQUINAS, De anima q.1. a.6 ad 2: «ipsum esse est actus ultimus qui 

participabilis est ab omnibus, ipsum autem nihil participat». (Traducción en cuerpo del texto 
modificada, ed. D. GONZÁLEZ REVIRIEGO, 471).
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perfección primera del mismo y fundamento de cualquier otra perfección, no 
es sino una participación en del Ipsum esse subsistens, en el cual no hay com-
posición ninguna14, mientras sí la hay en todo lo que participa de Él. Teniendo 
en cuenta la definición general de participación expuesta por santo Tomás, la 
participación del Ipsum esse subsistens supone para el participante poseer de 
modo particular, limitado e imperfecto aquella perfección que se encuentra en 
Él de modo total, ilimitado y perfecto. Podemos decir, por tanto, que, tomando 
el concepto de participación expuesto y aplicándolo al origen último de los 
entes, en el pensamiento cristiano la noción de participación supone una total 
dependencia de las criaturas respecto al Creador, en el orden de la causalidad 
eficiente, ejemplar y final15. En este sentido santo Tomás afirma que «Dios es 
causa del ser común»16, expresión que debe ser interpretada rectamente por los 
equívocos a los que puede conducir. Desde el punto de vista de las criaturas es 
común en cuanto que todas ellas participan del ser. Desde el punto de vista de 
Dios esse commune hace referencia el hecho de que Dios es participado por 
todos los entes. Pero el esse commune no es Dios, sino que está causado por 
Él. Es una manera de referirse a la causalidad de Dios respecto de lo creado, 
efecto de su acción creadora17.

Todo lo dicho nos lleva a hablar, por tanto, de lo que se ha llamado la 
participación en el ser18, la más elemental de todas las participaciones. En 
efecto, la participación tomasiana será una participación en el ser; y este 
entendido como actus essendi 19, como acto último, que enunciamos aquí y 
que iremos precisando. Podemos decir que este es el punto basilar sobre el 
que se asienta toda su doctrina de la participación. He aquí la gran diferencia 
de la participación propuesta por santo Tomás con respecto a la platónica, 
que era de tipo formal, como hemos apuntado más arriba, donde las cosas 

14.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh I q.3 a.7 c.
15.	Cf. C. FABRO, «Participation», 905; THOMAS AQUINAS, STh I q.44. El a.1 de esta 

cuestión presenta a Dios como causa eficiente de todo lo creado, el a.3 como causa ejemplar 
y el a.4 como causa final.

16.	THOMAS AQUINAS, In DN 5,2, ed. C. PERA – P. CARAMELLO – C. MAZZAN-
TINI, 245: «Deus est causa ipsius esse communis». (Traducción en cuerpo del texto propia).

17.	Cf. I. ANDEREGGEN, La metafísica de Santo Tomás, 221-225.
18.	B. MONDIN, Il sistema filosofico di Tommaso d’Aquino. Per una lettura attuale della 

filosofia tomista, 85: «Applicato all’origine degli enti, il termine ‘partecipazione’ indica quel 
prendere parte, quel partecipare degli enti alla perfezione dell’essere, che principia con la 
comunicazione di se stesso agli enti da parte dell’Essere».

19.	Cf. M. RAFFRAY, ed., Actus essendi. Para profundizar en la noción de actus essendi 
remitimos a esta reciente y completa obra realizada en colaboración por varios expertos en la 
cuestión y dirigida por M. Raffray. En ella se analizan las fuentes tomasianas en torno al actus 
essendi, los mismos textos del Aquinate y las interpretaciones posteriores más importantes.
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materiales participaban de las ideas. Las diferencias entre ambas concepcio-
nes se perciben rápidamente. La participación tomasiana del ser nos permite 
salvaguardar adecuadamente la trascendencia divina20, distinguir netamente 
entre el Creador y la criatura, con la importancia que esto tiene para com-
prender adecuadamente la Revelación. Al creador le corresponde el ser per 
essentiam21, mientras que a la criatura le corresponde el ser per participacio-
nem. Toda perfección que la criatura pueda tener la recibe de Dios como su 
causa, teniendo siempre en cuenta lo dicho: se trata de una participación del 
ser. Por ello, santo Tomás afirma que la esencia divina no es comunicada a las 
criaturas, sino que permanece incomunicata e imparticipata22.

1.2.2.	 El acto y la potencia

Al entender el esse como actus essendi, la noción de acto y, por ende, la de 
potencia (pues podemos decir que hay acto porque también hay potencia), se 
convierten en claves para el desarrollo de toda la doctrina de la participación. 
Lo que hemos de señalar ahora es la relación y la distinción entre ambas, 
pues ello resulta fundamental para comprender la doctrina de la participación. 
Santo Tomás afirma que «el nombre de acto […] se utiliza para significar la 
entelequia y la perfección»23. Así, el acto se definiría como perfección in se 
y per se, que precede a la potencia, mientras que esta sería la capacidad para 
recibir la perfección. Dicho de otro modo, la potencia es la «capacidad de lle-
gar al acto o de recibir el acto»24. De esta manera, parece clara la primacía por 
naturaleza del acto sobre la potencia. Por otro lado, es importante notar que la 
potencia no se puede identificar con la nada absoluta, como podría aparecer 

20.	Cf. E. VADILLO ROMERO, El orden de las verdades católicas, 36-37.
21.	THOMAS AQUINAS, Sup. Ioan. pr., tr. P. CAVALLERO, Vol. 1, 28 (traducción mo-

dificada): «porque todo lo que es participa del ser y es ente por participación, es necesario que 
haya algo en la cumbre de todo, que sea ser él mismo por su esencia, esto es, que su esencia 
es su ser; y esto es Dios». THOMAS AQUINAS, Sup. Ioan. pr., ed. R. CAI, 2: «Cum ergo 
omnia quae sunt, participent esse, et sint per participationem entia, necesse est esse aliquid 
in cacumine omnium rerum, quod sit ipsum esse per suam essentiam, idest quod sua essentia 
sit suum esse: et hoc est Deus».

22.	THOMAS AQUINAS, In DN 2,3: «sed in processione creaturarum, ipsa divina Es-
sentia non communicatur creaturis procedentibus, sed remanet incommunicata seu imparti-
cipata». THOMAS AQUINAS, In DN 2,3 (traducción propia): «pero en la procesión de las 
criaturas, la misma Esencia divina no es comunicada a las criaturas que proceden, sino que 
permanece incomunicada e imparticipada».

23.	THOMAS AQUINAS, In Metaph. IX,3, ed. M.-R. CATHALA – R.M SPIAZZI, 432: 
«nomen actus […] ponitur ad significandum endelechiam et perfectionem». (Traducción en 
cuerpo del texto propia).

24.	I. ANDEREGGEN, Filosofía primera, 182.
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en un primer acercamiento simplista, sino que es negación entendida como 
privación25. Por eso dice santo Tomás que nada impide que lo que no es total-
mente, identificando «ser totalmente» con «ser en acto», sea de algún modo26.

C. Fabro (1911-1995), sirviéndose de los propios textos del Aquinate, ex-
pone dos importantes consecuencias que se siguen de este planteamiento27: en 
primer lugar, «ser sujeto no corresponde únicamente a la materia que es parte 
de la sustancia, sino que es una propiedad universal que corresponde a toda 
potencia»28, por lo que la potencia no es un concepto unívoco sino análogo, ya 
que abarca todas las maneras en las que algo puede ser sujeto de un acto29. En 
segundo lugar, toda la actualidad de la materia prima brota de la forma, pues 
al ser exclusivamente «sujeto» no puede tener un acto por sí misma. En cuanto 
que tiene la capacidad de ser sujeto de un acto, es potencia. Por ello santo To-
más defiende que «es lo mismo decir que la materia está en acto que decir que la 
materia tiene forma. Decir que la materia está en acto sin la forma es decir que 
cosas contradictorias están juntas; por lo que no puede ser hecho por Dios»30.

Aplicando estas nociones de potencia y acto a la participación santo To-
más afirma:

25.	Cf. C. FABRO, «Participation», 907; Id., «Elementi per una dottrina tomistica della 
partecipazione», 569.

26.	THOMAS AQUINAS, STh I q.14 a.9 c., tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 1, 210: 
«Nada impide que lo que no es totalmente, no sea de algún modo. Pues ser totalmente lo es 
lo que está en acto. Pero lo que no está en acto, está en potencia, o la del mismo Dios o la 
de las criaturas; bien en la activa o en la pasiva; bien en la de opinar, bien en la de imaginar, 
bien en la de cualquier modo que se quiera». THOMAS AQUINAS, STh I q.14 a.9 c.: «Nihil 
autem prohibet ea quae non sunt simpliciter, aliquo modo esse. Simpliciter enim sunt, quae 
actu sunt. Ea vero quae non sunt actu, sunt in potentia vel ipsius Dei, vel creaturae; sive in 
potentia activa, sive in passiva, sive in potentia opinandi, vel imaginandi, vel quocumque 
modo significandi».

27.	Cf. C. FABRO, «Participation», 907.
28.	THOMAS AQUINAS, Subst. separ. 8: «esse subiectum non consequitur solum ma-

teriam quae est pars substantiae, sed universaliter consequitur omnem potentiam». (Traduc-
ción en cuerpo del texto propia).

29.	THOMAS AQUINAS, Subst. separ. 8 (traducción propia): «Pues todo lo que se re-
laciona con el otro como la potencia con el acto es naturalmente sujeto para él. Y por esto, 
igualmente, una sustancia espiritual, aunque no tenga la materia como parte de sí misma, sin 
embargo, en la medida en que esté en potencia en algún aspecto, puede ser sujeto de formas 
inteligibles» THOMAS AQUINAS, Subst. separ. 8: «Omne enim quod se habet ad alterum 
ut potentia ad actum, ei natum est subiici. Et per hunc etiam modum spiritualis substantia, 
quamvis non habeat materiam partem sui, ipsa tamen prout est ens secundum aliquid in po-
tentia, potest subiici intelligibilibus speciebus».

30.	THOMAS AQUINAS, Quodlibet III q.1. a.1 c.: «Idem est dictu, materiam esse in actu, 
et materiam habere formam. Dicere ergo quod materia sit in actu sine forma, est dicere contra-
dictoria esse simul; unde a Deo fieri non potest». (Traducción en cuerpo del texto propia).
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Todo el que participa de algo se compara a aquel de quien participa como la 
potencia al acto, pues por aquello que participa se hace el participante actual-
mente tal. Ya se demostró anteriormente que Dios es esencialmente ente, y 
que todo lo demás participa del mismo ser. Así, pues, toda sustancia creada se 
compara a su propio ser como la potencia al acto. Además, la semejanza de una 
cosa con su causa agente se realiza mediante el acto, pues el agente produce un 
semejante a sí en cuanto está en acto31. 

El acto, por tanto, se aplica a lo participado y la potencia, al participante. 
El participante se encuentra en potencia respecto a lo participado, cuya per-
fección recibe.

En Exp. De ebd. 2, texto citado más arriba, santo Tomás expresa que lo 
participado es recibido por el que participa particulariter 32. He aquí la impor-
tancia de la potencia, en cuanto que «modaliza» la recepción de lo participado, 
esto es, determina el modo en que el acto es recibido, que es lo que señala 
el adverbio particulariter. El acto es acogido por la potencia, que determina el 
modo de dicha acogida, lo que manifiesta lo ya señalado: la potencia no se 
identifica con el «no-ser»33, sin perder de vista que «ser» se aplica al acto; y 
a la potencia solo por analogía; una analogía, eso sí, que designa algo real34. 
Acto y potencia son, así, dos coprincipios que se dan en el ente creado conjun-
tamente, pues son el uno (acto) para el otro (potencia)35:

Esta modalización significa, en última instancia, la diferencia ontológica abso-
luta, que se pone en términos cualitativos, entre el participante y lo participado, 
que permite no reducir la participación a otro modo de decir la univocidad uni-
versal, univocidad que se transmite de acto en acto participado, la cual conduce 

31.	THOMAS AQUINAS, CG II,53, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, Vol. 
2, 174: «Omne participans aliquid comparatur ad ipsum quod participatur ut potentia ad 
actum: per id enim quod participatur fit participans actu tale. Ostensum autem est supra quod 
solus Deus est essentialiter ens, omnia autem alia participant ipsum esse. Comparatur igitur 
substantia omnis creata ad suum esse sicut potentia ad actum. Praeterea. Assimilatio alicuius 
ad causam agentem fit per actum: agens enim agit sibi simile inquantum est actu». (Traduc-
ción en cuerpo del texto modificada, tr. J.M. PLA CASTELLANO, Vol. 1, 513).

32.	No es el único texto en el que aparece esta idea. Por ejemplo, en la CG se expresa, 
si cabe, con mayor claridad: THOMAS AQUINAS, CG I,32, tr. J.M. PLA CASTELLANO, 
Vol. 1, 176: «todo lo que se participa es determinado al modo del ser participado, y así se 
posee parcialmente y no con toda perfección». THOMAS AQUINAS, CG I, 32, ed. P. MARC 
– C. PERA – P. CARAMELLO, Vol. 2, 44: «omne quod participatur determinatur ad modum 
participati, et sic partialiter habetur et non secundum omnem perfectionis modum».

33.	THOMAS AQUINAS, In Phy. 1,9 (traducción propia): «El ente, pues, en potencia es 
como un medio entre el puro no ente y el ente en acto». THOMAS AQUINAS, In Phy. 1,9: 
«Ens enim in potentia est quasi medium inter purum non ens et ens in actu».

34.	Cf. I. ANDEREGGEN, Filosofía primera, 227.
35.	Cf. F. PANIZZOLI, Ontologia della partecipazione, 198.
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a todas las antinomias de la «totalidad absoluta» que han aparecido en la historia 
del pensamiento y de las cuales santo Tomás se ve libre36.

El acto y la potencia así concebidos, lleva al Aquinate a exponer sin titu-
beos la unicidad de la forma sustancial de todo ente. En cada ente solo po-
demos encontrar una única forma sustancial, siendo todas las demás formas 
accidentales37. La forma sustancial es el acto primero, que solo puede ser 
uno, del que dependen los actos segundos.

1.2.3.	 El ser y la esencia 

Ya nos hemos referido al acto como perfección in se y per se; y también 
al ser como perfección primera. En efecto, el ser es la perfección sin la cual 
ninguna otra se puede dar. Así, el ser se define como primera perfección y acto 
de todos los actos38. En este sentido afirma santo Tomás: «El mismo ser es lo 
más perfecto de todas las cosas, pues se compara a todas las cosas como acto. 
Ya que nada tiene actualidad sino en cuanto que es. De ahí que el mismo ser 
sea actualidad de todas las cosas y también de todas las formas»39. En los entes 
creados este ser, que «es lo más íntimo a cualquier cosa»40, se distingue de la 
esencia, por lo que se componen de ser y esencia. En Dios, en cambio, ser y 
esencia se identifican; así, en las criaturas, que tienen el ser por participación, 
la esencia se encuentra respecto al ser como la potencia respecto al acto; y, por 
ello, hablamos de actus essendi. En efecto, la esencia es «una potencialidad 
para el esse»41, que es un esse ut actus42, pues actualiza la esencia de cada ente, 
que se encontraría respecto a él como en potencia, pudiendo hablar también de 
essentia ut potentia. Hemos dicho al hablar del acto y la potencia que la poten-
cia modaliza el acto. En los entes creados la esencia se encuentra en potencia 
respecto al ser, que es acto. Por eso, es la esencia como acto la que realiza esta 
modalización ya explicada, en cuanto que «contrae con su potencialidad la 

36.	Id., 198-199.
37.	Cf. C. FABRO, «Participation», 907.
38.	Cf. Id., 908.
39.	THOMAS AQUINAS, STh I q.4 a.1 ad 3: «ipsum esse est perfectissimum omnium, 

comparatur enim ad omnia ut actus. Nihil enim habet actualitatem, nisi inquantum est, unde 
ipsum esse est actualitas omnium rerum, et etiam ipsarum formarum». (Traducción en cuerpo 
del texto, tr. P. MARTORELL CAPÓ, Vol. 1, 124).

40.	THOMAS AQUINAS, STh I q.8 a.1 c.: «Esse autem est illud quod est magis intimum 
cuilibet». (Traducción en cuerpo del texto modificada, tr. P. MARTORRELL, Vol. 1, 144).

41.	C. FABRO, «Participation», 908.
42.	Cf. F. PANIZZOLI, Ontologia della partecipazione, 93-143.
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actualidad del ser, determinando de esta manera las diferencias entre los diver-
sos seres»43. Dicho de otro modo, la modalización no es sino la recepción del 
ser en el ente al modo de la esencia. Ahora bien, se debe evitar entender esta 
modalización simplemente como la limitación del ser por parte de la esencia, 
pues las esencias «son», no existiendo esencias separadas del ser 44; y por eso 
decimos que se encuentran en el ente como coprincipios. 

La condición de la esencia respecto al esse es expuesta claramente por san-
to Tomás al rechazar la opinión propia de Avicena45 según la cual el esse sería 
un accidente46. Además, deja claro que solo Dios es causa del ser 47. El esse 
es, por tanto, «acto inmanente de la sustancia y el efecto propio solamente de 
Dios»48. Por ello, aplicando la pareja participante-participado, el esse de cada 
ente es un esse participante, donde lo participado es el Ipsum esse subsistem. 
Además, el ser como acto, desde el punto de vista ontológico, no se considera 
un accidente del sujeto, al modo aviceniano, sino que es «lo que da consis-
tencia al conjunto de las propiedades del sujeto»49; y, desde el punto de vista 
lógico, «no es un predicado, sino un meta predicado, que tiene por argumento 
cualquier otra atribución predicativa (proposición) que pueda ser válidamente 
construida entre un sujeto y un predicado»50.

No debemos perder de vista el carácter analógico y limitado de los térmi-
nos usados. La esencia se concibe como potencia siempre en relación al esse, 
por lo que santo Tomás distingue la esencia especialmente al considerarla 
en relación con el ser subsistente51. Por ello, todo esto no quiere decir que la 
esencia sea pura potencia, pues cuando existe «es más acto que potencia»52. 

1.3.	 Participación y analogía

43.	G. BASTI, Filosofía del hombre, 12.
44.	Cf. I. ANDEREGGEN, Filosofía primera, 273-274.
45.	Cf. A. GARCÍA MARQUÉS, «La polémica sobre el ser en el Avicena y Averroes 

latinos», 80-86.
46.	Cf. THOMAS AQUINAS, Quodlibet XII q.4 a.1 c.lto
47.	Cf. THOMAS AQUINAS, Quodlibet XII q.4 a.1 c.
48.	C. FABRO, «Participation», 908. 
49.	E. VADILLO ROMERO, El orden de las verdades católicas, 164.
50.	Ibid.
51.	Cf. I. ANDEREGGEN, Filosofía primera, 229. 
52.	Id., 229. 
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La participación53 de la que venimos hablando, es el fundamento último 
de la analogía entre Dios y las criaturas, ya que la participación explica la se-
mejanza de estas últimas respecto a Dios (nunca viceversa)54, en virtud de la 
cual se predica la analogía. Por eso podemos referirnos a ella como el «aspecto 
semántico de la participación»55. Dicho de otra manera, las cosas se dicen o 
predican de muchos modos porque son de muchos modos56. El hecho de ha-
blar de acto y potencia, elementos esenciales de la participación nos indica que 
nos encontramos en la analogía del ser, lejos de toda univocidad, en cuanto 
que entre el ser y el no-ser nos encontramos con el ser en potencia.

Es la analogía la que, en virtud de la noción tomasiana de participación, 
permite conocer a Dios y hablar de Él, siempre de manera limitada, a partir 
de las criaturas57. Se trata de un conocimiento que, evidentemente, no tiene la 
profundidad del que se produce por medio de la gracia sobrenatural, pero que 
es auténtico. Por tanto, en virtud de la participación del ser podemos obtener 
un conocimiento de Dios58, aunque sea de tipo natural. 

1.4.	 Participación y causalidad 

La relación entre participación y causalidad es doctrina clara en el Aqui-
nate, pues afirma que «si se encuentra algo por participación en un ser, ne-
cesariamente ha de ser causado en él por aquel a quien esto [ese algo] le 
corresponde esencialmente, como se encandece el hierro por el fuego»59. 

53.	No nos detendremos aquí en los diferentes tipos de analogías. Para ello, cf. C. FA-
BRO, Partecipazione e causalità, 646-651.

54.	THOMAS AQUINAS, STh I q.4 a.3 ad 3, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 1, 126: 
«No se dice que la criatura sea semejante a Dios por su correspondencia en la misma forma por 
razón del género o de la especie; sino sólo por analogía, es decir, en cuanto que Dios es el ser por 
esencia, y todos los demás lo son por participación». THOMAS AQUINAS, STh I q.4 a.3 ad 3: 
«Non dicitur esse similitudo creaturae ad Deum propter communicantiam in forma secundum 
eandem rationem generis et speciei, sed secundum analogiam tantum; prout scilicet Deus est 
ens per essentiam, et alia per participationem». Cf. THOMAS AQUINAS, STh I q.13 a.5. 

55.	E. VADILLO ROMERO, El orden de las verdades católicas, 176. 
56.	Cf. F. PANIZZOLI, Ontologia della partecipazione, 261. 
57.	C. FABRO, «Participation», 909; E. VADILLO ROMERO, El orden de las verdades 

católicas, 38: «Si la relación entre Dios/mundo es del tipo Todo/partes, sólo podríamos ha-
blar con verdad de Dios si captáramos el Todo, y el resto de los enunciados serían meramente 
provisorios y carecerían de significado. En ese caso la religión se convertiría en una expe-
riencia de Dios más allá de la verdad y del ser».

58.	C. FABRO, «Participation», 909: «The Thomistic notion of participation, founded in 
esse as supreme intensive act, makes possible to pass from finite to Infinite Being through 
analogical discourse».

59.	THOMAS AQUINAS, STh I q.44 a.1 c.: «Si enim aliquid invenitur in aliquo per par-
ticipationem, necesse est quod causetur in ipso ab eo cui essentialiter convenit; sicut ferrum 
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Así, Panizzoli habla de la causalidad como «el momento en el que aquella 
particular ‘comunicación’ de la realidad estructurada por la relación partici-
pativa […] se realiza efectivamente y el participante se constituye como tal 
con respecto al participado»60. De este modo, «ser causado es la dimensión 
dinámica equivalente de ser por participación»61.

Todo lo que hace que se dé esa causalidad en un determinado ente recibe 
el nombre de causa, que se define como «todo aquello que concurre a deter-
minar, con su influjo, el ser de lo causado»62. J. Gredt (1863-1940), siguiendo 
a santo Tomás63, define la causa como «principio positivo desde donde algo 
procede realmente según la dependencia en el ser»64. Definir de este modo la 
causa, incidiendo en esa dependencia en el ser, permite distinguirla de otro 
tipo de principio positivo que, como tal, influye en el ser, pero sin dependen-
cia en dicho ser, y que, por lo tanto, no es causa. Esto es lo que se da a nivel 
intratrinitario. El Padre es principio del Hijo, y el Padre y el Hijo, conjunta-
mente, principio del Espíritu Santo, sin que haya en absoluto dependencia 
en el ser 65. Por tanto, lo específico del principio positivo que es causa es la 
dependencia en el ser de lo causado respecto de la causa.

Lo causado recibe el nombre de efecto, precediendo siempre la causa al 
efecto, con una prioridad que llamamos de naturaleza, es decir, si estos (causa 
y efecto) son considerados material o entitativamente. Si se los considera des-

fit ignitum ab igne».
60.	F. PANIZZOLI, «Verso una ontologia formale ‘tommasiana’», 50.
61.	Ibid.
62.	Id., 51.
63.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh I q.33 a.1. Señalamos dos ideas fundamentales que 

aporta santo Tomás en este artículo referidas al sentido recto del término principio, y que 
fundamentan lo afirmado por Gredt: 1) Principio es más general que causa, de modo que no 
todo principio es causa, pero sí toda causa es principio. 2) Aunque en su sentido etimológico 
original la palabra principio suponía prioridad, se puede utilizar para indicar origen sin indi-
car prioridad, como hace el mismo santo Tomás al aplicarlo a nivel intratrinitario. 

64.	I. GREDT, Elementa philosophiae aristotelico-thomisticae, Vol. 2, 167-168 (traduc-
ción propia): «La causa se define así: principio positivo desde donde algo procede realmente 
según la dependencia en el ser. En esta definición se pone ‘principio’ en lugar de género, para 
excluir de la razón de causa aquello de lo que algo depende no tanto como principio sino como 
término o medio, como la relación depende del término y la cantidad del indivisible terminante 
y continuante. Principio es ‘aquello a partir de lo cual algo procede de cualquier modo’ (S. 
Thom., S. th. I, 33, 1)». I. GREDT, Elementa philosophiae aristotelico-thomisticae, Vol. 2, 
167: «Causa definitur: principium positivum, unde aliquid procedit realiter secundum depen-
dentiam in esse. In qua definitione ‘principium’ ponitur loco generis, ut excludatur a ratione 
causae id, a quo aliquid pendet, non tamquam a principio, sed tamquam a termino vel medio, 
sicut relatio pendet a termino et quantitas ab indivisibili terminante et continuante. Principium 
est id, ‘a quo aliquid procedit quocumque modo’ (S. THOMAS AQUINAS, S. th. I, 33, 1)».

65.	Cf. I. ANDEREGGEN, Filosofía primera, 300.
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de un punto de vista formal o relativo, se da una simultaneidad en el tiempo, 
la naturaleza y la intelección66.

Ahora bien, existen dos órdenes causales diversos que debemos distinguir 
y relacionar correctamente. Así lo expresa santo Tomás en el In De caus.: 

Porque, pues, el pensar presupone el vivir, y el vivir presupone el ser, sin em-
bargo, ser no presupone nada anterior; de aquí se deriva que el ente primero 
da el ser a todo por modo de creación. Ahora bien, la vida primera, se entienda 
como se entienda esta, no da el vivir por modo de creación, sino por modo de 
forma, esto es por información; y lo mismo se puede decir de la inteligencia. 
Así, parece evidente que cuando decía antes que la inteligencia era la causa 
del alma, no entendía que fuera causa por creación, sino solo por modo de 
información, como se ha expuesto67. 

La acción de la causa primera da lugar a lo que llamamos creación, que es 
«la causalidad suprema que la razón humana puede alcanzar»68, que no pre-
supone nada anterior y que es propia únicamente de esa causa primera69. Así, 
el ser creado es el efecto del que es por esencia el mismo ser70. La creación 
es la relación causal principal sobre la que se fundamenta metafísicamente la 
relación causal secundaria, que es lo que se llama generación o producción, 
«que determina y articula el esse del ente en sus dos dimensiones fundamen-
tales, esencial y existencial, que a su vez están ulteriormente determinadas 
en sus propiedades necesarias y contingentes»71.

De la acción de la causa primera depende la de las causas segundas72, que 
se llama información. Así, podemos decir que la creación es el fundamento 

66.	Cf. I. GREDT, Elementa philosophiae aristotelico-thomisticae, Vol. 2, 171-172. 
67.	THOMAS AQUINAS, In De caus. 18: «Quia ergo intelligere praesupponit vivere 

et vivere praesupponit esse, esse autem non praesupponit aliquid aliud prius; inde est quod 
primum ens dat esse omnibus per modum creationis. Prima autem vita, quaecumque sit illa, 
non dat vivere per modum creationis, sed per modum formae, id est informationis; et similiter 
dicendum est de intelligentia. Ex quo patet quod, cum supra dixit intelligentiam esse causam 
animae, non intellexit quod esset causa eius per modum creationis, sed solum per modum 
informationis, ut supra expositum est». (Traducción en cuerpo del texto propia).

68.	I. ANDEREGGEN, Filosofía primera, 299.
69.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh I q.45 a.5.
70.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh I q 8 a.1 c. 
71.	F. PANIZZOLI, «Verso una ontologia formale ‘tommasiana’», 513.
72.	Esto es lo que expresa la última de las tesis tomistas. Sacra Studiorum Congre-

gatium, These quaedam n.24 (traducción propia): «Ningún agente creado puede influir en el 
ser de cualquier efecto, si no recibe la moción de la Causa primera». SACRA STUDIORUM 
CONGREGATIUM, These quaedam n.24: «Nullum […] creatum agens in esse cuiuscumque 
effectus influere, nisi motione accepta a prima Causa». 
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de la causalidad propia de lo que hemos llamado causas segundas. Este doble 
orden causal da lugar en los entes creados a una doble composición: 

El modo de cada sustancia compuesta de materia y forma es según la forma, en 
virtud de la cual pertenece a una determinada especie. Así, pues, la cosa com-
puesta de materia y forma, por su forma se hace participativa del ser mismo, 
recibido de Dios, según un cierto modo propio. Se encuentra, por tanto, en la 
sustancia compuesta de materia y forma un doble orden: uno de la materia mis-
ma a la forma, otro de la cosa misma, ya compuesta, al ser participado73.

1.5.	 Conclusión: el valor heurístico de la doctrina de la participación

Podemos observar, siguiendo a Panizzoli 74, que en santo Tomás hay una 
equivalencia75 al afirmar que el ente participa, que es compuesto, que es cau-
sado y que es análogo:

Esto significa que afirmar que el ente (participans) participa del ser (participa-
tum) es equivalente a decir que el ente está estructuralmente compuesto por dos 
elementos metafísicos reales y distintos, el esse y la essentia; y es equivalente 
a decir que es un ente creado que subsiste en dependencia con una relación real 
con la Causa primera, y equivale a decir que es un ente respecto a un analogado 
principal que es el Primum ens. Y viceversa en todas las direcciones76. 

Esta equivalencia hace que santo Tomás no utilice un único proceso dis-
cursivo al argumentar acerca de estas realidades, pues en ocasiones demues-
tra la distinción entre ser y esencia a partir de la causalidad, en otras la cau-
salidad a partir de la citada distinción. A partir de la distinción ser/esencia 

73.	THOMAS AQUINAS, Subst. separ. 8: «Modus […] uniuscuiusque substantiae com-
positae ex materia et forma, est secundum formam, per quam pertinet ad determinatam spe-
ciem. Sic igitur res composita ex materia et forma, per suam formam fit participativa ipsius 
esse a Deo secundum quemdam proprium modum. Invenitur igitur in substantia composita 
ex materia et forma duplex ordo: unus quidem ipsius materiae ad formam; alius autem ipsius 
rei iam compositae ad esse participatum». (Traducción en cuerpo del texto propia). 

74.	Cf. F. PANIZZOLI, Ontologia della partecipazione, 195. 
75.	Cf. G. BASTI, Filosofía del hombre, 6: Es necesario no confundir equivalencia con 

identidad. Por ello, podemos traer aquí la distinción entre «idéntico» y «equivalente» que 
hace G. Basti a la hora de hablar de la equivalencia que existe entre los términos «naturaleza», 
quidditas y «esencia», aplicándola, en este caso, a las expresiones equivalentes a las que nos 
estamos refiriendo. Estas son equivalentes porque indican la misma cosa, pero no tienen el 
mismo significado (en este caso serían idénticas). Valga como ejemplo la equivalencia entre 
«H2O» y «agua», que indican la misma cosa, pero no tienen el mismo significado. En el pri-
mer caso, el término tiene un significado eminentemente técnico, físico-químico, mientras 
que en el segundo incluye una serie de significados posibles de la misma realidad que no son 
expresados con H2O, como puede ser el religioso o el poético.

76.	F. PANIZZOLI, Ontologia della partecipazione, 195.
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muestra la participación, pero también a partir de la participación muestra 
esta distinción. La analogía aparece como argumento para mostrar la partici-
pación, pero, en ocasiones, la participación es presentada como fundamento 
de la analogía77. Vemos, por tanto, el carácter reversible de todas estas argu-
mentaciones en la enseñanza filosófica del Aquinate. 

Sin restar ninguna importancia a la equivalencia de estas argumentaciones, 
de la que acabamos de dar cuenta, estamos en condiciones de afirmar que lo 
más genuino de santo Tomás es la concepción del esse como acto y, en rela-
ción con él, la noción de participación desarrollada de una manera rigurosa78. 

La doctrina de la participación determina todo el pensamiento de santo 
Tomás y de aquellos que defienden lo que se ha llamado esencialismo, según 
el cual las relaciones reales entre los entes, que son las diversas causas, de-
terminan las condiciones de verdad79. Sin duda, la participación tomasiana 
debe entenderse en línea de la causalidad, lejos de otras interpretaciones de 
corte neoplatónico. 

La relación entre participación y causalidad puede entenderse a la luz del 
principio aristotélico: «Aquello por lo que cada cosa se da, siempre se da en 
mayor medida que ella»80, que santo Tomás, tomándolo del Estagirita, expresa 
de modo muy semejante: «Aquello por lo cual algo es, aquello es más»81. El 
mismo santo Tomás expresa que esta sentencia en el orden causal, que es del 
que estamos tratando, es verdadera, por lo que la causa por la que una cosa 
es lo que es, esa causa lo es más. Este «más» al que alude santo Tomás, en 
línea con Aristóteles, ha de entenderse no en un sentido físico, sino que «es un 
‘más’ metafísico»82, y por ende análogo, «que designa una intensidad de per-
fección»83. En realidad, se está usando una imagen cuantitativa para expresar 

77.	Cf. Ibid.
78.	Cf. F. PANIZZOLI, Ontologia della partecipazione, 195-196. 
79.	Podemos encontrar una clara y esquemática clasificación de los diferentes tipos de 

ontologías en G. BASTI, «L’ontologia formale del ‘realismo naturale’»presentiamo la for-
malizzazione dell’ontologia (cioè, l’ontologia formale, 233-234. La relación entre las diver-
sas causas distingue a la ontología de santo Tomás como realismo natural; y, dentro de este, 
como esencialismo, en cuanto que afirma los géneros naturales, pues son las relaciones entre 
las cosas (causas) las que determinan las condiciones de verdad, como hemos apuntado. 
También, cf. D. SÁNCHEZ RAMOS, Epigenética, 24. 

80.	ARISTOTELES, Analytica posteriora I,2 72 a 29-30: αἰεὶ γὰρ δι᾽ ὅ ὑπάρχει ἕκαστον 
ἐκείνω μᾶλλον ὑπάρχει. (Traducción en cuerpo del texto propia). 

81.	THOMAS AQUINAS, STh I q.87 a.2 ad 3: «Propter quod unumquodque, illud ma-
gis». (Traducción en cuerpo del texto propia). 

82.	I. ANDEREGGEN, Filosofía primera, 303.
83.	Ibid.
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algo cualitativo84. Todo ser participado no puede existir sin ser causado85. He 
aquí la relación más profunda entre participación y causalidad. 

Santo Tomás, por tanto, elabora una doctrina propia acerca de la parti-
cipación, rescatando lo mejor de la filosofía griega; y todo ello sin hacer 
concordancias forzadas o yuxtaposiciones carentes de rigor entre Platón y 
Aristóteles. El estudio de la doctrina de la participación supone entrar en 
contacto con todos los elementos esenciales que conforman la filosofía de 
santo Tomás, a los que se ha hecho referencia, y pone de manifiesto la rela-
ción que existe entre todos ellos, lo que evidencia la coherencia del sistema 
filosófico tomasiano. 

Como ya apuntamos al inicio, lo expuesto nos permite aprehender la base 
filosófica de la doctrina tomasiana acerca del carácter, donde las referencias 
a la participación, al género, a la especie, a la causalidad y a las causas son 
frecuentes. Además, la participación del ser, como analogado principal de 
la participación, permite comprender en toda su profundidad cualquier rea-
lidad que suponga una participación en lo sobrenatural, como es el carácter 
sacramental, que posibilita la realización de determinados actos sobrenatura-
les. Más en general, podemos decir que la participación se presenta, incluso, 
como un instrumento nocional desde el cual comprender la naturaleza de la 
misma Iglesia, basada, precisamente, en la participación sobrenatural. A la luz 
de la participación del ser, podemos plantear de modo riguroso esta participa-
ción sobrenatural. He aquí una prueba del valor heurístico de la participación, 
tomando prestado, una vez más, el adjetivo utilizado por Fabro. 

2.	E l carácter sacramental

Mucho se ha escrito sobre lo que en la teología católica se denomina carác-
ter sacramental, y muchas son, también, las páginas en las que se ha expuesto, 
más o menos acertadamente, la doctrina tomasiana acerca del mismo. En 
efecto, se trata de un tema esencial de la teología sacramental y, particular-
mente, de uno de los elementos más importantes que configuran el sacramen-
to del orden, uno de los tres sacramentos que lo imprimen. Una vez que hemos 
aclarado la noción general de participación, nos proponemos presentar qué 
es dicho carácter sacramental, en general, para poder pasar, en el apartado 
siguiente, a exponer cómo se da esta realidad de manera particular en el sacra-

84.	Id., 304. 
85.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh I q.44 a.1 ad 1. 
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mento del orden. Santo Tomás aborda directamente esta cuestión, de manera 
genérica, en dos lugares: en Sup. Sent. IV d.4 q.1 y en STh III q.63.

2.1.	 ¿Qué es el carácter sacramental? 

2.1.1.	 Hacia una definición de carácter 
El Aquinate considera que el efecto principal de los sacramentos es la 

gracia. Ahora bien, siendo el efecto principal no es el único, sino que existe 
en algunos sacramentos (bautismo, confirmación y orden sacerdotal) alius 
effectus86, que es el carácter. Así, estos sacramentos no son solo signo y causa 
de la gracia (principalis effectus), a la vez e indivisiblemente, sino también 
del carácter, como otro efecto. Por lo tanto, cuando hablemos del carácter lo 
haremos desde la consideración de los efectos propios de los sacramentos. 

Santo Tomás da por supuesta su existencia, aún sin dejar de ofrecer argu-
mentos que la justifican, basándose en los testimonios bíblicos y de los Padres, 
los cuales sí habían tenido que enfrentarse en mayor medida con esta cuestión 
de la existencia misma del carácter. Sin embargo, en época de nuestro autor in-
cluso el mismo Magisterio ya había hablado de esta realidad87. Como es propio 
en él, recoge lo mejor de la tradición precedente a este respecto para ir cons-
truyendo a partir de ella una explicación precisa y clara, que incluye todos los 
aspectos que determinan lo que es el carácter, lo que hace que la aportación de 
santo Tomás a esta cuestión sea fundamental en la historia de la teología. Así, 
aunque la existencia del carácter parecía clara, habiendo sido refrendada por 
el Magisterio, no se había llegado a una compresión teológica satisfactoria del 
mismo, por lo que Santo Tomás se esforzará por alcanzar, no sin dificultades, 
esa explicación precisa y clara a la que acabamos de aludir.

Respecto al testimonio de la Sagrada Escritura, toma como referencia prin-
cipal que permite hablar de la existencia de un carácter sacramental el texto 
de 2Cor 1, 21-22: «Es nuestro Dios el que nos ha ungido y nos ha marcado 
con su sello y ha depositado las arras del Espíritu en nuestros corazones»88. 
Aquí se habla de la impresión de un sello por parte de Dios; y, precisamente, 

86.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.62 pr. Santo Tomás se refiere al carácter como 
efecto de los sacramentos de dos maneras: secundarius effectus (efecto secundario) y alius 
effectus (otro efecto).

87.	INNOCENTIUS III, Maiores Ecclesiae causas, DH 781 (Traducción modificada): 
«Entonces, pues, imprime carácter la operación sacramental». Innocentius III, Maiores 
Ecclesiae causas, DH 781: «Tunc ergo characterem sacramentalis imprimit operatio». Esta 
decretal data del año 1201, unos 20 años antes del nacimiento de santo Tomás. 

88.	2Cor 1, 21-22: «unxit nos Deus: qui et signavit nos, et dedit pignus Spiritus in cordi-
bus nostris»; cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.1 s.c.
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el carácter es para santo Tomás la impresión de un sello. Este argumento es-
criturístico, leído a la luz de la Tradición, aparece únicamente en la STh. 

En cuanto a la enseñanza de los Padres asumida por santo Tomás, debe-
mos destacar la influencia de san Agustín. Sus textos constituyen, sin duda, 
la fuente patrística principal de la que bebe al abordar esta cuestión. La com-
paración agustiniana89 del sello que en el mundo militar era grabado en el 
cuerpo del soldado con el carácter, es utilizada con maestría por santo Tomás. 
Asimismo, la definición de carácter, cuya utilización se atribuye falsamente 
a Dionisio y a Juan Damasceno según el testimonio de Alberto Magno90, será 
expuesta con detenimiento por santo Tomás. A ella dedica un artículo com-
pleto en Sup. Sent IV d.491. El carácter, según esta definición, es «un signo 
santo de la comunión de fe y de la santa ordenación dado con la divina bea-
titud por medio del Jerarca»92. Como última referencia al ámbito patrístico, 
cabe decir que la consideración del carácter como un sello por parte de san 
Juan Damasceno93 es tenida en cuenta por santo Tomás como un argumento 
de gran autoridad a la hora de situar el carácter en el alma94. 

Trasladándonos ya a la teología medieval, no podemos dejar de señalar 
el papel del maestro, Alberto Magno. Para él la esencia del carácter, en un 
primer momento, consistía en ser una relación, definiéndolo del siguiente 
modo: «El carácter es una relación grabada en el alma racional por el carácter 
eterno en cuanto que imprime la mente a imagen de la trinidad increada y 
distingue a los no consignados en el comportamiento de la fe»95. Más tarde, 
definirá el carácter como una cualidad y, dentro de la cualidad, lo situará en la 
especie hábito, siendo este infuso96. Santo Tomás, como veremos, corregirá 
a su maestro en este punto, completando el camino que él había iniciado, 

89.	Cf. AUGUSTINUS HIPPONENSIS, Cont. Parm. II,13. 
90.	ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis trac.8 q.4 (traducción propia): «Si por ca-

sualidad se dice que esta definición es recogida por Dionisio y Damasceno, es evidente que 
es falso acudiendo a sus obras». ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis trac.8 q.4: «Si 
forte dicatur quod haec diffinitio colligitur a Dionysio et Damasceno, patet, quod falsum est 
consideranti libros eorum». 

91.	THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.2.
92.	THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.2 arg.1: «Character est signum sanctum 

communionis fidei. Et sanctae ordinationis, datum divina beatitudine a Hierarcha». (Traduc-
ción en cuerpo del texto propia).

93.	IOHANNES DAMASCENUS, Expositio Fidei IV,10.
94.	THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.1 s.c.
95.	ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis trac.8 q.4 a.2: «Caracter est relatio a ca-

ractere aeterno impressa animae rationali, secundum imaginem consignans mentem trinitati 
increatae et distinguens a non-consignatis in statu fidei». (Traducción en cuerpo del texto 
propia). Cf. ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis trac.io8 q.4 a.1. 

96.	ALBERTUS MAGNUS, In Sent. IV d.6,C a.3. 
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pues, sin duda, el avance dado por san Alberto fue grande, aunque no fuera 
suficiente. Como este, santo Tomás hablará de carácter como cualidad, pero 
no como hábito, sino como potencia.

En cuanto a su causa material, el Aquinate situará el carácter en las po-
tencias del alma, principalmente en el intelecto97. Este será un dato funda-
mental, pues aunque puede parecer una cuestión algo baladí, más propia del 
campo filosófico que del teológico, situar el carácter, imagen de la Trinidad 
increada en la trinidad creada –es decir, en las potencias del alma– encierra 
una gran riqueza desde el punto de vista de la relación entre naturaleza y 
gracia. Por ello, a nuestro modo de ver, santo Tomás dará a este aspecto tanta 
importancia. 

El Dios Trinidad deja su huella en el hombre a través de la vida natural de 
la que es la Causa Primera, en virtud de las potencias del alma, y a través de la 
vida de la gracia, en virtud del carácter. Es un signo, por tanto, de la armonía 
que existe entre naturaleza y gracia, que tiene como razón última el hecho 
de que el Creador y el Santificador sean el mismo: Dios. Aquí encontramos 
sintetizada la obra que Él quiere realizar en cada hombre, el cual está llamado 
a poseer una naturaleza ontológicamente elevada por los dones de la gracia. 
Así, se contempla en el hombre de manera conjunta aquello que es recibido 
en la obra de la creación natural y en la obra de la santificación.

Se puede observar, teniendo en cuenta la época de composición de las di-
versas obras, cómo el Aquinate va perfeccionando con el tiempo la definición 
de carácter sacramental. Las diferencias que existen entre el texto del Sup. 
Sent y el de la STh son evidentes98. No se trata de una misma argumentación 
situada en dos lugares diversos. Ahora bien, esta evolución no supone que 
exista contradicción entre la explicación que ofrece en sendos lugares, sino 
que insiste en cada caso en aspectos diversos. Se da, así, lo que podríamos lla-
mar una evolución perfectiva homogénea de la doctrina acerca del carácter 99. 
Así, considerando que la q.63 de la Tertia pars de la STh constituye la expli-
cación más acabada y perfeccionada del carácter sacramental, nos basaremos 
principalmente en ella para exponer la doctrina del carácter sacramental en 

97.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.4 ad 3. 
98.	Así lo reconocen los teólogos que han abordado la cuestión (como ejemplo, cf. B. 

THIERRY D’ARGENLIEU, «La doctrine de Saint Thomas d’Aquin sur le caractère sacra-
mentel dans les ‘Sentences’», 219-233. Hemos de tener en cuenta lo que dice Weisheipl 
hablando del Sup. Sent. en general, J.A WEISHEIPL, Friar Thomas d’Aquino, 105. «Thomas 
did not reach full maturity of his speculative thought in the Sentences. There are many points 
on which Thomas later abandoned earlier opinions, resulting in some discrepancy between 
the teaching of the Sentences and the teaching of the Summa theologiae». 

99.	Cf. J. ESPEJA, «La definición de carácter sacramental en santo Tomás de Aquino», 539.
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general. Sin embargo, a nuestro modo de ver, en ocasiones se han acentuado 
en exceso las diferencias, sin prestar la suficiente atención a las convergen-
cias que existen entre el contenido de ambos textos. 

En cuanto a la cuestión del Sup. Sent100 dedicada al carácter en el bautismo 
–aunque, como ya hemos dicho, con un alcance genérico, es decir, aplicable 
a los tres sacramentos que lo imprimen– ofrece una definición de carácter 
que en parte es deudora de sus maestros, y en parte claramente original101. 
Con todo, podemos decir que lo que caracteriza la explicación del carácter 
que santo Tomás da en esta primera etapa, se basa en recoger, moviéndose 
con suma prudencia, la tradición anterior, enriquecida con precisiones muy 
importantes para la teología posterior acerca del carácter. 

Como hemos dicho, la explicación más acabada del carácter la encontra-
mos en la STh, en la q.63 de la Tertia pars, como fruto de un largo desarrollo 
llevado a cabo durante años. Sin duda, es el texto en el que más se debe 
profundizar para poder alcanzar una recta comprensión del carácter. Allí lo 
define como una participación en el sacerdocio de Cristo, sin olvidarse de 
otros aspectos. 

2.1.2.	 El carácter como sello. Una analogía para su recta compresión 

Ya hemos hecho referencia a la comparación, de claro sabor agustiniano, 
del carácter sacramental con el sello que en el mundo militar era impreso a 
los soldados como signo de pertenencia a un ejército –y, por consiguiente, 
de su destino a la actividad militar– comparación sobre la que se apoya, en 
gran parte, la definición de carácter que ofrece el Aquinate102. Se trata de la 
utilización de una imagen material que tiene como fin la explicación de una 
profunda realidad espiritual, moviéndonos, por lo tanto, en el ámbito de la 
analogía. Lo mismo se puede decir de la otra imagen material similar utili-
zada: las monedas marcadas con un sello, el cual indica su uso o destino103, 
que es el comercio. 

En el caso del sello militar, o el de las monedas, puesto que tenían una 
función física, el distintivo o señal era físico. De igual modo, aquellos a los 
que se les encomienda un servicio espiritual son marcados con una señal, 
ahora no corporal, sino espiritual, como lo es el servicio al que son destina-
dos. Así, se afirma en STh que «para los actos propios de la Iglesia peregrina 

100.	THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.1 c.
101.	Cf. A. HUERGA, «La teología aquiniana de los caracteres sacramentales», 220. 
102.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.1 c; a.3 c.
103.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.3 c. 
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[los fieles] son deputados por un sello espiritual impreso en el alma, que se 
llama carácter»104. El carácter, por tanto, en cuanto que es un sello tiene razón 
de signo; y esto en un doble sentido105: 

–En sentido propio, se llama signo en cuanto que ha sido impreso por un 
sacramento sensible. Por tanto, tiene razón de signo si se considera la relación 
con la acción sacramental que lo imprime. El elemento sensible que indica que 
existe un signo espiritual en el alma es la celebración del sacramento, pues esta 
sí es percibida por los sentidos, aunque el carácter, propiamente, no lo sea.

–En sentido metafórico, se puede llamar carácter o sello todo lo que ase-
meja o distingue a uno de otro, aunque no sea, en sí mismo, sensible.

Hay que tener en cuenta siempre la dificultad que entraña el querer definir 
las realidades espirituales. Así, el carácter es un signo del todo particular. 
Por ello, santo Tomás lo trata como signo que, como tal, revela, pero a su 
vez mantiene oculto, razón por la que utiliza el término signaculum, cuyo 
significado precisa en Sup. Rom.: «Se denomina signáculo a un signo que 
oculta algo que se revela a los amigos, como sucede con el sello; y conforme 
a esto se dice en Ap 5,9: ‘Digno es el cordero degollado que ha sido muerto 
de recibir el libro y abrir sus sellos’»106. 

Por otro lado, este sello, en cuanto a su condición de signo, establece una 
triple relación107: en cuanto al que lo recibe, pues lo distingue y configura; en 
cuanto a la realidad respecto a la que asimila; en cuanto a las cosas acerca de 
las cuales distingue. Esta triple relación hace referencia a tres realidades: la 
primera, al sujeto que recibe el carácter, que es el alma; la segunda a Cristo, 
a quien asimila el carácter; y la tercera a los actos de culto de la Iglesia, a los 
que se ordena el carácter. Precisamente, el carácter introduce una distinción 
en lo que se refiere a dichos actos, diferenciándose, así, de otras distinciones 
que también existen entre los hombres en relación con las realidades sobre-
naturales. Es el caso de la predestinación divina108, que distingue a los que 

104.	THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.1 ad 1: «ad actus convenientes praesenti Ec-
clesiae [fideles] deputantur quodam spirituali ulo eis insignito, quod character nuncupatur». 
(Traducción en cuerpo del texto modificada, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 533).

105.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.1 ad 2. 
106.	THOMAS AQUINAS, Sup. Rom., 4,2: «Signaculum dicitur signum aliquid occul-

tans quod revelandum est amicis, sicut patet de sigillo; et secundum hoc dicitur Apoc. V, 9: 
dignus est agnus qui occisus est accipere librum et aperire signacula eius». (Traducción en 
cuerpo del texto propia). 

107.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.1 c. 
108.	Acerca de la predestinación, tal y como la entiende santo Tomás, cf. THOMAS 

AQUINAS, STh I q.23. 
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están destinados a la gloria (fieles de Cristo) de los que no. Se trata de una 
distinción que no pone nada en los fieles, sino que se encuentra en Dios. En 
cambio, el carácter, como ya hemos señalado, los distingue en lo que respecta 
a los actos que se refieren al estado presente de la Iglesia, que son los actos 
del culto divino. Además, este carácter distingue a unos fieles de otros, no ya 
a los fieles de los que no lo son109. 

2.2.	 La virtud de la religión y los actos de culto

Una vez que hemos visto las fuentes principales en las que santo Tomás se 
basa para el estudio del carácter, y que hemos expuesto las diferentes defini-
ciones asumidas y elaboradas por él en los dos textos principales en los que 
aborda el carácter en general, vamos a tratar de precisar ahora cada uno de 
estos elementos. Nos parece que lo más conveniente –pues será de gran ayuda 
tenerlo claro desde el inicio– es comenzar esta tarea presentando qué es y dón-
de se inserta según santo Tomás el culto divino, al cual se orienta el carácter, 
para pasar luego a analizar el carácter a través de sus causas. 

Hablar del carácter en los sacramentos es considerar los mismos desde el 
punto de vista de su finalidad. En efecto, los dos fines de los sacramentos, 
según santo Tomás, son la santificación y el culto divino, y, precisamente, 
el carácter mira a la realización de este segundo fin110, pues se encuentra 
orientado a la realización de los actos de culto de la religión católica. Por 
ello, creemos conveniente, como ya hemos dicho, que antes del análisis de 
las distintas causas que explican la esencia del carácter –y que ya hemos 
anunciado– conviene ofrecer, como cuestión preliminar, una noción clara 
de los actos de culto a los que se orienta el carácter. Estos solo se pueden 
captar en toda su profundidad si se considera su ligazón a la virtud dentro 
de la cual se insertan: la llamada virtud de la religión, a la que se dedica un 
número considerable de cuestiones en la STh, y en las que, principalmente, 
nos basaremos. Así, vamos a exponer, primero, la virtud de la religión, para 
luego hablar de los actos de culto, que se encuentran incluidos en dicha vir-

109.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.1. 
110.	THOMAS AQUINAS, STh III q.60 a.5 c., tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 513 

(traducción modificada): «En el uso de los sacramentos se pueden considerar dos aspectos: 
el culto divino y la santificación de los hombres. El primero es propio del hombre en sus rela-
ciones con Dios. El segundo, a la inversa, es propio de Dios en sus relaciones con el hombre» 
THOMAS AQUINAS, STh III q.60 a.5 c.: «in usu sacramentorum duo possunt considerari, 
scilicet cultus divinus, et sanctificatio hominis, quorum primum pertinet ad hominem per 
comparationem ad Deum, secundum autem e converso pertinet ad Deum per comparationem 
ad hominem». Cf. THOMAS AQUINAS, STh III 63 a.1 c.



El sacramento del Orden según santo Tomás

53

tud. Todo ello nos permitirá tener una visión integral de los actos que tienen 
su origen en el carácter sacramental.

La exposición de esta cuestión resulta esencial, pues el desconocimiento 
de la virtud de la religión, del culto divino y de sus actos propios en la teolo-
gía de santo Tomás es, a nuestro modo de ver, una de las razones principales 
que ha conducido en tantos casos a una falsa compresión del carácter sacra-
mental en la doctrina del Aquinate. 

2.2.1.	 La virtud de la religión

La Secunda pars de la STh presenta una estructura perfectamente trabada, a 
pesar de su amplitud. Se tratan, en primer lugar, las virtudes cardinales y todas 
las realidades que de ellas dependen; después se estudian las denominadas 
gracias gratis datae; y, por último, se desarrolla todo lo relacionado con los 
diversos estados de vida. Es al tratar las virtudes cardinales y, en concreto, 
la de la justicia donde aparece la denominada virtud de la religión, ya que es 
presentada, precisamente, como parte potencial de la mencionada virtud car-
dinal. Con ella se honra con culto y reverencia a una naturaleza superior, que 
llaman divina111. La virtud de la religión es parte potencial de la justicia porque 
no incluye todo aquello que sí incluye esta. Carece de una de las tres notas de 
la justicia, ya que «el hombre es impotente de tributar a Dios todo el honor 
y reverencia que le debe, por la infinita distancia que media entre la creatura y 
Dios; por tanto, la religión no realiza una de las tres condiciones exigidas por 
la justicia estricta (lo debido estrictamente a otro con plena igualdad)»112, sino 
que se da una justicia relativa113. Esta es la razón de que la religión sea parte 
potencial de otra virtud. No tiene que ver nada con el hecho de que sea más o 
menos importante. Por ello, el Aquinate no duda en afirmar el carácter sobre-
saliente de esta virtud con respecto a las demás:

Hay que decir que los medios toman de su orden al fin lo que tienen de bon-
dad, y por eso son tanto mejores cuanto mayor es su proximidad al fin. Ahora 
bien: las virtudes morales, como antes se dijo, versan sobre los medios que se 
ordenan a Dios como fin; y entre ellas la religión es la más próxima a Dios, en 
cuanto que realiza lo que directa e inmediatamente se ordena al honor divino. 
Por tanto, la religión sobresale entre las otras virtudes morales114.

111.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh II-II q.81. a.1 c.
112.	M. SÁNCHEZ, «¿Dónde situar el tratado de la virtud de la religión?», 315.
113.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh II-II q. 81 a.5 ad 3.
114.	THOMAS AQUINAS, STh II-II q. 81 a. 6 c.: «Respondeo dicendum quod ea quae 

sunt ad finem sortiuntur bonitatem ex ordine in finem, et ideo quanto sunt fini propinquiora, 
tanto sunt meliora. Virtutes autem morales, ut supra habitum est, sunt circa ea quae ordinan-
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2.2.2.	 Los actos de culto de la religión cristiana

La virtud de la religión incluye, por tanto, un culto; y un culto que se 
expresa en actos, cuya naturaleza debemos explicar. Así, los actos de culto 
serían los actos propios de la virtud de la religión115. Veamos, pues, cuáles 
son estos actos y su naturaleza.

En atención a lo ya dicho, podemos comprender, de entrada, que el culto 
de la religión cristiana a la que deputa el carácter no se identifica con la reali-
zación de una serie de actos externos116. El culto verdadero y completo de la 
Iglesia se compone de actos internos y de actos externos. De estos dos tipos 
de actos, los internos tienen preeminencia sobre los externos. Los primeros 
hacen que estos últimos no sean actos vacíos, pudiendo afirmar que los actos 
externos están al servicio de los interno117. 

El verdadero culto incluye, como elemento principal, la vida teologal, es 
decir, la vida de fe, esperanza y caridad; y como elemento secundario los 
actos externos. El culto de la Iglesia no consiste única ni principalmente en 
estos últimos, aunque los incluye como una parte esencial del mismo. La 
necesidad de actos externos tiene, en verdad, una fundamentación antro-
pológica: puesto que el hombre no es solo espíritu, sino también cuerpo, 
necesita de actos que pueda percibir por los sentidos, que constituyen el 
inicio del saber humano: 

Todo el culto exterior de Dios principalmente se ordena a despertar en los 
hombres la reverencia hacia Dios. Pues es esta la condición humana: que haga 
menos aprecio de las cosas comunes, que no se distinguen de las demás, y, al 
contrario, tengan en mayor respeto y reverencia las que, por alguna excelencia, 
se distinguen de las otras […] Por esta misma razón fue conveniente que se 

tur in Deum sicut in finem. Religio autem magis de propinquo accedit ad Deum quam aliae 
virtutes morales, inquantum operatur ea quae directe et immediate ordinantur in honorem 
divinum. Et ideo religio praeeminet inter alias virtutes morales». (Traducción en cuerpo del 
texto, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 4, 28-29).

115.	C. BOROBIA ISASA, La liturgia en la teología de santo Tomás de Aquino, 69: 
«Dentro del dinamismo del orden a Dios, las posibles derivaciones de la palabra destacan el 
aspecto cultual de lo religioso que marca el verdadero objeto de la religión como virtud. Esto 
se patentiza observando cómo santo Tomás expresa la preocupación de eliminar del concep-
to de religión dos peligros que en su época, como en la nuestra pueden alejar del verdadero 
concepto de lo religioso: la religión considerada como humanismo (ob. 1,2,3,4 [Summa II-II, 
q.81, a.1]) y el culto como profesionalismo de lo religioso (ob. 5 [Summa, II-II, q.81. a.1]). 
Esta constatación doctrinal nos puede muy bien advertir desde el primer momento, que no 
hay religión sin culto ni culto sin religión».

116.	A. BANDERA GONZÁLEZ, Eclesiología histórico-salvífica, 172: «Si alguien en-
tendiese las expresiones de santo Tomás dentro de un cuadro de ‘ritualismo’, de formalismo 
cultual, de sacralización religiosa o de otras actitudes análogas, las deformaría totalmente».

117.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh II-II q.81 a.7 c.
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consagrasen al culto de Dios algunos tiempos especiales, y un especial taber-
náculo, especiales vasos y especiales ministros, para inducir a los hombres a 
mayor reverencia118. 

La propuesta de santo Tomás evita dos peligros: en primer lugar, iden-
tificar el culto cristiano con la realización de una serie de actos externos; 
en segundo lugar, despreciar los actos externos que la virtud de la religión 
incluye. Esta perfecta armonía entre lo interno y lo externo es uno de los 
rasgos distintivos de toda la ley nueva119 y del reino de Dios, que «consiste 
principalmente en los actos interiores, pero también, y como consecuencia, 
en todo aquello sin lo cual no pueden existir dichos actos»120. Esto pone de 
manifiesto que el culto de la religión cristiana no comprende únicamente lo 
que llamamos liturgia, sino toda la vida del cristiano. Este no da culto a Dios 
únicamente cuando participa en los actos rituales, sino que está llamado a 
hacerlo en todo momento. 

Podemos concluir que para una recta comprensión de la concepción toma-
siana del carácter es necesario considerar la relación de este con la virtud de 
la religión, pues el carácter capacita para realizar el culto de la religión católi-
ca, que consiste en una serie de actos que no solo son externos, sino internos. 
Más aún, los internos poseen la primacía sobre los externos. Si solo fueran 
actos externos sería un puro ritualismo121. Esta visión profunda del culto se 
corresponde con el culto en «espíritu y en verdad» (Jn 4, 23) de la ley nueva. 
Por ello, acudiendo a los propios textos de santo Tomás que hablan de la vir-
tud de la religión podemos advertir que las acusaciones de «ritualista» que, 
en ocasiones, se han achacado a su comprensión del sacerdocio en virtud de 
su relación con el culto carecen absolutamente de sentido. Más bien, mani-

118.	THOMAS AQUINAS, STh I-II q.102 a.4 c.: «totus exterior cultus Dei ad hoc praeci-
pue ordinatur ut homines Deum in reverentia habeant. Habet autem hoc humanus affectus, ut 
ea quae communia sunt, et non distincta ab aliis, minus revereatur; ea vero quae habent aliquam 
excellentiae discretionem ab aliis, magis admiretur et revereatur […] Et propter hoc oportuit 
ut aliqua specialia tempora, et speciale habitaculum, et specialia vasa, et speciales ministri ad 
cultum Dei ordinarentur, ut per hoc animi hominum ad maiorem Dei reverentiam adduceren-
tur». (Traducción en cuerpo del texto modificada, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 2, 826).

119.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh I-II q.108 a.1 c. 
120.	THOMAS AQUINAS, STh I-II q.108 a.1 ad 1: «[Regnum Dei] in interioribus acti-

bus principaliter consistit, sed ex consequenti etiam ad regnum Dei pertinent omnia illa sine 
quibus interiores actus esse non possunt». (Traducción en cuerpo del texto, tr. P. MARTO-
RRELL CAPÓ, Vol. 2, 892).

121.	A. BANDERA GONZÁLEZ, Eclesiología histórico-salvífica, 83: «Hoy el tema 
‘culto’ no goza de favor; ordinariamente se tiene de él un concepto ‘ritual’ y se le considera 
como mero formalismo religioso. Santo Tomás tiene del culto un concepto teologal y, en 
consecuencia, lo valora al máximo».
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fiestan que no se ha profundizado en el sentido mismo de culto, identificando 
culto y rito. Las acciones litúrgicas solo son una expresión externa del culto, 
que implica toda la vida, con lo interior y lo exterior 122.

2.3.	 La explicación del carácter a partir de las causas

Santo Tomás comprendió, siguiendo a Aristóteles, que lo más conve-
niente a la razón era explicar las esencias de lo real a partir de las causas123. 
Así, como ya hemos indicado, lo hace con el carácter sacramental, realidad 
espiritual. En efecto, en su exposición tiene de fondo la doctrina de las 
cuatro causas, siendo algo más evidente, en lo que a su estructuración se 
refiere, en el texto de la STh y no tanto en el Sup. Sent. La consideración 
de las causas permite exponer la esencia misma del carácter, en el sentido 
aristotélico-tomista del término124, en la medida que esto nos es posible, ya 
que conocer la esencia de un ente no supone tener un conocimiento total y 
perfecto del mismo, que incluya todas y cada una de sus determinaciones, 
pues el conocimiento humano siempre es limitado125. Ahora bien, el hecho 
de que dicho conocimiento sea limitado no quiere decir que no sea verdade-
ro. El hombre puede conocer verdaderamente la esencia de un ente, aunque 
sea de manera incompleta, también en el caso de las realidades espirituales, 

122.	Cf. E. CASTELLUCCI, Il ministero ordinato, 126-127. Castellucci habla de una 
concepción cultual del sacerdocio, cuyo punto culmen se encontraría en santo Tomás, que 
impediría hablar de la sacramentalidad del episcopado, así como de la predicación y la guía 
pastoral como tareas que encuentran su fundamento en la ordenación sacerdotal. A nuestro 
modo de ver, no tiene en cuenta el concepto de culto propio del Aquinate, con todas sus im-
plicaciones. Parece identificarse el culto con las acciones rituales externas. Estas son parte 
del culto, pero no son todo el culto de religión cristiana, ni siquiera el elemento principal, tal 
y como es presentado por santo Tomás, que es la ofrenda espiritual, como ya hemos dicho. 
Además, si se acude a los textos de santo Tomás, se puede advertir que la relación entre la 
ordenación, la predicación y el cuidado pastoral del ministro sí está presente. 

123.	Cf. THOMAS AQUINAS, De ver. q.5 a.9.
124.	B. MONDIN, «Essenza», 257: «Dal latino essentia = natura di una cosa. General-

mente denota l’elemento formale costitutivo di una cosa, l’elemento che l’assegna a una 
determinata specie e allo stesso tempo la separa da tutte le altre specie […] Generalmente 
S. T. adopera il termine essenza per indicare ciò che appartiene necessariamente a una cosa, 
e pertanto viene posto nella sua definizione […] Sinonimi del termine «essenza» nel lingua-
ggio di S. T. sono: natura, quiddità, «ciò che è» (quod quid est), sostanza, specie».

125.	THOMAS AQUINAS, In Post. An. 2,7 (Traducción propia): «Y dice [Aristóteles] 
que podemos conocer el ser de cualquier cosa sin conocer perfectamente su esencia […] 
Como, por ejemplo, comprendemos el ser hombre por el hecho de ser racional, aunque no 
conozcamos perfectamente todas las otras determinaciones que completan la esencia del 
hombre» («Et dicit [Philosophus] quod rem aliquam esse possumus scire, absque eo quod 
sciamus perfecte quid est […] Ut puta si comprehendamus hominem esse per hoc quod est 
rationalis, nondum cognitis aliis, quae complent essentiam hominis»).
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como la que nos ocupa. De este modo, el análisis de cada una de las causas 
en la realidad que es objeto de estudio conduce al conocimiento suficiente 
de la misma. 

La participación del ser es el fundamento último de la causalidad de los 
entes. Ya hemos dicho que decir que el ente participa del ser equivale a afir-
mar que es causado. Así, consideramos que teniendo en cuenta todo lo dicho, 
la manera óptima para acercarse al carácter en santo Tomás es considerar la 
causalidad del mismo, es decir, profundizar en cada una de las causas126. 
Recordemos que son cuatro los géneros de causas que el Aquinate, siguien-
do a Aristóteles, distingue127: causa formal, causa material (llamadas estas 
dos causas intrínsecas, al referirse a la materia y a la forma), causa eficiente 
y causa final. Para santo Tomás, que desarrolla la noción de acto de ser, de la 
que ya hemos hablado, estas cuatro causas serán siempre causas segundas, 
teniendo como fundamento último la Causa Primera, única causa del ser de 
todo ente128, y de la cual depende toda causa. Veamos, pues, cada una de las 
cuatro causas señaladas. 

2.4.	 La causa formal del carácter: el carácter como potencia129 

Comenzamos analizando la causa que, quizá, reviste mayor complejidad 
en el planteamiento de santo Tomás desde el punto de vista especulativo y a la 
que dedica muchas de sus fuerzas, tanto en el Sup. Sent como en la STh, que 
es la causa formal. En ella, los aspectos metafísicos adquieren una relevancia 
particular. Por ello, recurrirá a las aportaciones de Aristóteles acerca de los 
predicamentos, los géneros y las especies para tratar de comprender la causa 
formal del carácter, como es común en él a la hora de hablar de la causa formal 
de cualquier realidad. Sorprende la maestría con la que santo Tomás trata estas 
nociones propias del campo filosófico a la hora de hacer teología, pues a tra-
vés de cuestiones que pueden resultar áridas transmite una serie de verdades 
espirituales de gran hondura, que permiten percibir la grandeza de la obra que 
Dios realiza en el hombre que se deja transformar por la gracia. 

126.	THOMAS AQUINAS, In Metaph. 5,1 (traducción propia): «[la causa] conlleva 
cierto influjo para determinar el ser de lo causado» («[causa] importat influxum quemdam ad 
esse causati»). G. BASTI, Filosofía del hombre, 9: «Con ‘causa’ entendemos, en consonancia 
con santo Tomás, todo aquello que determina el ser de lo causado».

127.	Cf. THOMAS AQUINAS, In Phy. 2,10.
128.	THOMAS AQUINAS, De ver. q.2 a.5 c. (traducción propia): «El efecto universal es 

proporcionado a la causa universal, el particular a la particular» («Universalis enim effectus 
proportionatur causae universali, particularis autem particular»).

129.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.1; Id., STh III q.63 a.2 c.
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Por otro lado, para comprender correctamente lo que el Aquinate enseña 
a este respecto es necesario recordar aquí y tener en cuenta a la hora de leer 
los distintos textos, la distinción y, al mismo tiempo, la relación, que existe 
entre los planos ontológico y lógico, referido el primero a la existencia real 
y el segundo a la existencia lógica. La relación entre ambos planos la marca 
santo Tomás al hablar de las disciplinas que se ocupan de ellos, la metafísica 
y la lógica, respectivamente: ambas versan «en cierto modo sobre el mismo 
sujeto»130. En virtud de esta relación nos podemos referir a las categorías, a 
los géneros y a las especies desde estos dos puntos de vista que, aunque se 
distingan, siempre están en relación, en tanto que lo real se presenta como 
aquello que determina el pensamiento, y no al revés. Precisamente este es 
uno de los rasgos distintivos de la filosofía tomasiana, que la previene de 
toda suerte de idealismo.

2.4.1.	 Predicamento o categoría: el carácter como cualidad

Las determinaciones categoriales131 de Aristóteles132 aparecen frecuen-
temente en la obra de santo Tomás –como ya hemos hecho notar– a la hora 
de definir una realidad. Con el término «predicamento»133 o «categoría»134 
nos referimos a la sustancia y a cada uno de los nueve géneros supremos de 
accidentes. Desde el punto de vista ontológico las categorías son los tipos 
más amplios de cosas homogéneas y desde el punto de vista lógico los tér-
minos más generales que se pueden decir de esas cosas homogéneas135. Así, 
cada una de estas categorías expresan modos especiales de ser136 y reciben 
el nombre de géneros supremos porque no hay nada superior a ellos, si en-
tendemos los diversos términos organizados según el árbol de Porfirio en 
géneros y especies.

130.	THOMAS AQUINAS, Sup. Trin. III q.6 a.1 c.: «circa idem subiectum quodammo-
do» (Traducción en cuerpo del texto propia). Cf. Id., De ente 1; De anima a.7 ad 17. 

131.	M.J. NICOLAS, «La nature ontologique du caractère sacerdotal dans la pensée de 
Saint Thomas», 486: «Affirmer que le caractère est une réalité objective cela équivaut pour 
lui à le situer dans une catégorie ontologique». 

132.	Cf. ARISTOTELES, Categoriae 1b 25-2a 4. 
133.	Cf. THOMAS AQUINAS, In Phy. 3,5. Mediante la utilización de este término se 

subraya de una manera especial la correspondencia que existe entre modos de ser y modos 
de predicar.

134.	G. BASTI, Filosofía del hombre, 57: «Con ‘determinaciones categoriales’ de un ente 
o categorías se definen en metafísica los conceptos y predicaciones más universales (= predi-
camentos), que pueden ser atribuidos a los entes».

135.	Cf. C.A. TESTI, La logica di Tommaso d’Aquino, 44. 
136.	Cf. THOMAS AQUINAS, De ver. q.1 a.1 c.; G. BASTI, Filosofía del hombre, 57-58. 
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Santo Tomás sitúa el carácter en el predicamento cualidad, siendo, por 
tanto, un accidente del alma. Esto no entraña mayor dificultad, por lo que no 
se detiene mucho a razonar sobre ello, como sí hará a la hora de situarlo en 
la especie correspondiente. 

2.4.2.	 Especie: el carácter, potencia sobrenatural

Los predicamentos o categorías pueden subdividirse en especies. La ca-
tegoría cualidad se subdivide en cuatro especies137. Ahora bien, en el alma, 
que es donde reside el carácter, solo se encuentran tres de ellas138, pues al ser 
espiritual no se da la especie figura, propia de las cosas materiales, ya que se 
relaciona con la cantidad dimensiva, razón por la que quedaría descartado 
el plantearse el carácter como figura. Es verdad que podría hablarse de la 
figura en un sentido metafórico, pero santo Tomás deja claro que algo es 
puesto en un determinado género por lo que se dice en sentido propio, no 
metafórico139. 

En el Sup. Sent el Aquinate explica con claridad que el carácter, primera-
mente, es una potentia, basándose en la definición atribuida al Areopagita, 
a quien considera el primero en transmitir la tradición acerca del carácter140. 
En la STh encontramos esta misma doctrina, aunque de forma, si cabe, aún 
más clara y hablando, no ya del bautismo, sino de los sacramentos en gene-
ral. Esta es una de las grandes aportaciones de santo Tomás: situar claramen-
te el carácter en la especie potencia. De este modo, al igual que su maestro, 
define el carácter como una cualidad, pero se separa de él al situarlo, no 
en la especie relación, como ya hemos dicho que hacía Alberto Magno, 
sino en la especie potentia. El Aquinate ofrece las razones que conducen a 
afirmar esto. Además, en relación con cada una de las otras especies de la 
cualidad va desgranando los distintos argumentos que le llevan a no situar  
el carácter en ellas.

137.	Cf. THOMAS AQUINAS, In Metaph. V,16; Id., STh I-II q.49 a.2. De una manera 
sencilla –a partir de los textos de Aristóteles y de santo Tomás– podemos decir que las espe-
cies de la cualidad son estas cuatro: estado o hábito-disposición (primera especie), potencia 
(segunda especie), pasión (tercera especie), y forma y figura (cuarta especie).

138.	Cf. ARISTOTELES, Ethica Nicomachea II 1105 b 20; THOMAS AQUINAS, Sup. 
Sent. IV d.4 q.1 a.1 arg.1; Id., STh III q. 63 a.2 s.c. 

139.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.1 c.; Id., STh III a.3 ad 1. 
140.	THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.1 c. (Traducción propia): «Y que una 

potencia de este tipo es el carácter parece claro si se consideran cuidadosamente las palabras 
de Dionisio, del cual nos ha llegado la primera enseñanza del carácter» («Et quod hujusmodi 
potentia sit character, patet si quis diligenter considerat verba Dionysii, a quo prima traditio 
characteris nobis advenit»).
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El carácter se hallaría, por tanto, en la segunda especie de la categoría 
cualidad141. Considerado en sí mismo142 es una potencia porque para recibir 
cosas divinas o transmitirlas –que es en lo que consiste el culto divino– se 
necesita una potencia (potestad, poder)143, y la potencia se caracteriza, preci-
samente, por capacitar para realizar una acción, cumpliéndose en ella, pues, 
la razón de causa o principio de acción. Esto lo cumple claramente el carác-
ter. Así, se trata de una potencia espiritual que es principio de acción144 de las 
cosas del culto divino. 

Por otro lado, nótese que santo Tomás utiliza en muchas ocasiones los tér-
minos potencia, potestad y poder indistintamente. Esto deberá ser tenido en 
cuenta cuando hablemos más ampliamente de lo que llama potestad espiritual. 

Hacemos referencia ahora a las razones por las que descarta el que el 
carácter pertenezca a las otras especies de la cualidad, pues nos ayudarán a 
comprender diversos matices de la naturaleza del mismo: 

–El carácter no es una disposición ni un hábito145 (primera especie), pues 
los hábitos incluyen la realización buena de una acción, igual que los vicios 
una mala. Sin embargo, el carácter da simplemente la capacidad para reali-
zar una actividad, que puede ser utilizada bien o mal; y por la misma razón 
no es disposición, ya que esta es un cierto hábito incompleto. El carácter es 
indeterminado, es decir, se puede usar bien o mal, mientras que los hábitos 
están determinados al bien (virtud) o están determinados al mal (vicios). Esta 
distinción entre potencia y hábito será muy importante a la hora de explicar 
cómo los sacramentos pueden ser administrados por ministros malos.

–No es una pasión (tercera especie), pues no se sitúa en la parte sensitiva, 
donde están las pasiones, sino en la intelectiva146. Muestra de ello es la estabili-
dad del carácter, pues es indeleble, mientras que las pasiones son transitorias147. 

141.	Cf. ARISTOTELES, Categoriae 9 a 14-19.
142.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.2 ad 4.
143.	M.J. NICOLAS, «La nature ontologie du caractère sacerdotal dans la pensée de 

Saint Thomas», 487-488: «Notez bien que je ne di pas «pouvoir» au sens d’autorité mais 
puissance d’action, au service d’une mission, d’un ministère». 

144.	Cf. A. GONZÁLEZ FUENTE, «Dinamicidad del carácter sacramental, según Santo 
Tomás de Aquino», 455-485. Como expone A. González, esto hace que el carácter sea una 
realidad profundamente dinámica, como ya hemos puesto de manifiesto al hablar de los actos 
de culto. Sin embargo, advertimos, una vez más, que hay que tener en cuenta que la acción 
para la que capacita el carácter es principalmente espiritual, pues el culto es principalmente 
espiritual. Si esto se pierde de vista, se corre el riesgo de situar la dinamicidad del carácter 
únicamente en el ámbito de las acciones externas. 

145.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.1 c.; STh III q.63 a.2 s.c.
146.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.1 c.
147.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III 63 a.2 s.c; ad 2. 
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La concepción del carácter como potestas (potencia) espiritual será esencial 
para entender cuestiones fundamentales en torno al orden, como es la sacra-
mentalidad de los diversos órdenes. A ella remitiremos cuando sea necesario. 
Hay que tener en cuenta que esta potencia que es el carácter es sobrenatural, es 
decir, le sobreviene al alma por gracia, no por naturaleza, lo que hace que no 
sea exactamente igual a una potencia de tipo natural148. La principal diferencia 
reside en el hecho de que mientras la natural (por ejemplo, la razón) es común 
a todos los hombres, es decir, todo aquel que tiene una naturaleza humana la 
posee, la sobrenatural sobreviene al alma particularmente, como fruto de una 
acción sobrenatural particular en él, lo que hace que haya hombres que poseen 
el carácter y otros no149. Como nota santo Tomás, Aristóteles solo consideró 
las potencias naturales, pues solo conocía las operaciones naturales, por lo que 
consideraba que toda potencia del alma era universal150. 

2.4.3.	 Potencia activa y potencia pasiva

Santo Tomás distingue, siguiendo a Aristóteles151, un doble tipo de po-
tencia: la activa y la pasiva. La primera capacita para transmitir algo, siendo 
principio de acción152; y la segunda, para recibirlo153. Todo ente creado posee 
esta doble potencialidad, pues «la potencia activa es el principio de obrar 
en otro en tanto que es otro […] Como la potencia pasiva resulta del ser en 
potencia, así la potencia activa resulta del ser en acto, pues cada uno obra en 
cuanto está en acto y recibe en cuanto está en potencia»154. 

El carácter sacramental también puede ser una potencia activa o una po-
tencia pasiva155. En virtud de las pinceladas básicas que hemos ofrecido so-

148.	Cf. B. THIERRY D’ARGENLIEU, «La doctrine de Saint Thomas d’Aquin sur le 
caractère sacramentel dans la ‘Somme’», 293-294. 

149.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 q.1 a.1 ad 1.
150.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV 4 d.4 q.1 a.1 ad 2.
151.	Cf. ARISTOTELES, Metaphysica V,12 1019 a 14-1019 b 15. 
152.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh I q.25 a.1 c.; I. ANDEREGGEN, Filosofía primera, 

181: «El acto primero, entonces, es lo más básico que la inteligencia capta; el acto segundo es 
un acto que surge de otro acto, un acto que surge a partir de un acto primero, y que llamamos 
‘operación’. La capacidad de producir el acto segundo es la potencia activa. Esta potencia 
activa, en realidad, es un acto; pero no es un acto pleno como el acto divino». 

153.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh I q.25 a.1 c.
154.	THOMAS AQUINAS, CG II,7, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, Vol. 

2, 119: «Potentia enim activa est principium agendi in aliud secundum quod est aliud […] 
Sicut potentia passiva sequitur ens in potentia, ita potentia activa sequitur ens in actu: unum-
quodque enim ex hoc agit quod est actu, patitur vero ex hoc quod est potentia». (Traducción 
en cuerpo del texto modificada, tr. J.M. PLA CASTELLANO, Vol. 1, 385).

155.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.2 c.
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bre las mismas, se puede comprender perfectamente que aquel carácter por 
medio del cual se transmiten las cosas sagradas es una potencia activa. Este 
es el carácter propio del orden. El carácter como potencia pasiva, es decir, el 
que capacita para recibir lo sagrado, es aquel que producen el bautismo y la 
confirmación. 

Es potencia activa aquel carácter que capacita para administrar los sa-
cramentos, y pasiva el que capacita para recibirlos. Ahora bien, entender la 
pasividad del carácter del bautismo y de la confirmación de modo absoluto 
no sería coherente con las enseñanzas de santo Tomás, que habla del papel 
activo de los laicos en los sacramentos, en virtud de su participación en el 
sacerdocio de Cristo. Así, considera que todos los fieles participan de manera 
activa en la celebración de la misa, basándose en las palabras del mismo Ca-
non de la misa, que habla de los fieles como aquellos que ofrecen el sacrificio 
de alabanza que es la misa156: 

Un laico justo está unido espiritualmente a Cristo por la fe y la caridad, pero 
no por la potestad sacramental. Por tanto, posee el sacerdocio espiritual para 
ofrecer hostias espirituales, de las que se habla tanto en Sl 50,19: El sacrificio 
agradable a Dios es un espíritu contrito, como en Rom 12,1: Ofreced vuestros 
cuerpos como hostia viva. Por lo que en 1Pe 2,5 se atribuye a todos un sacer-
docio santo para ofrecer víctimas espirituales157. 

Así, queda claro que cuando nuestro santo doctor habla del carácter como 
una potencia pasiva, siempre lo hace en relación a la administración propia-
mente dicha de los sacramentos, pero no quiere decir que el fiel no haga nada 
en ellos. Es pasiva, pero no inerte, pues de ella se derivan ciertos actos.

Por otro lado, santo Tomás reconoce la preeminencia activa sobre la pasiva. 
Por ello, en el sacramento del orden el carácter es especialmente importante158. 

2.4.4.	 El carácter, potencia instrumental 

La comprensión del carácter como potencia requiere una matización más: 
se trata de una potencia instrumental159. El instrumento es «aquello mediante 

156.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.79 a.7 c.
157.	THOMAS AQUINAS, STh III q.82 a.1 ad 2: «laicus iustus unitus est Christo unione 

spirituali per fidem et caritatem, non autem per sacramentalem potestatem. Et ideo habet 
spirituale sacerdotium ad offerendum spirituales hostias, de quibus dicitur in Psalmo, sacri-
ficium Deo spiritus contribulatus, et Rom. XII, exhibeatis corpora vestra hostiam viventem. 
Unde et I Petri II dicitur, sacerdotium sanctum offerre spirituales hostias». (Traducción en 
cuerpo del texto modificada, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 734).

158.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.24, q.1 a.1 qc 2 ad 3. 
159.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.2 c.; a.5, arg.2; arg.2. 
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lo cual uno actúa»160. Así nos encontramos con una potencia sobrenatural no 
absoluta, sino comunicada e instrumental, actuando, por tanto, a modo de 
causa instrumental. El mismo santo Tomás nos ofrece el sentido según el cual 
se ha de entender esta afirmación, que es de manera semejante a la virtus161 
de los sacramentos162. Hablando de los mismos nos dice: 

El instrumento tiene doble acción, una instrumental, que no realiza por su pro-
pia virtud, sino por la virtud que le comunica el agente principal; y otra propia, 
que le compete por su propia forma: cortar, por ejemplo, es competencia del 
hacha en virtud de su propio filo; mientras que hacer una cama le compete como 
instrumento que es del artífice. Sin embargo, el hacha no lleva a cabo la acción 
instrumental si no es ejerciendo su propia acción, pues cortando hace la cama163. 

Vemos cómo se trata de dos tipos de acciones, propia e instrumental, 
diferentes, pero, al mismo tiempo, entrelazadas. Así sucede en aquel que ha 
recibido el carácter en el alma. Hay un agente principal, que es Cristo. De 
este modo, el que ha recibido el carácter obra como un instrumento, siendo 
Cristo el que obra principalmente por medio de él. Pero el agente mueve a la 
causa instrumental conforme a la naturaleza de esta. Así, el ministro sagrado 
es movido conforme a su naturaleza racional, en cuanto que posee un alma 
racional, dotada de entendimiento y voluntad164. Por tanto, la virtud propia 
del instrumento sería la capacidad de realizar esa acción de una manera hu-
mana, consciente y libre165.

La condición del carácter como causa instrumental tiene muchas conse-
cuencias a la hora de entender y vivir el sacerdocio ministerial, pues ayuda a 
comprender el ministerio sacerdotal en clave de servicio: 

El que quiera ser el mayor entre vosotros, esto es, en la Iglesia, se haga como 
un servidor, es decir, servidor de las necesidades de los otros. En cuanto a las 
palabras «los príncipes de los pueblos los dominan», dice: y el que quiera ser 

160.	THOMAS AQUINAS, STh III q.62 a.1 c.: «Per quod aliquis operator». (Traducción 
en cuerpo del texto, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 525).

161.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.62 a.4 c.
162.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.2 c. 
163.	THOMAS AQUINAS, STh III q.62 a.1 ad 2: «instrumentum habet duas actiones, 

unam instrumentalem, secundum quam operatur non in virtute propria, sed in virtute princi-
palis agentis; aliam autem habet actionem propriam, quae competit sibi secundum propriam 
formam; sicut securi competit scindere ratione suae acuitatis, facere autem lectum inquantum 
est instrumentum artis. Non autem perficit actionem instrumentalem nisi exercendo actionem 
propriam; scindendo enim facit lectum». (Traducción en cuerpo del texto modificada, tr. P. 
MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 525).

164.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.18 a.1 ad 2. 
165.	Cf. E. SAURAS, «El sacerdocio ministerial en la doctrina de Santo Tomás», 332. 
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el primero entre vosotros sea vuestro servidor; esto es, si uno desea tener un 
primado en la Iglesia, sepa que aquello no es tener un dominio, sino un servicio. 
Es propio del siervo dedicarse todo al servicio del señor: así, los prelados de la 
Iglesia todo lo que tienen, todo lo que son, se lo deben a sus súbditos166.

2.5.	 La causa final del carácter: Cristo 

Santo Tomás concede a la causa final una cierta principalidad entre el 
conjunto de causas, ofreciendo una clara explicación de ello:

Todo agente obra necesariamente por un fin. En efecto, en una serie de causas 
ordenadas entre sí, no se puede eliminar la primera sin suprimir también las 
otras; y la primera de todas las causas es la final. La razón de esto es que la mate-
ria no alcanza la forma sin la moción de la causa agente, pues nada puede pasar 
por sí mismo de la potencia al acto. Pero la causa agente sólo actúa en vista del 
fin. Si un agente no estuviera determinado a lograr algo concreto, no haría una 
cosa en vez de otra, porque, para que produzca un efecto determinado, tiene que 
estar determinado a algo cierto, lo cual tiene razón de fin167.

Esto nos da buena cuenta de la importancia de la realidad a la que remite 
el carácter como signo, pues esta será su causa final. De hecho, la misma 
comparación del carácter con un sello, en torno a la cual gira toda la expli-
cación de santo Tomás, indica ya la importancia de esta causa final, pues, 
precisamente, lo peculiar del sello es la determinación de la realidad sellada 
a un fin. Este fin es el culto de Dios. Pero, puesto que todo el culto divino 
deriva del sacerdocio de Cristo, todo carácter es carácter de Cristo. Dicho de 
otro modo, no puede haber verdadero culto cristiano sin una vinculación con 
Cristo. Por ello, decimos que el carácter sacramental no nos remite a algo, 
sino a alguien: Cristo; y remite a Cristo en cuanto que supone una configu-

166.	THOMAS AQUINAS, Sup. Matth. 20,2, ed. R. CAI, 256: «Ideo qui voluerit maior 
fieri inter vos, idest in Ecclesia, fiat ut minister, idest ministret in necessitate aliorum. Quan-
tum autem ad id quod dicitur principes gentium [v.25] dominantur eorum; dicit: et quicumque 
voluerit inter vos primus esse, erit vester servus; idest, si aliquis desiderat habere primatum 
in Ecclesia, sciat quod illud non est habere dominium, sed servitutem. Servi enim est quod 
totum se ad servitium domini impendat: sic praelati Ecclesiae totum quicquid habent, quic-
quid sunt, subditis debent». (Traducción en cuerpo del texto propia). 

167.	THOMAS AQUINAS, STh I-II q.1 a.2 c.: «Omnia agentia necesse est agere prop-
ter finem. Causarum enim ad invicem ordinatarum, si prima subtrahatur, necesse est alias 
subtrahi. Prima autem inter omnes causas est causa finalis. Cuius ratio est, quia materia non 
consequitur formam nisi secundum quod movetur ab agente, nihil enim reducit se de potentia 
in actum. Agens autem non movet nisi ex intentione finis. Si enim agens non esset determina-
tum ad aliquem effectum, non magis ageret hoc quam illud, ad hoc ergo quod determinatum 
effectum producat, necesse est quod determinetur ad aliquid certum, quod habet rationem 
finis». (Traducción en cuerpo del texto, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 2, 39).
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ración con Él 168. Gracias a esa configuración se pueden realizar las obras 
propias de Cristo. Por tanto, el alma recibe el carácter como potencia eficaz 
porque se produce una configuración con Cristo. Esto es posible porque el 
carácter como signo de Cristo no se limita a señalarlo a modo de una señal 
convencional, sino que supone una configuración con Él, y por ello puede 
remitir a Él. Para comprender esto debemos entender qué tipo de signo es el 
carácter. Entre el carácter y Cristo hay una relación de causalidad, que es a la 
que estamos haciendo referencia. Así, se da entre ellos una relación análoga 
a la que existe entre un signo natural y su causa, como el humo es signo del 
fuego, en cuanto que la causa del humo es el fuego. Así, el carácter es signo 
de Cristo en cuanto que está causado por Cristo de manera sobrenatural, pues 
nos encontramos en el campo de la gracia. 

El carácter como realidad que configura con Cristo, siendo así signo de 
Cristo, aparece tanto en el texto del Sup. Sent como en el de la STh. Podemos 
hablar de una correspondencia entre los términos configuración y participa-
ción, pues configurarse con algo o alguien es, precisamente, participar de 
lo que este algo o alguien posee: «Por el sacramento somos configurados a 
Cristo, pues los sacramentos reciben de Él su eficacia y lo significan. Pero 
la configuración se realiza por el carácter de la asimilación. Por lo que es 
necesario que en los sacramentos exista el carácter»169.

Por otro lado, en la STh el Aquinate mantiene la definición de san Alberto 
precisamente como argumento que lleva a presentar el carácter como signo 
de Cristo:

«El carácter es una señal distintiva impresa en el alma racional por el sello 
eterno, según que ella es imagen que configura a la Trinidad creadora y rege-
neradora, y que distingue de los que no están configurados según la condición 
estable de la fe». Ahora bien, el sello o carácter eterno es el mismo Cristo, 
según Heb 1: «Y siendo el esplendor de su gloria y figura o carácter de su sus-
tancia». Luego vemos que el carácter sacramental ha de atribuírsele con toda 
propiedad a Cristo170. 

168.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.3 ad 2.
169.	THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.4 a.1 s.c.: «per sacramentum configuramur 

Christo: quia ab eo sacramenta efficaciam habent, et ipsum significant. Sed configuratio fit 
per characterem assimilationis. Ergo in sacramentis competit esse characterem». (Traduc-
ción en cuerpo del texto propia). 

170.	THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.3 s.c: «Character est distinctio a charactere ae-
terno impressa animae rationali, secundum imaginem consignans Trinitatem creatam Trinitati 
creanti et recreanti, et distinguens a non configuratis, secundum statum fidei. Sed character 
aeternus est ipse Christus, secundum illud Heb. I, qui cum sit splendor gloriae et figura, vel 
character, substantiae eius. Ergo videtur quod character proprie sit attribuendus Christo». (Tra-
ducción en cuerpo del texto modificada, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 534-535).
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Hemos de decir que la configuración a la Trinidad que el carácter pro-
duce –como recoge la definición de san Alberto Magno asumida por santo 
Tomás– no quita que el carácter configure a Cristo. Una no excluye a la otra, 
pues cualquier participación en la vida divina, como es el carácter, supone una 
configuración con la Trinidad, de quien deriva toda gracia. Ahora bien, supone 
una configuración con Cristo como causa próxima, en cuanto que todo el culto 
cristiano pertenece a Cristo. No olvidemos que, aunque Cristo sea sacerdote 
en virtud de su naturaleza humana, es sacerdote la única persona divina del 
Verbo. El carácter sacramental configura a Cristo, el cual es imagen o sello 
que configura a la Trinidad. Por ello, podemos ver una coincidencia entre lo 
expuesto en el Sup. Sent y en la STh. En ambas obras aparecen referencias a la 
configuración con la Trinidad y a la configuración con Cristo. Cualquier con-
figuración con Cristo supone una participación en la vida divina, que es la vida 
de la Trinidad, pues comunica algo divino. Santo Tomás subraya este aspecto 
a la luz de la tradición dionisiana, que hablaba de hacerse divino y transmisor 
de lo divino, como hemos notado anteriormente. 

2.6.	 El alma como causa material del carácter

La pregunta por el sujeto del carácter es la pregunta por su causa material. 
En el Sup. Sent encontramos un artículo (IV d.4 a.3) consagrado a la causa 
material del carácter. En STh III q.63 dedica a ello dos artículos. En uno de 
ellos (a.4) habla de la causa material propiamente dicha, y en el siguien-
te (a.5) se analiza una importante consecuencia de dicha causa material: la 
condición indeleble del carácter. 

2.6.1.	 El sujeto del carácter: las potencias del alma

Santo Tomás sitúa el carácter –como realidad espiritual que es– en el alma. 
Ahora bien, es necesario dilucidar si se encuentra en la esencia del mismo o 
en sus potencias. Él defenderá que se encuentra en las potencias del alma. Para 
ello ofrecerá diversas razones, que pasamos a exponer.

Para desarrollar el primer argumento parte, tanto en Sup. Sent como en la 
STh, de la definición recogida por Alberto Magno en su «Comentario a las 
Sentencias de Pedro Lombardo» –a la que ya hemos aludido anteriormente– 
fijándose en la parte de la definición que habla de carácter como una imagen 
de la Trinidad impresa en el alma racional. Esta condición de imagen impre-
sa en el alma lleva a situar el carácter en las potencias del alma. En efecto, 
santo Tomás considera, siguiendo a san Agustín, que las tres potencias del 
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alma denominadas memoria, entendimiento y voluntad son una imagen de la 
Trinidad. Por ello, al conjunto formado por estas tres potencias se le llama tri-
nidad creada. Puesto que el carácter se imprime en el alma a modo de imagen 
de la Trinidad es lógico que se encuentre en ellas171. Ahora bien, la cuestión 
parece revestirse de gran complejidad al preguntarse si se encuentra en to-
das las potencias o en una de ellas. Santo Tomás considera que se encuentra 
principalmente en la potencia cognoscitiva, pero, en virtud de la relación que 
existe entre las diversas potencias del alma, afecta a todas ellas. La potencia 
propia que perfecciona el carácter sobrenatural es la potencia cognoscitiva, 
que es donde reside la fe; y el carácter es un testimonio de fe (protestatio 
fidei)172 por medio de signos exteriores. Es esta relación entre carácter y fe 
la que hace conveniente que resida en la misma potencia en la que reside la 
fe, la potencia cognoscitiva. Así, el carácter se encuentra en las potencias del 
alma, principalmente en la potencia cognoscitiva, y en las otras dos potencias 
en virtud de su relación con la potencia cognoscitiva. 

El segundo argumento se detiene en la condición del carácter como acci-
dente del alma y su relación con la gracia y el culto. Para poder determinar 
el sujeto de un accidente se ha de mirar, primeramente, la disposición que 
ese accidente produce. Ahora bien, la disposición a la que se debe prestar 
atención es la disposición próxima y directa que produce, no a otras posibles 
disposiciones indirectas y remotas. Santo Tomás aplica este principio a la 
hora de determinar el sujeto del carácter sacramental. Así, el carácter dispone 
al alma de manera próxima y directa al ejercicio del culto divino, y de ma-
nera remota e indirecta a la gracia, efecto principal de los sacramentos, cuyo 
sujeto es la esencia del alma. Dispone a la gracia, en cuanto que el auxilio de 
esta es necesario para ejercer debidamente el culto divino. Si dispusiera de 
manera directa y próxima a la gracia, el sujeto del carácter sería la esencia 
del alma, pues esta reside en dicha esencia173. 

En tercer lugar, tiene en cuenta que las potencias del alma son sujetos de 
disposiciones y hábitos, no de potencias. El sujeto propio de las potencias 
es la esencia del alma. Ahora bien, las potencias de las cuales la esencia es 
sujeto son aquellas potencias naturales que se derivan de los principios de 

171.	R.W. NUTT, «Configuration to Christ the Priest», 713: «Aquina’s theology of sa-
cramental character is a theology of participation in the work of Christ the Priest. Character 
bestows on the imago Dei a spiritual power to share in the Christi by configuring man’s acts 
of worship to Christ thus manifesting by those actions his sanctifying presence in the world 
through the Church’s sacramental liturgy».

172.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.4 ad 3.
173.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.4 ad 1.
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ella misma. El carácter es una potencia de otro tipo: una potencia espiritual, 
que viene de fuera, que no se deriva de los principios de la esencia. Lo que 
hace esta potencia sobrenatural es perfeccionar la potencia natural del alma. 
Así, la gracia perfecciona la esencia del alma y las potencias del alma son 
perfeccionadas por el carácter.

2.6.2.	 El carácter como realidad indeleble

Ya los Padres, en especial san Agustín a raíz de la controversia con los 
donatistas, se habían preguntado por la estabilidad del carácter sacramental. 
Tanto es así que, históricamente hablando, el desarrollo de la doctrina acerca 
del carácter depende, en gran parte, de dicha pregunta. Así lo hace también 
santo Tomás. Los argumentos utilizados en la mencionada controversia serán 
recogidos y expuestos por él. De hecho, tratará esta cuestión, en gran medida, 
a la hora de hablar de la existencia de malos ministros, principalmente en el 
caso de aquellos que tienen la potestad de confeccionar la eucaristía. Así, 
no solo encontraremos referencias a la condición indeleble del carácter en la 
cuestión de la STh dedicada propiamente a este tema, sino también al tratar el 
sacramento de la eucaristía: «La potestad de consagrar la eucaristía pertenece 
al carácter sacerdotal del orden. Ahora bien, el carácter, puesto que se da con 
una consagración, es indeleble, como en su lugar se dijo, de la misma manera 
que es perpetua, indeleble e irrepetible la consagración de cualquier cosa»174.

En la explicación ofrecida en STh III q.63 a.5 recurre, una vez más, a la 
comparación agustiniana del carácter con el sello militar, que no se reiteraba. 
Con cuánta más razón el carácter, que posee mayor fuerza175. Se trata de algo 
que la misma práctica de la Iglesia manifiesta. Pero santo Tomás quiere ofre-
cer una explicación del fundamento profundo de dicha práctica. 

En primer lugar, se habla de la eternidad del sacerdocio de Cristo para 
hablar de la eternidad del carácter. El concebir el carácter como una parti-
cipación en el sacerdocio de Cristo hace que para la comprensión de aquel 
se deba contemplar este. De este modo, santo Tomás afirma que cualquier 
consagración realizada en virtud del sacerdocio eterno de Cristo es eterna, 
mientras dure aquello que ha sido consagrado176. He aquí el segundo ele-

174.	THOMAS AQUINAS, STh III q.82 a.8 c.: «potestas consecrandi Eucharistiam 
pertinet ad characterem sacerdotalis ordinis. Character autem quilibet, quia cum quadam 
consecratione datur, indelebilis est, ut supra dictum est, sicut et quarumcumque rerum con-
secrationes perpetuae sunt, nec amitti nec reiterari possunt». (Traducción en cuerpo del texto 
modificada, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 740).

175.	Cf. AUGUSTINUS HIPPONENSIS, Cont. Parm. II,13.
176.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.5 c. 
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mento que se ha de considerar, tras haber puesto en relación al participante 
y lo participado: la estabilidad del sujeto que recibe el carácter o, lo que es 
lo mismo, de la realidad consagrada, que es el alma humana; y, en concreto, 
sus potencias; y, en sentido propio, la potencia intelectiva. Esta es indeleble, 
por lo que todo carácter que en ella resida será indeleble. Así lo indica santo 
Tomás hablando concretamente del carácter del orden: «El ser sacerdote le 
conviene al hombre por razón del alma, en la que se asienta el carácter del or-
den. Por eso, el hombre no pierde el orden sacerdotal por la muerte; y mucho 
menos lo pierde Cristo, que es el origen de todo sacerdocio»177. 

Quedan todavía algunas objeciones que resolver, cuya respuesta ayudará 
a afinar el fundamento de la indelebilidad del carácter. Dichas objeciones son 
las siguientes: 

–La gracia de Cristo reside en el alma, como el carácter, y aquella no 
es indeleble. Sin embargo, la condición del carácter como potencia instru-
mental marca la diferencia entre el carácter y la gracia, ya que la potencia 
instrumental depende principalmente del ser del agente principal, y no tanto 
del ser en el que reside. Así, su ser indeleble se deriva principalmente de la 
eternidad del sacerdocio de Cristo, agente principal. La gracia reside en el 
alma como un esse completum, es decir, como una forma autónoma, depen-
diendo, en lo que a su estabilidad se refiere, únicamente del ser del sujeto en 
el que reside. Así, al mutar el alma –pues, por el libre albedrío, puede entrar 
en estado de pecado– muta también la gracia. Todo esto no quiere decir que 
en la estabilidad del carácter no tenga nada que ver el ser del sujeto, pues 
mantenemos lo dicho a este respecto. En efecto, si el alma fuera mortal el 
carácter no sería eterno, por más que el sacerdocio de Cristo lo fuera. Por 
ello, se han de dar las dos condiciones señaladas: eternidad del sacerdocio 
de Cristo e inmortalidad del alma178. 

–El fin del carácter es el culto a Dios que la Iglesia realiza, por lo que se 
puede pensar que cuando este desaparece, al menos en su aspecto exterior, 
el carácter también lo hace. Sin embargo, este permanece porque el fin del 
culto, que es la gloria de Dios, permanece. Este carácter permanecerá para 
gloria de los bienaventurados y para ignominia de los condenados179.

177.	THOMAS AQUINAS, STh III q.50 a.4 ad 3: «esse sacerdotem convenit homini 
ratione animae, in qua est ordinis character. Unde per mortem homo non perdit ordinem sa-
cerdotalem. Et multo minus Christus, qui est totius sacerdotii origo». (Traducción en cuerpo 
del texto, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 440).

178.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.5 ad 1.
179.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.5 ad 3.
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2.7.	 Los sacramentos que imprimen carácter como causa eficiente

Nos preguntamos ahora por la causa eficiente del carácter, que es pre-
guntarse por aquellos sacramentos que lo imprimen, pues no todos lo hacen. 
Para dar respuesta a esta cuestión santo Tomás recurre a la misma praxis de la 
Iglesia, que manifiesta su reiterabilidad o no reiterabilidad180. En efecto, hay 
algunos sacramentos que solo se reciben una vez. Así, esta no reiterabilidad 
aparece como la señal más evidente de la impresión del carácter. 

La razón profunda es que solo imprimen el carácter aquellos que están 
ordenados directamente a dar o recibir lo perteneciente al culto divino. El 
sacramento que capacita para dar lo divino es el sacerdocio y los sacramen-
tos que capacitan para recibirlo son el bautismo y la confirmación. Estos tres 
(bautismo, confirmación y sacerdocio) son los sacramentos que imprimen 
carácter y, por tanto, la causa eficiente del mismo. 

Por otro lado, este carácter supone una santificación del hombre distinta 
a la producida por la gracia gratum faciens –efecto común a todos los sacra-
mentos– en virtud de su orientación peculiar al culto, que sería similar a la 
que se produce en los objetos que se consagran181.

Aclararemos que nos estamos refiriendo en todo momento a la causa efi-
ciente instrumental separada de la divinidad, no a la unida, que sería la huma-
nidad de Cristo, de la que los sacramentos reciben su eficacia. Es importante 
considerar la condición instrumental de los sacramentos, como hace santo 
Tomás, pues nos hace caer en la cuenta de la eficacia con la que Cristo ha que-
rido dotar a las acciones sacramentales por Él instituidas, de manera que sin 
la realización de dichas acciones el alma no puede adquirir ninguna potencia 
destinada a realizar aquello que pertenece al culto de la Iglesia. Esta es la eco-
nomía sacramental establecida por Dios mismo y confiada a la Iglesia.

2.8.	 Carácter y otras participaciones en el sacerdocio de Cristo 

En relación con la causa eficiente del carácter podemos hablar ahora de 
las diversas participaciones en el sacerdocio de Cristo que no conllevan la 
impresión de un carácter. En efecto, hemos definido el carácter, y a ello esta-
mos haciendo referencia continuamente, como una participación en el sacer-
docio de Cristo. Ahora bien, si la definición se expusiera únicamente en estos 
términos quedaría incompleta, pues todos los sacramentos hacen participar 
del sacerdocio de Cristo, en cuanto que comunican algún efecto derivado  

180.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.6 s.c.
181.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.6 ad 2.
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de el182, y, así, todos están orientados de algún modo al culto divino. La di-
ferencia estriba en el hecho de que algunos lo están de manera próxima o 
directa183. Por tanto, para hablar de carácter no podemos olvidar este elemento 
esencial: es una participación ordenada, de manera directa, al culto divino. 

Nótese la insistencia en el hecho de que debe ser una participación direc-
ta, ya que todos los sacramentos, como decimos, están orientados al culto 
divino, pero algunos únicamente de manera indirecta. Ahora bien, debemos 
dar un paso más, ya que santo Tomás distingue tres maneras diversas de estar 
ordenado directamente al culto184: 

–Por la misma naturaleza de la acción sacramental. Es el caso de la eucaris-
tía, culto de la Iglesia por excelencia. En ella «el culto divino tiene su principal 
expresión por ser el sacrificio de la Iglesia»185, pues contiene al mismo Cristo, 
único sacerdote del que depende todo carácter y todo culto. 

–Preparando a los ministros para el culto, cosa que sucede en el sacra-
mento del orden. 

–Preparando a los receptores de los sacramentos: lo realizan el bautismo 
y la confirmación. 

En el primer caso, no se imprime carácter, como manifiesta el hecho de la 
reiteración de la eucaristía. El que la eucaristía no imprima carácter es algo 
totalmente lógico, pues el carácter siempre ordena a algo superior, pero la eu-
caristía tiene razón de culmen, pues no se puede encontrar nada superior a ella, 
en cuanto que contiene al mismo Cristo. Por esto mismo dice santo Tomás que 
la eucaristía es el fin y la consumación de todos los sacramentos186. 

Sí se imprime en los otros dos casos, en cuanto que el carácter ordena al 
culto preparando ministros o receptores de las cosas referidas a dicho culto. 
Esto es lo peculiar de la participación en el sacerdocio de Cristo que es el 
carácter, y que lo distingue del resto de participaciones187. El carácter pone en 

182.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.6 ad 1.
183.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.6 c. 
184.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.6 c.
185.	THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.6 c.: «Principaliter divinus cultus consistit, 

inquantum est Ecclesiae sacrificium». (Traducción en cuerpo del texto, tr. P. MARTORRELL 
CAPÓ, Vol. 5, 538).

186.	Cf. THOMAS AQUINAS, CG IV,74; Id., STh III q.73 a.3 c.
187.	THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.6 ad 1, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 

538: «Pero no todos los sacramentos deputan para hacer o recibir cosas que se refieren al culto 
del sacerdocio de Cristo. Esto es lo que se requiere para que el sacramento imprima carácter» 
(«non tamen per omnia sacramenta aliquis deputatur ad agendum aliquid vel recipiendum 
quod pertineat ad cultum sacerdotii Christi. Quod quidem exigitur ad hoc quod sacramentum 
characterem imprimat»). 
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el hombre algo nuevo en relación al culto divino que la Iglesia realiza. Este 
elemento que podemos llamar antropológico no se puede olvidar. El carácter 
supone un cambio en el hombre en lo que se refiere al culto de la Iglesia, en 
virtud de la nueva configuración con Cristo que recibe, y que es también una 
nueva participación en la vida divina, de la que hemos tratado al hablar de la 
causa final del carácter. 

Dicho lo cual podemos afirmar que el carácter es una participación en el 
sacerdocio de Cristo, pero no toda participación en el sacerdocio de Cristo 
es carácter, sino que existen otros modos de participar en el mismo. Así, el 
equívoco de identificar toda participación en el sacerdocio de Cristo y toda 
participación en el culto divino con el carácter se solventa teniendo en cuenta 
la definición completa de carácter. 

2.9.	 La orientación eclesiológica de todo carácter 

Al analizar la concepción tomasiana del carácter, se pone de manifiesto 
continuamente el vínculo esencial que existe entre esta realidad y la Iglesia, 
pues capacita para el culto divino en este mundo, que ha sido confiado a la 
Iglesia. Por tanto, tiene una finalidad profundamente eclesial, al perfeccio-
nar el alma del que lo recibe en orden a realizar de manera idónea el culto 
de la Iglesia188, de tal manera que el carácter resulta determinante, según lo 
establecido por Cristo, para que la Iglesia pueda hacer llegar a los hombres 
los efectos de la obra salvadora que Cristo ha realizado, procurando, así, la 
santificación de los fieles. De este modo podemos decir que el carácter está 
orientado a la Iglesia de una manera muy clara. Es precisamente en virtud de 
su distinta finalidad como se distingue los sellos de la predestinación divina y 
el carácter. El primer sello se ordena a la vida eterna, el segundo al culto que 
la Iglesia lleva a cabo en este mundo: «Los fieles de Cristo son deputados al 
premio de la gloria futura por el sello de la predestinación divina. Pero para las 
funciones de la Iglesia peregrina son deputados por un sello espiritual impreso 
en el alma que se llama carácter»189.

188.	Cf. R.W. NUTT, «Configuration to Christ the Priest», 697-713. Es especialmente 
interesante la respuesta que Nutt ofrece a las objeciones planteadas por Rahner y, más tarde, 
por Kubicki, en la línea de Rahner, a la doctrina de santo Tomás acerca del carácter, por una 
supuesta insuficiente referencia a la eclesialidad del mismo y, por tanto, por la falta de corres-
pondencia entre dicha doctrina y las enseñanzas del Concilio Vaticano II.

189.	THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.1 ad 1: «fideles Christi ad praemium quidem 
futurae gloriae deputantur signaculo praedestinationis divinae. Sed ad actus convenientes 
praesenti Ecclesiae deputantur quodam spirituali signaculo eis insignito, quod character nun-
cupatur». (Traducción en cuerpo del texto, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 533).
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Y es, también, esta orientación al culto de la Iglesia la que le distingue 
de la gracia y de la caridad190. Las tres realidades referidas (carácter, gracia 
y caridad) distinguen a los fieles de Cristo. La primera lo hace «en orden al 
culto de la Iglesia presente»191 y las dos últimas en «orden a la vida eterna»192. 
Ahora bien, esto no quiere decir que al cesar el culto de la Iglesia cese el 
carácter, como hemos podido ver al hablar de su indelebilidad, pues cesa el 
culto, pero no el fin del culto193, que es dar gloria a Dios y someterse a Él194. 
Precisamente, en esto consiste la vida junto a Dios. De este modo tampo-
co cesa la orientación eclesiológica que supone el carácter, permaneciendo 
también en el alma del fiel para toda la eternidad: en los malos agudizará su 
castigo y en los buenos su gozo, como ya hemos dicho. Así, aunque ya no se 
ejercite, el carácter será signo o, si se quiere, testimonio para siempre de la 
vinculación a la Iglesia; testimonio de lo que Dios ha dado al alma del fiel 
en orden a beneficiarse de la salvación que Cristo realiza por medio de su 
Iglesia, ya que el culto que el hombre tributa a Dios es para bien del propio 
hombre, no añadiendo nada a Dios195. Así, el carácter ayuda al hombre, tanto 
al que lo posee como a los que se benefician del mismo, a alcanzar su propio 
fin, que es la contemplación del mismo Dios; y alcanzando su fin propio, 
alcanza la felicidad. Esta felicidad siempre será limitada en este mundo y 
plena en la vida eterna196. 

3.	E l carácter sacramental en el orden

Todo lo dicho acerca del carácter sacramental en general constituye el 
fundamento sólido que nos permite ahora comprender rectamente cómo se 
da dicho carácter en el orden, punto al que se dirige lo expuesto como a su fin. 
Por tanto, nos disponemos a concretar cómo explica santo Tomás el carácter 
en aquellos que reciben dicho sacramento, incidiendo en determinados pun-
tos que resultan fundamentales. Para ello, nos fijaremos de modo particular 

190.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.3 ad 3.
191.	THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.3 ad 3: «In ordine ad cultum praesentis Eccle-

siae». (Traducción en cuerpo del texto, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 535).
192.	THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.3 ad 3: «In ordine ad vitam aeternam». (Tra-

ducción en cuerpo del texto, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 535).
193.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.63 a.5 ad 3. 
194.	THOMAS AQUINAS, STh II-II q.93 a.2 c., tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 4, 126: 

«El fin del culto divino es que el hombre dé gloria a Dios y se someta a Él con alma y cuerpo» 
(«Finis autem divini cultus est ut homo Deo det gloriam, et ei se subiiciat mente et corpore»). 

195.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh II-II q.81 a.7 c.
196.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh II-II q.3 a.8 c. 
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en las cuestiones dedicadas al orden, tanto en el Sup. Sent. como en la CG, 
aunque no dejaremos de tener en cuenta los datos presentes en otras obras, 
principalmente en la STh.

En el Sup. Sent 197 aparece cómo santo Tomás considera el carácter como 
el constitutivo esencial y principal del sacramento del orden, mientras que 
la res tantum (la gracia) y el sacramentum tantum (el signo exterior) no son 
partes integrales del mismo en sentido propio198, pues la gracia no pertenece 
a la esencia del sacramento y el signo exterior pasa. Así, el carácter es el ele-
mento de la esencia del sacramento que es perpetuo. Se vincula, por tanto, la 
permanencia del orden a la permanencia del carácter. De este modo, dicho 
sacramento «implica principalmente un poder»199. Este poder, que es espi-
ritual, es el carácter sacramental. Así, el carácter en el sacramento del orden 
reviste una importancia particular, en cuanto que es el elemento principal y 
aquel que le da estabilidad.

3.1.	 El carácter en el orden como potestad espiritual

3.1.1.	 Potestad espiritual: sacramental y de jurisdicción

Antes de abordar, propiamente, el objeto específico de este tercer apartado, 
vamos a servirnos, a modo de preámbulo, de la distinción que aparece STh II-II 
q.39 a.3, de manera que nos ayude a leer rectamente los textos que constituyen 
nuestro objeto de investigación. Al hablar del carácter sacramental en general 
hemos insistido en su condición de potencia o potestad espiritual, siendo esta 
su causa formal, con todo lo que ello conlleva. Pues bien, conviene aplicarlo 
ahora de manera concreta al orden, cosa que reviste una cierta complejidad.

El Aquinate, en el referido artículo, habla de una duplicidad en la potestad 
espiritual: puede ser sacramental o de jurisdicción. La primera es causada por 
una consagración; la segunda tiene su causa en la voluntad humana. Santo 
Tomás califica la potestad sacramental como permanente, en virtud de la 
consagración que la produce, mientras que la de jurisdicción, que se conce-
de por mandato humano, no tendría esa nota de permanencia. Ahora bien, 
puesto que la causa debe ser proporcionada al efecto, la consagración que 
produce una potestad espiritual sacramental es la que se realiza por medio 
de un sacramento. Por tanto, la recibe aquel que es consagrado mediante un 

197.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.24 a.1 qc 2 ad 1. 
198.	THOMAS AQUINAS, STh III q.90 a.3 s.c., tr. P. Martorrell Capó, Vol. 5, 815: «se 

llaman partes integrales las que concurren a la realización integral del todo». Id., STh III q.90 
a.3 s.c.: «dicuntur partes integrales ex quibus integratur perfectio totius».

199.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.24 a.1 qc 2 ad 2. 
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sacramento. Este sacramento es el orden. Así, a la hora de leer los textos de 
santo Tomás en los que habla de potestad espiritual debemos distinguir si está 
hablando de una potestad espiritual sacramental o de una potestad espiritual 
de jurisdicción, pues no siempre lo aclara de manera expresa, por lo que se 
debe prestar especial atención a distinguir de cuál de las dos se trata. El ca-
rácter se identificaría con la potestad espiritual sacramental.

En los capítulos dedicados al orden en CG (IV, 74-77) no aparece ni una 
sola vez el término character, cosa que puede resultar llamativa, pero sí se 
habla de una virtus spiritualis, o bien, de una potestas spiritualis. Bien pa-
rece, a la luz de la definición expuesta de carácter como potestas spiritualis, 
que el Aquinate se esta refiriendo a dicho carácter. La cuestión se aclara, aún 
más, si se tiene en cuenta que al tratar de los sacramentos en general santo 
Tomás habla de dos efectos de los mismos: la gracia y el carácter; y en el 
cap.74 de CG aparece la gracia como efecto del sacramento del orden junta-
mente con la potestad espiritual. Así, parece claro que está considerando esa 
potestas espiritualis y la gracia como los dos efectos de los sacramentos de 
los que habla en las cuestiones referidas a los sacramentos en general. Por 
tanto, estaría hablando del carácter y de la gracia sacramentale:

Es propio de la liberalidad divina que a quien se concede la potestad de hacer 
algo se le confieran también aquellas cosas sin las cuales no puede ejercerse 
convenientemente tal operación. Pero la administración de los sacramentos, 
que es la finalidad del poder espiritual, no se hace convenientemente si uno no 
es ayudado para esto por la gracia divina. Luego también se confiere la gracia 
en este como en los demás sacramentos200.

Otra denominación que aparece en CG es la de potestas ordinis, que pare-
ce referirse a la potestad de orden sacramental, no a la de jurisdicción, pues 
la relaciona con la administración de los sacramentos y la califica como per-
manente: «la potestad de orden permanece perpetuamente en los ministros 
de la Iglesia»201. Tener en cuenta las distinciones señaladas nos ayudará a 
interpretar correctamente los textos del Aquinate. 

200.	THOMAS AQUINAS, CG IV,74, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, Vol. 
3, 382: «Ad divinam […] liberalitatem pertinet ut cui confertur potestas ad aliquid operan-
dum, conferantur etiam ea sine quibus huiusmodi operatio convenienter exerceri non potest. 
Administratio autem sacramentorum, ad quae ordinatur spiritualis potestas, convenienter 
non fit nisi aliquis ad hoc a divina gratia adiuvetur. Et ideo in hoc sacramento confertur gra-
tia: sicut et in aliis sacramentis». (Traducción en cuerpo del texto modificada, tr. J.M. PLA 
CASTELLANO, Vol. 2, 873).

201.	THOMAS AQUINAS, CG IV,77, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, Vol. 
3, 386: «Potestas […] Ordinis perpetuo in ministris Ecclesiae manet». (Traducción en cuerpo 
del texto, tr. J.M. PLA CASTELLANO, Vol. 2, 880).
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3.1.2.	 El carácter del orden como participación en la divinidad 

Si al tratar del carácter en general hablábamos de él como una participa-
ción en la vida divina, como indica la referencia a su relación con la Trini-
dad –que tanto tiene en cuenta santo Tomás– así como el hecho de que sea 
una participación en el sacerdocio de Cristo –en quien solo está la persona 
divina del Verbo– dicha relación es especialmente clara en el sacramento del 
orden, de tal manera, que el ministro sagrado, que actúa como instrumento, 
«participa también algo de la virtud del agente principal»202; y la virtud del 
agente principal –que es Cristo– incluye su divinidad. Sin esta participación 
en la divinidad, el ministro, que es el instrumento, no guardaría la proporción 
que corresponde a todo instrumento con respecto a su agente. Santo Tomás 
considera esta participación en la vida divina a la luz de la obra de la reden-
ción realizada por Cristo, realizada en cuanto Dios y en cuanto hombre. Por 
ello, es necesaria dicha participación en la vida divina. La participación del 
ministro en la vida divina se considera al contemplar la relación que existe 
entre Cristo y su Iglesia, como continuadora de la misión del Verbo encarna-
do, en cuanto que lleva la salvación obrada por Cristo a todos los hombres 
de todos los tiempos.

La Iglesia necesita de esos instrumentos proporcionados a su agente, que 
son los ministros, para poder ser la continuadora de la misión del Verbo. Por 
ello, la potestad de los mismos, refiriéndose al carácter, es «para la edifica-
ción de la Iglesia»203. A partir de la orientación a la Iglesia de dicha potes-
tad se puede comprender también su transmisión. En efecto, la Iglesia ha 
sido instituida por Cristo para continuar su misión hasta la consumación 
de los tiempos, de tal manera que todo lo necesario para ello ha sido dado 
a la Iglesia de manera permanente. El sacerdocio es uno de estos elementos 
necesarios; y puesto que el sacerdocio lo ejercen los hombres, que son na-
turalmente mortales, Cristo ha otorgado a la Iglesia el poder de transmitir el 
orden sacramental. 

Podemos decir, por tanto, que santo Tomás comprende el mismo carácter 
sacramental del orden a la luz de la contemplación de la relación entre Cristo 
y la Iglesia, de tal manera que la orientación eclesiológica del carácter en 
general, de la que hablábamos anteriormente, se hace todavía más patente. 

202.	THOMAS AQUINAS, CG IV,74, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, Vol. 
3, 382: «Participat de virtute principalis agentis». (Traducción en cuerpo del texto, tr. J.M. 
PLA CASTELLANO, Vol. 2, 872).

203.	THOMAS AQUINAS, CG IV,74, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, 
Vol. 3, 382: «ad Ecclesiae aedificationem». (Traducción en cuerpo del texto, tr. J.M. PLA 
CASTELLANO, Vol. 2, 872).
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En definitiva, la naturaleza del carácter sacramental del orden –también en 
cuanto a lo que tiene de participación en la vida divina– y su transmisión se 
comprenden a la luz de la naturaleza de la Iglesia y de su misión. 

3.1.3.	 El carácter como potencia y la bondad del ministro 

La definición del carácter como potencia resulta especialmente importante 
en el sacramento del orden de cara a comprender la actuación eficaz de los 
ministros. Ya hemos dicho que la potencia capacita para la realización de algo 
determinado, sin considerar su bondad o maldad, en cuanto que toda potencia 
puede ser utilizada para el bien o para el mal. Tiene, en este sentido, una cierta 
indeterminación; y era esto lo que distinguía la potencia del hábito, pues las 
virtudes (hábitos buenos) están orientadas, de suyo, al bien, y los vicios (hábi-
tos malos) al mal. Así, la potencia capacita, la virtud habilita y el vicio inhabi-
lita. De este modo, el que el carácter sea una potencia asegura la realización de 
los sacramentos por parte del ministro, sin que propiamente en ello intervenga 
su bondad o maldad. Recojamos las mismas palabras de santo Tomás: 

Se dice que el hombre es bueno o malo con relación a la virtud o al vicio, que 
son ciertos hábitos. El hábito y la potencia se diferencian en esto: por la poten-
cia somos capaces de hacer algo; sin embargo, por el hábito no nos volvemos 
capaces o incapaces para hacer algo, sino hábiles o inhábiles para aquello que 
podemos hacer bien o mal. Luego por el hábito ni se nos da ni se nos quita el 
poder algo, pues lo que por él adquirimos es hacer bien o mal alguna cosa. Por 
lo tanto, no porque uno sea bueno o malo es capaz o incapaz de dispensar los 
sacramentos sino idóneo o no idóneo para dispensarlos bien204.

La potestad sacramental, como potencia, hace a uno capaz de realizar 
algo, mientras que el hábito (virtud, si es bueno; vicio, si es malo) te hace 
idóneo o no idóneo para realizar lo que por la potencia eres capaz de realizar. 
Esta es la razón que se alega cuando se dice que los ministros, independien-
temente de que sean buenos o malos, son capaces de realizar los sacramentos, 
pues poseen la potencia que les capacita para ello. En el caso de los malos 
ministros, son capaces, aunque no son idóneos. 

204.	THOMAS AQUINAS, CG IV,77, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, 
Vol. 3, 386: «Homo dicitur bonus vel malus secundum virtutem vel vitium, quae sunt habitus 
quidam. Habitus autem a potentia in hoc differt quod per potentiam sumus potentes aliquid 
facere: per habitum autem non reddimur potentes vel impotentes ad aliquid faciendum, sed 
habiles vel inhabiles ad id quod possumus bene vel male agendum. Per habitum igitur neque 
datur neque tollitur nobis aliquid posse: sed hoc per habitum acquirimus, ut bene vel male 
aliquid agamus. Non igitur ex hoc quod aliquis est bonus vel malus, est potens vel impotens 
ad dispensandum sacramenta, sed idoneus vel non idoneus ad bene dispensandum». (Traduc-
ción en cuerpo del texto, tr. J.M. PLA CASTELLANO, Vol. 2, 880-881).
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Se muestra aquí la dependencia del mismo Cristo, y no de los hombres, 
de aquello que es esencial en la Iglesia, lo que manifiesta su dilección por 
ella205. Una vez más se pone de relieve la relación entre el carácter y la edi-
ficación de la Iglesia. El carácter del orden, en este caso, aparece como un 
instrumento que asegura la continuidad de la misión de la Iglesia. Esto se 
entiende perfectamente al considerar –como hemos hecho– el carácter como 
potencia instrumental, que actúa, no por virtud propia, sino por la del agente 
principal, aunque su propia virtud influya en el sentido también ya señalado. 
En virtud de lo dicho santo Tomás no duda en defender, con san Agustín, que 
tanto si bautiza Pedro como Judas, es Cristo quien bautiza206. 

3.2.	 Carácter y grados del orden

La peculiaridad que presenta el orden a la hora de abordar el carácter es la 
existencia dentro del mismo de diversos grados. El estudio minucioso de la 
cuestión en santo Tomás sobrepasaría los límites de este artículo. Sin embar-
go, creemos necesario ofrecer algunas pinceladas acerca del carácter en cada 
uno de los grados, centrándonos en aquello que se refiere al presbiterado. 
Para ello, no vamos a seguir un orden ascendente (desde el grado menor al 
mayor) ni descendente (desde el grado mayor al menor), sino que seguiremos 
un criterio que podríamos llamar teológico, que es el que santo Tomás tiene 
en cuenta: comenzaremos por el grado que posee una cierta principalidad 
por su relación con el cuerpo eucarístico de Cristo. En efecto, santo Tomás 
afirma en CG IV,74 que la potestas ordinis se ha de considerar en relación al 
sacramento de la eucaristía. Por tanto, este es el criterio teológico al que nos 
referimos, y que sigue santo Tomás.

Recordamos que el carácter en el sacramento del orden es una potencia 
activa, de cara a transmitir lo sagrado. Así, el carácter de cada uno de los 
órdenes siempre será de este tipo. 

3.2.1.	 El carácter sacramental en el presbiterado

Hemos dicho que la relación con la eucaristía marca la comprensión del 
carácter en santo Tomás. Puesto que la relación con la eucaristía en el pres-
biterado es evidente, entender cómo se da el carácter en el orden presbiteral 

205.	T. J. WHITE, «The Priest as Instrument of Christ», 324: «It shows us just to what 
extent God is committed to the Church, and thus even to us as his ministers». 

206.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.38 a.6 ad 1; AUGUSTINUS HIPPONENSIS, 
Trac. Ioan. 5,18.
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no entraña gran dificultad, pues hay una manifestación externa clara de ese 
carácter en orden a la eucaristía, que es la capacidad para confeccionarla, 
acción que no puede realizar ningún ministro que se encuentra en cualquier 
grado inferior. Así se muestra en CG IV,75: «como la potestad del orden 
se ordena principalmente a consagrar el cuerpo de Cristo y administrarlo a 
los fieles, y a purificarlos de los pecados, es preciso que exista algún orden 
principal, cuya potestad se extienda principalmente a esto, y tal es el orden 
sacerdotal»207.

Más adelante llama potestad sacerdotal a esta potestad del presbítero. La 
potestad sacerdotal es la propia del presbítero, en cuanto que consagra la eu-
caristía: «la potestad sacerdotal […] se extiende a dos cosas, a saber, a la con-
sagración del cuerpo de cristo y a hacer idóneos a los fieles para la recepción 
de la eucaristía por la absolución de los pecados»208. 

La potestad de orden, que se orienta a la administración de los sacramen-
tos209, si atendemos a los textos, incluye las potestades de todos los grados 
que conforman el sacramento del orden. Ahora bien, dentro de este sacra-
mento, hay una potestad principal que es la de aquellos que pueden consagrar 
la eucaristía y absolver los pecados, que los presbíteros poseen. Esta es a la 
que se refiere cuando habla de potestad sacerdotal. 

El presbítero ha recibido la potestad de consagrar, y cuando lo hace actúa in 
persona Christi, expresión utilizada frecuentemente por los teólogos, inclui-
do santo Tomás210, o ex persona Christi, expresión que en la teología tomasia-
na tiene un sentido mucho más fuerte, si bien no podemos detenernos ahora 
en ella. Si el sacerdote actúa in persona Christi o ex persona Christi es porque 
existe una configuración con la única persona que hay en Cristo, la persona 
divina del Verbo. Por tanto, se ve clara la configuración con la Trinidad211, de 
la que hemos hablado al presentar el carácter como potencia y al considerar la 
participación en la divinidad que supone el carácter sacerdotal. 

207.	THOMAS AQUINAS, CG IV,75, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, Vol. 
3, 383: «Quia […] potestas ordinis principaliter ordinatur ad corpus Christi consecrandum et 
fidelibus dispensandum, et ad fideles a peccatis purgandos; oportet esse aliquem principalem 
ordinem, cuius potestas ad hoc principaliter se extendat, et hic est ordo sacerdotalis». (Tra-
ducción en cuerpo del texto modificada, tr. J.M. PLA CASTELLANO, Vol. 2, 875).

208.	THOMAS AQUINAS, CG IV,75, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, 
Vol. 3, 383: «sacerdotalis potestas […] se extendit ad duo, scilicet ad corporis Christi con-
secrationem, et ad reddendum fideles idoneos per absolutionem a peccatis ad Eucharistiae 
perceptionem». (Traducción en cuerpo del texto, tr. J.M. PLA CASTELLANO, Vol. 2, 875).

209.	Cf. THOMAS AQUINAS, CG IV,74. 
210.	Cf. THOMAS AQUINAS, STh III q.82 a.1 c.; a.3 c. 
211.	Cf. I. ANDEREGGEN, Sacerdocio y plenitud de vida, 143. 
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3.2.2.	 El carácter en los diversos órdenes previos al presbiterado

Santo Tomás habla de la posesión de una cierta potestad en relación con 
los sacramentos en los órdenes previos al presbiterado. Así, en CG presen-
ta dichos órdenes como «potestades inferiores» con respecto al sacerdocio, 
bajo el cual están y al cual sirven. Así, afirma que «ha de haber otras [órde-
nes…] que le sirvan, disponiendo de algún modo la materia, y éstas son las 
‘órdenes de los administradores’»212. Aparecen, por tanto, cada uno de los 
órdenes inferiores al presbiterado como una potestad distinta de la potestad 
sacerdotal sacramental. 

En el «Comentario a las Sentencias» santo Tomás presenta diversas opi-
niones acerca del carácter en el orden, lo que nos indica que era conocedor 
de las diferentes posturas y que era una cuestión discutida en la teología de 
su tiempo: 

Acerca de esto hay una triple opinión. Algunos, pues, dicen que solo en el orden 
sacerdotal es impreso el carácter. Pero esto no se sostiene: porque ninguno puede 
ejercer lícitamente el acto del diácono si no es diácono: lo que demuestra que el 
diácono, al distribuir los sacramentos tiene un poder especial que los otros no 
tienen. Y por esto, otros dicen que en las sagradas órdenes es impreso el carácter, 
pero no en las menores. Pero también esta opinión no se sostiene: porque uno en 
cualquier orden es constituido por encima del pueblo en un cierto grado de po-
der, ordenado a la distribución de los sacramentos. Por lo que, siendo el carácter 
un signo que distingue de los otros, es necesario que en todos los órdenes sea 
impreso el carácter: de lo que es también un signo el que permanezca perpetua-
mente, y nunca sea repetido. Y esta es la tercera opinión, que es la más común213. 

El Aquinate manifiesta decantarse por la opinión más común, afirmando 
la impresión de un carácter en las órdenes inferiores al presbiterado; y lo 
hace en virtud de dos razones: las acciones que realizan lícitamente los que 

212.	THOMAS AQUINAS, CG IV,75, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, 
Vol. 3, 383: «Alios [ordines] […] qui eidem serviant aliqualiter materiam disponendo, et hi 
sunt ordines ministrantium». (Traducción en cuerpo del texto, tr. J.M. PLA CASTELLANO, 
Vol. 2, 875). 

213.	THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.24 q.1 a.1 qc 2: «Circa hoc fuit triplex opi-
nio. Quidam enim dixerunt, quod in solo ordine sacerdotali character imprimitur. Sed hoc 
non videtur verum: quia actum diaconi nullus potest exercere licite nisi diaconus: et ita patet 
quod habet aliquam spiritualem potestatem in dispensatione sacramentorum, quam alii non 
habent. Et propter hoc alii dixerunt, quod in sacris ordinibus imprimitur character, non autem 
in minoribus. Sed hoc nihil iterum est: quia per quemlibet ordinem aliquis constituitur super 
plebem in aliquo gradu potestatis ordinatae ad sacramentorum dispensationem. Unde cum 
character sit signum distinctivum ab aliis; oportet quod in omnibus character imprimatur: 
cujus etiam signum est quod perpetuo manent, et nunquam iterantur. Et haec est tertia opinio, 
quae communior est». (Traducción en cuerpo del texto propia). 
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las poseen y la distinción en lo que se refiere a los sacramentos que genera la 
pertenencia a dichos órdenes en relación con los demás fieles. 

En el tratado Cont. imp. también se refiere a las órdenes menores. Se trata 
de un tratado escrito por encargo del general dominico, Humberto de Ro-
mans, y que tiene como fin la defensa de la orden dominicana de los ataques 
que estaba sufriendo. Para realizar esta defensa, santo Tomás busca los fun-
damentos sólidos y últimos de aquello que se propone defender, por lo que 
el resultado de la obra va mucho más allá, encontrando en ella importantes 
enseñanzas acerca de la constitución misma de la vida religiosa y del sacra-
mento del orden. En él afirma: 

A pesar de todo, aunque solamente dos órdenes hubiesen sido instituidos por el 
Señor, con poder de predicar por propia autoridad, podría la Iglesia establecer 
un tercer orden de predicadores que predicasen con autoridad propia. Podría 
hacerlo principalmente el papa que tiene la plenitud de la potestad en la Iglesia. 
El caso guardaría semejanza con lo ocurrido en la Iglesia primitiva. Existían 
solamente dos órdenes, el de los presbíteros y el de los diáconos. La Iglesia in-
trodujo después las órdenes menores, como dice el Maestro de las Sentencias214.

En este texto aparece una cuestión de gran importancia, que es la que se 
refiere a la institución del orden por parte de Cristo. En atención a estas pala-
bras parece que santo Tomás no ve necesario que para que un orden imprima 
carácter haya sido instituido como tal, en su propia especificidad, por Cristo, 
sino que es suficiente con que lo haya hecho la Iglesia. En efecto, si antes 
ha hablado de la impresión de un carácter en cada uno de los órdenes, ahora 
presenta algunos de estos órdenes como instituidos por la Iglesia, por lo que 
no parece que vincule necesariamente la impresión del carácter en un orden 
con su institución directa por Cristo. Se podría decir que, para santo Tomás, 
Cristo establece la materia y la forma remota del sacramento, mientras que 
la Iglesia tiene la capacidad de regular la administración más concreta del 
mismo. Así, a lo largo de la historia ha ido variando la práctica de la Iglesia a 
este respecto. Ahora bien, esto no quiere decir que esta potestad dependa de 
la Iglesia. Santo Tomás siempre habla del carácter como algo indeleble, que 
el alma posee para siempre una vez que lo recibe: 

214.	THOMAS AQUINAS, Cont. imp. 4: «Nihilominus tamen, etsi duo ordines tantum 
essent a domino instituti qui possent praedicare propria auctoritate, posset tamen Ecclesia 
et tertium ordinem statuere praedicatorum, qui propria auctoritate praedicarent; et praecipue 
Papa, qui habet potestatis plenitudinem in Ecclesia: sicut etiam in primitiva Ecclesia fuerunt 
soli duo ordines sacri, scilicet presbyteri et diaconi; et tamen postea Ecclesia minores ordines 
sibi constituit, ut Magister in sententiis dicit». (Traducción en cuerpo del texto modificada, 
tr. A. BANDERA GONZÁLEZ, 465).
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El poder de administrar los sacramentos se deriva del carácter espiritual, que es 
indeleble, como ya se ha dicho más arriba. Esto quiere decir que por el hecho 
de que alguien esté suspendido, excomulgado o degradado por la Iglesia, no 
pierde el poder de conferir los sacramentos, sino la licencia de usar este poder. 
Por eso confiere, ciertamente, el sacramento, pero peca confiriéndolo. E igual-
mente peca quien lo recibe de él, por lo que no recibe la gracia del sacramento, 
a no ser que le excuse la ignorancia215. 

3.2.3.	 El carácter sacramental en el episcopado

No sería honesto afirmar que la pregunta por la concepción del episco-
pado dentro del sacramento del orden en la obra de santo Tomás, planteada 
en numerosas ocasiones, se debe, simplemente, a un intento por parte de 
los teólogos tomistas de poner en consonancia al Aquinate con la doctrina 
expresada por el Vaticano II, ya que encontramos estudios que abordan la 
cuestión antes de que el mismo tuviera lugar 216, aunque es cierto que tras la 
celebración del citado Concilio encontramos, como es lógico, importantes 
publicaciones en este sentido, entre las que destaca la obra de S. Ramírez in-
titulada De episcopatu ut sacramento deque episcoporum collegio 217, publi-
cada en el año 1966, en la que, a nuestro modo de ver, se responde de manera 
satisfactoria a los interrogantes acerca de la cuestión. 

Nos fijamos ahora únicamente en el carácter en el episcopado, dejando 
al lado otras cuestiones relacionadas con la sacramentalidad. A la hora de 
exponer la enseñanza de santo Tomás en este punto hay que tener en cuenta, 
como hemos hecho ya al hablar del carácter en general, la evolución de la 
doctrina del Aquinate acerca del episcopado, que se percibe especialmente si 
se compara el Sup. Sent y la STh. Ciertamente en este punto hay una evolu-

215.	THOMAS AQUINAS, STh III q.64 a.9, ad 3: «potestas ministrandi sacramenta 
pertinet ad spiritualem characterem, qui indelebilis est, ut ex supra dictis patet. Et ideo per 
hoc quod aliquis ab Ecclesia suspenditur vel excommunicatur, vel etiam degradatur, non 
amittit potestatem conferendi sacramentum, sed licentiam utendi hac potestate. Et ideo sa-
cramentum quidem confert, sed tamen peccat conferendo. Et similiter ille qui ab eo accipit 
sacramentum, et sic non percipit rem sacramenti, nisi forte per ignorantiam excusetur». (Tra-
ducción en cuerpo del texto modificada, tr. P. MARTORRELL CAPÓ, Vol. 5, 549). 

216.	Ejemplo de ello es la disertación doctoral de G.E. DOLAN, The Distinction Between 
the Episcopate and the Presbyterate According to the Thomistic Opinion, de 1950. También 
podemos señalar los dos artículos de H. BOUËSSÉ, «Épiscopat et sacerdoce. I. L’opinion 
moderne» y «Épiscopat et sacerdoce. II. L’opinion de saint Thomas», que vieron la luz en 
1954. Por último señalamos el importante artículo de LÉCUYER, «Les étapes de l’enseig-
nement thomiste sur l’épiscopat», publicado en 1957. 

217.	En este punto nos interesa de manera particular el caput 2, de la sectio prima, de la 
pars altera (en las páginas 197-233).
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ción a lo largo de toda su obra218. Lo que hace santo Tomás en los inicios de 
su producción teológica es mantener la posición habitual en su época, para 
luego irla perfeccionando y reconociendo cada vez con una mayor claridad 
un poder (potentia) en el obispo, en virtud del sacramento del orden, y, por 
tanto, un carácter peculiar 219. 

Es evidente que santo Tomás en el Sup. Sent niega que el episcopado 
imprima carácter. Aquí habla del orden como un sacramento cuya recepción 
imprime un carácter que configura con Cristo y se ordena principalmente a la 
eucaristía. El obispo recibe una cierta potestad espiritual pero no respecto a la 
eucaristía, sino a otros sacramentos. Se trataría de una potestad espiritual que 
no se identifica con el carácter. Así, el episcopado no es un orden en sentido 
propio, ni imprime carácter220. Sí sería un orden en un sentido genérico, en 
cuanto que otorga un poder espiritual de orden, no solo de jurisdicción. El 
punto, por tanto, que lleva a concluir a santo Tomás que el episcopado no 
imprime el carácter es que la potestad de orden que recibe el obispo no otorga 
al obispo una nueva potestad sobre la eucaristía mayor que la que ya tiene el 
presbítero221, puesto que no existe una potestad mayor que la de confeccionar 
la misma eucaristía. Esta sería una de las dificultades que hicieron que no 
afirmara la existencia de un carácter en el episcopado en el Sup. Sent. Pero, 
además, a nuestro modo de ver, lo que hizo que santo Tomás no afirmara de 
manera explícita la impresión de un carácter en la consagración episcopal 
fue el hecho de considerar la entrega de los instrumentos como materia del 

218.	J.A WEISHEIPL, Friar Thomas d’Aquino, 16: «Even though the thought of Thomas 
has a transcendent significance, it is wrong to read his works as though they were written in 
one sitting and devoid of all intellectual development. Thomas, like everyone else, developed 
intellectually and spiritually». Podemos aplicar en este punto lo que J.A. Weisheipl afirma de 
toda la obra del Aquinate en general. 

219.	A. HUERGA, «Sacramentalidad y colegialidad del episcopado», 335: «En el arco 
cronológico de sus escritos –del comentario Super Sententiis a la Summa theologiae– cabe 
distinguir etapas sucesivas, progresivas a este propósito del Episcopado: los primeros pasos, 
comentando las Sentencias, son geniales balbuceos juveniles; empieza ya a rehacer y a perfec-
cionar la opinión común por un método de profundidad, insistiendo especialmente en el carác-
ter; sugiere la sacramentalidad del episcopado; no la propone de modo expreso, sino de modo 
indirecto. Su lenguaje se perfila en las obras posteriores. En el opúsculo De perfectione vitae 
spiritualis ha conquistado ya, con dominio teológico, la idea de la sacramentalidad episcopal. 
Y en la última etapa, en la Summa theologiae, aunque no llegó a redactar el tratado relativo al 
sacramento de Orden, unas pinceladas magistrales, esparcidas aquí y allá, perfilan en madurez 
la visión teológica de la sacramentalidad del episcopado, orden distinto del presbiterado».

220.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.24 q.3 a.2 qla.2 ad 2. 
221.	Cf. THOMAS AQUINAS, Sup. Sent. IV d.24 q.3 a.2 qla.2 ad 3; L. OTT, «El Sacra-

mento del Orden», 100: «En la consagración del obispo se le da a este una potestad espiritual 
en relación a algunos sacramentos (confirmación, orden). Más como esta potestad se refiere al 
cuerpo místico de Cristo, pero no a la eucaristía, no le cuadra un carácter especial».



Ignacio de la Cal Aragón

84

sacramento del orden, y la forma las palabras que acompañan dicha entrega. 
Esto parece claro a la luz de la lectura del De art. fid.222.

Si acudimos a CG aparece el episcopado como «un poder supremo de más 
alto ministerio que confiere el sacramento del orden»223. Vemos, pues, que en 
varias ocasiones habla de la potestad espiritual del obispo como potencia espi-
ritual en relación con los sacramentos. No es una potestad como sinónimo de 
auctoritas, sino de potentia. Esto es clave para entender el desarrollo posterior. 

A la luz de lo dicho sobre el carácter como potencia en la explicación gene-
ral del mismo, podemos comprender el significado profundo de esa potestas 
que santo Tomás pone en aquel que recibe el episcopado. En esta concepción 
de la potestas como potentia, en su sentido filosófico tomasiano, se encuentra 
la clave para comprender el carácter en cada uno de sus grados, especialmente 
en el orden episcopal, pues muchas veces se ha interpretado la potestas epis-
copalis de la que habla santo Tomás, únicamente con el sentido de autoridad, 
no de potencia espiritual sacramental. La diferencia entre una interpretación y 
otro resulta clara por todo lo dicho acerca de la potencia, con todas sus impli-
caciones, tal y como ha sido expuesta. Esta consideración de la potestas en el 
sentido de potentia ayuda especialmente a comprender el que podamos hablar 
en la doctrina de santo Tomás de un carácter en el episcopado224, aunque, evi-
dentemente, no se utilice explícitamente este término aplicado al mismo, que, 
ciertamente, no encontramos en ninguno de sus textos. 

4.	C onclusión

Según la doctrina tomasiana de la participación, fruto de una profunda y 
sosegada contemplación filosófica, a la vez que teológica y mística, podemos 
entender la relación profunda entre el sacerdocio de Cristo y el carácter sa-

222.	THOMAS AQUINAS, De art. fid. II, tr. L. LÓPEZ DE LAS HERAS, Vol. 4, 1190 
(traducción modificada): «La materia de este sacramento es aquel elemento material por el que 
se confiere el orden: así como se confiere el presbiterado por la entrega del cáliz, así también 
cada una de las órdenes se confiere por la entrega de aquella cosa que pertenece principalmente 
al ministerio de dicha orden. La forma de este sacramento es esta: recibe la potestad de ofrecer 
el sacrificio en la Iglesia por los vivos y por los muertos. Y lo mismo se ha de decir de las otras 
órdenes». THOMAS AQUINAS, De art. fid. II: «Materia autem huius sacramenti est illud 
materiale, per cuius traditionem confertur ordo, sicut presbyteratus traditur per collationem ca-
licis, et quilibet ordo traditur per collationem illius rei quae praecipue pertinet ad ministerium 
illius ordinis. Forma autem huius sacramenti est talis ‘accipe potestatem offerendi sacrificium 
in Ecclesia pro vivis et mortuis’, et idem est dicendum in aliis ordinibus».

223.	THOMAS AQUINAS, CG IV,76, ed. P. MARC – C. PERA – P. CARAMELLO, Vol. 
3, 384: «superiorem potestatem […] altioris ministerii, quae ordinis sacramentum dispenset». 
(Traducción en cuerpo del texto, tr. J.M. PLA CASTELLANO, Vol. 2, 877). 

224.	Cf. S. RAMÍREZ, De episcopatu ut sacramento deque episcoporum collegio, 229-230. 
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cramental, en cuanto que este es una participación en el sacerdocio de Cristo. 
Asimismo, presentar el carácter sacramental en términos de participación nos 
permite entender el hecho de que haya participaciones diversas y peculiares en 
dicho sacerdocio: el sacerdocio común y el ministerial; y que puedan existir, 
dentro del sacerdocio ministerial, diversos grados de participación. 

El sacramento del orden imprime carácter en el alma de quien lo recibe. 
Para santo Tomás, el carácter es el constitutivo esencial y principal de dicho 
sacramento, pues es su efecto permanente, y el que le da, consecuentemente, 
estabilidad. Por ello, el orden implica principalmente un poder espiritual sa-
cramental, que es dicho carácter. Para el Aquinate se da un carácter distinto 
en cada uno de los grados en los que el sacramento del orden se despliega, y 
concede una especial importancia a la relación entre el carácter sacramental 
del orden y la eucaristía. En el caso del presbítero225 esta relación es clara, pues 
recibe la potestad de confeccionar la eucaristía, lo que da al presbiterado, en 
cuanto que es sacerdocio, una cierta principalidad dentro del orden. 

El presbítero actúa como instrumento de Cristo, al poseer su propio ca-
rácter, potencia instrumental activa. El instrumento participa de la virtud del 
agente principal, guardándose, de este modo, la proporción entre instrumento 
y agente principal. Así, actúa en nombre de Cristo y en favor de los hermanos, 
siendo su ministerio en la Iglesia un servicio. En virtud del carácter sacerdotal, 
la actuación del presbítero en los sacramentos, especialmente en la eucaristía, 
es siempre eficaz, actuando in persona Christi, independientemente de la bon-
dad o maldad del ministro. En ello vemos un signo de la predilección de Cristo 
por su Iglesia, a la que ha querido asegurar lo necesario para llevar a cabo la 
continuación de su misión salvadora, haciéndolo depender solo de Él. 

Podemos afirmar, en fin, que santo Tomás profundiza en la compresión teo-
lógica del carácter mediante la contemplación de la Trinidad, de Cristo, Verbo 
Encarnado, de la Iglesia, de la relación de la misma con Cristo y de la misión 
que Él le ha encomendado. Esto lo hace, de manera particular, al presentar el 
carácter que se imprime en el orden, lo que explica que podamos encontrar en 
el Aquinate una comprensión tan completa de dicha realidad.

225.	Está claro que lo que aquí aplicamos al presbítero puede decirse también del obispo, 
pues, como hemos visto, la potestad superior incluye todo aquello que tiene la inferior.
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Santidad de la Iglesia,  
verdadera e imperfecta (LG 48)

Wilson David Alba García*

RESUMEN: Cuando profesamos que la Iglesia es santa, consideramos la realidad es-
piritual de la cual goza porque Dios se la ha otorgado como don, pues la ha elegido 
como su pueblo, consagrándola como nación santa, y redimiéndola en su Hijo Je-
sucristo, el cual la ha tomado como su esposa y cuerpo místico, derramando sobre 
ella el Espíritu Santo que la vivifica y la santifica con sus dones espirituales para que 
siempre resplandezca en gracia y santidad. Pero a su vez, la Iglesia no está ajena al 
pecado, ya que siendo conformada por hombres y mujeres que, aunque han recibido 
la gracia sacramental y han sido hechos hijos de Dios por el bautismo y, en razón 
del bautismo, integran el Pueblo de Dios: la Iglesia; aun así, cae en el pecado ha-
ciendo que su santidad se vea en ocasiones opacada por el mal de quienes integran 
el cuerpo místico de Cristo. Es por ello que en el presente artículo trataremos de 
comprender el binomio presentado por el Concilio Vaticano II, santidad de la Igle-
sia: verdadera, pero imperfecta y como el pecado de quienes conforman la Iglesia  
no altera su santidad.

PALABRAS CLAVE: Iglesia, nota de santidad, Dios, bautizados, pecado, Cuerpo de 
Cristo, gracia, credo, sacramentos.

ABSTRACT:When we profess the Church is Holy, we consider the spiritual reality she 
enjoys. Sanctity is a God gift, because He has chosen her as His people, consecrating 
her as a holy nation redeeming her in His Son Jesus Christ. Christ has taken her as 
His bride and mystical body, pouring upon her the Holy Spirit, who vivifies and sanc-
tifies her with his spiritual gifts so that she may always shine in grace and holiness. 
But in turn, the Church is not alien to sin, since she is made up of men and women 
who, although they have received sacramental grace and have been made children of 
God by baptism, and because of that part of the People of God, yet, they fall into sin, 
making Church holiness sometimes become overshadowed by the evil committed by 
those who integrate the mystical body of Christ. That is why in this article we will 

*	 Sacerdote de la Diócesis de Cúcuta (Colombia). Licenciado en Teología Dogmática 
por la Pontificia Universidad Gregoriana. Fue alumno del Colegio del 2020 al 2022. Actual-
mente es profesor de teología del Seminario Mayor San José de Cúcuta y párroco.
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try to understand the binomial presented by the Second Vatican Council: The Church 
on earth is endowed with a holiness that is real though imperfect and how the sin of 
those who make up the Church does not alter its holiness.

KEY WORDS: Church, note of holiness, God, baptized, sin, Body of Christ, grace, 
creed, sacraments. 

1.	 Santidad en la Sagrada Escritura

En la Sagrada Escritura no se encuentra puntualmente la expresión «santa 
Iglesia» o «Iglesia santa»1; pero si hay varios elementos entorno a la santidad 
en el Antiguo y Nuevo Testamento que nos darán una gran luz acerca de la 
nota de santidad profesada por la Iglesia y además será el fundamento para 
la reflexión eclesiológica de los padres de la Iglesia en el primer milenio y el 
desarrollo de la teología posterior durante el segundo milenio. Pues, basados 
en lo que la Sagrada Escritura refiere entorno a la santidad de Dios y de su 
pueblo se comprenderá más adelante la dimensión santa de la Iglesia, su 
origen y fundamento. 

1.1.	 Santidad en el Antiguo Testamento

Etimológicamente el término «santo» viene de la raíz hebrea qdš, que a su 
vez ha sido traducida en griego por hagios 2 y «designa una realidad de este 
mundo que ha sido apartada del uso profano para ser dedicada a la divinidad»3, 
pero como tal en el Antiguo Testamento dicha raíz qdš, no está relacionada 
directamente con una cosa divina o sagrada en abstracto, sino con la presencia 
de Yahveh en la historia de Israel; ya que la palabra «santo» es una expresión 
que solo puede atribuirse de modo absoluto y total a Dios porque designa «la 
dimensión inefable de su misterio», pues la santidad de Dios constituye la 
propiedad típica y absoluta de su ser 4, solo Él es santo: «no hay santo como 
Yahveh» (1Sam 2,2); está en medio de su pueblo como el único santo (cf. Os 
11,9); incluso Él mismo se presenta a su pueblo como el Santo: «yo, Yahveh 
vuestro Dios soy santo» (Lv 19,2); es aclamado como el tres veces santo que 
puede llenar la tierra de su gloria (cf. Is 6,3); y al cual, su santo nombre no 
puede ser profanado de ninguna manera (cf. Lv 22,32; Sl 32,21). 

1.	Cf. M. DE SALIS, «Santidad», in: Diccionario de eclesiología, Madrid 2016, 1352.
2.	A. BOUDART – R. LEHMANN, «Sagrado, santidad, santo», in Diccionario enciclo

pédico de la Biblia, Barcelona 1993, 1370.
3.	J. DE VAULX, «Santo», in Vocabulario de teología bíblica, sección de Sagrada Escri-

tura, Vol. 66, Barcelona 1965, 395.
4.	G. ODASSO, «Santidad», 1780.
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Ahora bien, dicha santidad propia de Dios, la puede conceder al pueblo 
que Él mismo ha elegido (cf. Ez 36,28), porque lo ha consagrado como un 
reino de sacerdotes, una nación santa (cf. Ex 19,5-6; Dt 7,6), separándolo 
de los otros pueblos para que sea el pueblo de su propiedad personal (cf. Dt 
14,2), y en razón de ello lo invita a ser santo porque Él es santo (cf. Lv 20,26); 
además, Él mismo le puede santificar porque tiene la gracia para santificar la 
obra de sus manos (cf. Gn 2,3); y en su designio amoroso ha manifestado al 
pueblo su voluntad de santificarle: «santo soy yo Yahveh, el que os santifico» 
(Lv 21,8). Incluso solo la presencia de Yahveh hace santo un lugar (cf. Jos 
5,15; Ex 3,5); consagra objetos como «el arca de la alianza» para que sean 
signo de su presencia (cf. 1Cr 16,1), y dicho objeto como tal es considerado 
santo (cf. 2Cr 35,3). De igual forma ha querido habitar en un santuario para 
tener su morada en medio de su pueblo (cf. Ex 25,8); y si el pueblo ha de estar 
delante de su presencia deberá también santificarse: «Yahveh dijo a Moisés: 
ve donde el pueblo y has que se santifiquen hoy y mañana; que laven sus 
vestidos y estén preparados para el tercer día; porque el tercer día descenderá 
Yahveh a la vista de todo el pueblo» (Ex 19,10-11). 

Por tanto, con lo anterior podemos afirmar que, en el Antiguo Testamento, 
la santidad está relacionada directamente con Dios, pues Él es la fuente y de 
Él es de quien deriva toda santidad; ya que puede santificar personas, obje-
tos, lugares y sacrificios, siendo la santidad una afirmación del poder y de la 
trascendencia de Dios que está en medio de su pueblo.

1.2.	 Santidad en el Nuevo Testamento

Ya en el Nuevo Testamento Jesús es directamente el Santo de Dios (cf. Mc 
1,24; Lc 1,35), inocente, inmaculado (cf. Heb 7,26), que se ha santificado a 
sí mismo para que todos sean santificados en Él (cf. Jn 17,19), y para ello ha 
expiado los pecados del mundo (cf. Heb 2,17); pues llevando a plenitud su 
obra redentora ha amado a la Iglesia y se ha entregado por ella para santificarla 
y purificarla, y poder presentársela a sí mismo resplandeciente, sin mancha ni 
arruga ni cosa parecida, sino santa e inmaculada (cf. Ef 5,25-27), cuidándola y 
alimentándola porque en definitiva ella ha sido constituida su cuerpo místico 
(cf. Ef 5,29-30); del cual Él es su cabeza (cf. Col 1,18). 

De otra parte, el Nuevo Testamento no solamente nos muestra la acción 
del Hijo de Dios que santifica a la Iglesia; sino que los creyentes también 
son santificados por medio del Espíritu Santo (cf. Rom 15,16; cf. 1Cor 6,11), 
puesto que, como el mismo Hijo amado de Dios es ungido por el Espíritu 
Santo (cf. Lc 3,22), de igual forma Dios ha derramado su Espíritu sobre toda 
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carne (cf. He 2,17-18); y por el bautismo han recibido el sello del Espíritu 
Santo (cf. Ef 1,13-14) quien les santifica; incluso llama la atención que los 
discípulos después de la efusión del Espíritu Santo empiezan a ser llamados 
santos, (cf. Rom 1,7; 16,15; 1Cor 1,1-2; 7,14; Ef 2,19), siendo además ele-
gidos por Dios como nación santa y sacerdocio real, pueblo de su propiedad 
(cf. 1Pe 2,4.9), llamados a producir los frutos del Espíritu para su misma 
santificación (cf. Ga 5,22; Rom 6,22); e invitados a que así como el que los 
ha llamado y consagrado es santo, así también deberán ser santos en todas 
sus conductas (cf. 1Pe 1,15).

Pero, el pueblo de Dios, aunque goza de dicha santidad peca (cf. Rom 3,23) 
porque todos caemos en muchas faltas (cf. Sant 3,2) y por ello está siempre 
llamado a purificarse siendo imitadores de Dios y vivir como conviene a los 
santos (cf. Ef 5,1.3), actuando como elegidos de Dios, santos y amados, reves-
tidos de entrañas de misericordia, benignidad, humildad, modestia, paciencia 
(cf. Col 3,12); y además con las gracias que han recibido poder participar de la 
naturaleza divina, huyendo de la corrupción que hay en el mundo por la con-
cupiscencia (cf. 2Pe 1,4), para que no reine más el pecado en el cuerpo mortal, 
ni tampoco sea arma de servicio al pecado, porque el pecado no debe dominar 
ya sobre los bautizados puesto que ya no están bajo la ley sino bajo la gracia 
de Dios (cf. Rom 6,12-14), y por consiguiente deben ofrecerse como víctima 
viva, santa, agradable a Dios, reconociendo siempre que se han de renovar 
para que puedan distinguir cual es la voluntad de Dios, lo bueno, lo agradable, 
lo perfecto (cf. Rom 12,1-2); porque en el mundo existe el mal y el bien, la gra-
cia y el pecado, así como el trigo y la cizaña, o como los peces malos y buenos 
que solo al final de la historia llegarán a ser separados por Dios, para resucitar 
a la muerte o para gozar de la plenitud de la santidad (cf. Mt 13,24-43.47-49), 
porque en definitiva el pueblo santo de Dios no tiene aquí una ciudad perma-
nente, sino que va en camino en una perspectiva escatológica con el fin de 
gozar de la ciudad futura en la eternidad (cf. Heb 13,14) .

Por consiguiente, podemos concluir que la Sagrada Escritura deja claro 
que la santidad es propia de Dios: «Dios es santo», y Él se ha manifestado 
como tal al pueblo de su propiedad, pero luego dicha santidad viene personi-
ficada en Cristo Jesús, quien a su vez después de resucitado envía el Espíritu 
Santo para que quienes por el bautismo han recibido los dones celestiales 
puedan fructificarlos y alcanzar la perfección en la santidad, logrando así ser 
santos como el mismo Dios es santo.

Es por ello que, desde la óptica de la nota de santidad de la Iglesia, la 
Sagrada Escritura, con lo dicho anteriormente, nos da los fundamentos para 
afirmar que la Iglesia es santa, pues Dios fuente de toda santidad ha querido 
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elegirla como su pueblo, participándole de su santidad divina en Cristo Jesús 
quien la ha purificado dejándola sin mancha ni arruga, santificándola, y asu-
miéndola además como su esposa y su cuerpo místico.

Y aunque sus miembros caen en el pecado, han de estar en constante 
renovación, sabiendo que se deben apartar de toda ocasión de pecado, y de 
todo lo que desdiga y opaque dicha santidad, ya que los miembros del Cuerpo 
de Cristo gozan de la santidad especialmente por el bautismo recibido, en 
donde el Espíritu Santo les ha sellado haciéndolos templos vivos, y reciben 
a través del mismo Espíritu la gracia que les santifica y les ayuda a dar frutos 
en abundancia.

En otras palaras, la Sagrada Escritura nos hace deducir que la Iglesia es 
santa porque ella es signo eficaz de la presencia de Dios, de la acción salvífica 
de Cristo, morada del Espíritu Santo e instrumento visible a través del cual 
Dios transmite su gracia para colmar de dones a su pueblo santo y renovarlo 
siempre, para que sea presentado a sí mismo sin pecado alguno cuando al-
cance la plenitud de la santificación en la eternidad.

2.	 Santo Tomás de Aquino

Por otra parte, una de las figuras más representativas es Santo Tomás de 
Aquino, y en particular toda la reflexión teológica que a través de su obra 
la Suma Teológica pudo realizar en torno a temas esenciales de la doctrina 
católica. Es por ello por lo que conviene, en relación a nuestro artículo, 
puntualizar dos aspectos que tocan directamente la manera de vislumbrar 
la santidad de la Iglesia: su relación con Cristo-Cabeza y la profesión de fe 
en el Símbolo. 

2.1.	 Relación «Iglesia-Cuerpo» y «Cristo-Cabeza» 

La escolástica basa el misterio de la Iglesia tomando la figura bíblica de 
Iglesia-Cuerpo y su relación con Cristo-Cabeza5, y en consonancia con ello 
Santo Tomás también ha asumido la doctrina del cuerpo místico: «Así como 
se llama a la Iglesia entera cuerpo místico por analogía con el cuerpo natu-
ral del hombre, […] así también se llama a Cristo cabeza de la Iglesia por 
semejanza con la cabeza del hombre»6; y a partir de allí, también hace notar 

5.	Cf. D. VITALI, «Mater Ecclesia», Sensus fidei e Magisterio in una Chiesa sinodale:-
Dispense ad uso degli studenti, UPG, Roma 2021, 71.

6.	THOMAS AQUINAS, STh III q.8 a.1., ed. AYALA, Summa Theologiae, Vol. 11, 
377-378.
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«cómo la humanidad de Cristo es precisamente el instrumento de la gracia 
para la Iglesia»7, ya que: De gratia Christi secundum quod est caput Eccle-
siae, siendo la gracia capital de Cristo una consecuencia para los miembros 
de la Iglesia, su cuerpo místico8.

Además, ya que Cristo es Caput Ecclesiae, la cabeza le participa al cuerpo 
tres cosas: orden, perfección y poder. Y «estas tres propiedades competen a 
Cristo en el campo del espíritu», otorgándole a la Iglesia la gracia plena de 
la santidad, debido a que la gracia capital «tiene la perfección en cuanto a la 
plenitud de todas las gracias»9.

2.2.	 Símbolo de la fe: «Creo la Iglesia santa» 

Por otra parte, Santo Tomás afirma que las verdades de fe se proponen en 
el Símbolo en cuanto que en ellas termina el acto de todo creyente y el enun-
ciado ayuda a alcanzar el conocimiento de las cosas10. Porque «uno no puede 
creer si no se le propone la verdad a creer. Esta colección de las verdades de 
la fe ha recibido el nombre de ‘símbolo’»11.

Y a su vez, dicho símbolo, está compuesto de artículos, porque es la adap-
tación de partes distintas que mutuamente se entrelazan12, ya que «hay verda-
des que son objeto de la fe por sí mismas; sobre otras, en cambio, versa la fe, 
no directamente, sino en orden a las primeras»13. Y este es el caso del artículo 
de fe de la Iglesia santa ya que se confiesa como tal no por ella misma sino en 
razón de su dependencia al anterior artículo de fe, tal como está en el símbolo 
apostólico: Credo in Spiritum Sanctum, sanctam Ecclesiam catholicam, a 
lo que Santo Tomás explicará la razón por la cual no se profesa «en la santa 
Iglesia» sino «la santa Iglesia»: 

Si se dijera: «Creo en la santa Iglesia católica», debería entenderse como si 
nuestra fe se refiriera al Espíritu Santo, en el sentido: «Creo en el Espíritu 
Santo, que santifica a la Iglesia». Pero es mejor y más común la formula usada 
sin la preposición en, como enseña también San León Papa, diciendo sencilla-
mente: «la santa Iglesia católica» (STh II-II q.1 a.9).

7.	C. O’DONNELL – S. PIÉ-NINOT, «Tomás de Aquino» in: Diccionario de eclesiolo-
gía, Madrid, 2001, 1058.

8.	Cf. M. CUERVO, «Introducción a la cuestión 8», in: THOMAS AQUINAS, Summa 
Theologiae, Vol. 11, Madrid 1960, 351.

9.	THOMAS AQUINAS, STh III q.8 a.1., ed. AYALA, Summa Theologiae, Vol 11, 378.
10.	Cf. Id., Vol. 7, 96.
11.	Ibid, 116.
12.	Cf. Ibid. 105.
13.	Ibid., 106.
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En conclusión, al hacer parte del símbolo la nota de santidad de la Iglesia 
inmediatamente después del artículo sobre el Espíritu Santo, podemos indi-
car que es allí donde la Iglesia puntualmente figura como la primera de las 
obras de la tercera persona de la Trinidad, haciéndola brotar como el gran 
fruto de su intervención en favor de la salvación de la humanidad14, siendo a 
la vez el mismo Espíritu quien la vivifica y la santifica.

3.	C oncilio Vaticano II

Es evidente que el Concilio Vaticano II ha dado una nueva perspectiva a 
la vida y misión de la Iglesia y por ende ha suscitado una nueva manera de 
concebir la Iglesia, por lo que muchos lo han llamado «la revolución coperni-
cana»15, entrando «en la historia como el concilio de la Iglesia sobre la Iglesia, 
portando el estandarte de la renovación y reforma hacia dentro y de la apertura 
hacia fuera, en diálogo con el mundo moderno»16, generando aperturas y de-
safíos a los cuales la Iglesia con nuevo aire debe responder como parte de su 
misión en el mundo, sin temor a reflexionar sobre ella misma: 

Cosas de las que antes apenas nos atrevíamos a hablar, se tratan hoy con una 
gran apertura […]. Discusión, crítica, estímulos, propuestas nuevas e iniciativas 
en los más diversos campos, en el culto y en la constitución eclesiástica, en la 
teología y en la pastoral: todo da señales de vida nueva. […] Sólo el anuncio del 
Concilio y la mentalidad que ha creado han hecho despertar la conciencia de que 
no se puede permitir que ciertas cosas vayan tirando, avanzando lentamente, 
creciendo, y que nuestro tiempo exige de la Iglesia esfuerzos extraordinarios17.

Todo ello llevó a meditar muchos aspectos de la vida de la Iglesia, e incluso 
se dice que uno de los interrogantes que había tomado fuerza entre varios pa-
dres conciliares era: «Iglesia, ¿qué dices de ti misma?»18, ya que, como afirma 
Philips: «Para el Vaticano II el problema a la orden del día es la Iglesia»19.

Ahora bien, teniendo en cuenta todo lo que el Vaticano II ha llegado a re-
flexionar sobre el sentido y quehacer de la Iglesia20, nos interesa subrayar lo 

14.	Cf. E. BUENO DE LA FUENTE, Eclesiología, Madrid 2019, 21.
15.	Cf. GAETANO RENNA, «IL Concilio Vaticano II cinquant’anni dopo, tra nostalgia, 

tradizione e sfide per la Chiesa».
16.	J.S. MADRIGAL TERRAZAS, El giro eclesiológico en la recepción del Vaticano II, 

Maliaño 2017, 24.
17.	H. KÜNG, Iglesia en concilio, Salamanca 1965, 56.
18.	J.S. MADRIGAL TERRAZAS, El giro eclesiológico en la recepción del Vaticano II, 25.
19.	G. PHILIPS, La Iglesia y su misterio en el Concilio Vaticano II, Lima 2002, 6.
20.	Cf. R. BLÁZQUEZ, La Iglesia del concilio vaticano II, Salamanca 1988, 15.
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que precisamente ha propuesto acerca de su santidad. Para lo cual nos deten-
dremos únicamente en la constitución dogmática Lumen Gentium, puesto que 
ella ha sido considerada la piedra angular de los demás textos:

La constitución del Vaticano II «sobre la Iglesia» ha de ser considerada como 
la piedra angular de todos los decretos publicados. Los demás textos, incluso 
el documento sobre la liturgia, que, cronológicamente, es anterior, se apoyan, 
directa o indirectamente, sobre ella. En la Constitución sobre la «Revelación» el 
entronque se realiza en la base misma, mientras que en los otros decretos no son 
sino la aplicación de los principios dogmáticos de la Lumen Gentium21. 

O como Dario Vitali la ha denominado: «la magna charta de la eclesio-
logía conciliar»22. 

3.1.	 Categoría de Santidad en la Lumen Gentium

Antes de empezar a redactarse el programa del Concilio, Juan XXIII hace 
una gran consulta, a obispos, congregaciones romanas y universidades, pidién-
doles que expresen sus preferencias sobre los temas que deberían abordarse 
sobre la Iglesia. De tales consultas surgen algunas cuestiones que la comisión 
encargada de la doctrina sobre la Iglesia clasifica en once o doce capítulos23: 

1.	Naturaleza de la Iglesia militante.
2.	Miembros de la Iglesia militante y necesidad de la misma para la salvación.
3.	El episcopado como grado supremo del sacramento del orden y del sacerdocio.
4.	Los obispos residenciales.
5.	Los estados de perfección evangélica.
6.	Los seglares.
7.	El magisterio de la Iglesia.
8.	La autoridad y la obediencia en la Iglesia.
9.	Las relaciones entre la Iglesia y el Estado.

10.	 Obligación que tiene la Iglesia de anunciar el Evangelio a todos los pueblos 
y en toda la tierra.

11.	 El ecumenismo.

Por último, en anejo o en capítulo, se añade a esta lista el esquema sobre 
la Bienaventurada Virgen María, Madre de Dios y Madre de los hombres24.

21.	G. PHILIPS, La Iglesia y su misterio en el Concilio Vaticano II, 5.
22.	D. VITALI, Lumen Gentium: storia, comento, recezione, Roma 2012, 8.
23.	Cf. G. PHILIPS, La Iglesia y su misterio en el Concilio Vaticano II, 15-17.
24.	A este extenso capitulario se añadía un anexo sobre la Virgen María. Aún no estaba 

decidido si este capítulo o esquema mariano se incluiría en el documento sobre la Iglesia o si 
daría lugar a un documento independiente. J.S. MADRIGAL TERRAZAS, El giro eclesio-
lógico en la recepción del Vaticano II, 63.
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Este proyecto25, realizado por la subcomisión preparatoria, es entregado 
en el verano de 1962, se discute en seis sesiones, del 1 al 7 de diciembre de 
1962, el cual fue abiertamente criticado y se pide revisar. Pero hay que tener 
en cuenta que los redactores del esquema no habían pretendido componer un 
tratado exhaustivo sobre la Iglesia, sino ilustrar en primer momento algunos 
aspectos doctrinales que habían llegado a una madurez o que por el contrario 
necesitaban de alguna aclaración26. Notemos que, en este esquema, no se pre-
senta explícitamente en un numeral la nota de santidad, podríamos afirmar que 
solo en ese sentido se asemeja el numeral dedicado a los estados de perfección 
evangélica, interpretando, a nuestro parecer, la santidad como perfección.

Ahora bien, el segundo esquema que la comisión teológica entrega, lo 
hace esta vez en cuatro capítulos que constaban de solo treinta y seis pará-
grafos, teniendo a la base el Schema Philips 27:

Capítulo I. El misterio de la Iglesia.
Capítulo II. La estructura jerárquica de la Iglesia y en particular el episcopado.
Capítulo III. El pueblo de Dios y especialmente los seglares.
Capítulo IV. La vocación a la santidad en la Iglesia.

En dicho esquema ya aparece una referencia directa a la santidad en la 
Iglesia, específicamente en el capítulo IV que ha sido propuesto por la comi-
sión, pero que será luego dividido28, apartándolo del tema de los religiosos y 

25.	Aunque se debe indicar que el primer borrador de un esquema de compendiosum 
constitutionis de Ecclesia viene presentado por el Card. Tardini, secretario de estado, al Card. 
Ottaviani, presidente de la Pontificia Comisión Teológica pro Concilio Ecuménico Vaticano 
II, el 22 septiembre de 1960. El esquema se articula en 13 puntos, que no encuentran perfecta 
correspondencia en el esquema Constitutionis de Ecclesia desarrollado por la Comisión teo-
lógica. En: D. VITALI, Lumen gentium, 11.

26.	Cf. G. PHILIPS, La Iglesia y su misterio en el Concilio Vaticano II, 17-18.
27.	Cf. D. VITALI, Lumen gentium, 19.
28.	Como se afirmaba que la vocación a la santidad no era expresamente de los religiosos, 

se propone dividir el capítulo IV en dos secciones y citar nominalmente a los religiosos en el 
título general. La primera parte describirá la vocación universal a la santidad de acuerdo con 
el fin esencial de la Iglesia, mientras que la segunda trataría del camino especial seguido por 
los miembros que viven los estados de perfección con el fin de alcanzar más fácilmente el 
término asignado. Tales eran más o menos las ideas emitidas por Monseñor Chaurre y Mon-
señor Urstasun. […] El General de los Franciscanos haciendo de portavoz pidió trasladar la 
parte del capítulo que trata sobre la santidad, al nuevo capítulo II sobre el pueblo de Dios, con 
el fin de dedicar una exposición independiente a la vida religiosa. La cuestión quedaría en 
suspenso hasta la tercera sesión. […] ¿Era conveniente erigir en capítulo especial la sección 
consagrada a la vida religiosa? La cuestión había quedado sin solución el año anterior. El 
relator, Dom Gut, O.S.B., defendió con una pizca de humor, la posición cara a los religiosos: 
un capítulo especial. No menos de 1505 padres, contra 698, le dieron la razón. Así el capítulo 
V trataría del llamamiento a la santidad y el capítulo VI de los religiosos. Cf. G. PHILIPS, La 
Iglesia y su misterio en el Concilio Vaticano II, 54. 60. 75.
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constituirá el Capítulo V, como lo conocemos hoy, ya que se había querido 
unir a la santidad el profesar los consejos evangélicos en los institutos reli-
giosos, pero como indica Philips:

Los consejos no son la dotación exclusiva de los religiosos y no consiguen su 
plena significación sino en el contexto de la aspiración universal a la perfección. 
Por este motivo la segunda redacción del esquema había hecho preceder a la 
descripción del estado religioso algunos párrafos destinados a demostrar que 
la vocación a la santidad no excluye a nadie, ni dispensa de responder a ella29.

Así mismo, hubo una crítica en torno al tema de la santidad, puesto que 
el texto expuesto no hacía ninguna referencia explícita a la enseñanza de la 
Sagrada Escritura, y «por este solo hecho se corría el riesgo de vaciar la san-
tidad de su valor ontológico en beneficio de una concepción puramente mo-
ralizante»30. Lo cual nos ayuda a comprender que la santidad de la Iglesia no 
debe ser vista solamente como un aspecto ético-moral sino que va más allá del 
solo obrar bien, y la base está en tener en cuenta que la «biblia y la tradición 
subrayan que sólo Dios es santo y fuente de toda santidad»31.

Se dice que el Cardenal Doepfner desarrolló magistralmente el tema de la 
santidad, indicando que:

El origen de toda santidad es Dios santísimo. Sus divinos dones transforman a 
los fieles, gracias a la encarnación del Hijo y por medio de las instituciones de 
la Iglesia-sacramento. Su fase escatológica desemboca en la bienaventuranza 
celestial, luminosa y reconfortante de los creyentes. La gracia de Cristo acom-
paña a los creyentes en el camino ascendente de la caridad hasta la cumbre, sin 
dar a ningún grupo prioridad alguna de derecho32.

Pero también se agregó que no se debía descuidar el dinamismo que tiene 
la vocación a la santidad, ya que ella:

No es un estado sino una fuerza estimulante (Cardenal Bea). Es el signo de la 
verdadera Iglesia, cualesquiera que sean la flaqueza y los fallos de sus miem-
bros pecadores. Para llegar a la cumbre, los que son llamados a la santidad, tie-
ne que servirse de los medios generosamente puestos a su disposición, siendo 
los más importantes la oración, el culto litúrgico, el espíritu de penitencia, el 
sufrimiento, las pruebas o la persecución soportados humildemente y animo-
samente, en una palabra, la caridad universal33.

29.	Id. 53.
30.	Id. 54.
31.	Id.
32.	Id., 54-55.
33.	Id., 
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Así mismo los orientales pidieron agregar y poner explícitamente la obra 
del Espíritu Santo. Con esto se tiene en la Lumen Gentium un gran esquema 
acerca de la santidad, ya que «logra su plena significación y toda su amplitud 
en la óptica de su carácter teocéntrico, en su visión cristológica, en sus dis-
tintivos eclesiales y su destinación escatológica»34.

Ahora bien, ya teniendo el texto completo de la Lumen Gentium, se ha 
propuesto un esquema35 que permite una lectura articulada desde una cohe-
rencia interna del mismo texto, y que a nuestro estudio viene bien tomar para 
ver la lectura integral que se puede hacer del texto mismo y su conexión entre 
sí en torno a la santidad de la Iglesia: 

A – [1-8] El misterio de la Iglesia
B – [9-17] El Pueblo de Dios

C 1 – [18-29] Constitución Jerárquica de la Iglesia
C 2 – [30-38] Los Laicos

[B x] – [39-42] Universal vocación a la santidad en la Iglesia
C 3 – [43-47] Los Religiosos

B 1 – [48-51] Índole escatológica de la Iglesia peregrinante
A 1 – [52-69] La Virgen María, Madre de Dios, en el misterio de Cristo y de 

la Iglesia

Partiendo de dicho esquema, podemos notar, desde la óptica de la nota de 
santidad, cómo ella está ligada a la Iglesia pueblo de Dios «[B x]-B» y tendrá 
su pleno cumplimiento en la gloria del cielo «B1», o dicho en otras palabras:

El inicio del capítulo VII: «La Iglesia, a la que todos estamos llamados en 
Cristo Jesús y en la cual conseguimos la santidad por la gracia de Dios, no 
alcanzará su consumada plenitud sino en la gloria celeste» (LG 48), mues-
tra el estrecho vínculo de la Iglesia como Pueblo de Dios con el tema de la 
vocación universal a la santidad de la Iglesia: «El carácter sagrado y orgáni-
camente estructurado de la comunidad sacerdotal se actualiza por los sacra-
mentos y por las virtudes» (LG 11), son ilustrados en la santidad de la Iglesia, 
que «se manifiesta y sin cesar debe manifestarse en los frutos de gracia que 
el Espíritu produce en los fieles» (LG 39)36.

Con todo lo dicho, teniendo el marco general de la nota de santidad en la 
Lumen Gentium se pueden destacar del Concilio Vaticano II dos precisiones, 
a nuestro modo de entender, acerca de la santidad: Llamado universal a la 
santidad (LG 39) y Santidad verdadera e imperfecta (LG 48).

34.	Id.
35.	D. VITALI, Lumen gentium, 33.
36.	D. VITALI, Lumen gentium, 34.
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3.1.1.	 Llamado universal a la santidad (cf. LG 39)

Aunque el mismo capítulo V de la Lumen Gentium se titula «Universal 
vocación a la santidad en la Iglesia», ya desde el capítulo II se puntualizaba: 
«Todos los fieles, cristianos, de cualquier condición y estado, fortalecidos con 
tantos y tan poderosos medios de salvación, son llamados por el Señor, cada 
uno por su camino, a la perfección de aquella santidad con la que es perfecto 
el mismo Padre» (LG 11)37, y después en el capítulo quinto encontramos: 
«Por ello, en la Iglesia, todos, lo mismo quienes pertenecen a la Jerarquía que 
los apacentados por ella, están llamados a la santidad» (LG 39)38.

Es decir, se nos muestra cómo la santidad es un don otorgado por Dios, 
pero al mismo tiempo se convierte en una tarea, la cual se hace visible en la 
llamada que todo el Pueblo de Dios tiene para perfeccionar dicha santidad. 
Aunque en muchas ocasiones «se ha solido entender la llamada o vocación a 
la santidad no como dirigida a los cristianos normales en la cotidianidad del 
mundo, sino tan solo a unos pocos elegidos»39 y, aunque haya carismas y mi-
nisterios diferentes en el único cuerpo místico de Cristo, la Lumen Gentium 
nos deja claro, que dicha llamada es para todos, aunque no todos vayan por el 
mismo camino: «Si bien en la Iglesia no todos van por el mismo camino, sin 
embargo, todos están llamados a la santidad» (LG 32); y dicha santidad se ha 
recibo en el bautismo y se debe conservar e ir perfeccionando:

Los seguidores de Cristo, llamados por Dios no en razón de sus obras, sino 
en virtud del designio y gracia divinos y justificados en el Señor Jesús, han 
sido hechos por el bautismo, sacramento de la fe, verdaderos hijos de Dios y 
partícipes de la divina naturaleza, y, por lo mismo, realmente santos. En con-
secuencia, es necesario que con la ayuda de Dios conserven y perfeccionen en 
su vida la santificación que recibieron (LG 40).

Por tanto, todos en la Iglesia Pueblo de Dios, en razón del bautismo40 y 
partícipes del Sacerdocio de Cristo «Sacerdocio común y Sacerdocio minis-
terial» según su vocación, están llamados a perfeccionar su vida como una 
continua tarea, ayudados por los dones espirituales que el mismo Dios otorga 
a la Iglesia, para alcanzar la plenitud de la santidad de vida; y ello se da en 
la íntima unión con Cristo, puesto que la llamada a la santidad se puede tam-
bién entender como la llamada a la unión con Cristo, el santo de Dios, pues 

37.	CONCILIUM OECUMENICUM VATICANUM II, Lumen Gentium, 15.
38.	Ibid., 44.
39.	W. KASPER, Iglesia Católica, esencia, realidad, misión, Salamanca 2013, 249.
40.	Cf. D. VITALI, Lumen gentium, 105.
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Él es nuestro principio y nuestra meta como lo afirma el Concilio: «Todos 
los hombres están llamados a esta unión con Cristo, luz del mundo, de quien 
procedemos, por quien vivimos y hacia quien caminamos» (LG 3).

3.1.2.	 Santidad verdadera e imperfecta (cf. LG 48)

Ahora bien, después de haber considerado cómo la llamada a la santidad 
es para todos, así mismo, la Lumen Gentium, nos deja claro que dicha san-
tidad efectivamente es verdadera «pues la Iglesia, ya aquí en la tierra, está 
adornada de verdadera santidad» (LG 48), es decir la Iglesia es santa, dotada 
de una verdadera santidad, pero llama además la atención que el mismo Con-
cilio califique dicha santidad como indefectible: 

La Iglesia, cuyo misterio está exponiendo el sagrado Concilio, creemos que 
es indefectiblemente santa. Pues Cristo, el Hijo de Dios, quien con el Padre y 
el Espíritu Santo es proclamado «el único Santo», amó a la Iglesia como a su 
esposa, entregándose a Sí mismo por ella para santificarla (cf. Ef 5,25-26), la 
unió a Sí como su propio cuerpo y la enriqueció con el don del Espíritu Santo 
para gloria de Dios. (LG 39).

Dicha indefectibilidad viene directamente otorgada por el mismo Cristo, 
quien con su entrega la ha santificado. En otras palabras, entender la Iglesia, 
como indefectiblemente santa significa que ésta tiene carácter imperecedero, 
que durará hasta el fin del mundo, y por tanto no sufrirá ningún cambio sus-
tancial y permanecerá hasta el fin del mundo como la institución santificada 
por Cristo que alcanzará su plenitud en la eternidad41.

Por tanto, la Iglesia es indefectible «en cuanto Iglesia de Jesucristo. Es 
pues, más que una garantía de que la institución subsistirá […] y como 
Cristo continúa viviendo en la Iglesia en el Espíritu Santo, la Iglesia jamás 
puede dejar de ser la Iglesia de Jesucristo»42, es decir, la santa Iglesia de 
Dios; porque además el vínculo que une a Cristo con la Iglesia es indisolu-
ble43, y como ya lo indicaba León XIII: «La Iglesia de Cristo es, pues, única 
y, además, perpetua» (DH 3305). O dicho de otro modo con palabras de San 
Agustín: «La Iglesia vacilará cuando vacile su fundamento. Pero ¿cómo va 
a vacilar Cristo?… Mientras Cristo no vacile, tampoco vacilará la Iglesia en 
toda la eternidad»44. 

41.	Cf. L. OTT, Manual de teología dogmática, Barcelona 1966, 449.
42.	W. KASPER, Iglesia Católica, 247.
43.	Cf. Ibid., 248.
44.	Enarr. in Ps. 103, 2, 5. Citado en: L. OTT, Manual de teología dogmática, 448.
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Sin embargo, aunque la Lumen Gentium nos deja bien claro que la Iglesia 
es verdaderamente santa, no deja de agregar que esa santidad es «todavía 
imperfecta» (LG 48), puesto que la Iglesia santa, a su vez, «encierra en su 
propio seno a pecadores, y siendo al mismo tiempo santa y necesitada de 
purificación, avanza continuamente por la senda de la penitencia y de la 
renovación» (LG 8).

Es decir, dicha santidad es imperfecta ya que en muchos de sus miembros 
sobresale la realidad del pecado sin que ello ponga en entredicho la santidad 
de la misma Iglesia, por las razones antes expuestas; pero al ser imperfecta 
está en camino de dicha perfección que sin duda alcanzará ayudada por los 
bienes espirituales que su mismo Esposo le ha otorgado, para ser un instru-
mento de santificación para todos sus miembros.

Puesto que, aunque el bautizado pierda su gracia bautismal a causa del 
pecado, permanece en él el character sacramentalis, «o sea, que queda per-
manentemente marcado por la vocación que Dios le concedió de una vez por 
todas en su bautismo, ya que Dios es fiel aunque nosotros seamos infieles»45, 
así la santidad de la Iglesia no depende de la virtuosidad moral de sus miem-
bros, y está exenta en su esencia de pecado: «porque ella es algo más que la 
suma de sus miembros pecadores: es el Pueblo de Dios renovado irrevocable-
mente por Jesús, el cuerpo de Cristo configurado inseparablemente con Él»46 
y con seguridad «podemos confiar que el pecado del pueblo de Dios no puede 
invalidar la incondicional voluntad salvífica de Dios»47.

3.2.	 Medios para alcanzar la santidad

No solamente la Lumen Gentium nos indica que la Iglesia es santa y que 
su santidad es verdadera e imperfecta, sino que también nos deja claro que 
hay una llamada universal a la santidad, como si dicha llamada se tratase «de 
un principio constitutivo de la vida cristiana, que indica la medida del ser 
cristianos: simplemente, ser santos»48, y para ello menciona algunos medios 
con los cuales el pueblo de Dios, puede alcanzar dicha santidad, pero no 
como una afirmación de «falsos espiritualismos»49 sino con la conciencia de 
realmente poder alcanzar la perfección a la cual se ha sido llamado por Dios: 
«Sed, pues, perfectos, como vuestro Padre celestial es perfecto» (Mt 5,48); 

45.	W. KASPER, Iglesia Católica, 254.
46.	M. KEHL, La Iglesia: eclesiología católica, Salamanca, 376.
47.	Id., 377.
48.	D. VITALI, Lumen gentium, 110.
49.	Id.
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pero recibiendo del mismo Dios la ayuda para hacerlo: «En consecuencia, es 
necesario que con la ayuda de Dios conserven y perfeccionen en su vida la 
santificación que recibieron» (LG 40).

Ahora bien, podemos inferir a partir de varias citaciones, los medios que 
la Lumen Gentium propone como ayuda que Dios da a todos los bautizados 
para alcanzar la santidad.

En primer lugar los sacramentos. La celebración de los sacramentos está 
a la raíz de la fuerza santificadora de la Iglesia50, pues a través de ellos se 
transmite la gracia santificante que perfecciona la vida del cristiano, con la 
cual se «santifican a los fieles» (LG 26); y es por ello que el cristiano debe 
«participar frecuentemente en los sacramentos, sobre todo en la Eucaristía, 
y en las funciones sagradas» (LG 42). Ya que «la vida de Cristo se comunica 
a los creyentes, quienes están unidos a Cristo paciente y glorioso, por los 
sacramentos, de un modo arcano pero real» (LG 7). 

Otro medio de santificación es la Palabra de Dios, pues «la santidad de la 
Iglesia también se fomenta de una manera especial con los múltiples consejos 
que el Señor propone en el Evangelio para que los observen sus discípulos» 
(LG 40); y es por ello que «todo fiel debe escuchar de buena gana la palabra de 
Dios y poner por obra su voluntad con la ayuda de la gracia» (LG 42), la cual 
le ayudará a configurar su vida de acuerdo a lo que Dios ha querido comunicar 
en su Palabra, haciendo historia de salvación con su pueblo.

Por último, la vivencia de la caridad como perfección de la santidad, pues-
to que «el primero y más imprescindible don es la caridad» (LG 42); ya que 
ella «como vínculo de perfección y plenitud de la ley (cf. Col 3,14; Rm 3,10), 
rige todos los medios de santificación, los informa y los conduce a su fin» 
(LG 42); y es la caridad la que nos ayuda a amar a «Dios sobre todas las cosas 
y al prójimo por Él» (LG 42); Pero, no solamente es un amor pasivo, sino que 
dicho amor debe estar inspirado y alimentado en Cristo a fin de que «crezca 
en el alma como una buena semilla y fructifique» (LG 42). 

3.3.	 Perspectiva escatológica de la santidad

La santidad de la Iglesia, como la hemos expuesto anteriormente, entendi-
da en el binomio «verdadera e imperfecta» (cf. LG 48), hace notar la tensión 
por la que atraviesa la vida misma de la Iglesia: entre el ya y el todavía no51; 
«la Iglesia, ya aquí en la tierra, está adornada de verdadera santidad, aunque 

50.	Cf. M. DE SALIS, «Santidad», 1361.
51.	Cf. E. BUENO DE LA FUENTE, Eclesiología, 314.
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todavía imperfecta» (LG 48), es decir: una santidad ya otorgada pero que to-
davía no ha alcanzado la plenitud de la perfección, puesto que solo se realizará 
plenamente en la patria celeste.

La Iglesia, a la que todos estamos llamados en Cristo Jesús y en la cual 
conseguimos la santidad por la gracia de Dios, no alcanzará su consumada 
plenitud sino en la gloria celeste, cuando llegue el tiempo de la restauración 
de todas las cosas cuando, junto con el género humano, también la creación 
entera, que está íntimamente unida con el hombre y por él alcanza su fin, será 
perfectamente renovada en Cristo (LG 48). 

Esta dimensión escatológica, que se expone en el capítulo VII de la Lumen 
Gentium, envuelve toda la realidad entera de la Iglesia, no como aconteci-
mientos ajenos que sucederán, sino como la plenitud y el cumplimiento de lo 
que ya se ha iniciado, de lo cual la Iglesia es germen y está en camino:

La restauración prometida que esperamos, ya comenzó en Cristo, es impulsada 
con la misión del Espíritu Santo y por Él continúa en la Iglesia, en la cual por 
la fe somos instruidos también acerca del sentido de nuestra vida temporal, 
mientras que con la esperanza de los bienes futuros llevamos a cabo la obra que 
el Padre nos encomendó en el mundo y labramos nuestra salvación. (LG 48).

Es otras palabras, «la plenitud de los tiempos ha llegado, pues, a nosotros 
(cf. 1Co 10,11), y la renovación del mundo está irrevocablemente decretada 
y en cierta manera se anticipa realmente en este siglo» (LG 48), y allí enton-
ces la santidad llegará a su plenitud.

3.3.1.	 Plenitud de la santidad en el evento escatológico52

Como hemos podido notar, la santidad llegará a su plenitud en el evento 
escatológico, y dicho evento se alimenta de tres aspectos teológicos: El cum-
plimiento del Reino de Dios, Jesús glorificado –«la pascua»– y la parusía.

Ahora bien, Jesús llevó a cabo todo su ministerio público anunciando 
el Reino de Dios, y ello era objeto de esperanza para el pueblo judío y lo 
es actualmente para la Iglesia: «El Señor Jesús comenzó su Iglesia con el 
anuncio de la buena noticia, es decir, de la llegada del Reino de Dios pro-
metido desde hacía siglos» (LG 5). Y muchas veces se ha querido identificar 
a la Iglesia con el Reino de Dios, pero ella es «el germen y el comienzo de 
este Reino en la tierra», «anhela la plena realización del Reino», y tiene «la 
misión de anunciar y establecer en todos los pueblos el Reino de Cristo y 
de Dios» (LG 5).

52.	Cf. Ibid., 315-317.
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La dimensión escatológica aparece necesaria e irrenunciable: una comuni-
dad de salvación que careciera de la referencia al Reino sería otra cosa distinta 
de cómo la ha pensado y querido Dios mismo. Esta dimensión obliga la forma 
misma de pensar y de describir la comunidad de salvación: «Iglesia peregri-
na» es la fórmula que vuelve repetidamente para describir a un pueblo en 
camino, in stato vie en peregrinación hacia la condición definitiva del Reino53.

Por tanto, Iglesia y Reino no se igualan, pero eso no quiere decir que de-
ban considerarse como dos realidades inconexas o independientes. La Iglesia 
está al servicio del Reino, y está llamada a hacerlo crecer, a hacerse ella mis-
ma cada vez más Reino de Dios y en la medida que lo haga se va perfeccio-
nando, alcanzando el mayor grado de santidad: y lo hace ya desde la tierra a 
través de la proclamación y escucha de la Palabra de Dios, por la celebración 
del misterio de Jesucristo en la eucaristía y los sacramentos, por la oración, 
la contemplación y las obras de caridad.

Por otra parte, Jesús resucitado y glorificado encarna la consumación que 
vivirá su cuerpo místico: la Iglesia. En la pascua del Hijo de Dios la eterni-
dad se abre para todas las criaturas: en su pascua se comprende qué significa 
nueva creación, se renovará la naturaleza caída por el pecado, y vencerán la 
gran tribulación, lavando sus vestiduras y blanqueándolas con la sangre del 
cordero (cf. Ap 7,14), se dará la reconciliación de los últimos tiempos, y por 
ende se alcanzará la plenitud de la santidad, pues seremos semejantes a Él y le 
veremos tal cual es (cf. 1Jn 3,2), alcanzando la perfección, el gozo de la vida 
y de la gloria que son propias de la vida eterna. Es decir, desde ahora:

El mundo nuevo se inserta en el antiguo sin liberarlo de su temporalidad. Y por 
ello el creyente forma parte de dos ciudades, de dos mundos. Es por eso cons-
ciente de la propia transitoriedad, de la provisionalidad de todo lo mundano. 
Pero a la vez sabe que la Pascua es la primera piedra del templo de la Iglesia que 
describe el Apocalipsis. De algún modo la acción de Dios en Cristo convierte 
en Iglesia eterna a la Iglesia histórica. Por eso la Iglesia deposita, con temor y 
temblor pero con alegría y convicción, en la historia universal la garantía divina 
de que la historia entera hallará su plenitud en la eternidad, de que la provisio-
nalidad de la historia está sostenida por la gloria y la santidad de Dios54. 

Y, por último, en la Parusía el mismo Señor Resucitado es visto y confe-
sado como el que vendrá, y ese día será para la Iglesia el día de la «bienaven-
turada esperanza» (Tit 2,13), aguardado con amor (cf. 2Tim 4,8), en donde 
contemplará los cielos nuevos, la tierra nueva, la ciudad santa, la nueva Je-

53.	Cf. D. VITALI, Lumen gentium, 127.
54.	E. BUENO DE LA FUENTE, Eclesiología, 316.
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rusalén (cf. Ap 21,1-2), glorificada y engalanada para las bodas del cordero 
(cf. Ap 19,7), y por consiguiente está llamada a mantener una vida santa e 
irreprensible (cf. 1Tes 5,1-6. 23-24) centrada en el amor (Rom 13,11), pero 
no camina sola en la espera del final de los tiempos, sino que el mismo Señor 
prometió estar con ella: «y he aquí que yo estoy con vosotros todos los días 
hasta el fin del mundo» (Mt 28,20); para conducirla hacia las realidades úl-
timas y allí pueda «llegar a la perfecta unión con Cristo o santidad, según el 
estado y condición de cada uno» (LG 50), y por fin goce de la santidad plena, 
cuando sea juzgada y pueda participar de la gloria eterna.

Pues antes de reinar con Cristo glorioso, todos debemos comparecer 
«ante el tribunal de Cristo para dar cuenta cada uno de las obras buenas o 
malas que haya hecho en su vida mortal» (2Cor 5,10); y al fin del mundo 
«saldrán los que obraron el bien para la resurrección de vida; los que obra-
ron el mal, para la resurrección de condenación (Jn 5,29; cf. Mt 25,46)» 
(LG 48). Puesto que:

Cuando Cristo se manifieste y tenga lugar la gloriosa resurrección de los muer-
tos, la gloria de Dios iluminará la ciudad celeste, y su lumbrera será el Cordero 
(cf. Ap 21,23). Entonces toda la Iglesia de los santos, en la felicidad suprema 
del amor, adorará a Dios y «al Cordero que fue inmolado» (Ap 5,12), procla-
mando con una sola voz: «Al que está sentado en el trono y al Cordero, alaban-
za, gloria, imperio por los siglos de los siglos» (Ap 5,13). (LG 51).

3.3.2.	 Iglesia peregrina e Iglesia celeste

Y, por último, en el Capítulo VII la Lumen Gentium, también hace una 
referencia especial a la unidad que vive la Iglesia peregrina con la purgante 
y la triunfante: Así, pues, hasta que el Señor venga revestido de majestad 
y acompañado de sus ángeles (cf. Mt 25,31) y, destruida la muerte, le sean 
sometidas todas las cosas (cf. 1Cor 15,26-27), de sus discípulos, unos pere-
grinan en la tierra; otros, ya difuntos, se purifican; otros, finalmente, gozan 
de la gloria, contemplando claramente a Dios mismo, Uno y Trino, tal como 
es. (LG 49). 

Y dicha unidad se da especialmente en la caridad: «mas todos, en forma 
y grado diverso, vivimos unidos en una misma caridad para con Dios y para 
con el prójimo y cantamos idéntico himno de gloria a nuestro Dios» (LG 
49), y esta es la mejor expresión de alcanzar la santidad, ya que como hemos 
indicado anteriormente, la caridad es el camino de perfección a la santidad, 
de la cual goza y vive «ya» la Iglesia triunfante. Y de manera especial se da 
en la celebración de los sagrados misterios, cuando la Iglesia terrestre se une 
en oración a través de la liturgia sacramental con la Iglesia celeste: 
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La más excelente manera de unirnos a la Iglesia celestial tiene lugar cuando es-
pecialmente en la sagrada liturgia, en la cual «la virtud del Espíritu Santo actúa 
sobre nosotros por medio de los signos sacramentales» celebramos juntos con 
gozo común las alabanzas de la Divina Majestad, y todos, de cualquier tribu, 
y lengua, y pueblo, y nación, redimidos por la sangre de Cristo (cf. Ap 5,9) y 
congregados en una sola Iglesia, ensalzamos con un mismo cántico de alaban-
za a Dios Uno y Trino. Así, pues, al celebrar el sacrificio eucarístico es cuando 
mejor nos unimos al culto de la Iglesia celestial, entrando en comunión […] de 
todos los santos. (LG 50).

Ahora bien, podemos además concluir que dicha unión robustece la co-
municación de bienes espirituales y consolida la santidad en la única Iglesia:

La unión de los viadores con los hermanos que se durmieron en la paz de Cris-
to, de ninguna manera se interrumpe, antes bien, según la constante fe de la 
Iglesia, se robustece con la comunicación de bienes espirituales. Por lo mismo 
que los bienaventurados están más íntimamente unidos a Cristo, consolidan 
más eficazmente a toda la Iglesia en la santidad. (LG 49).

4.	I mágenes de la Iglesia y su relación con la santidad

A lo largo de la historia se le han aplicado a la Iglesia diferentes imágenes 
que ayudan a comprender su misterio e incluso su misión en el mundo55, es 
por ello que al profundizar a cerca de la nota de santidad es importante com-
prender si hay alguna relación directa con las diferentes imágenes que se le 
han aplicado a la Iglesia, lo cual nos ayudará a tener una mejor comprensión 
del porqué la Iglesia es santa y cómo en esa misma santidad alberga pecado-
res siendo ella un instrumento de salvación para la humanidad. 

4.1.	 Iglesia cuerpo de Cristo

La imagen «Cuerpo de Cristo», aplicada a la Iglesia, es una expresión 
dada por San Pablo en algunas de sus cartas56, con el fin de significar que la 
Iglesia nace de la participación y de la comunión misma con Cristo a seme-
janza del cuerpo en donde ella «participa y se comunica con su cabeza»57.

En la primera carta a los corintios (1Cor 12,12-21), Pablo acude a la ima-
gen del cuerpo para explicar la Iglesia como Cuerpo de Cristo, la cual está 

55.	Cf. S. PIÉ-NINOT, Eclesiología, La sacramentalidad de la comunidad cristiana, Sa-
lamanca 2015, 135.

56.	Cf. A. FERNÁNDEZ, Teología Dogmática, Vol. 2, Madrid 2015, 255.
57.	S. PIÉ-NINOT, Eclesiología, La sacramentalidad de la comunidad cristiana, 155.
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conformada por todos sus miembros gracias al bautismo que han recibido y 
del modo como Dios ha dispuesto. Así mismo en la relación cuerpo-miembros 
San Pablo deja claro que la Iglesia, así como encierra una unidad propia de un 
cuerpo, a ejemplo del cuerpo humano, así también ella tiene muchos miem-
bros distintos y cada uno realiza funciones distintas (cf. Rom 12,3-5)58.

Pero a esta imagen del cuerpo que es la Iglesia, se agrega en las cartas 
deuteropaulinas de Colosenses y Efesios que es Cristo la cabeza del cuerpo 
de la Iglesia (cf. Col 1,18; Ef 1,23). Y la prioridad de dicha cabeza demanda 
que a ella se sometan todos los otros miembros (cf. Ef 5,23), pues además en 
Colosenses se ha indicado que todo subsiste por Él y para Él. (cf. Col 1,16)59.

Para Pablo, la manera de configurar todo esto es a través del Bautismo, ya 
que «hemos sido todos bautizados, para no formar más que un cuerpo» (1Cor 
12,5; cf. Gal 3,28)60 y es por el bautismo que formamos parte del cuerpo de 
Cristo que es la Iglesia, y por ende además nos hace nuevas creaturas (cf. Gal 
6,15; 2Cor 5,17), nos ha revestido de Cristo (cf. Rom 13,14), por su unión 
con Él hemos recibido una vida nueva (cf. Rom 6,4-5), y por consiguiente, 
somos uno en Cristo (cf. Gal 3,27-28)61.

Por otra parte, en la carta encíclica Mystici Corporis Christi, Pío XII da 
varios elementos para comprender a la Iglesia como el cuerpo místico de 
Cristo, ya que, como indica el Papa, es la mejor definición que puede tener 
la Iglesia: «para definir y describir esta verdadera Iglesia de Cristo –que es la 
Iglesia santa, católica, apostólica, romana–, nada hay más noble, nada más 
excelente, nada más divino que aquella frase con que se la llama el Cuerpo 
místico de Cristo»62. Y añade, que si se le llama cuerpo «necesariamente ha 
de ser uno e indiviso» y «no solamente debe ser uno e indiviso, sino también 
algo concreto y claramente visible». Pero, además agrega otro aspecto:

El cuerpo necesita también multitud de miembros, que de tal manera estén 
trabados entre sí, que mutuamente se auxilien. Y así como en este nuestro 
organismo mortal, cuando un miembro sufre, todos los otros sufren también 
con él, y los sanos prestan socorro a los enfermos, así también en la Iglesia los 
diversos miembros no viven únicamente para sí mismos, sino que ayudan tam-
bién a los demás, y se ayudan unos a otros, ya para mutuo alivio, ya también 
para edificación cada vez mayor de todo el cuerpo63.

58.	Cf. A. FERNÁNDEZ, Teología Dogmática, Vol. 2, 256.
59.	Cf. Id.
60.	S. PIÉ-NINOT, Eclesiología, La sacramentalidad de la comunidad cristiana, 155.
61.	Cf. A. FERNÁNDEZ, Teología Dogmática, Vol. 2, 257.
62.	PIUS PP. XII, Mystici Corporis Christi, 6.
63.	Ibid., 7.
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Dicho cuerpo místico también está dotado de bienes espirituales como 
los sacramentos, para que pueda santificar a sus miembros: «El Salvador 
del género humano, por su infinita bondad, proveyó maravillosamente a 
su Cuerpo místico, enriqueciéndole con los sacramentos»64. Ya que a él no 
solamente pertenecen los buenos, sino que también hay lugar para los pe-
cadores: «Ni puede pensarse que el Cuerpo de la Iglesia, por el hecho de 
honrarse con el nombre de Cristo, aun durante el tiempo de esta peregrina-
ción terrenal, conste únicamente de miembros eminentes en santidad, o se 
forme solamente por la agrupación de los que han sido predestinados a la 
felicidad eterna»65.

Por último, el Papa nos da a entender que la santidad del Cuerpo Místico 
de Cristo que es la Iglesia «se deduce del hecho de que nuestro Señor es el 
Fundador, la Cabeza, el Sustentador y el Salvador de este Cuerpo místico», 
puesto que:

Al sobresalir Él por la plenitud y perfección de los dones celestiales, su Cuerpo 
místico recibe algo de aquella su plenitud […] todas las virtudes, todos los 
dones, todos los carismas que adornan a la sociedad cristiana resplandecen 
perfectísimamente en su Cabeza, Cristo […] Y, finalmente, está tan lleno de 
gracia y santidad, que de su plenitud inexhausta todos participamos66. 

Y por ende: «de Él se deriva al Cuerpo de la Iglesia toda la luz con que los 
creyentes son iluminados por Dios, y toda la gracia con que se hacen santos, 
como Él es santo»67.

En conclusión, podemos afirmar que hay una gran relación entre la santi-
dad de la Iglesia entendida desde la imagen bíblica del Cuerpo de Cristo, ya 
que la Iglesia es una realidad visible, así como lo es el cuerpo humano, y ese 
cuerpo que es la Iglesia está conformado por muchos miembros, y cada uno 
con su función según su carisma, pero todos integrados en la misma santidad 
y unidad del cuerpo. Dicho cuerpo tiene por cabeza a Cristo Jesús y por ello 
hay una íntima relación entre los miembros y Cristo, que han entrado a for-
mar parte del cuerpo a través del bautismo ya que han sido revestidos y reno-
vados en Cristo por la gracia del Espíritu Santo, formando en la diversidad la 
unidad de la Iglesia, Cuerpo de Cristo68, y al ser Cristo su cabeza es la fuente 
de santidad que vivifica y santifica a todo el cuerpo: la Iglesia.

64.	Ibid., 9.
65.	Ibid., 10.
66.	Ibid., 21.
67.	Ibid., 22.
68.	Cf. A. FERNÁNDEZ, Teología Dogmática, Vol. 2, 257.



Wilson David Alba García

108

4.2.	 Iglesia esposa de Cristo

La imagen esponsal de Dios con su pueblo ha sido expresada en la Sa-
grada Escritura tanto en el Antiguo Testamento como en el Nuevo. Ya en el 
profeta Oseas se veía representada esta unión de Dios con su pueblo como una 
relación conyugal (cf. Os 1-3), el profeta ama a pesar de la infidelidad de su 
esposa: esto se ve releído de la misma manera como Dios ama a su pueblo a 
pesar de ser un pueblo infiel-pecador. Así mismo, se ha interpretado a menudo 
el Cantar de los Cantares como la relación esponsal entre Dios e Israel69.

En el Nuevo Testamento, se puede ver cómo la presencia de Cristo es ante 
todo la presencia del novio (cf. Mc 2,19); además la misma invitación que 
Él hace al Reino la presenta como una invitación a un banquete de bodas (cf. 
Mt 22,1-13). Así mismo, San Pablo hace un paralelo entre el matrimonio y 
el amor con que Cristo ama y se ha entregado por la Iglesia para purificarla y 
santificarla: «Maridos, amad a vuestras mujeres como Cristo 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 5,26-27).

En el libro del Apocalipsis también se puede ver esa relación esponsal que 
Cristo tiene con la Iglesia: «esposa inmaculada del cordero inmaculado»70: 

Alegrémonos y regocijémonos y démosle gloria, porque han llegado las bodas 
del Cordero, y su Esposa se ha engalanado y se le ha concedido vestirse de 
lino deslumbrante de blancura el lino son las buenas acciones de los santos 
(Ap 19, 7-8).
Y vi la Ciudad Santa, la nueva Jerusalén, que bajaba del cielo, de junto a Dios, 
engalanada como una novia ataviada para su esposo. Entonces vino uno de 
los siete Ángeles que tenían las siete copas llenas de las siete últimas plagas, 
y me habló diciendo: «Ven, que te voy a enseñar a la Novia, a la Esposa del 
Cordero» (Ap 21,2.9).

Ahora bien, estas referencias nos hacen comprender cómo Cristo no sola-
mente ha querido ser la Cabeza de la Iglesia, sino que la ha hecho para sí su 
esposa: «unida a Él en una relación personal, purificada, santificada y preser-
vada por Él de sucumbir a su naturaleza pecadora»71. Puesto que «la unidad 
de Cristo y de la Iglesia, cabeza y miembros del cuerpo, implica también la 

69.	Cf. «Esposa» en: C. O’DONNELL – S. PIÉ-NINOT, in: Diccionario de eclesiología, 
Madrid 2001, 406.

70.	S. IOANNES PAULUS PP. II., Catecismo de la Iglesia Católica, 796.
71.	M. KEHL, La Iglesia, 79.
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distinción de ambos en una relación personal […] hay en efecto dos perso-
nas diferentes y, no obstante, no forman más que una en el abrazo conyugal, 
como cabeza Él se llama ‘esposo’ y como cuerpo ‘esposa’»72. 

Dicha relación esponsal también tiene una perspectiva escatológica, como 
lo hace ver el Concilio Vaticano II:

Sin embargo, mientras la Iglesia camina en esta tierra lejos del Señor (cf. 2Co 
5,6), se considera como en destierro, buscando y saboreando las cosas de arri-
ba, donde Cristo está sentado a la derecha de Dios, donde la vida de la Iglesia 
está escondida con Cristo en Dios hasta que aparezca con su Esposo en la gloria 
(cf. Col 3,1-4)73.

Por tanto, podemos concluir que la imagen de la Iglesia como esposa de 
Cristo revela una realidad de entrega, cercanía y amor incondicional de Dios 
por su pueblo, que no solamente la toma como esposa, sino que la perfeccio-
na, la santifica, la alimenta y la redime para conducirla a la eternidad donde 
podrá vivir plenamente el banquete nupcial con el esposo, el cordero que la 
presentará al Padre sin mancha ni arruga y santificada. 

La Iglesia está de frente a Cristo, en posición de escucha y de acogida de 
los dones de Cristo, que le confieren su propia identidad y la hacen fecunda, 
Él es su esposo y su Señor que quiere presentarla al Padre sin mancha ni 
arruga, o algo parecido, sino santa e inmaculada74. Ya que, por su misma 
condición, siendo la esposa de Cristo, la Iglesia ha de gozar de los bienes 
eternos, otorgados por su esposo, especialmente la santidad.

4.3.	 Iglesia templo del Espíritu Santo

Otra imagen con la que se puede definir a la Iglesia es la de Templo del 
Espíritu Santo. La sola palabra «templo» se refiere ya al lugar específico 
donde está la presencia viva y activa de Dios en el mundo; lo que nos llevaría 
a deducir de antemano que, cuando se habla de la Iglesia como templo del 
Espíritu Santo, significa definirla como el lugar donde Dios se hace presente 
y actúa en la historia75. 

Ya en la teología paulina se nos muestra a la Iglesia como el «Templo del 
Dios vivo» (2Cor 6,16), en la cual habita el Espíritu (cf. 1Cor 3,16), templo 
santo edificado en Cristo «hasta llegar a ser, por medio del Espíritu, morada 

72.	S. IOANNES PAULUS PP. II., Catecismo de la Iglesia Católica, 796.
73.	CONCILIUM OECUMENICUM VATICANUM II, Lumen Gentium, 6.
74.	D. VITALI, Sensus fidei e Magisterio in una Chiesa sinodale, 55.
75.	F. COLOMER FERRANDIZ, Decir la fe: comentario al credo, Salamanca 1996, 109.
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de Dios» (Ef 2,22); y es ese mismo Espíritu que la va renovando constante-
mente y la conduce a la plena y perfecta unión con su Esposo. Además, la 
presencia eficaz del Espíritu Santo en la Iglesia, hace que también su acción 
llegue a cada uno de sus miembros, convirtiendo sus cuerpos en templos vi-
vos del Espíritu Santo (cf. 1Cor 6,19)76. Así mismo, en los Padres de la Iglesia 
existe una muy marcada resonancia, destacando la íntima relación entre la 
Iglesia y el Espíritu Santo:

San Ireneo sentencia: «Donde está la Iglesia, allí está el Espíritu de Dios, y 
donde está el Espíritu de Dios, allí está la Iglesia». San Agustín denomina a la 
Iglesia «la gran sociedad del Espíritu». Y el obispo de Hipona comenta que, 
para permanecer en el Espíritu, es imprescindible permanecer en la Iglesia: 
«¿Quieres vivir también tú del Espíritu de Cristo? Entonces, permanece en el 
Cuerpo de Cristo». Y, con más claridad, alargando el sentido del templo a la 
Trinidad, san Agustín escribe: «Dios habita en su templo; no solo el Espíritu 
Santo, sino también el Padre y el Hijo […] por tanto, la Santa Iglesia es el 
templo de Dios, es decir, de la Trinidad entera77.

Por su parte el Concilio Vaticano II afirma: El Espíritu habita en la Iglesia 
y en el corazón de los fieles como en un templo (cf. 1Co 3,16; 6,19), y en ellos 
ora y da testimonio de su adopción como hijos (cf. Ga 4,6; Rom 8,15-16.26). 
Guía la Iglesia a toda la verdad (cf. Jn 16,13), la unifica en comunión y mi-
nisterio, la provee y gobierna con diversos dones jerárquicos y carismáticos y 
la embellece con sus frutos (cf. Ef 4,11-12; 1Co 12,4; Ga 5,22). Con la fuerza 
del Evangelio rejuvenece la Iglesia, la renueva incesantemente y la conduce 
a la unión consumada con su Esposo78.

Es por ello que, al hablar de la Iglesia como templo del Espíritu Santo 
podemos descubrir no solamente su carácter visible y terreno, sino también 
su sacralidad ya que en ella está la presencia viva y siempre actuante del 
Espíritu Santo que la santifica, con su gracia renueva a sus miembros desde 
el bautismo, los va santificando a través de la gracia que transmite por medio 
de los sacramentos, les alimenta, porque gracias a la súplica que la Iglesia 
realiza en la liturgia al Espíritu Santo, Él hace presente incluso al mismo 
Cristo en la Eucaristía; y con su acción la guía al encuentro definitivo con el 
mismo Dios, renovada y purificada.

En otras palabras: El Espíritu la unifica en la comunión y en el servicio 
(Espíritu y comunión); luego, la guía y la sostiene en el tiempo (Espíritu y 

76.	Cf. B. FORTE, La Iglesia icono de la Trinidad, Salamanca 1996, 159.
77.	A. FERNÁNDEZ, Teología Dogmática, Vol. 2, 269.
78.	CONCILIUM OECUMENICUM VATICANUM II, Lumen Gentium, 4.
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tradición) y finalmente, la renueva y la santifica sin cesar mediante los santos 
dones, haciendo de ella la comunión de los santos, en camino hacia el cum-
plimiento pleno de las promesas de Dios79. 

En conclusión, podemos afirmar desde la óptica de nuestro artículo que 
es «el Espíritu santo quien santifica a la Iglesia»80 y no solo la santifica, sino 
que también «la construye, la renueva, la fecunda, la vitaliza y la rejuvenece 
en cada momento de la historia»81. 

5.	A portes de algunos Teólogos 

5.1.	 Iglesia con pecadores e Iglesia sin pecado, según Charles Journet82

Respecto a la santidad de la Iglesia, en su libro Teología de la Iglesia expo-
ne la santidad desde tres aspectos: en cuanto realizada, tendencial y propiedad.

5.1.1.	 La santidad en cuanto realizada en la Iglesia 

Para hablar de este aspecto, Journet, propone un axioma: «la Iglesia no se 
haya sin pecadores, se halla, sin embargo, sin pecado»83. Porque la Iglesia no 
arroja de su seno a los pecadores más que en casos extremos, haciendo refe-
rencia a la corrección fraterna (cf. Mt 18,15-17), ya que ello propiamente lo 
realizará el Hijo del Hombre al final de los tiempos (cf. Mt 13,47-50).

Es por ende que los pecadores, afirma Journet: «Son miembros de Cristo y 
de su Iglesia, pero no de la misma manera que los justos»84, porque los peca-
dores por sí solos no podrían constituir la Iglesia, sino que hacen parte de ella 
por dos razones: Primero: por los valores espirituales que siguen subsistiendo 
aún en ellos: carácter sacramental, fe y esperanza teologal. Segundo: por la 
caridad que reside, en el caso de los justos de manera directa, inmediata y 

79.	B. FORTE, La Iglesia icono de la Trinidad, 159.
80.	Ibid., 189.
81.	F. COLOMER FERRANDIZ, Decir la fe, 110.
82.	Nace en Ginebra el 26 de enero de 1861 y muere en Friburgo el 15 de abril de 1975. 

Enseñó teología en Friburgo durante varios años. Fue un representante del neotomismo. A 
pesar de sus limitaciones y de mantenerse en gran medida dentro de la noción de la Iglesia 
como sociedad perfecta, escribió una obra sobre la Iglesia que era en realidad una teología 
dogmática. Se sirvió de una concepción escolástica de la causalidad, pero desarrolló una 
visión profundamente trinitaria de la Iglesia. Journet fue uno de los teólogos que hizo posi-
bles los logros del concilio en la presentación de una visión verdaderamente teológica de la 
Iglesia, trascendiendo enormemente el planteamiento jurídico y apologético de los manuales. 
«Journet, Charles» en: C. O’DONNELL – S. PIÉ-NINOT, Diccionario de eclesiología, 599.

83.	C. JOURNET, Teología de la Iglesia, Bilbao 1962, 256.
84.	Ibid., 257.
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salvífica; mientras que a ellos de manera indirecta pero extensiva; incluso, 
pueden «pecar mortalmente, aniquilar en su ser el amor, y seguir sin embargo 
perteneciendo a la Iglesia, de una manera visible aun cuando no salvífica»85.Y 
aun así la Iglesia se ve libre de pecado, porque ella no consiente el pecado ni 
tampoco es la materia de la cual ella está constituida. «Lo que quiere decir que 
los pecadores pertenecen a la Iglesia, no por su pecado, sino por los valores de 
santidad que en sí llevan y que siguen vinculándolos aún a la Iglesia»86.

5.1.2.	 Santidad en cuanto tendencial en los poderes jerárquicos 

La jerarquía en la Iglesia en orden al servicio de los bienes de santidad, 
debe ser tendencialmente santa, es santa no directamente, como algo propio, 
sino indirectamente, por su relación directa con la santidad. Ya que las dis-
posiciones personales del ministro no intervienen en el efecto de la gracia 
santificante, pero sí hace tender al ministro a buscar su santidad personal87.

5.1.3.	 Santidad como nota y propiedad de la Iglesia

Según Journet, la santidad de la Iglesia es la consecuencia del amor de Dios 
a la humanidad y se hace fructífera en la respuesta de amor que la Iglesia le 
hace a Dios. En otras palabras, la santidad de la Iglesia se constituye en la fe, 
la esperanza, los santos deseos, los actos generosos, en toda virtud auténtica 
de cualquiera de sus hijos. Pero a estos elementos individuales, les une y les 
unifica un elemento ordenador: el soplo de pentecostés que envió Cristo, el 
cual sigue animando a la Iglesia, confiriéndole una santidad cuya amplitud y 
continuidad superan a la de cada uno de sus miembros88. Teniendo, por tanto, 
que el pecado de los miembros no afecta en ninguna medida la santidad propia 
de la Iglesia, ya que es una realidad que el pecado no puede permear. 

5.2.	 La Iglesia es santa y es pecadora, según Karl Rahner 89

Por su parte, Rahner en sus «Escritos de teología» manifiesta que: la Igle-
sia se confiesa a sí misma la Iglesia santa, porque no lo puede evitar, aunque 
sea consciente del pecado de sus miembros, «es deber suyo confesarla, por-

85.	Cf. Id.
86.	Ibid., 259.
87.	Cf. Ibid., 269.
88.	Ibid., 278.
89.	Nació en Friburgo de Brisgovia el 5 de marzo de 1904 y muere en Innsbruck, Austria, 

el 30 de marzo de 1984. Se hizo jesuita en 1922 y posteriormente estudió filosofía en Feldkirch 
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que tiene que confesar la gracia de Dios […], tiene que glorificar la gracia 
que ha obrado poderosamente, la gracia que se ha impuesto, que se ha hecho 
entre nosotros real y evidente»90. Porque Dios la ha salvado y le ha enviado 
su Espíritu verdaderamente.

Dicha santidad no es solamente «un simple cumplimiento perfecto de un 
deber ético-sobrenatural, siempre igual y estático, que estuviera flotando so-
bre la historia de la Iglesia como un ideal invariable y que fuera continuamente 
realizado por las sucesivas generaciones de la Iglesia»91, sino que la misma 
Iglesia vive una historia de salvación y de santidad, una historia de propia 
apropiación de la gracia de Dios y de la participación de la santidad divina.

Por otra parte, Rahner afirma que la Iglesia aun siendo santa, es la «Iglesia 
de los pecadores»92 y ellos pueden pertenecer realmente a la Iglesia verda-
dera, porque hablar de Iglesia significa, presencia de Dios y de su gracia en 
el mundo, acción sacramental, corporeidad histórica de Cristo aquí y ahora; 
pero también «significa lo humano que, sin confusión pero sin separación, 
está vinculado a lo divino»93, y el hombre pecador pertenece a esa Iglesia, 
aunque camine lejos de Dios y le falte su gracia, solo será depuesto al final 
de los tiempos, no por la Iglesia sino por el mismo Dios.

Pero deja claro que la pertenencia del pecador a la Iglesia no lo es en el 
mismo sentido pleno del justo, pues como consecuencia de su pecado su perte-
nencia a la Iglesia es meramente válida y no fructífera como la de los justos94. 

Y por ello Rahner afirma que la Iglesia es pecadora. Porque afirmar que 
hay pecadores en la Iglesia sin afirmar que es una Iglesia pecadora, sería 
presuponer «un concepto eclesial idealista muy cuestionable. La Iglesia sería 
una idea, un ideal, algo que debe ser, algo a lo que puede apelarse desde la 
realidad concreta, algo que, por así decirlo, habría que alcanzar lentamente 
en aproximación asintótica […] algo intacto, jamás rozado por la miseria de 

y Pullach, donde descubrió la obra de J. Maréchal. Después de su ordenación en 1932, fue 
a Friburgo, donde tuvo entre sus profesores a M. Heidegger. Desempeñó tan sólo un papel 
menor en la preparación del Vaticano II, pero tras su nombramiento como perito en 1962 
su influencia en el Concilio fue inmensa. Aunque no fue su autor principal, su influjo en la 
constitución sobre la Iglesia fue importantísimo, reflejándose en los temas de la Iglesia como 
sacramento, su carácter escatológico, la colegialidad episcopal, la Iglesia local, la dimensión 
eclesial de los sacramentos, la salvación de los no cristianos, el diaconado, la pertenencia 
de María a la Iglesia. «Rahner, Karl» en: C. O’DONNELL – S. PIÉ-NINOT, Diccionario de 
eclesiología, 906-908.

90.	K. RAHNER, Escritos de teología, Vol. 3, Madrid 1961, 111-112.
91.	Ibid., 117.
92.	Id., Vol. 6, 295.
93.	Ibid., 299.
94.	Cf. Ibid., 300-302.
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cada día»95 y esto no es lo que se afirma cuando se define la Iglesia. Hace la 
salvedad de que la Iglesia no aprueba el pecado, pero tampoco puede decirse 
que no tenga nada que ver directamente con los pecados de sus miembros. Es 
pecadora «ya que sus miembros son pecadores y lo siguen siendo en cuanto 
tales. El pecado de sus hijos es mácula y mancha del cuerpo santo y miste-
rioso de Cristo»96.

Por tanto, podemos concluir indicando que Rahner aunque define a la Igle-
sia como pecadora, la reafirma como Iglesia santa, y lo hace no «como si la 
Iglesia fuese la pura paradoja de una unidad de pecado perceptible y de gracia 
escondida. Es santa, porque está vinculada vitalmente con Cristo, fuente de la 
santidad»97, su fondo vital es el Espíritu santo y sus sacramentos son santos y 
santifican. Pues «cuando se pone en claro que la Iglesia en esta tierra es siem-
pre la Iglesia de los pecadores, se entiende también cómo y por qué es Iglesia 
santa: por la gracia de Dios que es la única que no le permite desfallecer en la 
gracia y verdad divina y que así la hace indefectiblemente santa»98.

5.3.	 La Iglesia es santa por sus principios vitales, según Yves Congar 99

Congar, por su parte, afirma que la Iglesia es una creación del Espíritu 
Santo y que la vida de la Iglesia está animada por el mismo Espíritu. Además, 
la Iglesia no es una suma en conjunto de todos los creyentes a estilo de una so-
ciedad humana, sino que la Iglesia es un todo viviente constituido y realizado 
por su principio vital: el Espíritu Santo100. Y por ende no se debe reducir a la 
Iglesia concibiéndola únicamente «como pura Collectio fidelium»101.

Pero cuando se afirma, que el Espíritu Santo es su principio vital, indica 
Congar, no se debe entender la Iglesia como una realidad «puramente trascen-
dente, a una idea platónica»102, sino que ella es una Iglesia concreta y empírica 

95.	Ibid., 302.
96.	Ibid., 303.
97.	Ibid., 304.
98.	Ibid., 337.
99.	Nació en Ardenas (Francia) el 13 de abril de 1904, y murió el 22 de junio de 1995. 

Fue ordenado sacerdote en 1930. Fue nombrado consultor en los trabajos de preparación del 
Vaticano II, convirtiéndose en perito en 1962. Durante el concilio colaboró al menos en ocho 
documentos: LG, UR, NA, DV, DH, AG, PO y GS. Después del concilio escribió ampliamente 
sobre sus textos y doctrina, y publicó notables estudios históricos sobre eclesiología. Su interés 
por el pensamiento oriental dio como fruto unos importantes volúmenes sobre pneumatología. 
«Congar, Yves» en: C. O’DONNELL – S. PIÉ-NINOT, Diccionario de eclesiología, 225-227.

100.	Cf. Y. CONGAR, Santa Iglesia, Barcelona 1965, 14.
101.	Ibid., 130.
102.	Ibid., 73.
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en la cual habita el Espíritu Santo desde pentecostés, y el que vea a la Iglesia 
terrestre puede contemplar su principio vital, «como Pedro o Tomás, viendo 
al hombre en Cristo confesaron a Dios, lo católicos, viendo lo terrestre en la 
Iglesia, confiesan al Espíritu que la unifica y la santifica»103, es decir; se puede 
ya deducir que dicha comunidad eclesial, animada por su principio vital como 
tal es y será siempre santa: «porque el Espíritu Santo que le fue dado en pen-
tecostés nunca la ha abandonado y jamás la abandonará»104.

Congar, también usa la imagen de esposa y cuerpo de Cristo para referirse 
a la Iglesia, ya que los dones dados por Dios hacen que la Iglesia sea santa, 
en razón de su vinculación directa, no solo al Espíritu Santo sino también con 
Jesucristo; pues, es el mismo Cristo que la ha dotado de principios sobrena-
turales, «la fe y los sacramentos», para hacer de la humanidad su esposa y su 
cuerpo105. Ya que, como Congar mismo indica: «la fe pone en mi lugar a Cristo, 
me hace vivir una vida a cuenta de Cristo […], los sacramentos procuran mi 
asimilación e incorporación a Cristo, realizan la vida de Cristo en mí y de mí en 
Cristo»106. Y, por ende: La Iglesia, considerada en sus principios constitutivos 
–y no solo como ellos son en Dios, sino como le son dados, en cuanto son en 
ella sus principios formales–, es impecable, infalible y virgen, con impecabili-
dad y virginidad de Dios y de Jesucristo. La fe de la Iglesia no puede desviarse, 
y sus sacramentos, por cuanto Él está en ellos, son salvíficos107.

Incluso, dicha vinculación le lleva más allá, al afirmar que: La Iglesia se 
considera como emanando de Dios, siendo lo que es por él, unida a él como a 
su principio: es verdaderamente la esposa […]. La Iglesia está unida a Cristo 
y en virtud de esta unión es indisoluble, es pura. Solo Dios no puede pecar, 
solo él es infalible […]. La Iglesia en cuanto tal está exenta de flaquezas solo 
en tanto que está unida y junta a Dios, en tanto que es su esposa y forma con 
Jesucristo una sola carne108.

Ahora bien, de todo lo dicho podemos concluir que «la cualidad de santa 
depende en la Iglesia exactamente de su cualidad de esposa»109. Pero además 
de ello, afirma Congar, lo es en razón de: Es santa por una santidad objetiva 
imperecedera (en virtud del don y la promesa de Dios), que no depende de las 
personas que la componen, sino de sus principios formales y constitutivos. 

103.	Ibid., 73.
104.	Y. CONGAR, Verdadera y falsa reforma en la Iglesia, Salamanca 2014, 102.
105.	Cf. Ibid., 99.
106.	Y. CONGAR, Santa Iglesia, 77.
107.	Y. CONGAR, Verdadera y falsa reforma en la Iglesia, 100.
108.	Id. 
109.	Ibid., 101.
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Casa de Dios, es santa independientemente de quienes la habiten. Es santa en 
su fe, en sus sacramentos, en sus poderes apostólicos derivados de los de Cris-
to y que se refieren a la fe y a los sacramentos de la fe; es santa objetivamente, 
y no puede perder esa santidad inherente a estos dones que recibe de Dios110.

Pero, Congar no solo afirma, la santidad de la Iglesia, sino que deja claro 
que ella es una realidad «de arriba y de abajo, santa, y hecha de hombres pe-
cadores»111, ya que: «afirmar la santidad de la Iglesia y la infalibilidad de sus 
dogmas no es excluir el pecado en ella, el pecado de sus miembros»112, por-
que: No se debe imaginar a la Iglesia señoreando en una especie de empíreo 
espiritual, inaccesible a las influencias o a los roces del mundo. En realidad, 
habida cuenta de las transposiciones que reclama su naturaleza colectiva, la 
Iglesia es tentada, sometida a condiciones de tiempo y lugar, sensible a los 
embates e influencias exteriores113.

Puesto que la Iglesia que está compuesta por hombres con una humanidad 
pecadora, dicha humanidad existe y se realiza en el espacio y en el tiempo; y 
por ende la misma Iglesia «conoce en su vida histórica muchas debilidades y 
limitaciones»114, y entonces su santidad ya no es perfecta únicamente por los 
dones dados por Dios, pues lo son en cuanto tal y subsisten en la Iglesia por 
la decisión amorosa de Dios, sino que dicha perfección se ve opacada por la 
respuesta que el hombre en libertad, con sus flaquezas, sus inestabilidades y 
su esencial falibilidad, hace en contra de perfeccionar dichos dones, lo cual lo 
conlleva al pecado y siendo miembro del cuerpo de Cristo hace que el pecado 
y las faltas entren en la Iglesia115.

Ahora bien, Congar en este punto hace la distinción entre los pecados 
particulares y el pecado en la Iglesia. Los pecados propiamente dichos solo 
pueden tener por sujeto a una persona individual. Estos no son pecados de 
la Iglesia como tal, ni como persona colectiva empíricamente considerada, 
ni, con toda seguridad, como realidad transpersonal y trascendente que es 
el Esposa de Jesucristo. Como tales, y en cuanto son pecados, los pecados 
son ajenos a la verdadera Iglesia. Y sólo tienen lugar en la Iglesia histórica o 
terrestre, porque los pecadores están en ella para salir de sus pecados, con-
vertirse y hacérselos perdonar116.

110.	Ibid., 110.
111.	Y. CONGAR, Santa Iglesia, 129.
112.	Ibid., 130.
113.	Ibid., 76.
114.	Ibid., 77.
115.	Cf. Id., Verdadera y falsa reforma en la Iglesia, 102.
116.	Id., Santa Iglesia, 132.



Santidad de la Iglesia, verdadera e imperfecta

117

El pecado, pues, está en la Iglesia porque ella está conformada por pecado-
res, y no porque a ella se le atribuya el pecado como acción concreta, son los 
pecadores quienes manchan la santidad que Dios ha dado a la Iglesia. Y ello en 
el fondo no es lo mismo, pues no se puede atribuir un acto moral a una colecti-
vidad. Porque «no es la Iglesia, ni siquiera como comunidad, la que padece la 
tentación o peca; son las personas, los individuos, por ellos, en ellos, que son de 
la Iglesia, es que conoce la Iglesia la tentación y el pecado; por ellos y en ellos 
está la Iglesia como manchada por diversas impurezas»117, y en definitiva la 
misión de la Iglesia será renovar y purificar a sus miembros, gracias a la acción 
santificante de su principio vital y su unión directa a Cristo.

6.	C onclusión 

Podemos concluir, con lo dicho en el presente artículo, que efectivamente, 
la Iglesia es santa, pero alberga en su seno a pecadores, y por tanto está llamada 
a renovarse siempre, y dicha renovación y santidad la logra gracias a la acción 
del Espíritu Santo, que ha inspirado las Sagradas Escrituras y guía al Pueblo 
de Dios que peregrina a su encuentro definitivo con Dios en la eternidad.

6.1.	 La Iglesia es santa, «verdaderamente santa» (LG 48)

La Iglesia es santa en la medida en que viene de Dios, es de Dios y está 
indisolublemente unida a Dios, pues Cristo la ha hecho su esposa y su cuerpo 
místico, y ha derramado sobre ella dones espirituales que la santifican a través 
de la presencia viva del Espíritu, lo cual hace que la Iglesia goce de una verda-
dera santidad, que ha sido otorgada por Dios, ya que siendo el único «Santo» 
le participa su santidad como un don divino y esto hace que la Iglesia sea santa 
«en sus principios formales, es decir, en lo que ha recibido y recibe de Dios 
para ser Iglesia»118 y alcanzará su plenitud en el evento escatológico, cuando 
sea una en Dios y goce de la eternidad, renovada y sin mancha ni arruga.

La Iglesia es santa, no exclusivamente por el producto de la santidad de 
sus miembros, sino que lo es «por el don divino que crea la santidad en medio 
de la perversidad humana»119. Y posee en sí realidades que la hacen santa: es 
santa por su consagración (LG 9), por ser el pueblo sacerdotal escogido por 
Dios (LG10), es santa por la Palabra de Dios, que es el fundamento de su fe, 
es santa por los sacramentos que transmiten la gracia santificante, es santa 

117.	Id., Verdadera y falsa reforma en la Iglesia, 103.
118.	Id., «Propiedades esenciales de la Iglesia», 479.
119.	J. RATZINGER, Introducción al cristianismo, Salamanca 1971,301.
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por todos los dones concedidos a sus miembros (LG12), los cuales hacen 
que se perfeccionen y alcancen la santidad más elevada120. En definitiva, la 
Iglesia es santa porque Dios es santo, y no puede dejar de serlo porque su 
santidad es indestructible, debido a que surge de la propia acción definitiva y 
escatológica de Dios en Cristo por el Espíritu121.

Dicho de otra manera: la santidad de la Iglesia consiste en el poder por el 
cual Dios obra la santidad en ella dentro de la pecaminosidad humana, y su 
gracia que santifica permanece por un don de Dios a pesar de la infidelidad 
humana, pues dicho don que ha otorgado Dios por su fidelidad y cumplimien-
to a su designio amoroso nunca lo retirará de la Iglesia porque siempre será 
la santificada por el Señor, pues su santidad depende de la santidad de Cristo 
que brilla en medio de la humanidad pecadora122.

Así mismo, hemos visto como las imágenes bíblicas que se usan para 
referirse a la Iglesia nos ayudaron a comprender mejor su santidad y por 
ende podemos concluir que: La Iglesia en cuanto «pueblo de Dios» es santa, 
porque Dios que es santo, elige y crea un Pueblo santo (Ex 19,6; Lv 18-19; 
1Pe 2,9); en cuanto «Cuerpo de Cristo» es la corporalización de Jesucristo, el 
santo de Dios (Mc 1,24); en cuanto «Templo del Espíritu Santo» es la morada 
donde habita la gloria del Señor (cf. 1Cor 3,17)123.

La Iglesia es, pues, indefectiblemente santa, ya que hay en ella una realidad 
que nunca podrá ser tocada ni manchada por el pecado de sus miembros. Di-
cha realidad es la santidad propia de Dios y de los dones sagrados. Ya que, el 
pecado del pueblo de Dios nunca podrá «invalidar la incondicional voluntad 
salvífica de Dios»124 y nada hay más santo que lo que es santificado por Dios125.

Por tanto, «la Iglesia es santa en su origen, en su fin, en sus medios y en 
sus frutos»126.

6.2.	 Alberga en su seno a pecadores (LG 8)

Por otra parte, nuestro recorrido nos ha dejado claro que, aunque la Iglesia 
es santa, ella «encierra en su propio seno a pecadores» (LG 8), pues en su par-
te terrena está integrada por hombres y mujeres que en razón de su bautismo 

120.	C. O’DONNELL – S. PIÉ-NINOT, Diccionario de eclesiología, 967.
121.	Cf. E. BUENO DE LA FUENTE, Eclesiología, 313.
122.	Cf. J. RATZINGER, Introducción al cristianismo, 302.
123.	F. COLOMER FERRANDIZ, Decir la fe, 114.
124.	M. KEHL, La Iglesia, 377.
125.	Cf. J. RIGAL, Descubrir la Iglesia: iniciación a la eclesiología, Salamanca 2001, 99.
126.	L. OTT, Manual de teología dogmática, 458.
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forman el Pueblo Santo de Dios, y aunque todos participen del sacerdocio 
común y unos a su vez del sacerdocio ministerial, su condición humana hace 
que se vean proclives al pecado y por lo tanto en ocasiones libremente optan 
por el camino del mal, dejando de lado la vida de la gracia.

El pecado como realidad personal, está presente en la Iglesia y aunque 
dicha realidad de sus miembros opaque la santidad originaria y constitutiva 
dada por Dios, ello no define a la Iglesia como pecadora, ya que ella por sí 
misma en su esencia es santa, y siendo instrumento universal de salvación 
no excluye de su seno a los pecadores, sino que los acoge, con la misión 
de purificarlos y renovarlos a través de los medios de los cuales dispone 
para transmitirles la gracia santificante que les pueda renovar interiormente 
y así su pertenencia a la Iglesia no sea únicamente en razón de su carácter 
sacramental y su fe, sino que sea plena y fructífera para consolidar la total 
perfección del Cuerpo de Cristo y anticipar en la tierra lo que perfectamente 
será en el cielo. 

La Iglesia acoge en su seno a pecadores, porque «vive por medio de los 
hombres en el tiempo y en el mundo presente y, a pesar del misterio divino 
que lleva dentro de sí, vive de manera verdaderamente humana»127, y ello 
no quiere decir que no se pueda profesar la nota de santidad de la Iglesia, 
ya que, como hemos puntualizado en nuestro estudio, con las palabras de 
Journet: «la Iglesia no se haya sin pecadores, se halla, sin embargo, sin 
pecado»128, y sigue el ejemplo de Cristo, que ha venido no para juzgar sino 
para salvar (cf. Jn 12,47), y quiere atender al llamado del Señor, que quiere 
que todos los hombres se salven (cf. 1Tim 2,4) y lleguen a ser santos cómo 
Él es santo. Y es por ello que los acoge con misericordia, los conduce como 
Iglesia que peregrina al encuentro definitivo con su esposo en la Jerusalén 
celestial, ya que no es la Iglesia de los únicamente santos, o en la que exclu-
sivamente pueden estar los inmaculados, como históricamente lo propuso 
el donatismo, sino, que es «ecclesia permixta» o «corpus permixtum», para 
indicar que en ella hay grano y cizaña, bondad y maldad, gracia y pecado; 
pero no le corresponde a ella excluir los unos de los otros, esto lo hará el 
mismo Dios en el evento escatológico, cuando llegue a su plenitud en la 
morada celestial.

Por último, cabe resaltar en este punto una referencia a la dialéctica del ya 
y del todavía no, un ya es santa pero no en su plenitud, un ya compuesta por 
algunos miembros santos pero un todavía no porque aún hay muchos bajo la 

127.	J. RATZINGER, El nuevo pueblo de Dios, Barcelona 2005, 288.
128.	C. JOURNET, Teología de la Iglesia, 256.
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realidad del pecado, y esto precisamente lanza a la Iglesia a tener un llamado 
universal a la santidad (cf. LG 39); y, por ende, en palabras de Villain: «afir-
mar la santidad de la Iglesia no es excluir el pecado de ella, es proclamar la 
indisolubilidad de la unión de Cristo con la Iglesia»129. Esto introduce a la 
Iglesia en una tensión en virtud de la cual debe tender sin cesar a configurarse 
con el don recibido de Dios. Y por lo tanto «siendo al mismo tiempo santa» 
está «necesitada de purificación», y «avanza continuamente por la senda de 
la penitencia y de la renovación» (LG 8).

6.3.	 «Ecclesia semper purificanda»

Siguiendo con nuestro hilo conclusivo, en el que hemos afirmado la san-
tidad de la Iglesia, dicha santidad no excluye que haya pecado en sus miem-
bros y es por ello que les acoge en su seno; podemos ahora concluir que no 
sólo es consciente del pecado de sus miembros, sino que, para que pueda 
darse a sí misma el apelativo de santa de manera creíble, ella como ecclesia 
semper purificanda130, debe recorrer de manera continua el camino de la re-
novación y la penitencia (cf. LG 8).

Ahora bien, el mismo Concilio Vaticano II ha indicado que quienes «han 
sido hechos por el bautismo, sacramento de la fe, verdaderos hijos de Dios 
y partícipes de la divina naturaleza, y, por lo mismo, realmente santos, en 
consecuencia, es necesario que con la ayuda de Dios conserven y perfec-
cionen en su vida la santificación que recibieron» (LG 40), es decir; dicha 
purificación le debe llevar a ir perfeccionando a cada miembro de la Iglesia 
su vida, a través de los medios de santificación efectivos con los cuales cuen-
ta la Iglesia, y ella como instrumento de salvación le transmite la gracia y 
los dones espirituales en orden a impregnar de santidad aquello que ha sido 
tocado por el pecado. Ya que dicha purificación «no puede producirse con 
medios mundanos»131 sino que, por un lado presupone la propia conversión, 
la propia santificación y por el otro la recepción fructífera de la gracia dada 
por Dios y administrada en el seno de la Iglesia.

129.	M. Villain, Introduction à l’Oecuménisme, París, 1958, 132. Citado en: Y. CONGAR, 
«Propiedades esenciales de la Iglesia», 477.

130.	LG 8; UR 6-8. No hay que confundir esta expresión, como suele suceder, con la 
formula (no de Lutero, sino posterior a la Reforma) Ecclesia semper reformanda. Esta últi-
ma corre el peligro de terminar por eliminarse a sí misma reformándose sobre la base de los 
principios reformados sobre el ser Iglesia, con lo que acabaría sucumbiendo a una autosecu-
larización. W. KASPER, Iglesia Católica, 258.

131.	Id., 258.
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6.4.	 El Espíritu Santo santifica la Iglesia

Hemos visto en nuestro artículo, que un lugar importante a la hora de 
comprender la santidad de la Iglesia, lo tiene la acción del Espíritu Santo en 
ella, ya que a Él se le atribuye, como lo ha hecho la tradición griega, toda la 
santidad y acción santificante de la Iglesia; pues siendo ella templo del Espí-
ritu Santo no puede a menos no beneficiarse de su santidad132.

Y efectivamente, el Espíritu santo habita en la Iglesia porque continua-
mente es donado por el Resucitado quien lo ha prometido y lo ha dado a la 
Iglesia, y, además, desde su efusión en pentecostés, dicha presencia santifica 
la Iglesia; pero no solamente lo hace porque habita en ella, sino que la san-
tifica a través de la gracia que le transmite en los sacramentos, pues en cada 
signo visible hace posible que actúe eficazmente lo que significa y se celebra. 
Es el Espíritu Santo que la renueva constantemente a través de los dones y 
carismas que suscita en el Pueblo de Dios, para mantenerla siempre viva con 
los frutos de santidad que producen dichos dones, o gracias especiales; que 
han sido puestos al servicio de la construcción del Reino de Dios, como lo 
ha indicado el Concilio Vaticano II: «el mismo Espíritu Santo no sólo santi-
fica y dirige el Pueblo de Dios mediante los sacramentos y los misterios y le 
adorna con virtudes, sino que también distribuye gracias especiales entre los 
fieles» (LG 12).

Así mismo, es el Espíritu Santo que unifica a la Iglesia en la comunión y en 
el servicio, la va guiando en la historia y con su acción santificante la va sos-
teniendo en el tiempo, para que un día pueda gozar de las promesas eternas, 
cuando ella sin mancha ni arruga reciba el premio merecido en la gloria133. 

Es decir, el Espíritu Santo hace de la Iglesia una communio sanctorum: 
en cuanto communio sancti, pues dota a la Iglesia de una comunión a tra-
vés de la cual con su acción hace configurar la historia humana con la vida 
trinitaria y por lo tanto conlleva todo a la presencia de Dios. Y también 
communio sanctorum en cuanto sacramentorum pues a través de los sacra-
mentos, la Palabra de Dios, los dones espirituales, provee el bien del Cuerpo 
de Cristo en una constante conversión haciendo historia de salvación. Y, por 
último, communio sanctorum en cuanto fidelium, porque todos como pueblo 
de Dios podremos un día presentarnos al Padre en el Espíritu. Puesto que, 
en Cristo «unos y otros tenemos libre acceso al Padre en un mismo Espíri-

132.	Cf. F. LAMBIASI – D. VITALI, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, Vol 5, Bolog-
na 2014, 313.

133.	Cf. B. FORTE, La Iglesia icono de la Trinidad, 159.
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tu» (Ef 2,18)134. Además, porque «los bautizados, en efecto, son consagra-
dos por la regeneración y la unción del Espíritu Santo como casa espiritual 
y sacerdocio santo» (LG 10).

Por consiguiente, «la Iglesia es santa porque es la comunión de todos 
aquellos santificados por el Espíritu a través de la participación en los santos 
dones, vivificados por Él mismo, para alcanzar la resurrección de la carne y 
la vida eterna»135.
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Descentralización en la Iglesia:  
de Juan Pablo II a Francisco
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RESUMEN: Este artículo pretende reflejar cómo una misma categoría jurídica, a saber, 
la «descentralización» puede considerarse en la historia como inadecuada para el 
derecho canónico y para la Iglesia, si se considera de una manera exclusivamente 
sociológica o política –como en el derecho civil–, o puede convertirse en una apuesta 
eclesial conveniente, si se considera desde una perspectiva teológica y pastoral. Esto 
lleva de una situación de aparente contradicción entre Juan Pablo II y Francisco a una 
verdadera continuidad: una forma de gobierno conforme al misterio de la Iglesia, y a 
la comunión jerárquica entre el Romano Pontífice y el ministerio episcopal.

PALABRAS CLAVE: Descentralización, Subsidiariedad, Comunión

ABSTRACT: This article seeks to show how the same legal category, namely, «decen-
tralization» can be seen throughout history as inadequate for canon law as well as for 
the Church, if considered exclusively from a sociological or political perspective –as 
in civil law–, or may conversely become an advisable ecclesial wager, if considered 
from a theological and pastoral perspective. This entails a shift away from a situation 
of apparent contradiction between John Paul II and Francis to a true continuity: a 
form of government in accordance with the mystery of the Church, and the hierarchi-
cal communion between the Roman Pontiff and the episcopal ministry.

KEY WORDS: Decentralization, Subsidiarity, Communion

1.	I ntroducción

No es extraño a la historia de la Iglesia y a la relación de la Iglesia con el 
mundo –especialmente en ámbito jurídico– que se afronten cuestiones ecle-
siales desde parámetros o conceptos más propios de la sociedad civil que del 
pueblo de Dios.

*	 Sacerdote de la Archidiócesis de Madrid. Fue alumno del Colegio Español durante 
los años 2020 a 2022. Hizo su Doctorado en Derecho Canónico en la Pontificia Universidad 
Gregoriana.
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Si bien es verdad que las categorías desarrolladas por las ciencias humanas 
y, en concreto, por el derecho civil, pueden ayudar a una mejor comprensión y 
desarrollo del derecho canónico1, no se debe desatender que, en esencia, el 
derecho canónico y el derecho civil son de distinta naturaleza y fundamento 
y, por tanto, no se puede razonar el derecho canónico o sus instituciones desde 
una sola lógica jurídica, sino teniendo siempre como fundamento el ser y la 
naturaleza de la Iglesia y, como fin, la misión. Desde esta perspectiva Rouco 
defendía que se considerara siempre el derecho de la Iglesia como una concre-
ción de una voluntad divina que había de descubrirse y que, además, se inter-
pretara el mismo no de manera aislada, sino considerando siempre los demás 
elementos del ser de la Iglesia, tanto teológicos, como históricos o pastorales2.

Dentro de los distintos elementos no fácilmente asimilables por la cultura 
y la sociedad actual destacan las cuestiones referentes al gobierno de la Igle-
sia, especialmente respecto a la figura del Romano Pontífice. No es ajeno a 
los medios de comunicación el reducir la relación entre los distintos Papas 
a categorías políticas, pudiendo incluso oponerlos de una manera radical. 
Esto es ajeno al misterio de la Iglesia, en la cual, el ministerio primacial está 
revestido de una especial gracia de estado, dada la importancia de su fun-
ción en la Iglesia. El Papa está asistido por el Espíritu Santo3, lo que da una 

1.	Así lo reconocía precisamente De Paolis, en Normas generales, Madrid 2013, 70: «Las 
especificidades propias de la Iglesia necesitan un lenguaje que pasa a través de la razón, la 
cual es el instrumento indispensable tanto para la fe como para la cultura. De hecho, este 
diálogo ha sido de gran ayuda para la Iglesia: el lenguaje del derecho humano ha servido a la 
Iglesia para crear su propio ordenamiento jurídico y para dialogar con el mundo del derecho».

2.	Cf. A. M. ROUCO VARELA, ¿Doctrina general del Derecho o Teología del Derecho 
Canónico? Consideraciones acerca del estado actual de una fundamentación teológica del 
Derecho Canónico, in: ID., Teología y Derecho, Madrid 2003, 189: «el Derecho canónico 
es una realidad eclesial, enraizada en la totalidad del misterio de la Iglesia, que, en su esen-
cia más profunda, es inaccesible a todo conocimiento meramente lógico-formal y que sólo 
puede ser comprendida de forma adecuada desde la fe de la Iglesia y desde la fe en la Iglesia.
(…) Esto presupone dos cosas: primero, que se considere el Derecho positivo de la Iglesia 
no sólo como un material arbitrario humano-jurídico, sino como la concretización más o 
menos transparente para una época del ius divinum positivum, cuya substancia eclesiológica 
fundamental ha de ser descubierta; y, en segundo lugar, como consecuencia, que no se aísle 
el ordenamiento canónico , sino que se estudie en el contexto formal de las fuentes de la fe, 
teniendo en cuenta el conjunto de la realidad polifacética de la Iglesia».

3.	Así lo afirmaba directamente la entonces Congregación para la Doctrina de la Fe, cf. 
CONGREGACIÓN PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Consideraciones sobre «El primado 
del sucesor de Pedro en el misterio de la Iglesia», 31 oct. 1998, EV 17/1588-1608. Especial-
mente claro es el n. 9, que afirma: «La tarea episcopal que el Romano Pontífice tiene con 
respecto a la transmisión de la Palabra de Dios se extiende también dentro de toda la Iglesia. 
Como tal, es un oficio magisterial supremo y universal; es una función que implica un caris-
ma: una asistencia especial del Espíritu Santo al Sucesor de Pedro, que implica también, en 
ciertos casos, la prerrogativa de la infalibilidad». Quede claro que la asistencia del Espíritu 
Santo, como indicaba el Dicasterio, no se refiere sólo a cuando actúa desde el magisterio 
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garantía de que con el devenir de distintos Pontífices no haya que establecer 
una dialéctica, sino una evolución guiada por la Divina Providencia hacia un 
desarrollo más adecuado del ser y la misión de la Iglesia. 

Así, el presente artículo pretende mostrar esta realidad en un concepto 
donde, aparentemente, podría considerarse una contradicción entre dos de 
los últimos Papas, a saber, Juan Pablo II y Francisco. Este concepto es la des-
centralización, cuyo origen es, de hecho, civil 4, forma parte de las reformas 
del papa Francisco, y tuvo una valoración muy diferente durante el pontifica-
do de Juan Pablo II. ¿Existe entonces una contradicción entre los pontífices 
como si se tratase de dos autoridades políticas de ideología contraria?

2.	 Punto de partida: Evangelii gaudium frente a Pastores gregis

Ya en la exhortación apostólica Evangelii gaudium, cuando en el n. 16 
habla el papa Francisco acerca de la necesidad de una «sana descentraliza-
ción»5, expresaba el fundamento de dicha reforma en que el Papa no susti-
tuyera a los episcopados locales en su discernimiento acerca de las distintas 
problemáticas. Además, añadía posteriormente en el n. 32 que se debía llegar 
a un ejercicio distinto del ministerio del primado, siguiendo precisamente a 
Juan Pablo II, reconociendo el valor, dentro de esta reforma, de las Conferen-
cias episcopales, y advirtiendo de que la excesiva centralización complica la 
vida de la Iglesia y su dinámica misionera6. 

infalible, sino a su función primacial dentro del munus docendi. Más adelante refiere el 
documento a la asistencia del Espíritu Santo también su munus regendi, cf. Ibid., n. 10: «La 
responsabilidad última e inderogable del Papa encuentra la mejor garantía, por una parte, 
en su inserción en la Tradición y en la comunión fraterna y, por otra, en la confianza en la 
asistencia del Espíritu Santo, que gobierna la Iglesia».

4.	Fue precisamente tras la centralización del gobierno de Francia propiciada por la Revo-
lución francesa cuando distintos autores –especialmente pertenecientes a grupos anarquistas 
o libertarios– empezaran a pedir una décentralisation, cf. V.A. SCHMIDT, Democratizing 
France: The Political and Administrative History of Decentralization, Cambridge 1990, 22.

5.	Cf. FRANCISCO, exhort. ap. Evangelii gaudium n. 16: «Non è opportuno che il Papa 
sostituisca gli Episcopati locali nel discernimento di tutte le problematiche che si prospettano 
nei loro territori. In questo senso, avverto la necessità di procedere in una salutare ‘decentra-
lizzazione’», in: AAS 105 (2013) 1027.

6.	Ibid, n. 32, 1033-1034: «Dal momento che sono chiamato a vivere quanto chiedo agli 
altri, devo anche pensare a una conversione del papato. A me spetta, come Vescovo di Roma, 
rimanere aperto ai suggerimenti orientati ad un esercizio del mio ministero che lo renda più 
fedele al significato che Gesù Cristo intese dargli e alle necessità attuali dell’evangelizzazio-
ne. Il Papa Giovanni Paolo II chiese di essere aiutato a trovare ‘una forma di esercizio del 
primato che, pur non rinunciando in nessun modo all’essenziale della sua missione, si apra 
ad una situazione nuova’. Siamo avanzati poco in questo senso. Anche il papato e le strutture 
centrali della Chiesa universale hanno bisogno di ascoltare l’appello ad una conversione 
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¿Es esta prerrogativa del discernimiento de las problemáticas de sus pro-
pias regiones una función nueva para dichos episcopados locales? Como ya 
indica Vitali, dicha prerrogativa existió durante los primeros siglos en la Igle-
sia hasta la reforma gregoriana7. El discernimiento de problemáticas eclesiales 
se afrontaba durante el primer milenio desde la propia Iglesia particular, junto 
a las Iglesias particulares cercanas, a través de las estructuras sinodales. Es el 
conflicto con la intervención civil en el gobierno eclesial, así como la necesi-
dad de que el principio de unidad de la Iglesia fuera un elemento intraeclesial 
y no una figura política como el emperador8, lo que provocó que Gregorio VII 
buscara centralizar en él –y en la Curia Romana– el discernimiento último de 
un gran número de problemáticas dentro de la vida de la Iglesia, reduciendo 
así, en la práctica, el papel del ministerio episcopal. De esta manera, en el 
segundo milenio aparece un gobierno eclesial centralizado en la Sede Apostó-
lica. Esta forma centralizada se fortaleció frente al conciliarismo que surgiera 
por el cisma de occidente, y se robusteció en las normativas tridentinas y con 
un incremento progresivo de las competencias de la Curia Romana9.

¿Es el papa Francisco el primero que ha visto la necesidad de una «sana 
descentralización»? Ciertamente no. Es claro que ya en el Concilio Vaticano II 
se consagró una eclesiología más equilibrada10 –ya señalada antes por la carta 

pastorale. Il Concilio Vaticano II ha affermato che, in modo analogo alle antiche Chiese 
patriarcali, le Conferenze episcopali possono ‘portare un molteplice e fecondo contributo, 
acciocché il senso di collegialità si realizzi concretamente’. Ma questo auspicio non si è 
pienamente realizzato, perché ancora non si è esplicitato sufficientemente uno statuto delle 
Conferenze episcopali che le concepisca come soggetti di attribuzioni concrete, includendo 
anche qualche autentica autorità dottrinale. Un’eccesiva centralizzazione, anziché aiutare, 
complica la vita della Chiesa e su dinamica missionaria».

7.	Cf. D. VITALI, Episcopato e sinodalità. Prospettiva ecclesiologica latina, in L. Sab-
barese (ed.), Chiesa Chiese, Roma 2020, 103-105.

8.	Cf. Ibid., 102-103: «Il tallone d’Achille del modelo sinodale antico era il cesaropapis-
mo, inaugurato con il passagio del cristianesimo da religio illicita a religione dell’impero. 
L’imperatore tende a trattare i vescovi come funzionari dell’impero, quadri intermedi della 
sua catena di comando, che convoca sempre più frequentemente a corte. Questo atto porta 
con sé l’indebolimento dell’unità interna di ogni Chiesa, in quanto i prolungati periodi di 
assenza allentano il legame con la comunità e con il presbiterio. D’altra parte, il Popolo di 
Dio perde la fisinomia di soggetto attivo della vita ecclesiale per l’ingreso massiccio nelle 
comunità di quanti chiedono l’inscrizione del nome – che costituiva ragione suficiente per 
appartenere alla Chiesa – al fine di godere delle opportunità e dei vantaggi offerti dall’appar-
tenere alla nuova religione di stato. Quella massa enorme di persone non è più rappresentativa 
della ‘christianorum populorum concordissima fidei conspiratio’».

9.	Cf. Por ejemplo, SIXTO V, Constitución Immensa Aeterni Dei de 22. ene. 1588.
10.	Respecto a lo que supuso el desarrollo teológico de la colegialidad y del ministerio epis-

copal en el Concilio Vaticano II se ha escrito abundante bibliografía –que excede el objeto del 
presente artículo; baste citar aquí publicaciones de varios autores poco después de los trabajos 
conciliares: J.M. ALONSO, De Corpore seu «Collegio Episcopali», Romae 1964, 59-169; 
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a Von Bismarck por parte del episcopado alemán11–, donde el ministerio epis-
copal –y sus agrupaciones– eran reconocidos en sus prerrogativas de cara al 
cuidado de sus Iglesias particulares, así como de cara al gobierno de la Iglesia 
universal en razón del derecho divino, por voluntad de Jesucristo12. 

P. ANCIAUX, L’Épiscopat (ordo episcoporum) comme réalité sacramentelle, in: Nouvelle 
Revue Théologiqué 85 (1963), 139-159; J. ARRIETA, La Colegialidad episcopal. Un tema 
en vista al actual Concilio, in: Estudios Eclesiásticos 38 (1963) 5-56; C. COLOMBO, Il co-
llegio episcopale e il primato del Romano Pontefice, in: Scuola Cattolica 93 (1965) 35-56; 
U. DOMÍNGUEZ DEL VAL, Obispo y Colegio episcopal en el Concilio Vaticano I y en la 
tradición patrística, in: Salmanticensis 11 (1964) 3-96; R. DULAC, Comment la théologie de 
la collégialité épiscopale conduisit, en 1790 à une Église shismatique, in: Pensée Catholique 
89 (1964), 39-48; P. F. HARRIS, Episcopate and Primacy, in: Clergy Review 48 (1964) 489-
514; T. JIMÉNEZ URRESTI, La jefatura del Romano Pontífice sobre el Colegio Episcopal y, 
mediante él, sobre la Iglesia universal, in: Revista Española de Teología 24 (1964) 379-434; H. 
LATTANZI, Quid de episcoporum collegialitate ex Novo Testamento sentiendum sit, in: Divi-
nitas 8 (1964) 62-96; R. LAURENTIN, L’enjeu du Concile. IV, Bilan de la troisième Session, 
Paris 1965; J. LÉCUYER, Études sur la collégialité épiscopale, Le Puy 1964; M.J. LE GUI-
LLOU, Le parallélisme entre le Collège apostolique et le Collège episcopal, in Istina 10 (1964) 
103-110; ID., L’expérience orientale de la Collégialité épiscopale et ses requétes, in: Istina 10 
(1964) 111-124; D.H. MAROT, La Collégialité et le vocabulaire episcopal au VII siècle, in: 
Irenikon 37 (1964) 198-221; A. MONTES, A funçao colegial do Episcopado, in: Itinerarium 
9 (1963) 7-49;; C. POZO, La teología del episcopado en la XII Semana Española de Teología, 
in: Estudios Eclesiásticos 38 (1963) 219-242; K. RAHNER – J. RATZINGER, Episcopado y 
Primado (Quaest. Disp.) Barcelona 1965; D. STAFFA, De episcoporum Collegio, in: Divinitas 
8 (1964) 3-61; D.T. STROTMANN, Primauté et céphalisation. À propos d’une étude du P. 
K. Rahner, in: Irenikon 37 (1964) 107-197; T. URDÁNOZ, Los Concilios y la Colegialidad 
episcopal, in: Ciencia Tomista 91 (1964) 431-580; J.J. VON ALLMEN, Quelques ouvrages 
récents sur la théologie du ministère et de l’épiscopat, in: Revue Théologique Philosophique 
98 (1965) 37-41. Recientemente sigue siendo una cuestión de interés como podría mostrarse, 
por ejemplo, en: G.L. MÜLLER, Colegialidad y ejercicio de la potestad suprema de la Iglesia, 
in: Anuario de Derecho Canónico 4 (2015) 373-385; A. VIANA, El gobierno colegial en la 
Iglesia, in: Ius Canonicum 36 (1996), 465-499; D. VITALI, Chiese e Vescovi nel Vaticano II, 
in: Apollinaris 92 (2019) 447-500; ID., Sinodalità della Chiesa e collegialità episcopale, in: R. 
BATTOCCHIO-L. TONELLO, Sinodalità, Padova 2020, 265-322.

11.	Frente a la acusación realizada por von Bismarck de que la declaración del Concilio 
Vaticano I acerca del primado había implicado la asunción de un modelo monárquico donde la 
jurisdicción episcopal había sido absorbida por la jurisdicción primacial, los obispos alemanes 
respondieron en una declaración que posteriormente fue confirmada por la Santa Sede donde 
se defendía que, si bien el Papa goza de jurisdicción universal sobre toda la Iglesia, también el 
episcopado es de institución divina y goza de unas prerrogativas que ni siquiera el Papa podría 
cambiar; así el primado custodiaría de que el ministerio episcopal pudiera realizar su misión 
y, sólo en casos extraordinarios, intervendría de una manera directa en virtud de su propia 
potestad y la relación de comunión jerárquica, Cf. Declaración colectiva de los Obispos de 
Alemania, ene.-feb. 1875, en DH 3112-3113. Esto fue, como se ha indicado, confirmado por la 
Santa Sede, Cf. PÍO IX, Carta Apostólica Mirabilis illa constantia, 4 mar. 1875, en DH 3117: 
«Equidem ea est perspicuitas et soliditas declarationis vestrae, ut, cum nihil desiderandum 
relinquat, amplissimis tantum gratulationibus Nostris occasionem suppeditare deberet».

12.	Sin embargo, como indica Vitali, hubo incluso un desarrollo más profundo de la rela-
ción entre el Obispo y la Iglesia particular a él confiada que apareció en el primer esquema De 
Ecclesia, cf. D. VITALI, Chiese e vescovi nel Vaticano II, in: Apollinaris 92 (2019) 468-481.
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¿Tuvo ya Juan Pablo II una intervención respecto de la «descentraliza-
ción» en la Iglesia? Es importante para clarificar el sentido y la aplicación 
de la «descentralización» en la Iglesia considerar la postura que, en cierta 
medida, tomó dicho Papa en la exhortación apostólica Pastores gregis. En 
ella hacía ya en el n. 56 una alusión a la descentralización que habían pro-
puesto algunos padres13, pero sin que el Pontífice la considerara como una 
propuesta necesaria para desarrollar la relación entre el Romano Pontífice y 
el ministerio episcopal. 

Sin embargo, el mismo Juan Pablo II, ya en Ut unum sint n. 95, había ex-
presado un deseo: «ut aliquam inveniamus formam primatus exercitii, quae, 
nihil essentiae suae deponens, in novam tamen condicionem pateat». Esta 
«aliquam formam primatus exercitii» habría de reconocer en efecto un ejer-
cicio del primado que permitiera un ejercicio mayor del gobierno episcopal 
en las Iglesias particulares. 

¿Por qué motivo Juan Pablo II no vio en la «descentralización» un posible 
camino para desarrollar esa nueva forma de ejercicio del primado, mien-
tras que el Papa Francisco sí? Para poder responder esta pregunta resulta 
fundamental volver a la alusión que en la Pastores gregis, n. 56, se hace a 
la descentralización; en dicho documento, la descentralización viene fun-
damentada en la aplicación del «principio de subsidiariedad», al que Juan 
Pablo II contrapone el «principio de comunión», desde el cual se manifiesta 
la relación intrínseca entre ambas autoridades14, elemento completamente 
ajeno a la descripción socio-política del principio de subsidiariedad tal como 
aparece en la filosofía.

Veamos entonces brevemente cuándo aparecieron los conceptos de des-
centralización y subsidiariedad en la Iglesia, y cuál es el concepto de descen-
tralización que ofrece el Papa Francisco.

13.	Cf. JUAN PABLO II, exhort. Ap. Pastores gregis, n. 56: «In synodali aula quidam 
quaestionem posuit, possetne inter Episcopum ac supremam auctoritatem necessitudo sub 
principii subsidiarietatis lumine tractari, potissimum quod ad necessitudinem attinet inter 
Episcopum et Curiam Romanam, dum exoptatur ut hae necessitudines, cum ecclesiologia 
communi congruentes, servatis uniuscuiusque officiis explicentur et propterea in ampliore 
decentralizatione quae dicitur efficienda».

14.	Cf. JUAN PABLO II, exhort. ap. Pastores gregis, n. 56: «Communionis natura, quae 
cunctis intraecclesialibus necessitudinibus subest quaeque in synodali quoque disceptatione 
in lucem prolata est, reciprocationis necessitudinem efficit inter Romanum Pontificem atque 
Episcopos».
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3.	 Subsidiariedad y descentralización en la Iglesia

3.1.	 La subsidiariedad en la Iglesia antes del Concilio Vaticano II

La subsidiariedad15, como indicó ya Pío XI en su encíclica Quadragesimo 
anno, n. 8016, es un principio de gran relevancia en la filosofía social y política, 
de cara a las relaciones entre el Estado y los individuos (o entre cualquier so-
ciedad mayor y una menor); su contenido podría describirse como el favoreci-
miento del esfuerzo y la iniciativa de los individuos singulares, sin que este sea 
asumido o sustituido por la comunidad, así como el favorecimiento de la acti-
vidad de comunidades inferiores en relación con la de grado superior de la que 
forman parte. Así pues, el principio de subsidiariedad, en orden al gobierno, 
exigiría al superior nunca destruir o absorber las iniciativas y actividades del 
inferior, sino favorecerlas y no intervenir sobre las mismas. 

Bertrams describió entonces el principio de subsidiariedad desde un do-
ble aspecto, negativo y positivo, siendo el aspecto negativo el que reclama 
la moderación de la competencia de la autoridad superior cuando la inferior 
no necesite ayuda en el cumplimiento de su deber, y el aspecto positivo el 
que exige de dicho superior el tutelar, ayudar y en su caso suplir cuando el 
inferior en algún ámbito no pueda actuar 17.

Así, queda claro que este principio se refiere de alguna manera a la distri-
bución de competencias y al ejercicio del gobierno entre autoridades supe-
riores e inferiores18, si bien, es más amplio. 

15.	Para un estudio completo acerca de la asunción de la subsidiariedad en la teología 
y en la disciplina eclesiástica es importante el estudio ofrecido por Komonchak, cf. J.A. 
KOMONCHAK, El principio de subsidiaridad y su pertinencia eclesiológica, in J. MAN-
ZANARES – H. LEGRAND – A. GARCÍA y GARCÍA (ed.), Naturaleza y futuro de las 
Conferencias Episcopales. Actas del Coloquio internacional de Salamanca, 3-8 enero 1988, 
Salamanca 1988, 367-424.

16.	Cf. PÍO XI, encícl. Quadragesimo anno, 15 may. 1931, n. 80: «Minoris igitur mo-
menti negotia et curas, quibus alioquin maxime distineretur, inferioribus coetibus expedien-
da permittat suprema rei publicae auctoritas oportet; quo fiet, ut liberius, fortius et efficacius 
ea omnia exsequatur, quae ad ipsam solam spectant, utpote quae sola ipsa praestare possit: 
dirigendo, vigilando, urgendo, coercendo, prout casus fert et necessitas postulat. Quare sibi 
animo persuasum habeant, qui rerum potiuntur: quo perfectius, servato hoc ‘subsidiarii’ offi-
cii principio, hierarchicus inter diversas consociationes ordo viguerit, eo praestantiorem fore 
socialem et auctoritatem et efficientiam, eoque feliciorem laetioremque rei publicae statum».

17.	Cf. W. BERTRAMS, De principio subsidiaritatis in iure canonico, in: Periodica 46 
(1957) 20: «Principium subsidiaritatis est principium formale; non indicat, quid materialiter 
prestandum sit a societate; tantum enuntiat finem societatis esse subsidium praestandum; 
positive: quatenus subsidium, quod membris societatis est necessarium (respective mino-
ribus societatibus), a societate praestandum est; negative: quatenus ultra rationem subsidii 
praestandi competentia societatis non habetur».

18.	Cf. Ibid., 16.
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Fue el Papa Pío XII el primero que, tratando de este principio desde las 
palabras de Pío XI, llegó a afirmar que valía también para la vida de la Igle-
sia, salvando el respeto a su estructura jerárquica19. Así, invitaba el Papa a la 
descentralización de la Iglesia, pero invocada desde el «principio de subsi-
diaridad» reclamado ya por Pío XI de cara a la sociedad civil.

3.2.	 La subsidiaridad en los principios de revisión del Código

Cuando Juan XXIII convocó el Concilio Vaticano II, en la misma fecha, 
incoaba el proceso de revisión del Código. Es también conocido que estos 
dos hechos se encontraban estrechamente vinculados, aunque la reforma del 
Código exigiera la terminación de los trabajos conciliares para comenzar con 
la citada revisión20.

El 28 de marzo de 1963 fue constituida la Comisión para la revisión del 
Código. Concluido el Concilio Vaticano II, en octubre de 1967 se sometieron 
al estudio de la Asamblea General del Sínodo de los Obispos los principios 
que determinaran el camino a seguir para la revisión del Código, para que pu-
dieran aplicarse al trabajo de manera orgánica tanto las subcomisiones como 
las ponencias de estudio21. De estos principios, el cuarto indirectamente y el 
quinto directamente afrontan el tema de nuestro estudio. 

El cuarto principio recoge la doctrina que había sido promulgada a través 
de la carta apostólica De Episcoporum muneribus. Baste observar el comien-
zo de dicho documento para poder reconocer su origen y su finalidad:

De episcoporum muneribus doctrina, quam Nobis feliciter contigit in Concilio 
Oecumenico Vaticano II sollemni ritu promulgare, perspicue tradit, Ecclesias 

19.	Cf. PÍO XII, Alocución a los nuevos cardenales, 20 feb. 1946, 144-145: «Poiché – 
così proseguiva il sapiente Pontefice – ogni attività sociale è per natura sua sussidiaria; essa 
deve servire di sostegno per i membri del corpo sociale; e non mai distruggerli e assorbirli. 
Parole veramente luminose, che valgano per la vita sociale in tutti suoi gradi, ed anche per la 
vita della Chiesa, senza pregiudizio della sua struttura gerarchica».

20.	Así lo explica Juan Pablo II al promulgar el CIC 83, cf. JUAN PABLO II, const. ap. 
Sacrae Disciplinae Leges: «Quod quidem consilium Codicis renovandi una Cum duobus 
aliis initum est, de quibus ille Pontifex eadem die est locutus, quae spectant ad voluntatem 
Synodum dioecesis Romanae celebrandi et Concilium Oecumenicum convocandi Quorum 
eventuum, etsi prior non multum ad Codicis reformationem attineat, alter tamen, hoc est 
Concilium, maximi momenti est ad rem nostram quod spectat et cum eius substantia arcte 
coniungitur», in: AAS 75/II (1983) VII.

En este sentido, se desarrolla muy bien la relación entre el Código y el Concilio en R. 
SERRES, La reforma del Derecho canónico: de Juan XXIII a Juan Pablo II, in: G. RICHI 
(ed.), Juan XXIII y Juan Pablo II. Testigos para nuestro tiempo, Presencia y Diálogo, Madrid 
2014, 121-148.

21.	Cf. Prefacio al CIC, XVII-XXI.
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particulares ab Episcopis, quibus tamquam Christi legatis concreditae sunt, auc-
toritate et sacra potestate regi; iisdemque pastorale officium – hoc est constan-
tem et cotidianam ovium curationem – plene committi cum potestate propria, 
ordinaria et immediata, propter quam sacrum ius et coram Domino officium 
habent in suos subditos leges ferendi, iudicium faciendi, atque omnia quae ad 
cultum apostolatusque ordinem pertinent, moderandi. Quae quidem potestas – 
quemadmodum idem Concilium Vaticanum II docet – cum munera secum ferat 
a pluribus obeunda, ex Christi voluntate in Mystico eius Corpore secundum 
sacrae Hierarchiae ordinem una operantibus, tum demum ad actum adducitur 
cum canonica seu iuridica determinatio per auctoritatem hierarchicam accesse-
rit, quae iuxta normas datur, a suprema Ecclesiae auctoritate approbatas22.

En la carta se inicia, por tanto, reconociendo que de la doctrina del episco-
pado del Concilio Vaticano II emerge la verdadera potestad propia, ordinaria 
e inmediata, querida por el Señor, tamquam Christi legatis para el verdadero 
gobierno efectivo de su Iglesia particular. También se recuerda que esa potes-
tad se debe ejercer secundum sacrae Hierarchie ordinem, a través de la deter-
minatio canonica seu iuridica, como ya se describió en Lumen gentium 21 y 
en la Nota Explicativa Praevia n.2. Tras esto, Pablo VI añade tanto el hecho 
de que esa potestad del ministerio primacial es iure nativo –lo que justificará 
las reservas a la Santa Sede–, como el hecho de que se declara la dignidad de 
los Obispos y se muestra su potestad. Finalmente, el documento declarará, 
en virtud de la verdadera potestad de los Obispos, su capacidad de dispensar, 
aunque después se enumerarán las dispensas que se siguen reservando sólo a 
la Sede Apostólica, por su importancia para el bien común de la Iglesia.

Así, el principio IV de revisión del Código de Derecho Canónico se enun-
cia de la siguiente manera:

Qua de re systema facultatum quae Ordinariis aliisque Superioribus usque 
modo concedi consueverunt, penitus recognoscendum esse videtur. Imprimis 
vitari oportet id quod in legibus hodiernis non adeo inirequenter apparet: vide-
licet dispensationes a legibus generalibus Ecclesiae ab eo tantum pendere quod 
recursus fiat ad Sedem Apostolicam. Nam hace vel umquam dispensationem, 
non concedit, vel facultates uberrimas prabere cogitur ad expeditiorem nego-
tiorum ecclesiasticorum solutionem23.

En este primer párrafo del cuarto principio aparece revisado el principio 
de la dispensa de la ley eclesiástica. Resulta positivo que no se niegue la 
conveniencia de esta facultad, propia de un derecho canónico que busca la 

22.	Cf. PABLO VI, motu proprio De Episcoporum muneribus, 467.
23.	Communicationes 52 (2020) 176.
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salus animarum. A su vez, se muestra el ideal descentralizador al pretender 
que esta facultad no resida sólo en la Sede Apostólica. 

Continúa el principio afirmando que:

In Codice recognito definiendum est modo positivo officium Episcopi eius-
demque potestatis ambitus iuxta praescripta Decr. De Episcoporum pastorali 
munere in Ecclesia – Christus Dominus, n. 8, a); et causae recensendae sunt 
quae Supremae potestati aut alii auctoritati reservantur. Insuper, suis locis, 
determinandae sunt dispensationes in legibus generalibus Ecclesiae, quae Su-
premae aut alii auctoritati reservantur, quales hodie in Litteris Apostolicis De 
Episcoporum muneribus recensentur 24.

Así, el final de este principio es la concreción de la descentralización de 
esa facultad en los sujetos adecuados según la communio hierarchica: Los 
obispos, dada la doctrina conciliar y la Carta Apostólica De Episcoporum 
muneribus.

El quinto principio resulta mucho más interesante para nuestro tema. Este 
principio, titulado De principio subsidiarietatis, presuponía un debate en el 
cual, ya el Cardenal Palazzini proponía las dos cuestiones implicadas: por un 
lado, la necesaria unidad legislativa en la Iglesia; por otro lado, la necesidad 
de que tal unidad se atemperara por una prudentem decentralizacionem25. 

A su vez, respecto de la propia expresión del principio subsidiarietatis, 
por un lado, Bidagor la considera inadecuada porque daría a entender que 
su aplicación habría de reducir la potestad de gobierno del Papa que, sin 
embargo, debe seguir siendo inmediata sobre todos los fieles; por otro lado, 
Bertrams considera que esto no afecta a la unidad de la Iglesia, y Schneider 
insiste en que Pío XII había declarado que el principio de subsidiariedad va-
lía no sólo para la sociedad civil, sino también para la sociedad eclesiástica, 
aunque añade que «attamen hoc principio, uti par est, in applicandum est 
secundum naturam ipsius societatis ecclesiasticae, in qua iure divino adest 
potestas centrales et unitaria»26.

De esta manera, este quinto principio quedó distribuido en cinco párrafos. 
El primero de ellos afirma:

Quae modo dicta sunt ad applicationem principii subsidiarietatis in iure cano-
nico indubitanter pertinent. Attamen longe distant a pleniore profundioreque 
applicatione principii ad legislationem ecclesiasticam. Principium confirmat 
unitatem legislativam quae in fundamentis et maioribus enunciationibus iuris 

24.	Communicationes 52 (2020) 176.
25.	Cf. Communicationes 52 (2020) 177.
26.	Communicationes 52 (2020) 178.
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cuiuslibet societatis completae et in suo genere compactae servari debet. Pro-
pugnat vero convenientiam vel necessitatem providenti utilitati praesertim ins-
titutionum singularium tum iura particularia ab iisdem condita tum per sanam 
autonomiam regiminis potestatis executiva illis recogniti 27.

Se recoge en primer lugar la conveniencia de la aplicación del principio de 
subsidiariedad, reconociendo que hace falta una aplicación pleniore profun-
dioreque en la Iglesia. Se llega incluso a hablar de necessitatem respecto de 
las instituciones y sus iura particularia, siempre, sin embargo, confirmada 
la unitatem legislativam en los fundamentos de la Iglesia. A continuación, el 
segundo párrafo afirma:

Episcopis, ut Apostolorum succesoribus, in dioecesibus ipsis commissis per se 
omnis competit potestas ordinaria, propria ac inmediata, quae ad exercitium 
eorum muneris pastoralis requiritur, firma semper in omnibus potestate quam 
vi muneris sui Romanus Pontifex habet sibi vel alii Auctoritati causas reser-
vandi (Decr. De pastorali Episcoporum munere in Ecclesia – Christus Domi-
nus, n.8,a). Causae reservatae in novo Codice clare apparere debent. Convenit 
nempe ut potestas suprema, quae exercitium potestatis Episcoporum ultimatim 
regit, et certis limitibus intuitu utilitatis Ecclesiae et fidelium, circumscribere 
potest, in iis decernendis enucleate pro cedat. Videtur autem id fieri nequire, 
saltem convenienter pro hodiernis adiunctis, ad modum cuiusdam indicis. In 
Codice ipso opportune eae proponantur 28.

En este segundo párrafo se centra este principio en el elemento diferencia-
dor entre la aplicación del principio de subsidiariedad en la sociedad civil o en 
la Iglesia: el Romano Pontífice. Así, en este párrafo, al reconocer la «potestate 
quam vi muneris sui Romanus Pontifex habet», se reconoce que en el Código 
deben incluirse las causae reservatae por la utilidad de la Iglesia y de los fie-
les, y se propone que se inserten clare in novo Codice. A esto, Schneider plan-
teó que se añadiera una aclaración de en qué medida era necesaria una ley uni-
versal en orden a la unidad, así como la importancia de la ley particular como 
una utilidad para abrazar las variedades particulares. Sin embargo, Moeller y 
Del Portillo consideraron que no era necesario explicitarlo porque ya se indi-
ca implícitamente tanto en el principio IV como en este principio V; además 
veían que no sería bueno que los derechos particulares parezcan concesiones 
de la autoridad cuando son en realidad la consecuencia lógica del principio de 
subsidiariedad29. El tercer párrafo, siguiendo esta visión, afirma que:

27.	Communicationes 52 (2020) 179.
28.	Communicationes 52 (2020) 179.
29.	Cf. Communicationes 52 (2020) 178.
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Systema iuris canonici, unum pro tota Ecclesia esse debet in summis prin-
cipiis, quoad institutiones fundamentales, quoad mediorum Ecclesiae pro-
priorum ad finem suum obtinendum descriptionem, sive denique quoad te-
chnicam legislativam, quae omnia congruentius pro bono communi generali 
modo proponuntur 30.

Por tanto, el ministerio del Romano Pontífice viene justificado precisa-
mente para garantizar la unidad y la comunión de la Iglesia. Por ello en este 
tercer párrafo se señala cómo dentro del systema iuris canonici deben mante-
nerse en unidad las institutiones fundamentales y la descripción de los medios 
propios de la Iglesia para este fin. Respecto de las institutiones fundamentales, 
Moeller y Eid preguntaron qué significaba esa expresión, y si allí se incluían 
los Patriarcados. Bidagor indica como respuesta que se refieren a todas las ins-
tituciones en las que necesitan converger las legislaciones eclesiásticas par-
ticulares para que el sistema del derecho canónico pueda llamarse unitario31. 

Haec iuris canonici conformatio a Concilio Oecumenico in conficiendis De-
cretis suis disciplinaribus apprime servata est. Per eam unitas legis ecclesiasti-
cae egregie affirmata est, moderata tamen plurimis determinationibus compe-
tentiarum apud legislatores particulares32.

Este párrafo muestra como esa conformatio del ordenamiento canónico 
se puede hacer siguiendo el modelo de trabajo de los Decretos disciplinares 
del Concilio donde, sin dejar de afirmarse la unidad de la ley eclesiástica, se 
permiten diversas determinaciones de competencias entre los legisladores 
particulares. 

El quinto parágrafo tocará explícitamente el tema de nuestro estudio:

Alienum autem videtur a mente et spiritu Concilii Vaticani II, salvis discipli-
nis Ecclesiarum Orientalium propriis, ut in Ecclesia occidental Statuta pecu-
liaria adsint, quae veluti formam preaebeant specificam legibus ecclesiarum 
nationalium. Attamen id significare non debet in legislationibus particularibus 
maiorem amplitudinem et autonomiam non desiderari, praesertim in iure a 
Conciliis nationalibus, regionalibus condendo, adeo ut aspectus peculiares ec-
clesiarum singularium non apparere non possint. Momentu harum peculiarium 
legislationum in novo Codice iuris canonici accuratius esset describendum 
praesertim in re administrativa temporal, cum regimen bonorum temporalium 
iuxta leges propriae nationis magna ex parte ordinari debeat33.

30.	Communicationes 52 (2020) 179.
31.	Cf. Communicationes 52 (2020) 178.
32.	Communicationes 52 (2020) 179.
33.	Communicationes 52 (2020) 179.
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El elemento clave de esta descentralización, en este caso, se concretaría 
en un mayor desarrollo legislativo de las Iglesias particulares, distinguiendo 
claramente este desarrollo descentralizado de la tentativa de las Iglesias na-
cionales, propia de algunas de las doctrinas jurisdiccionalistas europeas ya 
analizadas en el capítulo anterior. Aun así, este desarrollo del derecho par-
ticular está llamado a una maiorem amplitudinem et autonomiam. El último 
párrafo, continúa distinguiendo:

expeditioni ad Sedem Apostolicam. Putandum idcirco est ius processuale novi 
Codicis ampliorem Quod ius processuale spectat, gravia dubia orta sunt utrum 
decentralizatio (quae dicitur) in ea materia, ampliore quam in hodierna discipli-
na, i.e. quae usque ad autonomiam tribunalium regionalium vel nationalium per-
tingat, admittenda sit necne. Etenim tribunalium ordinatio, eorum gradus, mo-
dus procedendi, media probationis in eis adhibita aliaque, in singulis nationibus 
aut regionibus a regulis proceduralibus locorum multum influxum habere posse, 
neminem latet. Verum enim vero, ob primatum Romani Pontificis integrum est 
cuilibet fideli in toto orbe catholico causam suam in quovis iudicii gradu vel in 
quovis litis statu, cognoscendam ad Sedem Apostolicam deferre. In comperto 
est ad iustitiae administrationem necessarium esse in diversis gradibus unita-
riam quamdam organizationem servare; sine qua occasio vel ansa daretur incer-
titudini indiciorum aut fraudibus aliisque incommodis bene multis, aut illorum 
atque generaliorem formam induere debere; singulis autem relinquatur auctori-
tatibus regionalibus facultas Regulas seu normas condendi in suis tribunalibus 
servandas, quibus plura definiantur spectantia ad tribunalium constitutionem, ad 
officium iudicum et aliorum tribunali addictorum, necnon de aptandis Codicis 
legibus indoli atque stylo earum quae singulis in locis vigente. Qua in re haud 
raro ius processuale civile exemplo esse posse indubitatum est34.

Al fin, aparece textualmente el vocablo decentralizatio, poniendo el ejem-
plo en la necesidad organizativa del derecho procesal, que distingue la justa 
autonomía de organización interna de los tribunales, propia de las autoridades 
particulares, de la normativa acerca del orden de los tribunales, sus grados, el 
modo del procedimiento o los medios de prueba, que, por la necesaria unidad 
de la Iglesia, dependerán de la legislación universal de la Iglesia.

En el prefacio del Código este quinto principio queda enunciado de la 
siguiente manera:

5.º) Probe attendatur ad principium, quod e superiore eruitur et principium 
subsidiarietatis vocatur, in Ecclesia eo vel magis applicandum, quod officium 
episcoporum cum potestatibus adnexis est iuri divini. Hoc principio, dum uni-
tas legislativa et ius universale et generale servantur, convenientia etiam et ne-

34.	Communicationes 52 (2020) 180.
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cessitas propugnantur providendi utilitati praesertim singulorum institutorum 
per iura particularia et per sanam autonomiam potestatis exsecutivae particu-
laris illis agnitam. Eodem igitur principio innixus, novus Codex sive iuribus 
particularibus sive potestatis exsecutivae demandet, quae unitati disciplinae 
Ecclesiae Universalis neccessaria non sint, ita ut sane sic dictae «decentraliza-
tioni» opportune provideatur, remoto periculo disgregationis vel constitutionis 
Ecclesiarum nationalium35.

En este enunciado quedan claros los dos elementos excepcionales que 
han de ser mantenidos al aplicar el principio de subsidiariedad, y que deri-
van de su naturaleza de Communio hierarchica. Por un lado, a favor de la 
descentralización se reconoce, desde el ser de la Iglesia, una vez más que el 
«officium episcoporum cum potestatibus adnexis est iuris divini». Por otro 
lado, se recuerda también que la «unitas legislativa et ius universale et gene-
rale servantur».

Por tanto, se reconoce la conveniencia y necesidad de desarrollar esa sana 
autonomía «ita ut sane sic dictae ‘decentralizationi’ opportune provideatur», 
siempre sin que se cayera en el peligro –ya desarrollado antes– de las Iglesias 
nacionales, que sería consecuencia de aplicar una descentralización propia 
del derecho de los Estados, pero no de una descentralización que se ajustara 
a la Iglesia en comunión jerárquica. En palabras de Mosca:

esta «sana descentralización» refiere tanto a los «sujetos» como a los «obje-
tos» de la experiencia jurídica eclesial. En este sentido puede también verse el 
abandono de la idea de la promulgación de una Lex Ecclesia fundamentalis, en 
la cual por muchos años se había trabajado, aunque muchos de estos cánones 
estén contenidos en el CIC vigente»36.

Así, la subsidiariedad entró de una manera muy clara dentro de la revisión 
de la legislación canónica. Sin embargo, el fundamento de la misma no había 
de ser en ningún caso el mismo fundamento que se da en la sociedad civil 
ya que, en el caso de la Iglesia, había que conjugar dos elementos claros: En 
primer lugar, que la autoridad inferior había de tener una justa autonomía por 
tratarse de un ministerio de autoridad por institución divina, a saber, el minis-

35.	Prefacio del CIC, XXII.
36.	V. MOSCA, Il diritto particolare: specificazione, complemento, adattamento del diri-

tto universale. Prospettiva teoretica, in: L. SABBARESE, (ed.), La Chiesa è missionaria. La 
ricezione nel Codice di Diritto Canonico, Roma 2009, 104: «Questo ‘sano decentramento’ 
riguarda dunque sia i ‘soggetti’ che gli ‘oggetti’ dell’esperienza giuridica ecclesiale. In tal 
senso può anche vedersi l’abbandono dell’idea della promulgazione di una Lex Ecclesiae 
fundamentalis, alla quale per molti anni si era lavorato, sebbene molti di quei canoni siano 
contenuti nel CIC vigente». Traducción nuestra.
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terio episcopal; en segundo lugar, que la autoridad superior también había de 
ejercer su autoridad, en virtud de la institución divina, sobre todas las Iglesias 
particulares. Perder la autoridad hacia uno u otro lado sería contrario a la vo-
luntad del Señor, por lo que la aplicación de este principio de subsidiariedad 
no podía ser análoga a como se aplica en el derecho civil.

3.3.	 El planteamiento de la potestad del Romano Pontífice respecto de 
la potestad del ministerio episcopal en el CIC de 1983

Cuando finalmente se promulga el texto codicial –sin pretender hacer aquí 
un desarrollo de todas las novedades que acaecieron respecto del ministerio 
del Papa o de los Obispos–, aparece un canon de especial importancia, ya que 
regula la potestad del Obispo diocesano, el can. 381 §1. Este canon reza así:

Episcopo dioecesano in dioecesi ipsi commissa omnis competit potestas ordi-
naria, propria et immediata, quae ad exercitium eius muneris pastoralis requi-
ritur, exceptis causis quae iure aut Summi Pontificis decreto supremae aut alii 
auctoritati ecclesiasticae reserventur.

Este canon, en primer lugar, afirma con nitidez la potestad del Obispo dio-
cesano, que es ordinaria, propia e inmediata, lo que proviene de la voluntad 
de Cristo y, por tanto, es de iure divino.

Sin embargo, en segundo lugar, se califica dicha potestad con el deter-
minante omnis. Mientras que, al calificar la potestad del Romano Pontífice, 
que también es ordinaria, propia e inmediata, se habla de potestas plenam37, 
al referirse a la potestad del Obispo diocesano se la describe como omnis 
potestas ordinaria, propria et immediata. Esta diferencia provendría del he-
cho de que, como indica el mismo canon, el Obispo diocesano goza de toda 
la potestad dentro de dos límites: en primer lugar, como señala Montini38, 
el ejercicio de su propia función pastoral confiada; en segundo lugar, como 
describe Ghirlanda39, la posibilidad de que el Papa, en virtud de su potestad, 
por derecho o por decreto, se reserve algunas causas. Estos límites, en cam-

37.	Cf. CIC 83, cc. 331 y 332.
38.	Cf. G.P. MONTINI, Alcune riflessioni sull’omnis potestas del vescovo diocesano, 

in: Quaderni di Diritto Ecclesiale 9 (1996), 24: «è per tanto la comunità ecclesiale cui si 
presiede, o meglio, le esigenze pastorali che dalla vita di questa comunità implicitamente o 
esplicitamente provengono, a determinare l’entità, il numero e la consistenza della potestà di 
cui è titolare il vescovo diocesano».

39.	Cf. GHIRLANDA, Il munus regendi del vescovo alla luce del c.381§1 e del Sinodo 
dei vescovi del 2001, in: Periodica 78: «Ciò che codifica il passaggio, che LG 27a.b e CD 
8a.b avevano già segnato, dal sistema delle facoltà date ai vescovi dalla S. Sede a quello della 
‘totalità’ della potestà del vescovo diocesano relativamente alla sua Chiesa e delle riserve».
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bio, son imposibles en el Papa que goza de la potestad suprema, por lo que 
de él no se afirma una omnis potestas para su función primacial, sino una 
verdadera potestas plena et suprema. 

Es este segundo límite de la omnis potestas del Obispo –la posibilidad de la 
reservatio por parte del Papa de algunas competencias que pudieran ejercerse 
por parte de las Iglesias particulares, bien individualmente, bien a través de 
las Conferencias episcopales– el que permite plantear una posible descen-
tralización, ya que, en caso de que existieran un gran número de reservas, se 
estaría desarrollando un gobierno centralizado; si existe un reducido número 
de reservas, se estaría desarrollando un gobierno descentralizado. 

Si bien es cierto que el CIC 83, en aplicación de los principios IV y V de 
renovación del Código ya explicados, redujo las reservas respecto de la le-
gislación anterior, no es menos cierto que todavía mantenía un gran número 
de reservas40.

Estas reservas quedarán explicitadas, en su gran mayoría, en las competen-
cias que se regularán en la normativa de la Curia romana que, poco después 
del CIC 83, se promulgó a través de la constitución apostólica Pastor Bonus.

Por otra parte, curiosamente, el propio Código no recoge en sus cánones 
referencia alguna a la descentralización o la subsidiariedad al considerar la re-
lación entre la potestad del papa y la de los obispos, ni los refería tampoco la 
ley propia a la hora de referirse a la competencias de la Curia Romana. Esto se 
debía a que, desde el final del Concilio, había habido una evolución a la hora 
de la consideración de ambos términos dentro de la Iglesia.

3.4.	 La subsidiariedad después del Concilio y de la promulgación  
del Código

Con el tiempo, las referencias a la aplicación del principio de subsidiaridad 
o de una descentralización van reduciéndose poco a poco en el magisterio 
eclesial. El magisterio posconciliar, al referirse a la relación entre el ministerio 
primacial y el ministerio episcopal pasa claramente por tres fases. 

40.	Así lo desarrolló ya Manzanares, cf. MANZANARES, En torno a la reservatio papa-
lis y a la recognitio. Consideraciones y propuestas, in: H. LEGRAND – J. MANZANARES – 
A. GARCÍA Y GARCÍA, ed., Iglesias locales y catolicidad. Actas del coloquio internacional 
celebrado en Salamanca, 2-7 de abril de 1991, Salamanca 1991, 329-361. De hecho Man-
zanares afirma que: «todas estas competencias reservadas al Romano pontífice o a la Sede 
Apostólica las encontramos en un Código que ha hecho del principio de «descentralización» 
uno de sus criterios inspiradores. Y, sin embargo, quizás nos siga ofreciendo una imagen 
insuficiente en este mismo aspecto, sobre todo teniendo en cuenta la enorme expansión de la 
Iglesia latina en territorios y culturas muy diversos», Ibid, 358.
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En la primera, con Pablo VI en De Episcoporum muneribus y la elaboración 
de los principios de renovación del Código, se mantenía la impronta de cami-
nar hacia una descentralización y, por tanto, una colegialidad más «efectiva». 

Posteriormente, en una segunda fase, los documentos, en su mayoría, sub-
rayaron la importancia y el papel necesario del ministerio primacial. 

Por último, siguiendo a Vitali, la tercera fase se desarrollaría hasta la 
Communionis notio y la Pastores gregis donde la colegialidad se contentaría 
con permanecer como «colegialidad afectiva», sin que pareciera necesario el 
ejercicio de la «colegialidad efectiva»41.

Excepcional respecto de esta perspectiva, que mantendría el ejercicio del 
primado centralizado, sería el deseo expresado por Juan Pablo II en Ut unum 
sint. En ningún caso se niega el significado del ministerio episcopal ni su 
teológica pertenencia al Colegio, titular de la autoridad suprema sobre toda 
la Iglesia. Sin embargo, no se desarrolla en exceso dicho ejercicio, al margen 
de la institución del Sínodo de los Obispos.

En una nueva fase, propiciada en gran medida por el magisterio del Papa 
Francisco, estaría la llamada a un ejercicio más descentralizado del ministe-
rio primacial, que beneficiara al ejercicio colegial del ministerio episcopal, 
en cuanto miembros del Colegio y participantes de la solicitud universal 
sobre toda la Iglesia. 

Así subsidiariedad y «descentralización», a partir de la segunda fase, fue-
ron desapareciendo de las prioridades para las reformas eclesiales, pero por ra-
zones diferentes. En el caso del principio de subsidiaridad, ya afirmó Pablo VI, 
al comienzo del sínodo de 1969 –sobre las relaciones entre la Santa Sede y las 
conferencias episcopales–, tras afirmar la necesaria potestad de los Obispos en 
sus diócesis, recogida en el magisterio y en la disciplina eclesiástica:

Neque huismodi norma coërceri vel interscindi poterit, si pertinens ad ipsam 
principium «subsidiarietatis», cum in usum deducitur, recte humili ac sapien-
ti prudentia temperabitur, adeo ut nihil detrimenti commune totius Ecclesiae 
bonum capiat ex multiplicibus nimiisve particularis autonomiae formis, quae 
quidem unitati et caritati obstunt, qua Ecclesia fieri debet cor unum et anima 
una (Act 4,32), et favent ambitiosis aemulandi cupiditatibus et immoderitatis 
suarum tantum utilitatum studiis42.

41.	Cf. D. VITALI, Episcopato e sinodalità, 130: «È questo l’esito ultimo di Pastores 
gregis: se nel primo periodo post-conciliare il tema della collegialità era rimasto lettera morta 
per la minaccia indiretta che costituiva all’esercizio del primato, dopo Communionis notio 
sempre di più l’uso della ‘collegialità affettiva’ entra nel linguaggio del magistero come ori-
zzonte di comprensione della struttura gerarchica della Chiesa che non rende più necessario 
l’esercizio della collegialità effettiva». 

42.	PABLO VI, Alocución Quemadmodum nostis, 11 oct. 1969, 384.
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En este sentido resulta llamativo, ciertamente, que de la conveniencia que 
había valorado Pío XII, se pasa en palabras de Pablo VI a reconocer «si perti-
nens ad ipsam principium ‘subsidiaritatis’» o, al menos, a la necesidad de que 
sea atemperado (temperabitur), sobre la base del valor de la unidad y la cari-
dad43. Así, ya no aparece más esta terminología de manera oficial hasta el Sí-
nodo de 1985, donde, en el encuentro final, dentro de las sugerencias del apar-
tado «C. Ecclesia ut communio», aparece la tercera, a saber, «Commendatur 
studium quod consisteret utrum principium subsidiaritatis in societate humana 
vigens, possit in Ecclesia applicari et quonam gradu et sensu talis applicatio 
fieri possit vel debeat»44. Llama ahora más poderosamente la atención que se 
proponga un estudio para poder desarrollar lo que antes pareciera claro, esto 
es, si el principio, que está vigente en la sociedad, se puede o se debe aplicar 
en la Iglesia. La razón de este cambio de paradigma respecto al principio de 
subsidiaridad, se debe, necesariamente, separar de la descentralización. 

Algunos autores vinculan el cambio respecto de la «subsidiariedad» a los 
hechos ocurridos debido a la teología de la liberación: en aquellos debates al-
gunos obispos demandaron una mayor competencia de la Conferencia epis-
copal sobre los obispos que la componían en detrimento de la competencia 
de la Santa Sede; a juicio de estos autores, la Santa Sede sólo buscó resolver 
el problema con el mantenimiento de la estructura centralizada de la Ecclesia 
universalis45 dejando de hablarse de la aplicación del principio de subsidia-
riedad en la Iglesia. Según este planteamiento podría parecer que quedaría 
perjudicada también la descentralización por el mismo razonamiento. 

Otros consideraron que no estaba aún maduro «a nivel teórico, el pro-
blema de la aplicación de la subsidiariedad», puesto que se debían separar 
las cuestiones eclesiológicas y socio-filosóficas, y resolverse independiente-
mente para poder avanzar 46.

Sin embargo, otros autores profundizan más en el significado, en concreto, 
del principio de subsidiaridad respecto de la misma Iglesia. Así, es emblemá-
tico el escrito de Corecco, en el que tratando directamente el tema de la subsi-
diaridad alude al problema de nuestro estudio al reconocer que «la noción de 
subsidiaridad es utilizada con frecuencia por los teólogos y canonistas como 
sinónimo de descentralización, de reparto de competencias, de autonomía, 

43.	Resulta llamativo porque sólo habían pasado dos años de la aprobación de los princi-
pios de renovación del Código.

44.	II ASAMBLEA GENERALE STRAORDINARIA SINODI EPISCOPORUM 
(1986), Encuentro final Exeunte coetu secundo, 07 dic. 1985, en ES 1/2330.

45.	Así, por ejemplo, P. HUIZING, La Subsidarité, in: Concilium 208 (1986) 148-150.
46.	Cf. J.A. KOMONCHAK, El principio de subsidiaridad, 418-420.
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de colegialidad y de defensa de los derechos constitucionales de los fieles»47. 
Separando –como hubiera ya indicado Komonchak–, la subsidiaridad de la 
descentralización, continua la crítica a aquella, afirmando su incapacidad de 
distinguir en la Iglesia unas relaciones dispuestas por el derecho divino, como 
el Papa y los obispos, o el clero y los laicos, de otras que son de derecho pu-
ramente positivo, como las conferencias episcopales48. Dado el origen sacra-
mental de la autoridad de la Iglesia, así como el fundamento propio y genuino 
del derecho canónico respecto del ordenamiento civil, resulta imposible la 
ejecución clara del principio de subsidiaridad, más aún si se tiene en cuenta 
que, desde la visión de la Iglesia como comunión, no parece adecuado estable-
cer la dialéctica entre persona e institución49. En esta misma línea sentenciaba 
Viana respecto de esta cuestión al afirmar que:

descentralización y subsidiariedad no son conceptos equivalentes. Aparte de 
sus diversos ámbitos naturales de vigencia (la descentralización pertenece pro-
piamente al derecho público, mientras que la subsidiariedad es un concepto de 
la filosofía social y no de carácter jurídico originalmente), la subsidiariedad 
tiene precisamente un alcance y contenido mayor que la simple descentra-
lización de competencias, ya que implica una dimensión de positiva tutela 
de la unidad. Además, no es idéntico el significado de ambos principios en 
el ordenamiento jurídico. En efecto, la descentralización es un principio de 
organización de los oficios eclesiásticos; es decir, inspira y a la vez expresa las 
relaciones entre diversos cargos públicos de la Iglesia50.

Incitti destaca cómo la descentralización se realizará de manera diversa, 
a través de distintos instrumentos de mayor o menor autonomía, a través de 
la vicariedad y la delegación51.

47.	E. CORECCO, De la subsidiaridad a la comunión, in: Communio 17 (1995) 356.
48.	Cf. Ibid., 356: «Se usa además el principio de subsidiaridad sin plantearse excesivos 

problemas doctrinales, tanto para regular las relaciones entre instancias eclesiales de derecho 
divino (como la de entre el papa y los obispos, y entre el clero y los laicos), como las relacio-
nes entre instancias de naturaleza puramente positiva (como es el caso de las conferencias 
episcopales e incluso de las parroquias, en lo que respecta también a la relación entre instan-
cias superiores e inferiores dentro de ellas)».

49.	Cf. Ibid., 359-360.
50.	A. VIANA, El Principio de subsidiariedad en el gobierno de la Iglesia, in: Ius Cano-

nicum 38 (1998), 161-162.
51.	Cf. G. INCITTI, Prospettive giuridiche sull’esecizio della sinodalità, in: L. Baldisse-

ri (ed.), A cinquant’anni dall’Apostolica sollicitudo. Il Sinodo dei Vescovi al servizio di una 
Chiesa sinodale, Città del Vaticano 2016, 375: «Nella fase organizzativa il decentramento si 
serve di una pluralità di strumenti che ne determinano diversificate realizzazioni con maggiore 
o minore autonomia; così operano, ad esempio, la vicarietà e la delega. Il saggio uso, sopra-
ttutto di quest’ultima nel rispetto degli uffici con potestà ordinaria, contribuirà allo sviluppo 
armonioso di tutte le diverse corresponsabilità nel compiere la missione della Chiesa».
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Por último, Ghirlanda, a raíz del Sínodo de Obispos de 2001, donde de he-
cho se trató el tema del principio de subsidiaridad52, concluye que, si bien en 
cierto sentido se podría hablar de la aplicación del principio de subsidiaridad 
en la Iglesia y en el derecho canónico, sin embargo, precisamente para evitar 
la ambigüedad que pudiera surgir por su naturaleza filosófico-sociológica, es 
más adecuado hablar de la aplicación en la Iglesia del «principio de la justa 
o legítima autonomía»53. Este principio de autonomía se iluminaría desde 
la categoría de communio, como ya preanunciara Corecco, que también fue 
muy utilizada en el Sínodo54. 

4.	L a descentralización en el magisterio y el gobierno del papa 
Francisco

A la luz de este breve desarrollo histórico, podemos valorar la aplicación 
de la descentralización tanto en el magisterio como en los actos de gobierno 
emanados por el papa Francisco. Cuando el papa Francisco ha hablado de la 
descentralización en el m.p. Competentias quasdam decernere –en el cual 
se introducen 10 reformas, bien en el CIC, bien en el CCEO para promover 
distintas descentralizaciones–, dentro de su breve fundamentación inicial, el 
papa comienza afirmando:

52.	Cf. G. GHIRLANDA, Il munus regendi del vescovo alla luce del c.381§1 e del Sino-
do dei vescovi del 2001, in: Periodica 92 (2003), 77: «Nel Sinodo, il rapporto tra il vescovo 
e la suprema autorità è affrontato in relazione al principio di sussidiarietà, con riferimenti 
specifici ai rapporti tra il vescovo e la curia romana e l’auspicio che essi siano attuazione 
di un’ecclesiologia di comunione nel rispetto delle competenze di ciascuno e quindi nella 
realizzazione di una maggiore decentralizzazione».

53.	Cf. Ibid., 93: «In conclusione, se lo si intende nel senso esposto, si può anche parlare 
di applicazione del principio di sussidiarietà, ma per evitare l’ambiguità che può sorgere dalla 
natura filosofico-sociologica di tale principio, nell’ambito ecclesiologico sarebbe meglio par-
lare di applicazione del principio della giusta o legittima autonomia». También el autor reenvía 
a J. BEYER, Principe de subsidiarité, in: Nouvelle Reveue Theologique 108 (1986) 801-822.

54.	Si bien algunos padres –incluso el Instrumentum Laboris 70 al hablar de que «molti 
vescovi […] augurano che il rapporto fra il succesore di Pietro e i vescovi diocesani, attraverso 
i dicasteri della Santa Sede e i rappresentanti pontifici, sia sempre più importato a criterio di 
collaborazione reciproca e di stima fraterna, come attuazione concreta di una ecclesiologia di 
comunione nel rispetto delle competenze»– se preguntaban acerca de una mayor descentraliza-
ción a través, por ejemplo, de una aplicación del principio de subsidiaridad, en la Relatio post 
Disceptationem, en el n. 16, se hace ya referencia a esta petición, respondiendo que: «È evidente 
che, poiché il vescovo residente possiede, nella sua diocesi, tutta la potestà ordinaria, propria e 
immediata, necessaria per l’esercizio del suo ministero pastorale, deve esistere anche un ambito 
proprio di esercizio autonomo, riconosciuto e tutelato dalla legislazione universale. D’altra 
parte, l’autorità del vescovo diocesano coesiste con l’autorità suprema del papa, anch’essa 
episcopale, ordinaria e immediata su tutte le Chiese e su tutti i Pastori e i fedeli. Il rapporto tra 
i due poteri non si risolve automaticamente appellandosi al principio di sussidiarietà, bensì al 
principio della communio di cui si è più volte parlato in aula sinodale», cf. Ibid., 83-84.
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Competentias quasdam decernere potestati exsecutivae Ecclesiarum institu-
torumque ecclesialium locorum, ad praescripta Codicum pertinentes, quae 
tueantur disciplinae Ecclesiae universalis unitatem, cum virtute communionis 
Ecclesiae congruit et bonum proximitatis extollit. Salutaris distributio extra 
centrum aliud non facit, nisi ut hanc virtutem fulciat, servata hierarchicae in-
dolis integritate.

Si bien está describiendo cómo el acto de gobierno está destinado a des-
centralizar determinadas competencias, es claro tanto su fundamento como 
su límite: Su fundamento es la relación entre la Iglesia universal y las Igle-
sias particulares, una relación que, de hecho, tiene una naturaleza que no es 
reducible a la relación de autoridades en el derecho civil, ya que se trata de 
la comunión fundamentada en la colegialidad episcopal. Su límite es preci-
samente la «hierarchicae indolis integritate», ya que esa comunión es jerár-
quica por voluntad de Jesucristo.

La utilidad de la descentralización, que coincide con lo invocado ya en 
Evangelii gaudium 16 se describe poco después en el mismo m.p.: «Citior 
simul pastoralis actionis provehitur auctoritatum locorum regiminis effectus, 
earundem etiam iuvante proximitate personis et casibus eum requirentibus». 
Así, pudiendo ostentar tanto la Iglesia universal como la Iglesia particular 
dichas prerrogativas, la ventaja pastoral de que se afronten por la Iglesia par-
ticular se deben a la «iuvante proximitate». Esto, además, deberíamos decir 
una vez más, no se trata tanto de innovar cuanto de recuperar una forma de 
gobierno que ya existió de esta manera en la Iglesia.

Esto queda aún más claro cuando se enuncia la descentralización dentro 
de los criterios de renovación de la Curia Romana presentes en la const. ap. 
Praedicate evangelium, especialmente en el segundo criterio55 titulado «la 
corresponsabilidad en la comunión». En este criterio se establece la relación 
entre la Curia Romana y las Conferencias episcopales y Obispos que actúan 
individualmente en sus diócesis. Una vez más la «sana descentralización» se 
relaciona directamente con la Iglesia que es «mysterium communionis».

Esto se muestra claramente en tres elementos dentro de esta reforma de la 
Curia Romana que se derivan claramente de este segundo criterio:

55.	Cf. FRANCISCO, const. ap. Praedicate evangelium, II, Principi e criteri per il servi-
zio della Curia Romana: «2. Corresponsabilità nella communio. Questa riforma si propone, 
nello spirito di una ‘sana decentralizzazione’, di lasciare alla competenza dei Pastori la fa-
coltà di risolvere nell’esercizio del ‘loro proprio compito di maestri’ e di pastori le questioni 
che conoscono bene e che non toccano l’unità di dottrina, di disciplina e di comunione della 
Chiesa, sempre agendo con quella corresponsabilità che è frutto ed espressione di quello 
specifico mysterium communionis che è la Chiesa».
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–En primer lugar, cuando se da la noción de la Curia Romana como insti-
tución a través de la cual el Papa ejerce su supremo oficio pastoral, se dice en 
el mismo artículo que la Curia está, no sólo al servicio del Papa, sino también 
al servicio de los obispos, sucesores de los Apóstoles56. Además, se establece 
que esta relación pueda establecerse desde distintas formas en favor de las 
Iglesias particulares57.

–En segundo lugar, al referirse a la índole pastoral de la actividad de la Cu-
ria Romana, se hace referencia tanto a una necesidad, no de autonomía en el 
sentido del derecho civil, sino de colaboración respetando la competencia de 
los demás58, es decir, de autonomía en sentido eclesial. Esto se justifica desde 
un fundamento teológico que también se cita: la relación de mutua interiori-
dad entre la Iglesia universal y la Iglesia particular 59.

–En tercer lugar, se muestra en que, prácticamente en la atribución de 
competencias de todos los Dicasterios, la primera de las funciones que se 
indica es la colaboración y asistencia a las Conferencias episcopales y a los 
Obispos diocesanos en el gobierno de sus Iglesias particulares60. La función 

56.	Cf. Ibid, art. 1: «La Curia Romana è l’Istituzione della quale il Romano Pontefice si 
avvale ordinariamente nell’esercizio del suo supremo Ufficio pastorale e della sua missione 
universale nel mondo. Essa è al servizio del Papa, successore di Pietro, e dei Vescovi, successori 
degli Apostoli, secondo le modalità che sono proprie della natura di ciascuno, adempiendo con 
spirito evangelico la propria funzione, operando al bene e al servizio della comunione, dell’unità 
e dell’edificazione della Chiesa universale ed attendendo alle istanze del mondo nel quale la 
Chiesa è chiamata a compiere la sua missione». Esto ya había sido iniciado por la renovación 
de Juan Pablo II en la Pastor Bonus, cf. JUAN PABLO II, const. ap. Pastor Bonus, art. 1. 

57.	Cf. FRANCISCO; const. Ap. Praedicate evangelium, arts. 36-37.
58.	Cf. Ibid, art. 3: «Il personale che lavora presso la Curia Romana e le altre Istituzioni 

collegate con la Santa Sede svolge un servizio pastorale a sostegno della missione del Romano 
Pontefice e dei Vescovi nelle rispettive responsabilità verso la Chiesa universale. Questo ser-
vizio deve essere animato e svolto con il più alto senso di collaborazione, di corresponsabilità 
e di rispetto verso la competenza altrui». Esto, de cara al discernimiento de las problemáticas 
actuales, en relación con las conferencias episcopales y los obispos diocesanos, queda patente 
en el art. 21, cf. Ibid, art. 21, 4º: «studia i problemi più gravi del tempo presente, allo scopo di 
promuovere l’azione pastorale della Chiesa in maniera più adeguata, coordinata ed efficace, 
sempre d’intesa e nel rispetto delle competenze delle Chiese particolari, delle Conferenze epis-
copali, delle loro Unioni regionali e continentali e delle Strutture gerarchiche oriental».

59.	Ibid, art. 4: «Il carattere pastorale del servizio curiale è alimentato ed arricchito da 
una peculiare spiritualità fondata sul rapporto di mutua interiorità che esiste tra la Chiesa 
universale e la Chiesa particolare».

60.	Respecto al Dicasterio para la evangelización, los arts. 55-57 y los arts. 62-63 para cada 
una de sus secciones, respectivamente; respecto al Dicasterio para la Doctrina de la Fe, el art. 
2 §1; respecto al Dicasterio para el Culto Divino, el art. 89 §3 y el art. 95; respecto al Dicaste-
rio para los Obispos, art. 110; Respecto al Dicasterio para el Clero, el art. 115 §1; respecto al 
Dicasterio para los Laicos, la Familia y la Vida, los arts. 128 §2, 130, 137 §3 o 138; respecto 
al Dicasterio para el Dialogo interreligioso, los arts. 150-152; respecto al Dicasterio para la 
Educación Católica y la Cultura, los arts. 155-156 en la Sección para la Cultura, y los arts. 159, 
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principal de la Curia no es por tanto la centralización de las competencias, 
sino la asistencia para que se ejerzan de forma descentralizada, siempre con 
un vínculo con la Santa Sede, que garantice la communio hierarchica, sin 
que se sustituya al episcopado local. El hecho, además, de que se descen-
tralice no sólo respecto a las Conferencias episcopales –como instituciones 
intermedias–, sino también respecto a los Obispos diocesanos en sus Iglesias 
particulares, demuestra el respeto al ministerio episcopal, desde una adecua-
da visión de la naturaleza de la Iglesia y del papel del ministerio episcopal, al 
margen de que este pueda valerse de las Conferencias episcopales61.

Queda patente desde estos documentos cómo ya no se alude de manera 
central a la subsidiariedad como criterio para la descentralización, sino a la 
Iglesia, misterio de comunión. Es esta diferencia la que permite entender por 
qué Juan Pablo II no habló favorablemente acerca de la descentralización. 

Si la descentralización viniera guiada por la aplicación tal cual del princi-
pio de subsidiariedad filosófico-político, podría aplicarse de tal manera que 
desnaturalizara realidades tan importantes como el ministerio primacial, o 
la relación de comunión jerárquica entre los Obispos y el Papa, así como, 
indirectamente, la relación de mutua interioridad que ha de existir entre la 
Iglesia universal y la Iglesia particular.

En cambio, la descentralización que aparece en esta tercera fase, está 
guiada por el principio de justa autonomía, basado precisamente en la comu-
nión jerárquica y en la verdad del ministerio episcopal. Esto permite que su 
avance no desdibuje las realidades anteriormente citadas, sino que las pueda 
hacer enriquecerse de una manera más plena, aportando un nuevo ejercicio 
del ministerio primacial que no implique, en ningún caso, la reducción de su 
autoridad ni de su función.

Ejemplo claro de esto es que no todos los actos de gobierno del Papa 
Francisco han propiciado una descentralización: baste recordar la centraliza-

160 y 161 en la Sección para la Educación; respecto al Dicasterio para el Servicio y el Desa-
rrollo Humano Integral, los arts. 162 §3, 164, 165.1, 167, 169 y 170. De hecho, esa función 
de apoyo y sostenimiento abarca la mayor parte de las prerrogativas tanto del Dicasterio para 
los Laicos, la Familia y la Vida como las del Dicasterio para el Desarrollo Humano Integral.

61.	Aquí debemos separarnos, por tanto, del planteamiento de Berkmann que, si bien de-
fiende la descentralización promovida por el Papa Francisco, lo hace desde una visión de 
subsidiariedad. Esto le lleva a quejarse de que el Papa haya subrayado al ministerio episcopal 
y no solamente a las Conferencias episcopales, cf. B.J. BERKMANN, More Subsidiarity in 
Canon law, Bishops Conferences and Administrative Tribunals, in: Concilium 5 (2016) 119. 
Sin embargo, es precisamente porque el Papa busca una descentralización basada en el prin-
cipio de autonomía propio de la comunión de la Iglesia el que no sólo no se omita sino que se 
subraye la potestad de los Obispos diocesanos individualmente considerados, ya que su papel 
dentro de la naturaleza de la Iglesia supera en mucho el papel de las Conferencias episcopales.
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ción que ha tenido que llevar a cabo en materia penal62 o en materia de vida 
consagrada63. Esto no es una contradicción a lo indicado anteriormente, ya 
que la descentralización no se hace de cualquier manera, sino si es «sana» y 
respetando la comunión jerárquica. El mismo m.p. Pascite gregem Dei expli-
ca cómo esta reforma penal viene a salir al paso de que «Pastoris neglegentia 
in recurrendo ad systema poenale manifestum reddit ipsum recte et fideliter 
officium suum non adimplere, uti expresse animadvertimus in recentibus 
documentis, cuiusmodi sunt Litterae Apostolicae Motu Proprio datae»64. Si 
se da una negligencia en la aplicación de la disciplina en las Iglesias particu
lares, el ministerio primacial no sólo puede, sino que debe intervenir en vir-
tud de su propia función; esto es una ayuda para los Obispos en virtud de su 
relación de comunión jerárquica. 

Conclusión

La descentralización en la Iglesia, como ha indicado el Papa Francisco 
desde el principio de su pontificado, contribuye a la evangelización. Esta 
contribución, si se convirtiera en una aplicación filosófico-política del tér-
mino, podría llegar a ser un problema, como indicara Juan Pablo II. Sin 
embargo, si se enraíza teológicamente en la propia naturaleza de la Iglesia, y 
en la relación de comunión entre el Papa y el Obispo, no sólo respetará dicha 
naturaleza, sino que podrá ser una ayuda para el crecimiento de una Iglesia 
más afín con la voluntad de Cristo, recuperando una forma descentralizada 
de gobierno que ya estuvo presente en la Iglesia, y que permite un mayor 
desarrollo del ministerio episcopal.

Además, dado que siempre se hace respetando la comunión jerárquica, esta 
permitirá hacer cumplir el deseo de Juan Pablo II en Ut unum sint n. 95 de un 
nuevo ejercicio del ministerio primacial65. Este nuevo ejercicio no implicará 
nunca la reducción o limitación de la potestad y del munus del ministerio 
primacial, el cual, como ya hemos indicado, deberá actuar siempre, en virtud 
de su potestad propia e inmediata, cuando la negligencia de los pastores no 
permita el gobierno descentralizado o ponga en peligro la unidad de la Iglesia. 

62.	Cf. FRANCISCO, m.p. Pascite Gregem Dei, 23 may. 2021
63.	Por ejemplo, en la erección de nuevos institutos, cf. FRANCISCO, m.p. Authenticum 

Charismatis, 01 nov. 2020, 6
64.	FRANCISCO, m.p. Pascite Gregem Dei, 23 may. 2021, 2.
65.	En este sentido es muy interesante la tesis de A. MODRIĆ, Interazione tra l’esercizio 

della potestà dei vescovi e di quella del Romano Pontefice alla luce dell’enciclica ut unum 
sint, Roma 2017.
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Podemos, por tanto, concluir que, una vez más, se percibe una verdadera 
continuidad en el magisterio de los últimos pontífices –en este caso, entre 
Juan Pablo II y Francisco–, tanto a la hora de considerar la necesidad de un 
nuevo ejercicio del ministerio primacial como a la hora de recordar que dicha 
nueva forma debe respetar y desarrollar la naturaleza de la Iglesia: la verdad 
del ministerio primacial y episcopal, la relación de comunión jerárquica en-
tre ambos, y la relación de mutua interioridad de la Iglesia universal y las 
Iglesias particulares.

La clave, como se indicó en la introducción, se encuentra por tanto en 
considerar el derecho canónico y sus desarrollos respetando la naturaleza 
teológica de la Iglesia. De aplicarse una categoría como la descentralización 
desde principios que podrían desdibujar y, en cierta medida, contradecir di-
cha naturaleza –como es el caso de una aplicación bruta del principio de 
subsidiariedad–, la Iglesia debe rechazar dicha aplicación. Sin embargo, si, 
desde la teología, se le dota de un contenido que respeta o, incluso, permite 
un mejor desarrollo de realidades como la colegialidad episcopal o el propio 
ejercicio del ministerio episcopal individualmente en cada Iglesia particular, 
o reunidos en Conferencias episcopales, se ha de favorecer dicha aplicación. 
Esta aplicación, sin embargo, siempre habrá de estar delimitada, en primer 
lugar, por la communio hierarchica que ha de respetarse y, en segundo lugar, 
por la utilitas o necesitas Ecclesiae que, como indica el can. 333, podría 
exigir la intervención directa del Romano Pontífice y/o la centralización de 
alguna materia o cuestión que, por su importancia para la unidad de la Iglesia 
o por la negligencia de los Obispos, no pudiera mantenerse como una com-
petencia descentralizada. 
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DATOS ESTADÍSTICOS 
DEL CURSO 2020-2021

Han formado parte de la comunidad del Colegio un total de 63 colegiales, 
procedentes de 34 diócesis distintas: 

Asidonia-Jerez 2 Madrid 2
Ávila 1 Málaga 1
Barcelona 6 Mallorca 1
Burgos 1 Menorca 1
Callao (Perú) 2 Orihuela-Alicante 1
Campeche (Méjico) 1 Pamplona y Tudela 1
Cartagena-Murcia 3 Santa Rosa de Osos (Colombia) 1
Castrense 2 Santiago de Cuba (Cuba) 1
Ciudad Real 1 San Carlos (Venezuela) 1
Córdoba 2 San Cristóbal (Venezuela) 2
Cúcuta (Colombia) 1 Sevilla 4
Getafe 1 Toledo 4
Guadix-Baza 1 Valladolid 1
Huelva 1 Valencia 10
Huesca 1 Vic 1
Jaca 1 Villa María (Argentina) 1
Jaén 1 Zhaoxian (China) 1
Lubumbashi (R.D.Congo) 1

En cuanto a los ciclos de estudio:

Doctorado 20 Licenciaturas 43

Especialidades (21):

Catequética 2 Teología Fundamental 3 
Causas de los Santos 1 Psicología 3
Comunicación Institucional 2 Teología Pastoral 2
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Cristología 1 Mariología 1
Derecho Canónico 9 Teología Espiritual 1
Eclesiología 1 Teología Moral 5
Filosofía 4 Teología Bíblica 3
Formación Vocacional 4 Sagrada Escritura 5
Historia y B. C. I. 4 Teología Dogmática 6
Letras Cristianas y clásicas 1 Teología Patrística 3
Liturgia 2

Centros de Estudio (10):

Universidad Pontificia Gregoriana 35
Universidad Pontificia Lateranense 6
Pontificio Instituto Bíblico 5
Pontificio Ateneo de San Anselmo 2
Universidad Pontificia de la Santa Cruz 3
Instituto Patrístico «Augustinianum» 2
Pontificia Accademia Alfonsiana 4
Pontificia Facultad Teológica «Marianum» 1
Universidad Pontificia Salesiana 4
Universidad Pontificia Santo Tomás «Angelicum» 1
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HOMILÍAS CON MOTIVO DE LAS FIESTAS  
PRINCIPALES DEL COLEGIO

Homilía de Mons. Aurelio García Macías,  
Subsecretario del Dicasterio para el Culto Divino y la Disciplina de  

los Sacramentos, en la celebración de la Fiesta del Reservado  
y del aniversario de la Dedicación de la Iglesia (14. XI. 2021)

«Los verdaderos adoradores adorarán al Padre  
en espíritu y verdad» (Jn 4, 23)

Nos hemos reunido en este día de fiesta para celebrar el aniversario de 
la Dedicación de este santo templo, en el cual, generaciones de alumnos de 
ese Pontificio Colegio de san José, han adorado, han dado culto al Padre en 
espíritu y verdad (cf. Jn 4, 23). Fue su fundador, el beato Manuel Domingo 
y Sol quien estableció esta fiesta para recordar la primera reserva del San-
tísimo Sacramento en este colegio el día 11 de noviembre de 1894 y dirigía 
estas palabras a los alumnos: «debéis transmitir a los que vengan a esta casa 
que Jesús Sacramentado es desde hoy y siempre el centro donde convergen 
vuestros afectos, vuestros actos, vuestros miradas».

Con el tiempo, fue también en el mes de noviembre –7 de noviembre de 
1965– cuando se dedicó esta capilla del Colegio por el Cardenal José María 
Bueno Monreal y el rector de entonces anuncia a los alumnos que, desde ese 
momento, se celebrará el aniversario de la dedicación unida a la conmemo-
ración del Reservado. Y, seis días después, el 13 de noviembre, san Pablo 
VI visita este mismo lugar en el que estamos celebrando. Parece que el mes 
de noviembre hace una invitación especial a los colegiales de este Colegio a 
mirar a Dios con gran agradecimiento.

La perícopa evangélica que hemos proclamado recuerda el bellísimo diá-
logo entre Jesús y la Samaritana. Ella, al ver cómo Jesús sabe leer su corazón, 
le dice, en primer lugar, que es un profeta (cf. Jn 4, 19) y, en segundo lugar, 
lo interroga acerca del lugar donde adorar o dar culto, en este monte o en 
Jerusalén. Jesús le anuncia que: «se acerca la hora en que ni en este monte ni 
en Jerusalén adoraréis al Padre» (Jn 4, 21).

Ante estas palabras podemos hacernos tres preguntas: la primera, ¿qué 
es adorar?; la segunda, ¿por qué adorar al Padre?; tercera y última, ¿cómo 
adorar en espíritu y verdad?
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Adorar. En el libro del Deuteronomio se relaciona la adoración con la 
acción todopoderosa de Dios al liberar a su pueblo de la esclavitud de Egipto, 
por eso: «Adorarás al Señor tu Dios y le servirás» (Deut 6, 13). Es una llama-
da del Dios único y verdadero para que, el ser humano, creado a su imagen 
y semejanza, le de culto con toda su existencia (cf. CEC, nn. 2084-2085).

Adorar o dar culto a Dios es reconocerle como creador y, además, como 
redentor; es alabarlo, exaltarlo; y hacerse humilde ente Él (cf. CEC, nn. 
2096-2097). Significa ser conscientes que, por medio del lavacro del bau-
tismo, fuimos consagrados para el culto divino; de ahí que se ha querido ver 
una cierta similitud entre la dedicación de un templo y la iniciación cristiana: 
asperjados con el agua, ungidos con el crisma santo y, una vez revestidos e 
iluminados, eucaristizados.

Adorar al Padre. Esta expresión hace referencia ya a la revelación de 
la alianza nueva y eterna en Jesucristo, palabra definitiva del Padre, que en 
muchas ocasiones y de muchas maneras habló por los profetas, pero, «en esta 
etapa final, nos ha hablado por el Hijo» (Heb 1, 2), el «Mediador de la nueva 
alianza» (Heb 12, 23). 

Podemos llamar Padre a Dios porque hemos sido hechos hijos en el Hijo, 
aquel que, siendo desechado por los arquitectos, es nuestra piedra angular, 
de quien brotan la sangre y agua que son para nosotros una aspersión purifi-
cadora (cf. Heb 12, 24).

Adorar al Padre en espíritu y en verdad. Pero ¿qué significa adorar o 
dar culto al Padre en espíritu y verdad? Todos nosotros, especialmente los 
sacerdotes (presbíteros y obispos), hemos de dar culto al Padre en el Hijo, en 
espíritu y verdad. Nuestra vida ha de ser, especialmente la de aquellos que 
hemos recibido el sacramento del Orden, una oblación perenne al Padre, una 
ofrenda permanente, con un amor hasta el extremo (cf. Jn 13, 1) por nues-
tros hermanos, especialmente los más necesitados, tanto del pan espiritual 
como material. Sin dicotomías; ya que corremos el peligro de ser ordenados, 
consagrados, y no vivir como tales. Bien sabéis todos que es un peligro real 
del que hemos de huir constantemente, máxime en estos tiempos actuales 
en los que nos rodean tantas distracciones. Fuimos consagrados en el bau-
tismo y configurados sacramentalmente a Jesucristo en la ordenación para 
dar culto al Padre en el Hijo, para ofrecernos a Él como Él, para hacer de 
nuestra vida un culto espiritual, «en espíritu», una liturgia desde la mañana 
hasta la noche en la que ofrezcamos nuestra vida a Dios, gastándonos y 
desgastándonos por los demás, «en verdad», es decir, siendo verdaderos, 
sin hipocresía o dobles vidas. 
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Queridos hermanos todos, si la fiesta del Reservado nos introduce en un 
contexto eucarístico, la conmemoración del aniversario de la Dedicación de 
esta capilla nos adentra en un contexto eclesial. Ambas nos hablan de Cristo, 
del Cuerpo de Cristo, que se nos ofrece en eucaristía para que nos convirta-
mos en Iglesia.

Que esta fiesta, en el ritmo vital y académico del Colegio, nos anime a 
entonar esta mañana una gran acción de gracias a Dios por todo y por todos; 
y a descubrir la centralidad de Jesucristo, que ha puesto su morada entre no-
sotros y del que fluye un torrente de agua viva que saneará nuestra vida (cf. 
Ez 47, 8) y hará que no se marchite nuestro corazón y crezcan frutos nuevos 
constantemente (cf. Ez 47, 12). 
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para el Clero, en la Solemnidad de San José (19.III.2021)

Queridísimos sacerdotes:
En la solemnidad de san José, gran fiesta de este colegio, mi primer pensa-

miento consiste en elevar una oración especial y formular junto con vosotros 
una afectuosa felicitación a nuestro Santo Padre, Papa Francisco, quien hace 
exactamente nueve años iniciaba en la Plaza de San Pedro Su Ministerio de 
Padre y Pastor de la Iglesia Universal. Que el Señor le conceda paz, vida y sa-
lud al frente de la Santa Iglesia en estos tiempos difíciles para el mundo entero.

Dirijo igualmente un sincero agradecimiento a esta hermosa comunidad, 
que hoy me acoge por primera vez y me ofrece la ocasión de vivir algunas ho-
ras de comunión, oración y fraternidad. Pido al Señor que asemeje nuestro co-
razón al del carpintero de Nazaret, quien, con humilde sencillez e inquebran-
table fe, acogió el sorprendente proyecto de Dios y lo custodió a lo largo de 
su vida. De igual modo, acojamos todo aquello que el Señor nos da hoy, para 
custodiarlo y llevarlo con nosotros en la oración y en nuestro trabajo diario.

La Palabra de Dios, apenas proclamada, habla de la fidelidad de Dios que, 
de generación en generación, incluso cuando el pueblo cae en el pecado, no 
cancela su alianza de amor con él. Y así Dios hace surgir al Mesías de la «casa 
de David», es decir, de la dinastía a la que también pertenece José. Como afir-
mó el Papa Francisco, «cuando Dios concede un don, este don es irrevocable: 
no lo da hoy y lo quita mañana. Y cuando Dios llama, esa llamada permanece 
para toda la vida. El Señor nunca se echa para atrás. Él es fiel a las promesas» 
(PAPA FRANCISCO, Homilía Santa Marta, 6 de noviembre de 2017).

Esta fidelidad de Dios llena de esperanza nuestra vida. Para los sacerdotes 
por ejemplo, que han recibido una llamada y que, a pesar de las debilidades y 
fragilidades humanas, saben que el Señor está a su lado y nunca hará que su 
gracia decaiga. También nosotros nos sentimos alentados por esta Palabra: 
Dios es fiel a sus promesas y no deja que nuestros pies vacilen. ¡Nos acom-
paña y nos sostiene siempre!

¿Cómo responder a esta generosa constancia de Dios en realizar para no-
sotros un proyecto de salvación? Si miramos a José, el esposo de María, po-
demos señalar al menos tres actitudes importantes: él cree, sueña, obedece.

José cree. Él es ante todo un hombre de fe; porque es justo –afirma el 
Evangelio– no quiere denunciar públicamente a María, que se encuentra em-
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barazada por obra del Espíritu Santo. Parecería casi una contradicción, por-
que ser «justo» debería significar respetar la ley y cumplirla. José, en cambio, 
supera la ley con el amor; su justicia es la fe porque «el hombre justo», en 
la Sagrada Escritura, es aquel que escucha la Palabra del Señor y la pone en 
práctica, es quien acoge la Alianza de Dios y permanece fiel, es quien se fía 
de las promesas de Dios hasta «esperar contra toda esperanza».

La fe de José, por tanto, no se limita a la observancia exterior de los pre-
ceptos, sino que busca de modo integral el sentido profundo de la voluntad 
de Dios; esta actitud permite a José seguir confiando y abandonarse en el 
Señor incluso cuando no comprende, Mantener el corazón siempre abierto a 
las sorpresas de Dios. Pobre de todo, pero rico de fe; con las manos marcadas 
por el trabajo, pero capaces de acoger con ternura a María y al Niño; turbado, 
pero sereno en el corazón y disponible al proyecto de Dios.

Por tanto, también nosotros debemos pedir esta fe firme y valiente. Ella 
nos dará ojos nuevos para interpretar la vida con la mirada de Dios, logrando 
percibir los signos y las huellas de su paso, y su voluntad en las cosas de cada 
día, en tantos momentos de nuestra existencia. Cuando las nubes oscurecen 
los días y perdemos fácilmente la paz, la alegría y la serenidad, necesitamos 
una mirada de fe sostenida por la oración, que nos ayude a captar la presencia 
amorosa de Dios, un mensaje que Él quiere comunicarnos para nuestro bien, 
un proyecto de felicidad que, a pesar de todo, tarde o temprano se realizará.

Hay días y situaciones difíciles en la vida de los sacerdotes, así como en 
la vida de las familias, de los trabajadores, de los jóvenes, de los ancianos y, 
sobre todo, de todos los que están marcados por alguna fragilidad física o es-
piritual; como nos exhorta el Papa Francisco, debemos dirigirnos a San José, 
tener «la valentía de acudir a él cuando no entendemos tantas cosas, cuando 
tenemos tantos problemas, tantas angustias, tantas tinieblas, y decirle simple-
mente: «Ayúdanos, tú que sabes cómo caminar en la oscuridad, tú que sabes 
cómo se escucha la voz de Dios, Tú que conoces cómo se sigue adelante en 
silencio» (Papa Francisco, Homilía Santa Marta, 18 de diciembre de 2017).

José sueña. En esta fe humilde y silenciosa, ¿qué hace José mientras atra-
viesa esta noche oscura? ¡El Evangelio nos dice que se echa a dormir! Con-
sidera todas estas cosas –afirma el evangelista Mateo– pero lo hace mientras 
duerme. Se abandona, por tanto, en las manos de Dios, como hace un niño 
en los brazos de su madre, y el Señor se le aparece en un sueño, lo anima, lo 
libera del miedo y lo invita a llevar consigo a María y a Jesús.

Como afirmó el Papa Francisco, José recibe todo en el sueño, porque él 
era «un hombre capaz de soñar… Podemos decir que él es el custodio del 
sueño de Dios: el sueño de nuestro Padre, de la redención, de salvarnos to-
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dos… Y yo hoy quisiera pedir –concluyó el Santo Padre–: que nos dé a todos 
la capacidad de soñar y de arriesgar, porque cuando soñamos con las cosas 
grandes, las cosas bellas, nos acercamos al sueño de Dios» (Papa Francisco, 
Homilía Santa Marta, 20 de marzo de 2017).

Preguntémonos también nosotros si tenemos, como José, esa capacidad 
de escuchar la Palabra del Señor, de saber leer su voluntad en nuestra historia 
personal y comunitaria, y de realizar su proyecto de bien y amor en la vida co-
tidiana. Cuando nos abandonamos confiados en los brazos de Dios, como José 
hace durante el sueño, y permanecemos abiertos a las palabras y los signos que 
nos sugiere sobre todo en la oración, también nosotros logramos «soñar» lo 
que Dios quiere y construir el bien para nosotros y para los demás.

A nosotros sacerdotes se nos dirige en modo particular esta invitación a 
ser como José, con confianza en la obra de Dios y atentos a acoger su Palabra; 
en el cuidado del silencio, de la oración y de la vida interior, podremos llegar 
a ser pastores que trabajan con celo, capaces de acompañar a los hermanos, 
de ser para ellos instrumentos de misericordia y de compasión, y de ayudar-
les a vivir el encuentro de salvación con el Señor.

José obedece. Por último, José, fuerte en la fe y abierto a los sueños de 
Dios, «cuando se despertó del sueño, hizo lo le había ordenado el Señor». 
Esta es la fe activa, que se traduce en una praxis de vida, en una elección clara 
y en un testimonio ejemplar. La confianza en el proyecto de Dios y la valentía 
de soñar en José no son simples ideas o deseos, sino que se convierten en vida 
vivida. Otra invitación para todos nosotros.

No basta la fe profesada con los labios, ni podemos detenernos a concebir 
sueños extraordinarios que luego no seremos capaces de realizar. Debemos 
hacer del Evangelio la brújula de nuestras palabras, de nuestros comporta-
mientos, de nuestras decisiones y de nuestras actitudes. Debemos aprender a 
arriesgar por el Señor, como tantos obispos, sacerdotes y fieles laicos hicie-
ron cuando, incluso en las más duras persecuciones, no faltaron a la amistad 
con el Señor y se comprometieron, a menudo pagando con la vida, a construir 
el Reino del amor, de la justicia y de la paz.

Queridos hermanos, también hoy, las situaciones de nuestra vida perso-
nal, eclesial y social necesitan pastores y cristianos con el corazón de José; 
personas que creen, sueñan y obedecen a Dios realizando cada día Su volun-
tad. Rezo por vosotros y os encomiendo a san José para que os guarde en el 
camino, os acompañe e interceda ante el Señor por el don tan anhelado de la 
paz para el mundo entero. Amén. 
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en la fiesta de San Juan de Ávila (10. V. 2022)

Querido Señor Rector del Colegio Español de San José, Don Jesús Rico, 
quiero mostrarle mi más profundo agradecimiento por la oportunidad de pre-
sidir esta Eucaristía en la fiesta de nuestro santo patrón San Juan de Ávila. 
Yo, que durante cuatro años celebré esta fiesta en esta casa, sé que es un 
momento muy importante para el clero español que estudia en Roma y para 
los sacerdotes españoles que trabajan en Roma. Es un día de fraternidad y de 
unión con la Iglesia en España y, también, con los sacerdotes de nuestras res-
pectivas diócesis. Por eso quiero que mis primeras palabras sean de gratitud 
hacia el señor Rector y hacia esta casa.

En el n. 41 de Evangelii nuntiandi, escribe San Pablo VI: «El hombre 
contemporáneo escucha más a gusto a los que dan testimonio que a los que 
enseñan, o si escuchan a los que enseñan, es porque dan testimonio»1. Cin-
co años antes, en 1970, ese mismo Papa canonizaba a San Juan de Ávila. 
Canonizaba a un sacerdote que había sido testigo siendo Maestro en sagrada 
teología. El Maestro Ávila. El patrón del Clero Español es un sacerdote dio-
cesano con un doctorado en sagrada teología. Así que no os desaniméis los 
que estáis preparando tesis doctoral. Incluso después de defenderla, todavía 
podéis llegar a ser santos. 

No es el título lo que da la santidad al Maestro Ávila. Es toda su vida 
vivida como testigo confiado en el amor misericordioso de Dios, convenci-
do de las responsabilidad personal de cada cristiano en el crecimiento de la 
Iglesia, Cuerpo Místico de Cristo, y es su ser maestro de santidad sacerdotal. 
Porque para el maestro Ávila el ministerio sacerdotal, ser sacerdote, reclama 
la santidad: el dirá «el sacerdote es el rostro de la Iglesia; y como en el rostro 
resplandece la hermosura de todo el Cuerpo, así los clérigos han de ser la 
principal hermosura de toda la Iglesia»2. No se enciende una lámpara para 

1.	San Pablo VI, Exhortación apostólica Evangelii nuntiandi, al episcopado, al clero 
y a los fieles de toda la Iglesia acerca de la evangelización en el mundo contemporáneo, 8 
diciembre 1975. En realidad es una auto-citación de la audiencia general del 2 de octubre de 
1974 donde se dirige a los miembros del Pontificio Consejo para los Laicos: «L’homme con-
temporain écoute plus volontiers les témoins que les maîtres, ou s’il écoute les maîtres, c’est 
parce qu’ils sont des témoins»; San Pablo VI, Audiencia general, 2 octubre de 1974.

2.	San Juan de Ávila, Tratado sobre el Sacerdocio (en adelante TS), n. 111.
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esconderla, hemos escuchado en el Evangelio3. Hemos sido encendidos para 
dar luz. Esa llamada a la santidad es parte fundamental de la identidad sacer-
dotal que se expresa en tres elementos concretos.

El primero es lo que llamaríamos hoy la caridad pastoral. Hemos sido 
llamados por Cristo para ser «pastores y criadores del ganado, que los apa-
cienten en los pastos de ciencia y doctrina…»4. En el Salmo hemos recitado 
que el Señor nos hacer recostar «en verdes praderas»5. Ser buen pastor sig-
nifica dar el mejor pasto a las ovejas que el Señor ha puesto en tu vida. La 
ciencia que ahora estudias te capacita para distinguir los mejores pastos, para 
escoger lo que más conviene. Por favor, no des a tus ovejas el pasto prefabri-
cado de las homilías y reflexiones bajadas de internet en el último momento. 
Que vuestro mejor pasto se recoja en el estudio continuado de la Palabra de 
Dios, en la lectura de los Santos Padres y en la comprensión del Magisterio 
de la Iglesia. 

El segundo elemento es la oración sacerdotal. Para el Maestro Ávila 
la oración es, antes que nada, un don del Espíritu Santo, pero es, también, 
oficio del sacerdote, y por eso tiene que tener unos tiempos establecidos en 
tu vida. A través de esos tiempos concretos los sacerdotes van entrando en 
«un trato muy familiar con Dios» y son admitidos «a su conversación como 
amigos suyos»6. Por eso, en la oración sacerdotal, la intimidad con Dios y 
la intercesión están unidas. Esa familiaridad con Dios te permite ser «me-
dianero (mediador) entre Dios y los hombres para pedirle misericordia»7. 
Esa oración, que es oficio, tiene que hacerse vida en ti: «Pues tienes oficio 
de orar –dice el Santo– ten vida de orador»8. Tenemos que ser hombres de 
contemplación porque solo quien conoce a Dios, de verdad, puede ser maes-
tro de espiritualidad: «El sacerdote que no ora… me dará como consejo de 
Dios un consejo que es suyo»9. Hoy más que nunca hacen falta maestros de 
espiritualidad que, desde su propia experiencia de oración, acompañen a 
otros, también a otros sacerdotes, a descubrir cual es el «consejo», cuál es la 
voluntad de Dios para su vida. 

3.	San Mateo 5,15-16: «Tampoco se enciende una lámpara para meterla debajo del ce-
lemín, sino para ponerla en el candelero y que alumbre a todos los de casa. Brille así vuestra 
luz ante los hombres, para que vean vuestras buenas obras y den gloria a vuestro Padre que 
está en los cielos».

4.	San Juan de Ávila, Advertencias al Concilio de Toledo, n. 6.
5.	Salmo 23, 2.
6.	San Juan de Ávila, Plática 3ª.
7.	San Juan de Ávila, Plática 2ª.
8.	San Juan de Ávila, Audi Filia, 76.
9.	San Juan de Ávila, Sermones 5-2.
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Según san Juan de Ávila, es en la Eucaristía donde mejor se expresa la 
dinámica de la vida y del ministerio sacerdotal: «El sacerdote representa en la 
misa a Jesucristo nuestro Señor»10. Es en la Eucaristía donde el Señor pone en 
tus manos «su poder, su honra, su riqueza y su misma persona»11. Y es en la 
Eucaristía donde encuentra el fundamento de la identidad sacerdotal. Dios te 
ha escogido a ti, con un amor preferencial, para que te identifiques totalmente 
con Cristo Sacerdote: «En este espejo sacerdotal se ha de mirar el sacerdote 
para conformarse en los deseos y oración con Él»12. Si para Benedicto XVI, 
la santidad del cristiano es la medida que Cristo alcanza en nuestro interior13, 
para San Juan de Ávila, la santidad sacerdotal es la medida que Cristo Sacerdo-
te alcanza en el interior del sacerdote. Esa identificación con Cristo Sacerdote 
nos permite que, al decir las palabras de la consagración, no solo entreguemos 
el cuerpo y la sangre de Cristo, sino que nos entreguemos nosotros, totalmente, 
en cuerpo y sangre, al servicio de nuestros hermanos14. 

Pablo VI decía «El mundo espera el paso de los santos»15. Los hombres de 
hoy esperan maestros que sean testigos de santidad, que pasen por su vida sa-
cerdotes santos. El mundo de hoy espera que tú y yo seamos sacerdotes santos. 

Le pedimos a María, Madre Clementísima, que al igual que ella vivió en 
profundidad el misterio de la Encarnación de Cristo en sus entrañas, vivamos 
nosotros, con esa misma profundidad, el misterio de Cristo Eucaristía que se 
realiza ahora en nuestras manos. Que así sea. 

10.	TS, n. 10.
11.	TS, n. 25.
12.	TS, n. 10.
13.	Cfr. Benedicto XVI, Audiencia general, 13 de abril 2011: «La santidad se mide por 

la estatura que Cristo alcanza en nosotros, por el grado como, con la fuerza del Espíritu Santo, 
modelamos toda nuestra vida según la suya».

14.	Cfr. TS, n. 12.
15.	San Pablo VI, Audiencia general, 2 octubre 1974: «Le monde attend le passage des 

saints».
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JORNADAS SOBRE RELIGIÓN,  
CIENCIA, CULTURA Y SOCIEDAD

Presentación

Los días 6 y 7 de mayo volvimos a celebrar las Jornadas sobre «Religión, 
ciencia, cultura y sociedad», iniciadas en el 2019 y suspendidas en los dos 
cursos siguientes por motivo de la Covid.

Desde el principio se pensó que estas jornadas, dada la categoría de los 
ponentes, estuviesen abiertas a sacerdotes, consagrados y laicos de Roma. Su 
presencia durante estos días nos enriqueció a todos y nos ayudó a estrechar 
nuestros lazos. 

Las Jornadas resultaron ser un foro de encuentro y debate que contribuyó 
al intercambio de ideas y profundización en algunos temas relevantes en 
el contexto de nuestra sociedad y que afectan a la misión de la Iglesia. El 
Papa en Veritatis Gaudium nos invitaba a «promover el diálogo a todos los 
niveles, no como mera actitud táctica, sino como exigencia intrínseca para 
experimentar comunitariamente la alegría de la Verdad y para profundizar en 
su significado y sus implicaciones prácticas» (n.46)

Agradecemos la participación de los ponentes que contribuyeron, gracias 
a sus conferencias, a una mejor comprensión de la realidad y a situarnos en 
una amplia perspectiva frente a los retos del futuro, creando un espacio de 
diálogo para el encuentro.

Nuestro reconocimiento a los patrocinadores de este evento: El Pontificio 
Consejo de la Cultura; La Fundación Mater Clementissima y al Banco San-
tander, gracias a cuya generosa aportación estas Jornadas han podido salir 
adelante.

Las Jornadas se desarrollaron conforme al siguiente programa:

Viernes, 6 de mayo
16:00	 Recepción e inscripciones de los participantes.
16:30	 Inauguración de las Jornadas y saludo de bienvenida: Rector 

del Colegio. 
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17:00	 Primera sesión: Catherine L’Ecuyer, «Libertad educativa: Re-
tos y fines de la educación».

18:15	 Pausa-café. 
18:45	 Diálogo con la ponente / Dialogo con il relatore.

Sábado, 7 de mayo
10:00	 Ángel González Ferrer, «Los retos del desarrollo tecnológico: 

¿humanizar la máquina o robotizar al hombre?».
10:45	 Pausa-café.
11:15	 Miquel Ramón Fuentes, «Ciencia y fe en diálogo».
12:00	 Diálogo con los ponentes de la mañana.
16:00	 Sophia Kuby, «The religious freedom in the world and the si-

tuation of Christians» (La libertad religiosa en el mundo y la 
situación de los cristianos).

16:45	 Diálogo con la ponente.
17:15	 Pausa-café. 
17:30	 Stefano Zamagni, «La economía a la medida de la persona».
18:15 	 Diálogo con los ponentes de la tarde. 
18:45 	 Clausura de las Jornadas. 
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El dilema y los retos del desarrollo tecnológico:  
¿humanización de la máquina o robotización del hombre? 

D. Ángel González Ferrer, Director y asesor del Centro  
de Cultura Digital en el Pontificio Consejo para la Cultura

La Inteligencia Artificial (IA) está cada vez más presente en nuestras vi-
das y en nuestra sociedad pudiendo ciertamente decir que cada vez sabemos 
menos dónde acaba el hombre y empieza la máquina/robot o viceversa. Por 
ello se hace más necesario conocer el impacto de estas nuevas tecnologías, 
pues sólo así estaremos en mejor disposición para entender las consecuencias 
que pueden tener y, por tanto, tomar la decisión más conveniente.

Es importante tener unos conocimientos mínimos sobre ellas para facili-
tar su comprensión, por lo que la ponencia se ha divido en cuatro partes: el 
concepto de IA, la evolución del desarrollo tecnológico, los nuevos retos de 
la IA: oportunidades y riesgos, y, por último, ¿qué nos deparará el futuro? 
Durante la exposición utilizamos indistintamente el término robot o máquina 
en contraposición al ser humano.

1.	E l concepto de la inteligencia artificial (IA)

La IA está presente en todos los ámbitos de nuestras vidas; desde los ro-
bots en las cadenas de producción en las fábricas, en nuestra vida laboral y 
social por medio de los ordenadores y móviles (Siri, Alexa, Google Maps), 
los servicios financieros (banca on-line, fintechs), el comercio electrónico 
(Amazon, Aliexpress), el ocio (Spotify, Netflix, Playstation, Xbox), la au-
tomoción, etc. Es tanta la penetración en nuestras vidas que, queramos o 
no, debemos estar preparados para hacer un mejor uso del reto que se nos 
presenta delante.

El liderazgo del desarrollo de esta tecnología se está constituyendo al-
rededor de dos bloques claramente diferenciados; (1) el bloque occidental 
liderado por los EE. UU., y (2) el bloque oriental liderado por China princi-
palmente. Entre ambos bloques, la UE aporta un liderazgo más avanzado, no 
por ello menos importante, en cuanto al desarrollo normativo y regulatorio 
de por dónde deben ir estas nuevas tecnologías.
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El término inteligencia artificial es un vocablo que lo venimos escuchan-
do y utilizando muy a menudo en cualquier foro donde nos encontremos 
y, cuando una palabra se pone de moda, su uso exhaustivo puede llevar a 
confusión o malinterpretación. Por eso a mí me gusta más hablar de nuevas 
tecnologías basadas en el análisis y explotación de los datos.

A grandes rasgos podemos diferenciar tres tipos bien definidos de estas 
tecnologías:

–La IA general o estándar, que son el grupo de tecnologías que se basan en 
el procesamiento de grandes cantidades de datos a velocidades muy rápidas. 
Aquí observamos como se introducen dos conceptos sobre los que giran todas 
estas tecnologías: la capacidad de almacenamiento y la velocidad de proce-
samiento (por ejemplo, las cadenas de producción en una fábrica de montaje).

–Si a lo anterior le añadimos una mejora de los resultados a partir del 
aprendizaje de los datos analizados, tenemos el Machine Learning (o tam-
bién llamado Aprendizaje Automático). Algunos ejemplos son los algorit-
mos de detección enfermedades en pacientes, apps como Uber, Cabify, Spo-
tify, Amazon, que mejoran los resultados en base al análisis y proyección de 
patrones de comportamiento.

–Si a lo anterior le añadimos la posibilidad de que el sistema o algoritmo 
mejore y sea capaz de tomar decisiones propias, sin estar programado espe-
cíficamente para ello, entonces tenemos el Deep Learning (o también llama-
do Superinteligencia Artificial), basado en el principio de redes neuronales 
que imitan el funcionamiento de nuestro cerebro (algunos ejemplos son los 
coches autónomos, reconocimiento facial y de voz, algoritmos que detectan 
ciberacoso y cibercrimen en las RRSS, los asistentes virtuales y traductores 
online entre otros).

Estos tipos de tecnologías tienen la característica de que se basan en algo-
ritmos que tienen la capacidad de modificarse, no sólo en función de los datos 
que reciben como entrada, sino en las retroalimentaciones, patrones y pro-
yecciones de los datos de salida. La estructura de estas nuevas tecnologías es 
bastante simple en el sentido de que sólo hacen falta tres componentes: datos 
de entrada, elemento de procesamiento y datos de salida. Es en el elemento 
de procesamiento o también llamado caja negra o «core» –porque es donde 
radica toda la inteligencia y procesado de los datos mediante comparativa de 
distintas variables, acceso a datos históricos, cruce de patrones y modelado– 
donde se centra todo el enigma del resultado final al no poder predecir el fun-
cionamiento interno de este elemento, pues no se tiene la misma salida para 



169

Conferencia de D. Ángel González Ferrer

los mismos datos de entrada. A todo esto, en 1956 John McCarthy lo llamó 
inteligencia artificial en oposición a la inteligencia humana, por no llamarlo 
inteligencia no-humana o no-biológica.

Probablemente es más apropiado hablar del término inteligencia sin nin-
gún apellido o adjetivo que le acompañe. El término inteligencia es más pro-
pio de los seres vivos al haber una parte de interrelacionalidad subjetiva, que 
tiene que ver con los sentimientos y emociones, que por tanto no existe en 
una máquina. Así un robot no se pone triste si pierde a su dueño o desarrolla-
dor, mientras que una persona o un perro sí lo hacen ante la pérdida de un ser 
querido. Entonces, ¿podemos decir que todos los seres vivos son inteligentes 
como el ser humano? Lo que sí podemos afirmar es que, siendo conscientes 
los seres vivos, la consciencia humana es racional pues tenemos la capacidad 
de discernir, que nos viene dada por la libertad a la hora de la toma de decisio-
nes, mientras que la de los animales es una conciencia irracional guiada por 
los impulsos naturales. Por tanto, toda la parte de emociones, conciencia y 
subjetividad tiene que ver con el hombre y no está presente en una máquina o 
robot. Es en este punto donde se libra actualmente la batalla de las principales 
reflexiones filosóficas para saber qué se necesita para que la inteligencia de 
una máquina llegue a compararse a la de un ser humano algún día.

Una máquina o robot representa fielmente lo que ha programado el desarro-
llador que diseña el algoritmo y, por tanto, estará muy influido por los sesgos 
de esa persona si no marcamos unas pautas muy claras. La única «subjetivi-
dad» que puede tener un robot es la que le infiere su programador. Aunque un 
robot sea capaz de superar al hombre en precisión, rapidez, destreza, etc., no 
es capaz de «recordar» nada de lo que ha hecho, es decir, actúa en función de 
la foto fija que tiene en cada momento, pero luego no es capaz de planificar a 
continuación una acción sencilla. Son muy buenos en una tarea específica pero 
no son capaces de desarrollar varias tareas, ni de manera simultánea, como el 
ser humano. Por tanto, hablar del cociente o coeficiente intelectual (IQ) del 
hombre y las máquinas no tiene sentido. Una máquina o robot no tiene coefi-
ciente intelectual y compararlo con el del hombre sería un error.

Consideramos que el hombre es inteligente en la medida en que logra unos 
objetivos predefinidos, o sea, cuando tiene éxito en su consecución. Por ana-
logía, decimos que una máquina es inteligente porque también alcanza unos 
objetivos o tareas con éxito. Pero, a diferencia de los humanos, no es ella, sino 
nosotros los que debemos proporcionarle esos objetivos para que los ejecute a 
una velocidad y precisión mucho mayores que la nuestra. Lo que consigue la 
máquina es emular las capacidades del ser humano –una a la vez–, sin llegar 
a ser realmente cómo él o ella. Lo que realmente se está comparando es la ap-
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titud, la capacidad de hacer las cosas, y no la conciencia de las máquinas. Otra 
característica de esta emulación es que las máquinas adolecen de experiencia 
subjetiva. Un ejemplo muy descriptivo es cuando nos damos un golpe o si nos 
cortamos con un cuchillo, todos sentimos el mismo tipo y grado de dolor en 
función de la capacidad de aguante de la persona, pero una máquina no conoce 
esa sensación. Un golpe en un robot como mucho produce una deformación 
en su estructura, pero no hace un gesto de retirarse porque no siente nada. Lo 
máximo sería intuir lo que se puede sentir, pero sin llegar a medirlo.

2.	E volución del desarrollo tecnológico

Actualmente el desarrollo tecnológico está yendo tan rápido que los seres 
humanos no somos capaces de gestionar adecuadamente los nuevos retos 
que representa la tecnología con la misma velocidad a la que se está desa-
rrollando. Pensemos que en los últimos 300 años hemos asistido a 4 fases 
diferenciadas de evolución tecnológica:

–1.ª revolución industrial o de la MECANIZACIÓN (desde mediados del 
siglo XVIII hasta comienzos del XIX). Esta etapa se caracterizó por la apari-
ción de inventos como la máquina de vapor y la energía hidráulica.

–2.ª revolución industrial o de la ELECTRICIDAD (desde mediados del 
siglo XIX hasta la I Guerra Mundial). En esta etapa aparecieron inventos 
como las líneas de producción en fábrica, la producción masiva, la aparición 
del acero y nuevas formas de energía (luz y gas).

–3.ª revolución industrial o de la INFORMÁTICA, también llamada 1.ª 
revolución digital (desarrollada entre los años 1960 a 1990). Esta etapa des-
tacó por la aparición de los dispositivos electrónicos representado por el paso 
de lo analógico a lo digital, del HW al SW y la explosión de Internet y nuevas 
formas de conectividad.

– 4.ª revolución industrial o de la DIGITALIZACIÓN, también llamada 
2.ª revolución digital (desde el año 2010 hasta nuestros días). Esta es la etapa 
en que aparecen nuevas tecnologías que influenciarán a la sociedad con la ex-
plosión de los datos y la elevada integración entre el hombre y las máquinas.

–Se comienza ya a hablar de una 5.ª revolución industrial o de la SINGU-
LARIDAD TECNOLÓGICA, donde se vislumbra un futuro aún más incierto 
sobre cuál será el verdadero rol de la tecnología en la humanidad. Por un 
lado, se señala que es en esta etapa donde será posible trasladar la conciencia 
humana a una máquina y donde el desarrollo exponencial del progreso huma-
no será tan grande que no tendremos la capacidad de asimilarlo y, por tanto, 
nos debemos fiar de las máquinas (ley de retornos acelerados).
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Cada una de las evoluciones anteriores supuso una revolución en su tiem-
po, pero si bien las primeras revoluciones tuvieron unos períodos más largos 
y varias generaciones para asimilar los cambios introducidos, en las últimas 
dos revoluciones los tiempos han sido mucho más reducidos entrando en un 
continuo ciclo de cambio, y cada vez más complejos, difícilmente asimilables 
por la mente humana. Sin embargo, debemos aprovechar toda la potencialidad 
que ofrece la tecnología para ponerla al servicio del Bien Común, donde la tec-
nología esté verdaderamente al servicio de la humanidad, y donde la máquina 
complemente –y no sustituya– al hombre en aquellas tareas intrínsecas como 
ser (interrelación, subjetividad, emociones). El gran reto es cómo interactua-
mos con esas tecnologías avanzadas para hacer un buen uso.

3.	L os nuevos retos de la IA: oportunidades y riesgos

Dada la elevada integración entre el hombre y la máquina con este tipo 
de nuevas tecnologías, existe un riesgo elevado de que el ser humano pierda 
la centralidad de nuestra sociedad en beneficio de aquellas, pasando a con-
vertirse en un espectador más sin participar en la toma de decisiones de por 
dónde debe ir el desarrollo de estas nuevas tecnologías. Es importante que la 
última decisión –el voto de calidad– no quede en mano de una máquina, sino 
que siga residiendo en el ser humano. La cuestión es cómo retener (siempre) 
el control sobre elementos más potentes que nosotros.

Puesto que esperamos que las máquinas cumplan los objetivos que les 
marcamos los humanos, estos deben estar muy bien definidos y experimen-
tados para que no se genere ninguna duda en los robots sobre cuáles son las 
preferencias que gobiernan esos objetivos y puedan ejecutarlos correctamen-
te. De esta manera nos aseguraremos de que la actuación de un robot sea lo 
menos invasiva a los intereses del hombre y sigan fielmente el desarrollo 
inicial para el que se han programado. Es importante que el ser humano siga 
manteniendo su autonomía. Si el desarrollo de la IA es a costa de perder la 
autonomía del ser humano, entonces no será una IA beneficiosa. Nadie en su 
sano juicio quiere una IA descontrolada de la misma manera que nadie quiere 
tampoco una guerra nuclear. Si sabemos hacerlo bien, nos podremos bene-
ficiar de toda la potencialidad positiva que tienen estas nuevas tecnologías.

Está en nuestras manos y para ello se necesita mayor claridad y trans-
parencia para saber cómo funciona y cuáles son los límites que no se deben 
traspasar, sobre todo porque no hay un «botón de retorno» que deshaga el 
daño que hayamos podido causar. En base a esta secuencia, se nos presenta 
un abanico grande tanto de oportunidades como de riesgos.
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Se considerará que existe un nicho de oportunidad si:
–La usamos como un instrumento y no es el propio fin de las cosas. La 

tecnología debe ser una herramienta y no un arma de esclavitud.
–El acceso a los medios se hace más universal. El acceso a estas tecnolo-

gías no debe ser exclusivo sólo de unos pocos.
–Logramos que sea un facilitador (enabler) de la vida que nos permita 

aumentar la calidad y esperanza de vida. Permitiendo disfrutar de las cosas 
más propias de la naturaleza del hombre, fomentando las emociones y la 
interrelación con otras personas.

Por el contrario, se considerará que existe un riesgo si:
–Tenemos un excesivo individualismo y dependencia de la tecnología. El 

llamado paradigma tecnocrático o enfoque unidimensional y reduccionista 
de que la tecnología es la única que da sentido a la vida y al funcionamiento 
de la sociedad (Papa Francisco, Laudato Si’).

–Promovemos una magnificación de los sesgos y vulnerabilidades, incre-
mentando la brecha con los más desfavorecidos.

–Permitimos la manipulación de las masas para un beneficio comercial o 
político (Brexit y Cambridge Analytics, influencia en elecciones, etc.).

Tenemos ante nosotros unos retos importantes como el de desarrollar una 
IA éticamente responsable que no sólo tenga en cuenta la opinión los tecnó-
logos, sino que recoja también los intereses de la sociedad plural y global 
(stakeholders). La IA ha de ser confiable y que nos proporcione la tranqui-
lidad de que es para un buen fin en el que todos nos beneficiemos, a la vez 
que nos debe facilitar y complementar un trabajo digno y no una sustitución 
del trabajo, siendo importante la formación y reciclaje de la fuerza laboral en 
aquellos puestos de trabajos que aportan menos valor.

Estas tecnologías nos deben permitir adaptarnos a los cambios de la so-
ciedad actual sin perder la identidad como personas. La tecnología no parece 
tener límite, pero los recursos de este mundo sí son finitos. Si no somos 
capaces de acompasar el uno con el otro tenemos un serio riesgo de liquidar 
nuestra civilización tal y como la conocemos actualmente.

4.	 ¿Cuál será el destino de nuestro futuro?

Hasta ahora hemos hecho un repaso de conceptos, implicaciones, bonda-
des y perversidades, oportunidades, riesgos y retos de estas nuevas tecnolo-
gías para llegar a la pregunta que nos deberíamos hacer todos: ¿qué queremos 
como seres humanos o como sociedad?, ¿qué nos deparará el futuro?
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A lo largo de la exposición, hemos visto que hay mucha dualidad en el 
análisis donde la elección va a depender de nosotros y del ejercicio de nues-
tra libertad, que es lo que realmente nos diferencia como seres humanos y 
excepcionales (así hemos sido creados por Dios). Lo verdaderamente impor-
tante es que seamos conscientes de las consecuencias que tiene cada elec-
ción. Desde mi visión, considero una serie de puntos importantes para tener 
en cuenta:

–Se necesita hacer un esfuerzo importante desde la educación para enten-
der las implicaciones que tienen estas tecnologías desde bien temprano. Esta 
educación debe extenderse por todas las fases del ciclo educativo hasta llegar 
a las universidades y empresas, pues es ahí de donde saldrán y ejercerán pro-
fesionalmente los programadores que influencien a las máquinas.

–Debemos evitar crear una IA cuyos resultados sean indescifrables para 
la sociedad. Nos corresponde ser rigurosos en la comprensión de lo que es-
tamos creando y, cuanto más sofisticado el resultado final, más rigurosos 
debemos ser en la fase de definición.

–Tenemos que ser críticos en nuestra capacidad de análisis y decisión 
porque estas nuevas tecnologías no son neutras, siendo capaces de manipular 
a las personas por el gran volumen de datos que manejan sobre nosotros.

–Somos responsables de promover el bien común y bienestar de la huma-
nidad en nuestra sociedad. Esta elección va a estar sometida a la capacidad 
de decisión de la gente joven y están empezando a tener conciencia de querer 
vivir en un mundo mejor.

–Tenemos que seguir potenciando las relaciones interpersonales propias 
del ser humano. Tenemos la capacidad de discernir entre lo que es bueno 
–y que funciona para todos– y lo que es malo, por lo que debemos poner la 
tecnología a nuestro servicio para potenciar las emociones y subjetividad.

Si como sociedad somos capaces de hacer bien las cosas de acorde a 
nuestra naturaleza humana, de escuchar a todas las partes siendo críticos en 
el análisis y de poner al ser humano en el centro de las decisiones, entonces 
tendremos unas tecnologías al servicio de la humanidad. Si por el contrario, 
pensamos sólo en el beneficio de unos pocos y no somos inclusivos, le damos 
prioridad al fin y somos esclavos de las tecnologías dejándonos llevar por 
ellas, entonces tendremos una sociedad robotizada. Estamos a tiempo, pero 
la decisión es sólo nuestra.
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Ciencia y fe en diálogo 
D. Miquel Ramón Fuentes, sacerdote, licenciado en Bioquímica y doctor 

en Filosofía. Profesor de la Facultad de Filosofía de Catalunya (URL)

Introducción: Ciencia, filsofía y fe

Hoy en día nos encontramos ante una hiper-especialización del saber. 
Las ciencias se dividen en ramas que se ocupan de un objeto cada vez más 
reducido y limitado. Somos grandes especialistas de muy pocas cosas, lo que 
hace que perdamos nuestra perspectiva respecto a la totalidad de la realidad. 
Pero no siempre fue así. Durante la Antigüedad y la Edad Media el esdudio 
de la realidad se daba en un mundo conexo, donde todo estaba relacionadao 
entre sí y apuntaba a un sentido global. Era una época en que el estudio era 
unitario, donde el alumno era introducido a muchas materias distintas para 
que puediera hacerse una idea global el mundo que habitaba.

La unión de los saberes en la Antigüedad y la Edad Media hacía que la 
teología y la ciencia, la fe y la razón, fueran dos maneras complementarias 
de aproximarse a las cosas. No había contradicción, como si fuesen dos mé-
todos antitéticos con los que aproximarse a la realidad. Se trataba más bien 
de dos perspectivas que permitían mirar el mundo desde dos puntos de vista 
distintos, pero no contradictorios.

La llegada de la modernidad introdujo un cambio de método en nuestra for-
ma de conocer el mundo. El racionalismo y el empirismo redujeron, respecti-
vamente, la realidad a las ideas que podemos tener de ella o a las sensaciones 
que recibimos a través de los sentidos. Toda la riqueza del mundo quedaba 
reducida a nuestra capacidad de conocerlo, que dependía a su vez de nuestra 
elección por la razón o por los sentidos, como si fueran dos maneras opuestas 
de conocer las cosas. Ésta es la situación en la que nos encontramos hoy y de 
la que tenemos que partir en nuestra consideración acerca de la relación entre 
la ciencia y la fe. Intentaremos mostrar que hoy en día no hay tal contradicción 
sino una visión complementaria de un mundo rico y complejo.

1.	U na aproximación epistemológica

Lo primero que hay que decir es que la fe es un método de conocimiento 
imprescindible para la vida en sociedad. Ciertamente la fe es también un 
contenido, aquello que se cree; pero en un primer momento es una manera de 
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conocer la realidad. Pongamos algún ejemplo. Cuando tomo el autobus para 
desplazarme por la ciudad, no exijo que se le haga al conductor un examen 
que compruebe que está capacitado para conducir. Entiendo que otros lo han 
hecho ya y yo me fío de ello. Cuando compro un medicamento en la farmacia 
me fío de que alguien ha estudiado sus propiedades, sus efectos secundarios, 
y no hace falta que examine su composición en mi casa. De nuevo, me fío 
de que otros lo han hecho ya por mi. Si nos paramos a pensar, muchas de las 
cosas de nuestra vida cotidiana las aceptamos tranquilamente, considerando 
que otra persona ha comprobado que son adecuadas y que no nos harán daño. 
Por tanto, la fe como método de conocimiento de la realidad es algo esencial 
a la vida humana. Si no fuera así, cada persona tendría que asegurarse por ella 
misma acerca de la conveniencia o no de todo aquello que le rodea.

Por otra parte, tenemos que tener en cuenta que la ciencia y la fe tienen 
maneras diferentes de aproximarse a la realidad. La ciencia usa el método 
reduccionista, mediante el cual ve las cosas desde un punto de vista material. 
La realidad está constituida así por cosas de las que sólo interesa su relación 
con el espacio y con el tiempo. Lo que la ciencia nos dice acerca del mundo 
tiene que ver únicamente con aquellas cosas que se pueden medir con un me-
tro o con un cronómetro. Pero el método reduccionista no es problemático, 
siempre y cuando el científico sepa que está explorando la realidad de una 
manera parcial e incompleta. Las dificultades aparecen cuando el investiga-
dor considera que la realidad es sólo aquello que se puede medir.

Ahora bien, la ciencia no estudia la realidad tal cual es. La realidad es 
extremadamente rica y compleja, de manera que el hombre de ciencia tendrá 
que preparar el objeto a estudiar y seleccionar sólo algunas de sus caracterís-
ticas que puedan ser observadas y medidas. Esto lo constatamos sobre todo 
en el caso de las ciencias biológicas, donde la célula es de una complejidad tal 
que es imposible abordar su comportamiento teniendo en cuenta a la vez todo 
lo que sucede en su interior. Por tanto, el objeto observado es una reducción 
de la realidad, para poder ser estudiado bajo un entorno controlado donde 
pueda desarrollarse un experimento.

Tenemos también otro elemento importante a nivel epistemológico sobre 
la consideración que debe tener la ciencia y los objetos que estudia. Sir Isaac 
Newton fue el descubridor de la ley de la gravedad y de las tres leyes del 
movimiento. Su trabajo, por tanto, se centró en cómo se movían los objetos 
en el espacio y el tiempo. Pues bien, él mismo, en su obra más importante, 
aclara que él ha medido diferencias en el espacio y el tiempo en relación al 
movimiento de los objetos que observaba, pero que sería incapaz de dar una 
definición acerca de qué es el espacio y qué es el tiempo. Su postura es muy 
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realista. Reconoce que trabaja con los conceptos de espacio y tiempo, pero no 
sabe cuál es su constitución última. La ciencia, pues, nos describe la realidad, 
pero no puede responder a las preguntas últimas acerca de su constitución 
íntima y al origen de todas las cosas.

El método reduccionista de la ciencia nace con Francis Bacon y la revo-
lución científica. De hecho, Bacon titula su obra más importante Novum Or-
ganum, en una clara pretensión de sustituir al Organum de Aristóteles. El mé-
todo deja de ser especulativo e intuitivo y pasa a ser una recopilación de datos 
empíricos y una generalización en leyes que pretenden describir la realidad.

La revolución científica ha jugado sin duda un papel fundamental en nues-
tra visión actual del universo, su estructura y su funcionamiento; así como 
las ideas que presentan a la ciencia como prácticamente la única manera 
de conseguir un conocimiento objetivo e incuestionable sobre las cosas. La 
ciencia olvida que su aproximación a la realidad está limitada a los factores 
que quiere tener en cuenta y eleva a metafísica sus leyes y teorías. Es como si 
considerásemos que un mapa expresa la totalidad de las características de la 
zona topografiada. En estos casos se ve claramente que la ciencia se excede 
en su pretensión, queriendo responder a preguntas que no están en su campo, 
que no corresponden a su objeto de conocimiento. El físico Stephen Haw-
king, por ejemplo, trata en sus escritos sobre la existencia o no existencia de 
Dios. Es éste un ámbito que excede el marco epistemológico de la física, pues 
Dios no puede ser considerado sencillamente como un objeto más de la rea-
lidad. Hay que estar muy atentos a que la ciencia no pretenda dar respuestas 
a preguntas que no le conciernen.

2.	E jemplos de la historia

2.1.	 El caso Galileo

El caso Galileo es uno de esos episodios de la historia que siempre salen a 
colación en el debate entre la ciencia y la fe. Aquí no vamos a ahondar en los 
detalles del caso, sino a señalar por qué Galileo se equivocó y cómo su postura 
estaba en contra de lo que los científicos anteriores a él habían sostenido.

La obra de Copérnico Sobre las revoluciones de los orbes celestes fue un 
texto que marcó un antes y un después en la historia de la ciencia en general 
y de la cosmología en particular. Copérnico propuso un cambio sustancial en 
el modelo cosmológico de la época. La Tierra dejaba de ser el centro del uni-
verso y el Sol pasaba a ser el astro central, alrededor del cual se mueven todos 
los demás. Este descubrimiento no sólo corregía una cuestión relacionada 
con los cuerpos celestes, sino que tenía también fuertes consecuencias antro-
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pológicas: el hombre dejaba de ser el centro del universo y el movimiento de 
la Tierra con respecto al sol colisionaba aparentemente con la información 
que nos da la Sagrada Escritura al respecto.

Copérnico, como otros cosmólogos después de él, consideraban que las 
observaciones y leyes del movimiento de las estrellas y planetas eran una 
manera para calcular sus posiciones relativas, pero no describían la realidad 
tal como eran. Tenían una función heurística, que ayudaba al cálculo, pero no 
al descubrimiento de cómo son los planetas y las estrellas en realidad.

Galileo, en cambio, defendió que no se trataba de resultados ex supositione, 
sino que describían realmente el funcionamiento de la física celeste. Ni los 
científicos ni la Iglesia podían admitir tal afirmación, pues no había pruebas 
que la sustentaran. Por otra parte, Galileo aportaba datos que había conseguido 
con el telescopio, lo cual suponía un problema. Cuando usamos el telescopio, 
podemos reconocer que un barco se acerca porque hemos estado alguna vez al 
lado de uno. Pero nadie ha estado al lado de una estrella o un planeta para poder 
garantizar que lo que vemos a través del telescopio concuerda con la realidad. 
Además, Galileo no había inventado el telescopio y no conocía las leyes de la 
óptica que rigen en la composición de su imagen. La intuición de Galileo fue 
dirigir el telescopio al cielo, cosa que nadie había hecho antes.

Por tanto, el problema de Galileo era de cariz epistemológico, pues con-
sideraba que las cosas eran exactamente tal y como las observaba, y no tenía 
en cuenta que el método utilizado era limitado en sí mismo.

2.2.	 Evolucionismo versus creacionismo

Otro ejemplo de problema epistemológico fue el que se desarrolló en 
Estados Unidos durante la década de 1980. Algunos grupos de iglesias evan-
gélicas presentaron una queja porque la hipótesis del creacionismo no dispo-
nía del mismo número de horas lectivas en la escuela que el evolucionismo. 
Hubo incluso un juicio para determinar esta cuestión; pero a medida que se 
desarrollaba el juicio, se vio claro que la dificultad no estaba en ver qué teoría 
tenía razón, sino qué significa que una teoría sea científica.

Los creacionistas consideraban que las primeras páginas del libro del Gé-
nesis hay que leerlas al pie de la letra; y tienen que ser consideradas como 
datos científicos. Ahora bien, la hermenéutica bíblica nos dice que los once 
primeros capítulos del Génesis no tienen ninguna pretensión histórica. Esto 
no significa que no sean verdad, sino que la manera de transmitirla no es 
como nosotros estamos acostumbrados, a través de una narración histórica y 
cronológicamente verificable.
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Hemos de tener en cuenta que el relato del Génesis es un relato religioso, 
que nos habla de la relación entre el hombre y Dios. No pretende narrar las 
cosas desde el punto de vista histórico, sino que explica los orígenes de todo 
con unos relatos en los que todos podemos vernos reflejados e identificados. 
Es, pues, un lenguaje distinto al científico. Se trata de un relato religioso, que 
tiene sus características y sus maneras de transmitir la verdad de las cosas.

El creacionismo, pues, está cometiendo un grave error epistemológico al 
creer que el lenguaje de la Biblia es equivalente al científico. La ciencia, por su 
parte, no puede negar sin más la veracidad de la Escritura porque no coincida 
con su discurso. Hay que admitir que el objeto impone el método, de manera 
que un objeto que es un relato religioso, no puede ser leído con los instrumen-
tos de la ciencia. Por eso el juicio condenó el concordismo, por pretender ser 
una aproximación científica a un texto que no lo es en absoluto.

La cuestión, pues, requiere tener en consideración que la ciencia y la fe 
usan métodos distintos para aproximarse a la realiad, pero no son contradic-
torios sino complementarios. Lo importante es que cada disciplina sepa hasta 
dónde llega su método y en qué punto es necesaria otra manera de ver las 
cosas. Desde este punto de vista es muy interesante la carta que Juan Pablo II 
escribió al presidente del Observatorio Vaticano, el reverendo Georges Coy-
ne. En ella decía que, si tenemos una teoría científica bien asentada que entra 
en colisión con la interpretación de algún pasaje de la Sagrada Escritura, lo 
que tenemos que revisar es nuestra interpretación de la Escritura.

2.3.	 ¿Qué había antes del Big Bang?

Seguramente hayamos oído esta pregunta alguna vez, o la hayamos leído 
en medios de comunicación que reflexionan sobre las teorías del inicio del 
universo. Pues bien, resulta que esta pregunta no tiene sentido, no se puede 
formular y, por tanto, no se puede responder. Justifiquemos esta afirmación.

El Big Bang es una teoría que considera que el universo es el fruto de una 
gran explosión acaecida hace 13.700 millones de años. Se trata de una teoría 
bien asentada, que concuerda tanto con las observaciones actuales del univer-
so como con las ecuaciones de la teoría de la relatividad. Estas ecuaciones nos 
dicen que antes de la explosión, hubo un tiempo brevísimo, de 10-43 segundos, 
en que el universo tenía once dimensiones, todas ellas entrelazadas entre sí, in-
cluidas el espacio y el tiempo. Tras ese tiempo, nueve dimensiones colapsaron 
y el espacio y el tiempo comenzaron a separarse uno del otro. Por tanto, sólo 
después de ese lapso brevísimo, llamado también tiempo de Planck, tenemos 
separados el espacio y el tiempo; siendo sólo entonces posible que actúe la 
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ciencia, cuya tarea consiste en medir intervalos de espacio y tiempo. Así pues, 
antes del tiempo de Planck, cuando espacio y tiempo eran indiscernibles, la 
ciencia no puede decir nada. La pregunta acerca de qué hay antes de la apari-
ción del espacio y del tiempo, no puede responderse científicamente.

3.	A lgunos elementos de confluencia

3.1.	 El crecimiento de las plantas

La biología es una ciencia que ha crecido mucho en los últimos años. En 
sus primeros pasos, a mitad del siglo XX tenía la intención de parecerse a la 
física, una ciencia ya consolidada y con muchos éxitos en el descubrimiento 
de la materia y las fuerzas que componen el cosmos. Hubo un tiempo en que 
la biología quería aplicarse a sí misma el paradigma reduccionista que tan 
bien le fue a la física. La vida, por tanto, no sería más que el conjunto de las 
características físicas y químicas de sus componentes. De este modo el estu-
dio físico de los componentes, nos permitiría descubrir el secreto de la vida.

Pero la vida es altamente compleja, y la biología tiene que dirimir con 
un objeto de estudio mucho más complicado que la materia inerte a la que 
se dedica la física. Por eso a finales del siglo XX empiezan a surgir nuevas 
aproximaciones a los procesos que se dan en los seres vivos, que nos permi-
ten captar mejor la complejidad del fenómeno de la vida.

Tomemos por ejemplo el crecimiento de algunas plantas. Lo primero que 
tiene que hacer una planta cuando empieza a germinar desde su semilla es 
saber si a su alrededor hay otras plantas o no. Dependiendo del caso la plan-
ta adoptará una estrategia de crecimiento u otra. Si existen ya otras muchas 
plantas alrededor, tendrá que invertir la mayor parte de su energía en crecer 
verticalmente, para buscar la luz que le tapan sus vecinas. Si, por el contrario, 
no hay muchas plantas cerca, podrá apostar por un crecimiento lateral a base 
de brotes y ramas. La pregunta que hay que responder es: ¿cómo hace la planta 
para percatarse de que en sus inmediaciones hay más o menos individuos?

Imaginemos un primer escenario. La planta está germinando en un am-
biente con otras muchas plantas alrededor suyo. En esta situación, la luz lle-
gará a nuestra planta después de haber rebotado por las hojas y ramas de sus 
vecinas. La luz que recibirá, por tanto, habrá perdido energía en cada choque 
y llegará con una frecuncia menor, que llamaremos FR (por far-red). La planta 
toma el incremento de la luz FR como un signo de la presencia de los indivi-
duos con los que ha chocado; y entonces, favorece el crecimiento vertical para 
ir directamente a la fuente de la luz. La luz FR activa una conformación de la 
proteína FHYB, activando los genes del crecimiento vertical.
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En un segundo escenario nos encontramos con que la planta se ve libre 
de vecinos y, por tanto, recibe directamente la radiación roja R (por red), una 
luz energética que no ha perdido su fuerza al chocar con unos vecinos que, 
en este caso, están ausentes. La luz R activa una conformación diferente de 
la proteína FHYB, activando los genes del crecimiento lateral.

El crecimiento de las plantas nos muestra que la biología no sólo tiene en 
cuenta las características físicas y químicas de sus componentes, sino que 
también puede usar las moléculas como signo de otra cosa. En este caso es la 
luz que, integrada en todo el proceso de reacciones de la planta, nos permite 
tomarla como signo de la cantidad de individuos que hay alrededor de la 
planta. Es este un ejemplo que desmonta la pretenesión meramente materia-
lista de la biología, e introduce la posibilidad de que en esta ciencia haya que 
usar un paradigma informacional que va más allá de la interacción material 
entre los componentes que constituyen la vida.

3.2.	 El principio Antrópico

El principio Antrópico fue postulado por dos físicos, Barrow y Tipler, a 
quienes sus estudios acerca del cosmos les llevaron a preguntarse si éste es 
fruto del azar o bien está determinado con un plan desde el principio.

Hoy sabemos que en el universo hay catorce constantes que se han man-
tenido invariables a lo largo de la historia del cosmos. Algunas de estas cons-
tantes son la velocidad de la luz, la carga del electrón, la masa del protón, el 
espín del electrón, y otras magnitudes parecidas. Barrow y Tipler simularon 
por ordenador el Big Bang a partir de los valores de estas constantes y, efecti-
vamente, surgía un universo que concordaba con el nuestro. En una segunda 
simulación introdujeron los valores de las constantes pero una de ellas la 
variaron en un 0,001%. El resultado era un universo que no tenía nada que 
ver con el nuestro y que era incompatible con la vida. Posteriormente repitie-
ron la simulación variando en ese mismo porcentaje las diversas constantes, 
siempre de una en una y, más tarde, en pares que se sospechaba que podrían 
compensarse. En todos los casos el universo resultante volvía a ser absoluta-
mente distinto del que conocemos e incompatible con la vida.

Estos resultados llevaron a Barroy y Typles a plantearse que el universo 
parece que esté sintonizado (fine tunned) para que aparezca el hombre (de 
ahí el nombre de principio antrópico); pues cualquier alteración, por pequeña 
que sea, de las constantes iniciales, proporiciona un resultado en el que la 
vida no tiene la posibilidad de aparecer.
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Este ejemplo nos ayuda a ver que los resultados científicos pueden apun-
tar hacia reflexiones filosóficas que están más allá del alcance de la ciencia. 
Nos permite ver que la filosofía puede continuar el discurso allí donde la 
ciencia sólo puede hacer suposiciones.

3.3.	 El principio de incertidumbre de Heisenberg

Desde el mundo de la física cuántica nos viene también un elemento im-
portante para comprender la realidad. El Premio Nobel Werner Heisenberg 
descubrió que en un sistema cuántico, el elemento a observar era una superpo-
sición de los posibles estados. Una vez observado, el elemento adoptaba una 
única configuración. Sería largo justificar estas afirmaciones, pero lo cierto es 
que es una situación paradójica de la que ningún físico serio duda hoy en día.

La primera consecuencia de la teoría de la física cuántica es que la reali-
dad es más rica de como se nos aparece. Sólo cuando es observada se «esco-
ge» el estado en que se nos aparecerá. Esto exige revisar qué se entiende por 
realismo y qué puede decirnos de verdad la ciencia sobre la realidad.

Vayamos un poco más allá y postulemos, casi como una teoría de teología 
ficción, qué pasaría si aplicásemos esta característica de la realidad a escala 
cuántica para entender, aunque sea a grandes rasgos, los milagros de Jesús que 
relatan los Evangelios. Imaginemos que una persona enferma, por ejemplo, 
ciega, pudiera ser considerada como una sobreposición de todos sus estados 
posibles, incluyendo el de persona con capacidad para ver. Podríamos con-
siderar que Cristo es el observador de este sistema, de modo que al mirar al 
enfermo, escogería el estado en que la persona no padece de ceguera. Obvia-
mente es una idea que necesita más fundamentación y rigor filosófico, pero 
sugiere una vía en la que ciencia y teología pueden converger.

Conclusiones

La relación entre la ciencia, la filosofía y la fe requiere que puedan explo-
rarse puentes epistemológicos que permitan articular un discurso razonable 
sobre contenidos aparentemente distintos. La gran especialización que ha 
experimentado la ciencia en los ultimos años no ayuda, pero cada vez se 
alzan más voces para identificar las líneas transversales que existen entre los 
distintos ámbitos del saber. Algunos de los ejemplos antes mencionados nos 
muestran que ese diálogo es posible y fructífero. 
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Religious Freedom in the world and the situations of Christians

D.ª Sophia Kuby, Directora de Relaciones estratégicas  
y capacitación de ADF Internacional:

Ladies and Gentlemen,
When we look at religious freedom around the world, the picture is grim. Per-

secution of Christians and local religious minorities is rising around the globe. 
ADF International is an organization with a legal focus. We defend reli-

gious freedom and other fundamental freedoms through law. It may not be 
that obvious to see then immediate connection between religious freedom. 
After all, religious freedom is a pre-political right and precedes positive law. 
Therefore, law can’t do much more than recognizing it. But that is precisely 
the point: the law can and must recognize the right to religious freedom if it 
claims to meet the criteria of justice. 

Another hesitation to defending religious freedom through law may be 
that Jesus told us to turn the other cheek when we are accused. We may be 
especially tempted to think that when the accusation if about religious mat-
ters. Turning the other cheek is a guiding principle for our personal attitude 
and reminds us that we are not here to fight back with the same means as the 
ones used against us. 

But using the law as an instrument for justice, to advocate for the same 
standards for all people, to prevent political or ideological bias towards cer-
tain groups because they have certain moral or religious convictions, is a 
fundamental requirement of a just and free society. It is not «eye for eye, and 
tooth for tooth», but it is ultimately serving everyone in society to follow 
their deeply held beliefs and conscience, including those with other faiths or 
no faith at all. And including those who live different lifestyles. 

But before we dive more into the subject matter and look at how this battle 
for religious freedom plays out today, let me give you some background of 
who ADF International is. 

–	We exist to protect fundamental freedoms and promote the inherent dig-
nity of all people

–	To protect fundamental freedoms
◦	We protect the fundamental freedoms of thought, conscience, and reli-

gion, freedom of speech, freedom of parents, and freedom of associa-
tion and assembly.
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◦	All of these freedoms are essential for people to speak, hear, and re-
spond to the Gospel, and to live out the Gospel in their daily life.

–	To promote inherent dignity
◦	We recognize that everyone is created in the image of God / imago dei 

(Genesis 1:27).
◦	Any attack on man’s inherent dignity – including abortion, euthanasia, 

the redefinition of male and female, and the redefinition of marriage – 
is an attack on God’s good design for mankind and what it means to 
be human.

–	For the benefit of all people
◦	The fundamental freedoms we champion and the inherent dignity of 

mankind that we promote is not just for ourselves. 
◦	Whether it is defending victims of blasphemy charges in Pakistan, or Chris-

tians accused under the «anti-conversion laws» in India, or the persecuted 
in Nigeria and North Africa, or the challenges Christians face in the West 
with its increasingly aggressive secularism, our work benefits everyone.

–	Achieve generational wins through working through an alliance

Of these five objectives, I will focus on the first two: religious freedom 
and freedom of expression. They are necessarily linked, and one cannot exist 
without the other. 

DHR, Art. 18: «Everyone has the right to freedom of thought, conscience 
and religion; this right includes freedom to change his religion or belief, and 
freedom, either alone or in community with others and in public or private, to 
manifest his religion or belief in teaching, practice, worship and observance.»

Religious freedom: 
–	We protect the right to freedom of conscience in work and business. This 

includes the right of faith-based institutions to operate in accordance 
with their principles and doctrine. 

–	We uphold the right of churches and Christian ministries to maintain 
their Christian ethos and gather freely.

–	We counter the global persecution of Christians.

Freedom of expression: 
–	We fight government-enforced speech restrictions such as blasphemy 

laws and «hate speech» laws.
–	We seek to reform international law to better protect freedom of speech.
–	We challenge viewpoint discrimination, ensuring Christian voices are 

not silenced.
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Päivi Räsänen and Bishop Juhana Pohjola

Päivi Räsänen is the former Minister of the Interior of Finland and an MP 
for over two decades. Her case garnered global media attention this year. 
Which crime has she committed? She has been charged with «hate speech» for 
sharing her faith-based views on marriage and sexual ethics, in a 2019 tweet, 
a 2019 radio debate, and a 2004 pamphlet. Bishop Juhana Pohjola, a Lu-
theran bishop in Finland, was also accused and faced charges for publishing 
Räsänen’s pamphlet for his congregation over 17 years ago. 

Police investigations against Räsänen started in June 2019. As an active 
member of the Finnish Lutheran church, she had addressed the leadership of 
her church on Twitter and questioned its official sponsorship of the LGBT 
event ‘Pride 2019’, accompanied by an image of Bible verses from the New 
Testament book of Romans. Following this tweet, further investigations 
against Räsänen were launched, going back to a church pamphlet Räsänen 
wrote almost 20 years ago. 

In the last two years, Räsänen attended several lengthy police interroga-
tions about her Christian beliefs – including being frequently asked by the 
police to explain her understanding of the Bible. 

Christian teachings on trial 

On 30th March 2022, the Helsinki District Court acquitted Räsänen of 
all charges. The court had also ordered the prosecution to pay more than 
60,000 EUR in legal costs. However, the Finnish prosecutor decided to ap-
peal against the «not guilty» verdict, which means that the case will likely go 
up to the Swedish Supreme Court. 

Canon Tom’s case
Kika Nieto’s case

Mexican case

In November 2021, the Mexico’s national Electoral Tribunal condemned 
two bishops and two priests for violation of the Mexican constitution. 

The convicted were the current Cardinal Archbishop of Mexico City, Car-
los Aguiar Retes and the former archbishop of Guadalajara, Cardinal Juan 
Sandoval Íñiguez, Fr. Espinosa, and Fr. Flores, the former rector of the Pon-
tifical University of Mexico. A fifth one, the bishop of Cancun-Chetumal, 
Mgr. Elizondo, was also accused, but the court finally revoked its decision 
with regards to him. 
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What had led to the accusation? Mexico had an electoral period from De-
cember 2020 to June 2021, and held elections for municipal, state and federal 
authorities. During that period, and as is usual, several priests of the catholic 
church spoke on various occasions and through different platforms on what 
was at stake in the election.

None of them called for voting for or against a particular party or took 
any political sides. Instead, they fulfilled their duty as priests and bishops to 
educate the conscience of the Catholics to take seriously their duty as citizens 
in a democracy and carefully consider their vote in an important election. 

The accused clergy called on their faithful to pray and ask God guidance 
before casting the ballot. Msgr. Sandoval, by far the most polemic of all of 
them, did mention that if the ones in power continued governing Mexico, the 
country would follow the path of Venezuela/Cuba and fall into gender ideolo-
gy, but didn’t expressly mention not to vote for such party. In short, he pointed 
out the consequences of the political approach of the ruling party. 

None of them said anything that would qualify as crossing the line of the 
separation between church and state in any other country or from the point of 
view of Catholic social doctrine. None of them called to vote or not to vote 
for a certain party/candidate.

Yet, the ruling socialist party MORENA filed a lawsuit against the bishops 
and priests, because all five had spoken out about the social and moral issues 
at stake in the election, and encouraged Catholics to prayerfully make up 
their mind and go vote. 

One of the tribunal judges, Villafuerte Coello, denounced the accused 
clerics for encouraging Catholics «to pray and ask God to illuminate them 
when they vote». 

«Those who issued the messages are people who are expressly prohibited 
from doing so by the constitution, given their status as ministers of religious 
worship,» stated the tribunal in its written decision. «Therefore, because they 
have relevant influence over those who profess the Catholic faith, they were 
impeded from stating their position with respect to the elections, as well as 
from inciting people to vote in favor or against a political organization or 
candidate involved in the election.»

Cardinal Aguiar Retes had actually not made any public statement in 
2021, but a message he gave in 2018 was re-published on Twitter in 2021, 
for which he was accused. 

What had he said in 2018? «Today I want to give you a very clear mes-
sage, to continue inviting the Catholic faithful to express our will by voting. 
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Secondly, to vote in a rational way, investigating which candidate can govern 
us better, particularly which candidate can guarantee to us that the fundamen-
tal values of our faith, like the right to life, the right to a stable family, the 
right to education, the right to religious liberty, can be made a reality. Thirdly, 
that we make our vote a completely free one, that we don’t allow ourselves 
to be influenced by polls.»

Both cardinals and the two priests were condemned to have violated Ar-
ticle 130 of the Mexican constitution, which is an expressly anti-clerical 
provision. Various restrictions on the activities of clergy were relaxed in the 
early 1990s, but it continues to restrict basic citizen’s rights for citizens who 
happen to belong to the Catholic clergy. 

«Ministers cannot associate for political purposes nor proselytize in favor 
or against any candidate, party, or political association,» states article 130 
of the constitution. «Neither can they oppose the laws of the country or its 
institutions, in acts of worship or of religious propaganda, nor in publications 
of a religious nature, nor offend national symbols in any way.»

The Morena regime is taking a stricter interpretation of the law and is 
now openly seeking to penalize the country’s Catholic clergy for objecting 
to anti-life and anti-family policies.

Their case has now been passed to the Ministry of the Interior to deter-
mine the penalty that will be applied. The Secretariat has the discretion to 
apply merely a warning or a fine up to the equivalent of 150,000 USD.

Human Rights law guarantees free speech for all, without discrimination. 
Art. 130 makes a priest –and any religious leader– a second class citizen, 
because it restricts their freedom of speech, as well as many other political 
rights (right to be elected, to participate as a candidate in an election, to hold 
public office, to speak about political issues, to issue political opinions, etc.). 
Religious institutions can decide to forbid its members participation in pol-
itics, but not the state. 

Freedom of speech cannot be restricted to pursue the objective of de-
fending the laicity of the state. The article 130 of the constitution amounts to 
censorship of the speech of certain class of citizens.

Yet, the UDHR and all subsequent treaties strongly and expressly recog-
nize a right to religious freedom. 

It applies to all human beings, believers, non-believers, atheists and ag-
nostics. The three fundamental freedoms provided for in this article (thought, 
conscience, religion) are indivisible, interdependent and interrelated with all 
other human rights. In article 18, thought, conscience and religion constitute 
a vital triangle of values of special moral importance for the human being. 
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This structure defines the core of human dignity, the sacredness of the human 
person, grounded on an integral vision of men and women, made of soul and 
body, spirit and matter.

The international human rights system –as imperfect as it is– has been 
created in the aftermath of the Holocaust to prevent the world from falling 
into tyranny again. And Article 18 is a crucial and central part of the bulwark 
against tyranny and totalitarianism. 

Paradoxically – it is precisely in the name of so-called «human rights» or 
the «separation of church and state» that we see gross injustices, silencing of 
certain groups, limitation of basic rights of some, the creation of second-class 
citizens happen today. 

The same law doesn’t apply to all any longer, but it is applied depending 
on what you think and what you say. This is the exact opposite of the original 
idea of human rights. 

What has gone wrong with human rights? 

Human rights are turned upside down – we see it not only with regards to 
religious freedom, but also with the right to life, with family and marriage, with 
freedom of expression, with freedom of association, and other basic rights. 

I will try to delineate this malaise and explain what is in my view the 
deepest reason for it. Without any claim to be complete, I want to analyse 
what has gone wrong. 

Yet, I want to make one preliminary remark to all of this: namely that we 
should consider it an absolute privilege to live today to be placed here and 
now, in this cultural moment, to speak the truth in love, to defend winsomely 
and boldly what is right and just for all. It is the vocation to be voices of rea-
son, of truth, of clear vision, of meaning and purpose. 

To be people who deeply care about this world, and do so by not with-
holding the truth about the human person, who have a vision to offer. Today, 
the central place of the ideological debate is in courts of law. It is there that 
the great questions of our culture are raised – and decided, especially those 
concerning basic truths of Church teaching. And if this is the case, we cannot 
but be there – not with one ideology fighting against another one, but with 
sound legal arguments that apply to all equally and that form the basis of 
justice and freedom. 

And it is precisely in the legal debates, in the controversies of how to inter-
pret law, and especially human rights law, today that we see a fierce confron-
tation of worldviews. At the heart of this confrontation is the question: who is 
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man? Who is the human being as an individual with innate dignity, as a social 
being, a zoon politikon, who has an innate sense of responsibility beyond his 
individual life and the capacity to bring some kind of order to it?

With this question, we touch the core of the cultural divide in the West 
today, which is at the same time the root cause of the crisis of our global 
governance system. When you ask the question what it is that we want to 
defend through our human rights systems and the global governance institu-
tions, you get vague answers, some mumbeling of «human rights», «values», 
«freedom», but you will probably not get a clear vision of what it is that we 
want to preserve and hold on to, nor will you get any compelling reason why 
our modern human rights approach is better than the vision of the Chinese 
Communist Party for example. Just because we like it better or because it 
promotes an empty concept of freedom understood as absolute autonomy is 
not very convincing – not even to the West itself anymore, let alone to the 
many regions of the world who hold a different world view. 

Freedom defined as ‘I do whatever I want’ without a greater purpose or 
meaning, without its necessary counterpart of responsibility and tie to the 
common good becomes not only hollow, but leads chaos. The great promis-
ing idea of the freedom of the autonomous Self produces today what Charles 
Taylor called already 15 years ago the ‘disenchantment of the secular age’. 
The disenchanted world is void of two things, according to Taylor: First, the 
understanding that the world is more than matter and is filled with spirit; 
secondly, that there is meaning in the cosmos, and, as a consequence in the 
physical world as we see it (including our own bodies). 

Without spirit and meaning we are left with matter and meaninglessness. 
We’ve lost a common vision of what it means to be human and how we ought 
to order the world to allow us and our communities to flourish. 

Yet to be human is to be animated and oriented by some vision of the good 
life, some imagination of what we think counts as ‘flourishing’. Pure matter 
and the absence of meaning of the physical reality are hardly able to produce 
this vision. 

The lack of consensus is not new, but it is exacerbated as we see agree-
ment on even basic moral principles of life disappear, and churches and other 
institutions of moral authority implode. 

If all there is, is matter devoid of intrinsic meaning, why uphold the pro-
hibition to kill innocent life? Why assume that citizens have pre-political 
rights and freedoms and that a state that claims to be just has an obligation 
to restrain its power and submit to a democratic process and to the rule of 
law? Why refrain from treating human beings as means to an end (political, 
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ideological, economic etc), as disposable material if it is nothing more than 
material? Why respect the freedom of the individual to have certain moral or 
religious convictions and speak and act in accordance with them? 

We are at a moment in history where every area of life has become polit-
icized (again) and yet where political solutions alone are deeply insufficient 
to respond to the challenges. 

What’s the vision of the human being, of freedom, of dignity, of justice, 
of community, of the common good that would be able to ignite our desire, 
our collective imagination, our will to make sacrifices for a future worth-
while to build? 

What we see in our global governance systems is that we take the ‘rights’ 
of human rights and replace the ‘human’ by whatever subjective definition 
occurs to someone – a logical consequence of the absence of any higher 
meaning of the cosmos. And if this definition says that ‘human’ means an 
identity unrelated to our gendered body, unrelated to a Creator, then this 
disincarnate, nebulous Self claims ‘human rights’ for itself. 

The root of our cultural divisions today is a clash of worldviews that are 
competing for our hearts and minds – and for institutional power for that mat-
ter, whether in government, education, business, in the church, or in courts. 

The clash is not new, but it’s intensified. From the very beginning of the 
international human rights project, two competing visions of man confronted 
each other and fought for supremacy: an atheist materialist vision, on the one 
hand, represented by Julian Huxley, Soviet Union, China etc) and a personal-
ist vision, on the other hand, represented by Jacques Maritain, Charles Malik, 
and the Western liberal democracies. The disagreement on what the basis of 
human rights should be – in other words: what it meant to be human – was 
fierce and acrimonious in 1948 and onwards. 

Behind the anthropological disagreement was a deeper, theological dis-
agreement, and from it flowed disagreement on how notions such as human 
dignity, freedom, or rights should be understood. 

Was man nothing but a blind cosmic accident with no innate value or 
meaning, nor a Creator who put purpose in his creation? Or was man cre-
ated in the image of God and thus endowed with inalienable dignity and 
God-given rights and freedoms that are pre-political and beyond the grip of  
the state? 

These two different worldviews or theological starting points led, back 
then, and lead today, to radically different understandings of the central no-
tions of our international human rights system and the institutions of global 
governance. 
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After fierce debate, the international community in the wake of the holo-
caust, agreed to codify international human rights in the UDHR and subse-
quent treaties, but this agreement was fragile. 

Jacques Maritain said it this way: We agree on these rights (basic human 
rights and freedoms), but on the condition that no one asks us why. 

The ‘why’ pointed to the human person, the understanding of human na-
ture, and ultimately to the God. 

The world just about managed to formulate universal basic rights and 
freedoms, but could not agree on a justification of those. The vulnerability of 
such a project is obvious. 

The personalist approach by Jacques Maritain and others has been eroded 
by endless demands in the name of human rights and what came to appear-
ance underneath is a naked, disembodied individual whose pure will decide 
what his personal rights are and who demands absolute respect and protec-
tion of whatever he claims. 

Abortion, divorce, pornography, euthanasia, homosexuality, same-sex 
marriage, artificial procreation, surrogacy, eugenics… all these practices that 
were forbidden some decades ago have now become rights or quasi rights. 
What is forbidden today, instead, is to criticize them. What is forbidden, is 
to uphold the truth that has been revealed to us and that the Church carries in 
«fragile earthenware» (2 Cor 4,7)

It is the very truth about man being created in the image and likeness of 
God that is attacked, and therefore it is the church and its freedom to exist, 
speak, and proclaim that have become a primary target of those holding an 
atheistic-materialistic-progressive worldview. And this battle is happening 
primarily in courts and through litigation. 

This is why ADF’s primary purpose is to «keep the doors open for the 
Gospel». 

To understand the transformation of human rights over 70 years, we need 
to understand the transformation of men. What has happened since the cre-
ation of the international human rights system is an overturn of personalist 
anthropology and a propagation of the naked individual as moldable raw 
material who claims whatever he wants against a state. 

The desire to complete autonomy and to control life in all its dimensions 
has not changed much since Adam and Eve. What has changed is the legit-
imacy of society or the state to make any moral judgement about people’s 
private lives and choices in the framework of our international institutions. 

The rejection of God as the origin of man leads to a destruction of the 
understanding of the personalist and Christian ontology. 



Conferencia de D.ª Sophia Kuby

191

If man is not created by a good God, he has no choice but to liberate 
himself from the straightjacket of everything he has not chosen with his will. 

Respect for dignity therefore requires respect for its expression through 
free individual will. Whereas the personalist approach in 1948 was that 
something is good, because it flows from and is a part of human nature, now 
something is good, because it is desired by the individual will. 

We see this anthropological change reflected in the crisis of our glob-
al governance system. What is legitimated through jurisprudence today is 
whatever the autonomous Self desires. Individual desire has taken the place 
of human nature; disincarnated subjectivity, the place of reason. 

Over time, the Court has given desire the force of law and has put states 
under an obligation to justify any obstacles to their satisfaction. Desire itself 
has become the principle of legitimacy while any objective moral consid-
erations are presumed to be arbitrary and outdated limitations of the free 
development of the person. Desire itself has acquired a normative status. 

Morality, then, becomes just the opposite of liberty and an obstacle to 
human fulfilment and development. Indeed, for the ECtHR, morality is today 
no more than a «conception» which varies «from time to time and from place 
to place»1

Detached from nature, morality becomes moralism (maybe the main re-
proach against the Church today), an illegitimate social obstacle to individ-
ual liberty, which human rights need to destroy in order to free and protect 
the individual person. 

It is obvious then that any voice that does not adopt this new understand-
ing of man is an obstacle to the progress of humanity and must be eliminated.

This is why the attacks on religious freedom are increasing – and why the 
battle is in and through the law. 

And if we don’t know why dignity is inalienable or why certain basic free-
doms are pre-political, we cancel speech that we don’t like, we criminally 
prosecute priests and pastors speaking reminding citizens what is good and 
evil, for quoting and preaching the bible, we threaten voices in the public 
square like Pävi Räsänen with jail for expressing her view on Twitter, we see 
states around the world instituting blanket bans on worship. 

What are we to do? 
But it is time to reopen the debate about who the human person is, what 

kind of freedom leads to human flourishing, and how absolutely necessary 
well-ordered freedom is for our common good, including our political sys-

1.	Handyside vs. UK, 1976
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tems. It is time to understand what is going on in these battles that we so 
often prefer to stay away from, because they draw us into controversies that 
we would rather want to avoid. But the cost of avoiding them is a loss of 
freedom. 

And it is time to understand where the battle is going on. The cultural 
change is predominantly taking place in court rooms which, through their 
verdicts and judgements, impose a new anthropology on society. And this 
new anthropology is necessarily an enemy of freedom. It needs to repress 
alternative voices, because it is not based on truth, but on the autonomous, 
individual will, in other words, on power. It has no intrinsic conviction, but 
can only impose itself over others. 

This is why law and the battle for religious freedom are central in our cul-
tural moment today and why our freedom depends largely on how we engage 
in it. We need to speak the truth in love wherever we are, including in one of 
the most strategic places of cultural and even theological hermeneutics: in 
the court rooms of this world: It is a central avenue to be clear-eyed witnesses 
of the truth in this world and to keep the doors open for the Gospel.
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L’insegnamento sociale della Chiesa come strumento  
di orientamento delle giovani generazioni 

D. Stefano Zamagni, Profesor de Economía política en la Universidad 
de Bolonia y Presidente de la Pontificia Academia de Ciencias Sociales

1.	Ogni epoca storica ha conosciuto suoi miti specifici. Anche la nostra 
non si sottrae a questa sorta di legge dell’evoluzione sociale. A tre miti, in par-
ticolare, intendiamo in quel che segue volgere l’attenzione. Non sono certo gli 
unici, ma sono quelli che complicano in modo speciale la odierna condizione 
giovanile e tendono ad ingigantire i problemi connessi al processo educativo. 
Come si vedrà, è l’intreccio di questi nuovi idola a far sì che il futuro venga 
percepito dal giovane d’oggi più come una minaccia che come una promessa. 
Se ieri si era disposti a fare sacrifici in vista di un futuro che si sapeva (o si 
credeva) sarebbe stato migliore del presente – in ciò risiedeva la forza che 
alimentava la tensione verso il non ancora – oggi, il futuro tende piuttosto a 
far paura: di qui lo sgonfiamento di quella tensione. 

Cancellare dal dibattito, in primo luogo culturale, questi miti, mostran-
done la irriducibile falsità, è uno dei compiti primari della Dottrina Sociale 
della Chiesa (DSC) che vale ad impostare in modo efficace un processo ed-
ucativo all’altezza delle odierne sfide e a dare ali ad un patto credibile tra 
generazioni. Si badi che qui poliamo di educazione e non già di formazione. 
L’educazione non è un «metter dentro», ma – come suggerisce l’etimo lati-
no – un «tirar fuori». E’ per questo che, mentre la formazione è un processo 
controllato dal soggetto in formazione, l’educazione è un processo in cui 
qualcuno sempre agisce su qualcun altro. 

C’è una novità che connota di sé l’attuale fase storica e che non trova 
pari nelle epoche precedenti. Si tratta dell’accelerazione con cui avvengo-
no i cambiamenti, un’accelerazione che provoca il restringimento del tempo 
dell’esperienza, vale a dire la riduzione delle opportunità per fare esperienza. 
E’ in ciò l’origine di quella forma nuova di patologia – assai frequente nei 
giovani – che è la patologia dell’aspettativa continua. Mentre l’orizzonte delle 
aspettative di innovazione si dilata sempre più, in conseguenza dell’acceler-
azione impressa dalle nuove tecnologie info-telematiche, le possibilità di fare 
esperienze significative si riducono, perché la società dell’urgenza obbliga 
tutti a vivere il «tempo della fretta». Costantemente protesi verso la novità del 
prossimo futuro, siamo incapaci di goderci le cose del presente.
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La pervasività della sindrome della fretta pare spiegare – come ci conferma 
la più parte delle ricerche neuro-psicologiche – la crescita di quelle forme di 
psicopatia che non corrispondono né alle psicosi (perché la personalità psi-
copatica non è destrutturata) né alle nevrosi (perché il disturbo non origina 
da un qualche conflitto). Piuttosto, esse sono dovute alla circostanza che, per 
prendere decisioni in modo saggio, e dunque appagante, occorre aver fatto 
esperienza in qualche modo dei termini delle scelte del soggetto; ma per fare 
esperienza ci vuole tempo, quel tempo che ci viene sottratto dall’accelerazio-
ne dei mutamenti in atto. Si badi a non confondere la fretta con la velocità.

Quest’ultima è sempre positiva, perché accorcia il tempo per giungere allo 
scopo; la fretta, invece, è la velocità fine a se stessa manca l’obiettivo che il so-
ggetto si prefigge tanto quanto il suo opposto, la lentezza. Nessun guadagno, 
dunque, si otterrebbe con la sostituzione del «pensiero lento» al «pensiero fre-
ttoloso», come taluno va proponendo. A scanso di equivoci, conviene sottoli-
neare che non si vuole sostenere che le generazioni del passato non dovessero 
fare i conti con mutamenti o svolte. E’ chiaro che ce n’erano e pure di grande 
rilevanza. (Si pensi a cosa accadde con l’avvento del sistema di fabbrica a se-
guito della rivoluzione industriale, di fine Settecento). Quel che si vuole dire è 
che, mentre ieri le res novae accadevano con una scansione temporale tale da 
lasciare spazio alla possibilità di adattamento, anche psicologico ed emozio-
nale, oggi il nuovo avviene con una rapidità tale da provocare, per un verso, 
effetti di accavallamento e, per l’altro, effetti di spiazzamento. Insomma, il 
fiume eracliteo della storia da sempre scorre; ma oggi scorre più rapidamente. 
E questo fa problema, soprattutto e in primo luogo per i giovani.

2.	 Il primo dei miti cui sopra si faceva riferimento è quello che possiamo 
chiamare tecnologico: tutto ciò che è possibile va realizzato perché genera, 
o aumenta il valore. Come a dire che tutto ciò che si può fare si deve fare. Si 
tratta di una posizione così nota che non mette conto di ricercarne qui la genesi. 
Conviene piuttosto illustrarne il significato e le conseguenze cui essa conduce. 
Che si tratti di un mito ci è rivelato dalla circostanza che la nozione di possi-
bilità non include la sola possibilità tecnologica, ma si estende anche a quella 
morale. Per cogliere appieno il senso di tale affermazione possiamo riferirci al 
paradosso che, più di ogni altro, caratterizza la nostra epoca: il paradosso della 
scelta. Ogniqualvolta vi sia una decisione da prendere nasce un dubbio, e il 
dubbio può «pietrificare», come bene illustra la storia della testa di Medusa: ta-
gliare (de-cidere) la testa è quanto è necessario fare per non restare paralizzati. 
Ora, fintanto che l’indecisione riguarda la scelta del mezzo più conveniente per 
raggiungere lo scopo, la ragione, assistita dalla tecnica, è in grado di sbloccare 
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la situazione. Come l’apologo dell’asino di Buridano insegna, se l’asino affa-
mato, posto di fronte a due mucchi equivalenti di fieno, avesse fatto ricorso ai 
canoni della razionalità (strumentale), non si sarebbe certo lasciato morire di 
fame per la sua incapacità di decidere. Altro però è il caso quando il problema di 
scelta riguarda i fini stessi dell’azione. In situazioni del genere, quando cioè si 
tratta di scegliere tra fini alternativi, la ragione e il ricorso alla technè non sono 
più un rimedio sicuro alla paralisi; anzi, possono aggravarla. 

A ben considerare, è qui la radice dell’attuale «disagio di civiltà», per usare 
un’espressione che fa riferimento ad una celebre opera di Freud. L’intelligen-
za, infatti, anziché permetterci di paragonare e scegliere, tra varie opzioni 
di valore, la migliore, risulta paralizzante. A differenza dei loro antenati che 
non dovevano scegliere continuamente e le cui grandi scelte avvenivano una 
volta nella vita – quando non venivano predeterminate – i giovani d’oggi sono 
sottoposti a decisioni continue che riguardano, virtualmente, tutti gli ambiti 
della vita: la scelta professionale; i rapporti affettivi; la politica; l’inserimento 
nella società civile. E’ tale situazione a creare il paradosso della scelta: quando 
parliamo di scelta sembriamo riferirci a uno spazio di libertà, ma al tempo 
stesso siamo sempre più costretti a scegliere. La scelta, situazione che postula 
libertà, diventa una sorta di necessità, perché non possiamo non scegliere; 
d’altro canto, il non scegliere è esso stesso una scelta.

Eccoci al punto di centrale del discorso: quando il problema della scelta 
consiste nel decidere tra mezzi alternativi per raggiungere un determinato fine 
– quando, cioè, in termini kantiani, la domanda che attende risposta è del tipo 
«che cosa devo fare per ottenere ciò che voglio» – il ricorso alla ragion tecnica 
è di per sé sufficiente. Ad essa chiediamo l’algoritmo risolutivo. Ma quando 
la domanda diviene: «che cosa è bene che io voglia», vale a dire quando si 
tratta di scegliere tra fini diversi, la necessità di disporre di un criterio di scelta 
fondato sulla categoria del giudizio di valore diviene irrinunciabile. Nessun 
progresso tecnologico potrà mai fornirmi il criterio di valore sulla cui base 
scegliere il mio piano di vita. Comprendiamo ora la portata dell’insidia che il 
mito tecnologico va diffondendo: far credere che l’avanzamento delle conos-
cenze tecnico-scientifiche sia sufficiente a risolvere ogni problema di scelta. E 
dunque che, in fondo, tutto possa risolversi con l’attesa. Sappiamo invece che 
tale insidia conduce ad un esito certo: che l’esistenza intera viene vissuta senza 
scopo e senza significato. E’ questo il pericolo che tutto divenga indifferente, il 
pericolo della conclusione sartriana «dell’indifferenza di tutte le possibilità».

C’è allora da stupirsi se – come ci documentano le cronache – i giovani 
di oggi tendono a porre in atto pratiche rituali (discoteca; alcool; droga) la 
cui ragion d’essere è quella di autoinfliggersi uno «stordimento emotivo» e 
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soprattutto quella di autoimporsi un disinteresse per tutto quanto concerne il 
mondo o il discorso dei valori? A tale riguardo, il contributo dell’insegnamen-
to sociale della Chiesa è veramente notevole.

3.	 Il secondo mito, cui sopra facevo riferimento è quello ben noto dell’ho-
mo oeconomicus, un mito che si può esplicare come segue: poiché il compor-
tamento degli esseri umani sarebbe mosso unicamente dall’interesse proprio 
(self-interest), l’unico modo per assicurare un ordine sociale, libero ed eco-
nomicamente avanzato, è quello di i ntervenire sugli schemi di incentivo per i 
soggetti. In altri termini, dall’assunto – ovviamente non plausibile – secondo 
il quale l’interazione personale non ha alcun valore in sé e per sé, si trae che 
se si vuole che un individuo faccia qualcosa, non c’è via migliore che quella 
di offrirgli l’incentivo adeguato alla situazione. Chiaramente, l’incentivo non 
necessariamente ha da essere materiale o in denaro, ma tale deve restare. Non 
c’è bisogno di essere esperti in materia per scoprire come la più parte degli 
sforzi in ambito socio-economico sia tutta protesa alla ricerca del più efficace 
degli schemi di incentivo per intervenire in questa o quella situazione. Come si 
può constatare, il florilegio dei test psicologici e la crescita esponenziale delle 
ricerche psico-sociologiche sui giovani e sulla loro condizione trovano in tale 
presupposto la loro giustificazione e soprattutto il loro supporto economico.

Ma perché l’impiego degli incentivi nel processo educativo è devastante? 
Per rispondere, si rifletta alla circostanza che uno schema di incentivo nascon-
de sempre una relazione di potere, una relazione che è certamente preferibile 
a quella associata alla coercizione: è sempre meglio offrire incentivi piuttosto 
che coartare la volontà altrui. Ma la coercizione non è la sola alternativa possi-
bile all’impiego degli incentivi: vi è infatti la persuasione, cioè l’intervento sul 
sistema motivazionale del soggetto. Ora, il punto da sottolineare è che l’impie-
go degli incentivi segnala sempre, in qualche modo, che non vi sono buone ra-
gioni per fare ciò che qualcuno è stato richiesto di fare, così che la sua adesione 
deve essere «comprata». E infatti, l’incentivo è una forma di scambio, sia pure 
sui generis. Se un dipendente viene «pagato» per essere onesto sul lavoro, gli 
altri non attribuiranno più al comportamento onesto una valenza morale. Col 
risultato che, a lungo andare, l’uso degli incentivi tende a produrre un effetto di 
spiazzamento delle motivazioni intrinseche delle persone.

Si pone la domanda: perché è così diffusa anche tra chi svolge compiti edu-
cativi la tendenza a servirsi di uno strumento come quello degli incentivi, che 
a lungo andare sempre genera esiti perversi? La risposta che mi do è che la 
cultura dell’homo oeconomicus è ormai entrata, nelle nostre società, in ambiti 
di vita (famiglia, scuola; politica) che non sono costitutivamente attrezzati a 
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reggerla. E’ noto che uno degli elementi di specificità della globalizzazione sta 
nell’affermazione dell’idea secondo cui i mercati non solo sarebbero capaci di 
autoregolarsi – idea già avanzata dai teorici del laissez-faire fin dalla fine del 
Settecento – ma sarebbero in grado di conseguire al meglio qualunque obiet-
tivo si voglia loro attribuire, quale che sia la sfera delle relazioni umane che si 
considera. La novità, certo non da poco, di questa epoca risiede dunque nella 
tendenza della logica di mercato a ricomprendere ogni bisogno dell’uomo, ogni 
sua attività e ogni momento della sua vita all’interno di un’unica categoria di 
pensiero, quella delle relazioni di scambio tra equivalenti, che – come si sa – è 
la categoria tipica che governa le relazioni umane che transitano per il mercato.

Eppure, per paradossale che ciò possa apparire, le scienze economiche nel 
loro insieme continuano a non rendersi conto dell’influenza egemonica che 
la cultura dell’homo oeconomicus va esercitando non solamente sulle mappe 
cognitive dei giovani, ma anche sulla sfera dei loro sentimenti. Il mercato è 
ormai diventato un mondo vitale per i giovani: pubblicità, induzione e ma-
nipolazione dei bisogni, il consumo come modo di comunicazione incidono 
sempre più sulle loro scelte di vita. E i giovani di oggi – contrariamente quelli 
delle passate generazioni – vanno scoprendo di essere importanti dal punto di 
vista economico, anche se non sono in grado di comprendere appieno il senso 
delle loro scelte. Vivono in un mondo saturo di «rumori economici» che, anzi-
ché aiutarli a decidere, li sbalordiscono. Eppure, quasi mai si pensa di educare 
i giovani alla dimensione economica della vita, a come difendersi dalle insidie 
del denaro quando da servo diventa padrone. Già John Locke, agli inizi del 
Settecento, aveva avvertito come il denaro sia uno strumento che «costituisce 
una irreparabile separatezza tra gli uomini».

4.	Passiamo ora al terzo dei miti di cui sopra si diceva. Un segno dei tem-
pi, tipico dell’attuale fase storica, che meriterebbe una lettura più attenta di 
quanto ne stia ricevendo, è quell’insistente appello all’etica, come se tutto 
fosse etica, che è andato sostituendo quell’altrettanto insistente appello alla 
politica, tipico degli anni ’60 del secolo scorso, secondo cui «tutto era politi-
ca». Tuttavia, come si può constatare, la convergenza sul primato dell’etica 
viene a cessare nel momento stesso in cui ci si pone a ragionare di questio-
ni etiche concrete, proprio come aveva anticipato il filosofo A. Mac Intyre 
quando nel suo celebre Dopo la virtù (1982), dopo aver registrato la pluralità 
delle teorie che caratterizzano il panorama etico contemporaneo, annotava 
come l’uso apodittico dei principi etici serve solo a porre fine al dialogo etico 
stesso. Quanto a dire che la convergenza, che nella realtà si può accertare, sul 
primato dell’etica non conduce al consenso etico.
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E’ questo un punto su cui il magistero di Giovanni Paolo II si è soffermato 
con insistenza pressoché ininterrotta. Nel suo discorso alle Nazioni Unite il 5 
ottobre 1995, il papa aveva insistito sul punto che è possibile intendersi sulle 
questioni di ordine socio-politico su una base comune condivisa perché «la 
legge morale universale scritta nel cuore dell’uomo è quella sorte di ‘gram-
matica’ che serve al mondo per affrontare la discussione circa il suo stesso 
futuro». (Cfr. Insegnamenti di Giovanni Paolo II, Vaticano, 1995, p.732). E 
rivolgendosi, nel febbraio 2004, ai membri della Congregazione per la Do-
ttrina della Fede, sempre Giovanni Paolo II, dopo aver ricordato l’idoneità 
della legge morale naturale ad essere strumento di dialogo con tutti, annotava 
come causa principale del perché ciò non avvenga di fatto, «la diffusione tra 
i credenti di una morale di carattere fideista» e quindi la mancanza di «un 
riferimento oggettivo per le legislazioni, che spesso si basano soltanto sul con-
senso sociale». Una posizione questa che è proseguita, con rinnovata forza, 
con Benedetto XVI. D’altronde, già nel suo Dio e il mondo (Ed. San Paolo, 
Milano, 2001), J. Ratzinger aveva scritto: «La legge naturale ci rivela che 
anche la natura racchiude in sé un messaggio morale. Il contenuto spirituale 
della creazione non è solamente di natura meccanico-matematica… Ma c’è 
un sovrappiù di spirito, di ‘leggi naturali’ nel creato, che reca impresso in sé e 
ci rivela un ordine interiore» (p. 142).

Ebbene, sono dell’avviso che la Dottrina Sociale della Chiesa (DSC)1, so-
tto una precisa condizione, può costituire la via oggi pervia per favorire, una 
convergenza tra i tanti approcci alla questione etica in ambito sia economico 
sia socio-politico. La condizione cui alludo è che la DSC venga visualizzata 
non come teoria morale ulteriore rispetto alle tante già disponibili in lettera-
tura, ma come «grammatica comune» a tutte queste, in quanto fondata su uno 
specifico punto di vista, quello del prendersi cura del bene umano. Invero, 
laddove le diverse teorie etiche, che oggi vanno per la maggiore, pongono il 
loro fondamento vuoi nella ricerca delle regole (come accade con le plurime 
versioni del giusnaturalismo positivistico, secondo cui l’etica viene mutuata 
dalla norma giuridica), vuoi sul tema dell’agire (si pensi alla teoria utilitaris-
tica e a quella contrattualistica), la DSC accoglie come suo punto archimedeo 
l’idea dello «stare con». L’etica, prima ancora di occuparsi di enunciare prin-
cipi e di suggerire regole, è una dimora, una «casa» in cui ci si prende cura di 
sé, e degli altri; in una parola del bene umano. 

1.	L’espressione «Dottrina Sociale della Chiesa» si deve a Pio XII, quando disse, nel radio-
messaggio del 1 giugno 1941, per la celebrazione dei 50 anni della enciclica Rerum Novarum, 
che il magistrale documento di Leone XIII è «il germe fecondo, donde si svolge la dottrina 
sociale cattolica» (n. 5).
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La cifra dell’etica del bene comune, che è il proprium della DSC, è che per 
poter cogliere l’identità dell’agire umano, occorre collocarsi nella prospettiva 
della persona che agisce (Veritatis Splendor, 78) e non nella prospettiva neutra 
della terza persona (come fa il giusnaturalismo) oppure dello spettatore impar-
ziale (come Adam Smith, tra i primi, aveva proposto). Già l’Aquinate aveva 
osservato che il bene morale, essendo una realtà pratica, lo conosce primaria-
mente non chi lo teorizza, ma chi lo pratica: è lui che sa individuarlo e quindi 
sceglierlo con certezza tutte le volte in cui è in discussione.

Cosa significa accogliere il punto di vista dell’etica del bene comune? Per 
rispondere, conviene prendere le mosse dalla considerazione che il tema cen-
trale della DSC, cioè il fine cui essa mira, è quello dell’ordine sociale non so-
lamente giusto, ma anche fraterno. L’agire socio-economico, infatti, non può 
essere riduttivamente concepito nei termini di tutto ciò (istituzioni, regole, 
strumenti) che serve ad assicurare la convivenza sociale, ma anche (e soprat-
tutto) la vita in comune. Già Aristotele aveva compreso la differenza profonda 
tra la vita in comune e la mera comunanza del pascolo che è propria degli 
animali. (Su ciò tornerò tra breve). Se dunque la vita in comune è il contesto 
entro cui si realizzano i piani di vita individuali, eticamente sensibili, allora 
anche quel contesto va riconosciuto come fornito, esso pure, di una dimensio-
ne etica. Diversamente, si cadrebbe in una palese contraddizione pragmatica. 

Quella del bene comune è una logica che non ammette sostituibilità (ov-
vero trade off): non si può sacrificare il bene di qualcuno – quale che ne sia la 
situazione di vita o la configurazione sociale – per migliorare il bene qualcun 
altro e ciò per la fondamentale ragione che quel qualcuno è pur sempre una 
persona umana. Per la logica del bene totale, invece, quel qualcuno è un 
individuo, cioè dominante, un soggetto identificato da particolari interessi e 
questi – come si sa – si possono tranquillamente sommare (o confrontare), 
perché non hanno volto, (cioè identità), né storia. 

Perché la categoria di bene comune continua ad essere confusa con la 
crescita del reddito, persino tra gli addetti ai lavori, generando non pochi 
equivoci e causando parecchie dispute sterili e inconcludenti? La risposta più 
convincente è che la cultura oggi dominante è talmente intrisa di utilitarismo 
filosofico che anche quei luoghi che, almeno a parole, lo avversano, finiscono 
per subirne il condizionamento pratico. Si tenga presente, infatti, che è con 
l’etica utilitarista di J. Bentham (1789) che si afferma e si diffonde l’idea 
secondo cui scopo dell’agire economico è la massimizzazione dell’utilità 
totale, con il che l’organizzazione del mercato (cioè dell’economia) e delle 
istituzioni pubbliche deve essere tale da non ostacolare il conseguimento di 
un simile obiettivo.
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Ecco perché conviene precisare attentamente le caratteristiche proprie della 
nozione di bene comune. Il quale non va confuso né con il bene privato, né con 
il bene pubblico. Nel bene comune, il vantaggio che ciascuno trae per il fatto 
di far parte di una certa comunità non può essere scisso dal vantaggio che altri 
pure ne traggono. Come a dire che l’interesse di ognuno si realizza assieme a 
quello degli altri, non già contro (come accade con il bene privato) né a prescin-
dere dall’interesse degli altri (come succede con il bene pubblico). In tal senso 
«comune» si oppone a «proprio», così come «pubblico» si oppone a «privato». 
E’ comune ciò che non è solo proprio, né ciò che è di tutti indistintamente. 
Qual è dunque il «nemico» del bene comune? Per un verso, chi si comporta da 
opportunista, chi cioè vive sulle spalle altrui; per l’altro verso, chi si comporta 
da altruista puro, quello cioè che annulla il proprio interesse per favorire l’inte-
resse degli altri. Entrambi i comportamenti non alimentano il bene comune, sia 
pure per motivi diversi e con conseguenze diverse. Né l’egoismo puro né l’al-
truismo puro sono in grado di rendere sostenibili – da soli – un ordine sociale 
di umani. Qual è allora l’amico del bene comune? Il comportamento ispirato al 
principio di reciprocità. Il quale suona così: ti do liberamente qualcosa affinché 
tu possa a tua volta dare, secondo le tue capacità, ad altri o eventualmente a me. 
Al contrario, il principio dello scambio di equivalenti recita: ti do qualcosa a 
condizione che tu mi dia in cambio l’equivalente di valore. Dunque, mentre il 
principio di reciprocità postula – come già Aristotele aveva indicato – la pro-
porzionalità, il principio dello scambio postula l’equivalenza. 

Nessuna convivenza umana può durare a lungo ed essere fonte di felicità, 
cioè di realizzazione piena delle persone, se tutti danno – al modo dell’altruista 
puro cioè del filantropo – oppure se tutti pretendono di ricevere – al modo de-
ll’opportunista, ovvero dell’assistito cronico – oppure ancora se tutti i rapporti 
intersoggettivi sono ridotti allo schema dello scambio di equivalenti. L’accogli-
mento a livello culturale e la traduzione in pratica a livello politico del principio 
di reciprocità sono la garanzia sicura di una convivenza armoniosa e capace di 
futuro. E’ questo il contributo specifico –anche se non unico – che il pensiero 
cattolico è in grado e quindi deve dare alla rigenerazione della polis. Non è 
difficile darsene conto. La struttura originaria del principio di reciprocità è ter-
naria (io, tu, il terzo); laddove quella dello scambio di equivalenti è binaria (nel 
contratto c’è solo un «io» e un «tu»). Come ci ricorda P. Ricoeur, è l’ingresso 
del terzo nella relazione intersoggettiva che crea e tiene in vita la società.

5.	Ebbene, elemento caratterizzante la DSC è sempre stato lo sforzo di 
scongiurare il rischio, sempre presente, di delegittimare la ragione scientifica 
nell’elaborazione dei principi dell’etica economica. Ben nota è l’espressione 
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di Tommaso d’Aquino ‘Ad opera virtutum perducimur per lumen rationis’ 
(‘alle opere delle virtù veniamo condotti mediante il lume della ragione’), 
così come alle opere della Grazia veniamo condotti attraverso il lume della 
fede. Invero, per la religione cristiana la salvezza che ci è promessa su questa 
terra e la salvezza che ci è promessa dalla Rivelazione non sono identiche, 
ma rinviano l’una all’altra. Il Cristianesimo si disinteressa così poco del tem-
porale, da presumere che nel tempo si decida addirittura il destino per l’eter-
nità. Occorre, dunque, che l’uomo si costituisca come libero, esista e operi 
come tale, sia un soggetto attivo e non solo un oggetto passivo. Il costituirsi 
dell’uomo come libero è ciò che può dirsi la ‘salvezza naturale’ dell’uomo. 
Salvezza mai assoluta, mai perfetta, mai sufficiente e tuttavia indispensabile 
al realizzarsi della stessa ‘salvezza sovrannaturale’. Non riconducibile ad 
essa ma non trascurabile: perché se non ci fosse un uomo libero, la salvezza 
sovrannaturale non avrebbe a chi rivolgersi. Ciò che avviene in questa vita ci 
interessa dunque in positivo, non semplicemente come qualcosa da negare. 
L’evangelo è, per definizione, un messaggio di speranza, ma non esclude, 
anzi esige che ve ne siano altri, su un piano diverso. 

Nello svolgere la sua missione, infatti, la Chiesa cerca e incontra la risposta 
di un uomo soggetto alle onde della storia. Come viva quest’uomo quali siano 
le sue possibilità di realizzarsi, di esplicare la sua libertà, non sono fatti estranei 
e indifferenti all’evangelizzazione, poiché da essi dipende la risposta che l’uo-
mo darà. È ovvio quindi che il pensiero cattolico si interessi fortemente alla 
sorte dell’uomo in questo mondo e allo sviluppo della sua esistenza naturale. 
È merito non da poco del magistero di papa Francesco quello di aver saputo 
declinare in termini sia istituzionali sia economici, il principio di fraternità 
facendolo diventare un asse portante dell’ordine sociale. Fratelli tutti è una 
autentica ispiera – il raggio di luce che penetrando da una fessura in un am-
biente in ombra, lo illumina rendendo visibile ciò che in esso staziona. Ci sono 
pagine della Fratelli tutti che aiutano bene a comprendere il senso proprio del 
principio di fraternità. Che è quello di costituire, ad un tempo, il complemento 
e il superamento del principio di solidarietà. Infatti, mentre la solidarietà è 
il principio di organizzazione sociale che consente ai diseguali di diventare 
eguali, il principio di fraternità è quel principio di organizzazione sociale che 
consente ai già eguali di esser diversi – si badi, nella loro dignità e nei loro 
diritti fondamentali di esprimere diversamente il loro piano di vita, o il loro 
carisma. Le stagioni che oggi abbiamo lasciato alle spalle, l’800 e soprattutto 
il ‘900, sono state caratterizzate da grosse battaglie, sia culturali sia politiche, 
in nome della solidarietà e questa è stata cosa buona; si pensi alla storia del 
movimento sindacale e alla lotta per la conquista dei diritti civili. Il punto è che 
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la buona società non può accontentarsi dell’orizzonte della solidarietà, perché 
una società che fosse solo solidale, e non anche fraterna, sarebbe una società 
dalla quale ognuno cercherebbe di allontanarsi. Il fatto è che mentre la società 
fraterna è anche una società solidale, il viceversa non è vero. 

Una implicazione pratica di quanto sopra riguarda il ruolo della misericor-
dia nelle implicazioni, in ambito economico. Nella lingua ebraica la pietà è 
un sentimento viscerale, reso dal termine ‘Rechem’ che, letteralmente, denota 
il grembo materno, le viscere generative. Nell’antico Testamento l’organo 
associato al concetto di misericordia è l’utero materno: ‘Rachamim’ è una 
compassione tanto profonda da contrarre le viscere. Nella lingua e cultura 
latina, il centro vitale dell’uomo si sposta dal diaframma al cuore. Non è più 
il respiro a tenere in vita la persona, ma la circolazione sanguigna. Il cuore è 
il centro della vita e la vista dei miseri ci scuote tanto che dal cuore sgorga 
la misericordia. Si noti una conseguenza interessante di tale cambiamento di 
visione: per la matrice culturale latina, la misericordia non è più un attributo 
tipico della femminilità, posto che tutti gli esseri umani hanno il cuore. Tutti 
possono rivolgere il ‘cuore ai miseri’, essere cioè capaci di misericordia. Nella 
prospettiva cristiana la misericordia dice del modo in cui l’amore si deve ma-
nifestare; esercita cioè la giustizia rendendo giusti coloro che sono perdonati 
«Dio ama misericordiando» – ha scritto papa Francesco. 

Ecco perché coltivare la misericordia è compito irrinunciabile non sola-
mente dal punto di vista della civitas – cosa da tempo risaputa – ma anche da 
quello dell’economia. Poiché le istituzioni economiche influenzano – e tantis-
simo – i risultati economici, occorre fare in modo che l’assetto economico-is-
tituzionale della società incoraggi – e non penalizzi, come oggi stoltamente 
avviene – la diffusione più larga possibile tra i cittadini delle pratiche di mi-
sericordia. I risultati poi seguiranno, nonostante quel che pensano gli scettici 
di varia ascendenza filosofica. Il segreto dell’azione misericordiosa sta tutto 
qui: essa ci aiuta a rovesciare la tradizionale (e diciamolo pure, spesso conso-
latoria) etica della filantropia, portandoci a riflettere intorno alla essenzialità 
della dimensione del gratuito in qualunque momento dell’esperienza umana, 
e dunque anche in quella economica. Se è vero che la gratuità può essere pen-
sata come la cifra della condizione umana, allora essa deve caratterizzare il 
modo di essere anche dell’economicità. Far comprendere come sia possibile 
fare economia, ottenere risultati di rilievo stando nel mercato, senza recidere 
il rapporto con l’altro, è il grande contributo della DSC. 
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TESIS Y TESINAS

Tesis doctorales

D. Ignacio de la Cal Aragón, sacerdote de la archidiócesis de Toledo, 
el 31 de mayo de 2022 defendió su tesis doctoral en la Facultad de Teología 
de la Universidad Gregoriana, titulada: «Sacerdos floret, Ecclesia floret. El 
presbiterado y su relación con la concepción eclesiológica en Santo Tomás 
de Aquino», dirigida por el profesor Ignacio Andereggen. Hizo de censor el 
profesor Dario Vitali. Fue acompañado por el equipo formador del Colegio, 
D. Vicente Cárcel y un buen grupo de alumnos.

Francisco Copete Gil, sacerdote de la archidiócesis de Mérida-Badajoz, 
defendió el 22 de noviembre de 2021 en la Facultad de Teología de la Pon-
tificia Universidad Gregoriana, su tesis doctoral, titulada: «Quid Ecclesia 
de Homine sentit? Propuesta de hermenéutica en clave antropológica de las 
cuatro constituciones del Concilio Vaticano II», dirigida por el profesor Dr. 
Dario Vitali. Actuó como censor el profesor Dr. Willian Henn. El vicerrec-
tor del Colegio, D. Javier Malo y el director espiritual, D. Argimiro Martín, 
acompañaron al doctorando.

Pablo Eduardo Lamata Molina, sacerdote de la archidiócesis de Ma-
drid, defendió su tesis doctoral el 2 de diciembre de 2022 en la Facultad de 
Derecho Canónico de la Universidad Pontifica Gregoriana, titulada: «Des-
centralización y Communio Hierarchica. La relación entre el ministerio epis-
copal y el ministerio petrino», dirigda por el profesor Dr. Alan Modric. Hizo 
de censor el profesor Dr. Ulrich Rhode. El equipo formador del Colegio y un 
buen grupo de alumnos acompañaron al doctorando.

Carlos Miramontes Seijas, sacerdote de la archidiócesis de Santiago, 
defendió su tesis doctoral el 23 de junio de 2022 en Teología Moral en la 
Pontifica Academia Alfonsiana, titulada: «John Main: Una propuesta de co-
munión con el ser desde las tradiciones abrahámica y dhaármica y en diálogo 
con la cosmovisión científica actual», dirigida por la profesora Dra. C. Freni. 
Actuó de censor el Dr. K. Bielinski. Estuvo acompañado por el Rector del 
Colegio y el Padre Espiritual.
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Jorge Muro Mingo, sacerdote de la archidiócesis de Toledo, defendió su 
tesis doctoral el 3 de noviembre de 2022 en Historia y Bienes Culturales de la 
Iglesia, titulada: «Toledo, Primada de España: Origen, fundamentos y conse-
cuencias (ss. VI-VIII)», dirigida por el profesor Dr. Paul Oberholzer. Actuó 
de censor el profesor Dr. Henryk Pietras. Estuvo acompañado por el Rector, 
Padre espiritual y Administrador del Colegio y un nutrido grupo de alumnos.

Luis Fernando Ochoa de Aranda, sacerdote de la archidiócesis de Va-
lencia, defendió su tesis doctoral, titulada: «La mujer, llave del amor y de la 
vida. Revelación de la mujer a partir de la experiencia humana, siguiendo 
los trabajos de Julián Marías y Eddith Stein», dirigida por el profesor Dr. 
José Granados García. Actuaron como censores: la profesora Orietta Rachele 
Grazioli, profesor Stephan Kampowski y profesor Giovanni Salmeri. Estuvo 
acompañado por D. Argimiro Martín, director espiritual, y D. Vicente Cárcel 
y un grupo de compañeros sacerdotes.

Lucas Pablo Prieto, sacerdote de la Hermandad de Hijos de Nuestra Se-
ñora del Sagrado Corazón, defendió su tesis doctoral, titulada: «La conserva-
ción del universo según santo Tomás de Aquino», dirigida por el profesor Dr. 
Serge-Thomas Bonino. Actuó como censor el profesor Dr. Marco Salvati. Es-
tuvo acompañado por un grupo de compañeros sacerdotes de su Asociación.

Tesinas de licenciatura

Sergio Adán Delgado de la diócesis de Barcelona, ha presentado su tesis 
de Licenciatura en Teología Dogmácica en la Pontificia Universidad Gre-
goriana, titulada: «La parroquia en la Iglesia particular a partir del Concilio 
Vaticano II».

Wilson David Alba García de la diócesis de Cúcuta (Colombia), ha 
presentado su tesis de Licenciatura en Teología Dogmática en la Pontificia 
Universidad Gregoriana, titulada: «Santidad de la Iglesia, verdadera e im-
perfecta (cf. LG 48)».

Manuel Antonio Bernabé Belmonte, sacerdote de la diócesis de Orihue-
la-Alicante, ha presentado su tesis de licenciatura en la Facultad de Comu-
nicación Social Institucional en la Pontificia Universidad de la Santa Cruz, 
titulada: «Plan de comunicación para la diócesis de Orihuela-Alicante».

Pedro Castelo Luna de la diócesis de Córdoba, ha presentado su tesis de 
Licenciatura en la Facultad de Filosofía en la Pontificia Universidad de Santo 
Tomás, titulada: «La cuestión de la eternidad del mundo en Maimónides y su 
recepción en Santo Tomás de Aquino».
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Manuel Dana Nuevo de la archidiócesis de Sevilla, ha presentado su 
tesis de Licenciatura en la Facultad de Historia y Bienes culturales de la Igle-
sia en la Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «El ascenso al estado 
clerical de los mestizos y criollos en la América colonial. Siglos XVI-XVIII. 
El binomio inclusión-exclusión».

José Gómez Marín de la archidiócesis de Valencia, ha presentado su tesis 
de licenciatura en la Facultad de Letras Cristianas y Clásicas de la Pontificia 
Universidad Salesiana, titulada: «De Festivitatibus Beatae Mariae Virginis 
apud Martyrologium Romanum anno 1586. Editum. Anotationes et Fontes 
Caesaris Baroni». 

Fernando González Romero de la diócesis de Ávila, ha presentado su 
tesis de Licenciatura en el Instituto de Psicología de la Pontificia Universi-
dad Gregoriana, titulada: «Confesión y psicología. Claves antropológicas del 
sacramento de la reconciliación».

Federico Jiménez de Cisneros Ortiz de la archidiócesis de Sevilla, ha 
presentado su tesis de Licenciatura en el Pontificio Instituto Bíblico, titulada 
«Jesús, Buen Pastor, anunciado por los profetas. Estudio de las alusiones 
lexicales y semánticas al AT en Jn 10, 1-18».

Francisco Antonio López López de la diócesis de Córdoba, ha presentado 
su tesis de Licenciatura en el Instituto Pontificio Bíblico, titulada: «‘El cinturón 
de lino’ de YHWH en Jr 13,1-11. Estudio de una imagen en su contexto».

Pau Manent Bistué de la archidiócesis de Barcelona, ha presentado su 
tesis de Licenciatura en Teología Fundamental en la Pontificia Universidad 
Gregoriana, titulada: «La estructura de la esperanza cristiana. Teología y an-
tropología de la virtud de la esperanza según Juan Alfaro y Jürgen Moltmann». 

Alberto Martín Ibáñez de la archidiócesis de Valencia, ha presentado 
su tesis de licenciatura en la Facultad de Derecho Canónico de la Pontificia 
Universidad Lateranense, titulada: «Identidad del párroco e identidad de la 
parroquia en el Código de 1983. Estudio comparativo, identificación de la 
cuestión y valoración de la doctrina.

José Mas Izquierdo de la archidiócesis de Valencia, ha presentado su tesis 
de Licenciatura en Teología Fundamental en la Pontificia Universidad Grego-
riana, titulada: «Gli scritti di Vladimir Solov`ëv: su ebraismo e islam».

Vicenç Martí Fraga de la archidiócesis de Barcelona, ha presentado su 
tesis de Licenciatura en la Facultad de Derecho Canónico de la Pontificia 
Universidad Lateranense, titulada: «Persona y Salvación. Una mirada jurídi-
co-canónica desde el personalismo de Emmanuel Mounier».
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Marcos Adrián Rosado Yah de la diócesis de Campeche (México), ha 
presentado su tesis de Licenciatura en la Facultad de Teología. Centro San 
Pietro Favre de la Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «La protec-
ción de la intimidad como presupuesto para la formación de los candidatos 
al sacerdocio».

Antonio Manuel Travé Morales de la diócesis de Guadix, ha presentado 
su tesis de Licenciatura en la Facultad de Comunicación Social Institucio-
nal de la Pontificia Universidad de la Santa Cruz, titulada: «Descripción del 
fenómeno de la ‘Cancelación’ y su impacto en los contenidos religiosos».

Jindi Zhai sacerdote de la diócesis de Zhaoxian (China), ha presentado 
su tesis de Licenciatura en la Facultad de Teología. Centro San Pietro Favre 
de la Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «El consejo evangélico de 
la pobreza y la madurez sacerdotal». 
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