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PRESENTACIÓN

El Pontificio Colegio Español de San José de Roma es un centro de forma-
ción sacerdotal que facilita una experiencia intensa de formación y crecimien-
to aprovechando los medios excepcionales de las Universidades e Institutos 
de Roma (cfr. Estatutos, art. 2a). Durante los años que los colegiales perma-
necen aquí dedican muchas horas a la lectura, el estudio y la investigación. 
Sin embargo, todos sabemos que lo importante no es la obtención de un título 
de licenciatura o un doctorado, sino la finalidad pastoral de estos estudios, es 
decir, el deseo de prepararse para mejor servir al pueblo de Dios.

Es cierto que, en ocasiones, se tiene la sensación de que se trata de un 
trabajo escondido y con poco reconocimiento. También se puede dudar del 
sentido de lo que se está investigado, o tener la impresión de estar perdiendo 
el tiempo. En este tipo de trabajos se pasa por diversas etapas y diferentes 
estados de ánimo.

Por ello es importante el servicio de la Revista Mater Clementissima, es-
pecialmente desde la segunda etapa en la que se presenta como Revista de 
Ciencias eclesiásticas. Efectivamente, se trata de un espacio en el que los 
colegiales pueden dar a conocer y compartir los frutos de sus estudios espe-
cializados. El hecho de publicar es sin duda un estímulo y también una grati-
ficación, la ocasión de poder ver recompensados tantos esfuerzos y energías 
invertidas en horas de trabajo silencioso.

De este modo se entiende el gozo que supone presentar el octavo número 
de la Revista Mater Clementissima, nuestra revista.

Ofrecemos en primer lugar un estudio de D. Dario Vitali, sacerdote de la 
diócesis de Velletri-Segni y asesor de estudios en el Colegio Español. Como 
presidente de la Comisión Teológica para el Sínodo tiene una gran actuali-
dad su artículo sobre «I ministeri in una Chiesa sinodale». Nos ofrece una 
reflexión sobre cómo han de ser los ministerios en una Iglesia que toma como 
constitutivo el principio de sinodalidad.

A continuación aparecen tres artículos de colegiales. D. Javier Calvo, sacer
dote de la diócesis de Ávila y doctorando de Filosofía, nos comparte el fruto 
de su trabajo final de licenciatura. Su artículo «El problema teológico-político 
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Presentación

en la filosofía moderna y contemporánea» nos adentra en la comprensión de la 
relación entre religión, individuo y Estado en la obra de T. Hobbes y en estudio 
que de él han realizado otros teóricos del siglo XX.

D. Raúl López Hinajeros, sacerdote de la diócesis de Ciudad Real, nos 
ofrece un resumen de su tesina de licenciatura titulada «El proceso de acti-
vación de sentidos con personas con discapacidad auditiva y visual. Hipó-
tesis de un paradigma innovador para la catequesis actual». Se trata de una 
propuesta para dar paso a una catequesis inclusiva y de pertenencia a partir 
del análisis de las experiencias catequéticas realizadas con personas con dis-
capacidad auditiva y visual.

Por último, D. Francisco Javier Boada González, sacerdote del Arzobis-
pado Castrense, nos presenta un desafío para la gestión de patrimonio en la 
Iglesia. Su trabajo sobre «La conservación preventiva: un reto permanente 
del patrimonio cultural», comparte una propuesta de actuación para el cono-
cimiento, la gestión, la conservación y la transmisión de la riqueza cultural 
de la Iglesia.

En el apartado «Vida del Colegio» ofrecemos en primer lugar un artículo 
de D. Lope Rubio sobre «Merry del Val, Mosén Sol y Colegio Español de San 
José en Roma», que permite conocer mejor la relación y la amistad entre estos 
dos personajes en torno a la fundación del Colegio. Seguidamente, como es 
costumbre, aparecen los datos estadísticos del curso 2022-2023 y las homilías 
predicadas en las fiestas más importantes. El elenco de las tesis y tesinas pre-
sentadas en las distintas Universidades y centros de estudio de Roma expresa 
el fruto del trabajo de investigación de los colegiales que han regresado a sus 
diócesis de origen para ponerse a disposición de sus obispos.

Damos las gracias a todos los que han colaborado en esta publicación, de 
manera especial a la «Obra Pía» que, un año más, ha hecho posible que salga 
a la luz. Animamos una vez más a nuestros antiguos colegiales a que con-
tinúen apoyando la Revista, expresión del la vida y el trabajo del Colegio,  
que se edita gracias a todos los que formamos esta gran familia del Cole-
gio Español de Roma. 
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I ministeri  
in una Chiesa sinodale

Dario Vitali*

RESUMEN: El hecho de interrogarse sobre la sinodalidad y sobre cómo han de enten-
derse la comunión, la participación y la misión en una Iglesia sinodal no cabe duda 
de que constituye el requisito previo desde el que cuestionarse el modo de ser de los 
ministerios en una Iglesia que toma como constitutivo el principio de sinodalidad. 
El desarrollo del modelo eclesial de la teología postconciliar ofreció en Ministe-
ria quaedam algunos elementos para comprender el fundamento y el lugar de los 
ministerios en la Iglesia. Los recientes Motu proprio Spiritus Domini y Antiquum 
ministerium ofrecen algunas pistas para elaborar una teología de los ministerios en 
clave sinodal, la cual partiría de la aplicación del principio –y por tanto la lógica– 
de la «interioridad mutua» que rige la relación entre las Iglesias particulares y la 
Iglesia universal.

PALABRAS CLAVE: ministerios, sinodalidad, Iglesia, Ministeria quaedam, Spiritus 
Domini Antiquum ministerium.

ABSTRACT: The questioning of synodality and of how communion, participation and 
mission are to be understood in a synodal Church is undoubtedly the prerequisite for 
questioning how ministries are to be in a Church that takes the principle of synodality 
as its constitutive principle. The development of the ecclesial model of post-conciliar 
theology offered in Ministeria quaedam some elements for understanding the foun-
dation and place of ministries in the Church. The recent Motu proprio Spiritus Domini 
and Antiquum ministerium offer some clues to elaborate a theology of ministries in 
a synodal key, which would start from the application of the principle –and therefore 
the logic– of «mutual interiority» that governs the relationship between the particular 
Churches and the universal Church.

KEY WORDS: ministries, synodality, Church, Ministeria quaedam, Spiritus Domini An-
tiquum ministerium.

*	 Sacerdote de la diócesis de Velletri-Segni. Es profesor ordinario de Eclesiología en la 
Pontificia Universidad Gregoriana, consultor ordinario de la Secretaría General del Sínodo 
de los Obispos y Presidente de la Comisión Teológica para el Sínodo. En el Colegio Español 
es Asesor de estudios desde 2014.
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Introduzione

La questione dei ministeri ecclesiali è una delle più attuali e scottanti nella 
Chiesa. Dal concilio Vaticano II in poi è sempre più diventata la cartina al 
tornasole di un modello partecipativo di Chiesa, in grado di superare la con-
centrazione di ogni funzione attiva nelle mani dei soli chierici. Per quanto 
la questione non costituisca espressamente l’argomento della XVI Assem-
blea generale ordinaria del Sinodo dei Vescovi, il fatto di interrogarsi sulla 
sinodalità e su come si debbano intendere la comunione, la partecipazione e 
la missione in una Chiesa sinodale, costituisce senz’altro il presupposto per 
interrogarsi su come dovranno essere i ministeri in una Chiesa che assuma 
come costitutivo il principio della sinodalità.

Il presente contributo prova a inquadrare la situazione attuale dei ministe-
ri nella Chiesa e ad immaginare una soluzione nell’orizzonte della sinodalità, 
a partire dai pochi elementi che emergono dal concilio Vaticano II e che meri-
tano di essere sviluppati1. Elementi che non riguardano tanto la recezione del 
concilio (perché sui ministeri il Vaticano II di fatto tace), quanto gli sviluppi 
di una teologia dei ministeri a partire dal modello ecclesiologico concilia-
re, che –purtroppo– stenta ancora a diventare eredità condivisa. Come ogni 
grande processo, anche questo esige tempo, coraggio, pazienza: quando si 
tratta di uscire da uno schema consolidato da secoli, il rischio è di fissarsi in 
posizioni ideologiche contrapposte, che rallentano l’apertura all’azione dello 
Spirito che rinnova la Chiesa. 

Basta guardare al dibattito in atto. C’è ancora chi, nella certezza che il 
modello ministeriale tridentino sia insuperabile, attende l’inversione della 
tendenza, sperando in una risalita del numero dei candidati al sacerdozio 
ministeriale. Non si tratta di frange nella Chiesa: la difficoltà a ripensare le 
condizioni di accesso al sacerdozio ministeriale mostra come gran parte della 
gerarchia fatichi a distaccarsi da quello schema. La situazione di crisi è tale 
e talmente prolungata nel tempo, che permanere nell’attesa di un cambio 
di rotta non costituisce titolo di merito –sperare contro ogni speranza– ma di 
ostinazione irragionevole di fronte all’urgenza di mettere mano a un ripensa-
mento dei ministeri ecclesiali. 

1.	Rimando ad alcuni contributi che ho scritto sul tema: Sacerdozio comune e sacerdozio 
ministeriale o gerarchico: rilettura di una questione controversa, in Rassegna di Teologia 52 
(2011) 1, 39-60; I ministeri dei laici nella Chiesa, in Archivio Teologico Torinese 22 (2016) 
1, 5-24; Dove vanno i ministeri?, in Itinerari 33 (2017) 4, 101-125; El ministerio de los laicos 
en la Iglesia, in Seminarios, LXIV (2018), 31-51; Viri probati: che fare?, in Orientamenti pas
torali, 66 (2018) 4, 40-48; Il sacerdozio comune, in Rivista Liturgica 107 (2020) 5, 101-125; 
Diaconi. Che fare?, Cinisello Balsamo 2019.
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I ministeri in una Chiesa sinodale

Ma non basta rovesciare i termini del discorso per ottenere un risultato, 
quando l’accento continua a cadere sempre e solo sull’importanza –di fatto 
esclusiva– del sacerdozio ministeriale per la vita della Chiesa. Chi propone 
un’idea di ministero come rappresentanza della comunità, insistendo su un 
radicale cambiamento delle condizioni di accesso che finalmente includano 
le donne, se da un lato pone una giusta questione sulla partecipazione di 
tutti alla guida della comunità, dall’altro contribuisce a rendere irrilevante il 
tema dei ministeri, sempre e solo risolto nel riferimento unico al ministero 
ordinato.

Bisogna uscire da questo vicolo cieco. Per farlo occorre smarcarsi da 
questa contrapposizione sterile e cercare un altro punto di partenza per is
truire la questione del ministero e dei ministeri nella Chiesa. Rileggendo gli 
interventi del magistero nel post-concilio sui ministeri laicali, il presente 
contributo prova ad offrire una prospettiva diversa di comprensione della 
questione, a partire dalla Chiesa come soggetto in grado di ripensare il mo-
dello di ministero, alla luce degli sviluppi sulla Chiesa sinodale. Si tratta 
di una possibilità che procede dalla relazione che intercorre tra modello di 
Chiesa e modello di ministero. Non esiste modello di Chiesa che non si 
traduca in strutture ministeriali corrispondenti, e viceversa: se ciò non av-
venisse, si determinerebbe una tensione insostenibile all’interno del cor-
po ecclesiale. Incominciare dal modello di Chiesa per chiarire il modello 
di ministero può essere risolutivo per sciogliere un nodo gordiano che sta 
strozzando la vita ecclesiale. 

1.	 Il silenzio del concilio Vaticano II sui ministeri

Ogni tentativo di rileggere la situazione attuale circa i ministeri non può 
che partire dall’evidenza della crisi che ha investito il ministero ordinato 
nella Chiesa. Dopo secoli di Chiesa piramidale, fondata sulla relazione asim-
metrica tra chierici e laici, regolata dal principio di autorità, non emerge 
ancora un modello chiaro di ministero in grado di superare lo squilibrio tra 
Ecclesia docens e discens. Paradossalmente, il concilio Vaticano II non ha  
segnato uno spartiacque decisivo in questo campo, nonostante l’insisten-
za sulla «partecipazione piena, cosciente e attiva alle celebrazioni liturgiche» 
(SC 14), la riscoperta del sacerdozio comune dei fedeli (LG 10), la sottoli-
neatura dell’apostolato dei laici (LG 33). A ben vedere, il concilio non ha 
affrontato ex professo la questione dei ministeri, che rimane sempre sullo 
sfondo o, comunque, non esce mai dal generico di funzioni che si possono 
attribuire anche ai laici.
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Così, ad esempio, quando spiega l’apostolato dei laici: «Oltre a questo 
apostolato, che riguarda indubbiamente tutti i fedeli, i laici possono anche 
essere chiamati in modi diversi con una collaborazione più immediata con 
l’apostolato della gerarchia» (LG 33). Da come prosegue il testo, riferen-
dosi a «quegli uomini e quelle donne che aiutavano l’apostolo Paolo nella 
predicazione del Vangelo e faticavano molto per il Signore (cfr. Fil 4, 3; Rm 
16, 3ss)», si può evincere che i ministeri di quelle persone costituiscono 
in certo qual modo il termine di riferimento e il paradigma per le forme di 
collaborazione dei laici con la gerarchia. Ma si è ben lontani dalla esplici-
tazione di una teologia dei ministeri, che non emerge nemmeno in LG 37, 
dove si invitano «i sacri pastori a riconoscere e promuovere la dignità e la 
responsabilità dei laici nella Chiesa; a servirsi volentieri del loro prudente 
consiglio, ad affidare con fiducia incarichi per il servizio della Chiesa e a 
lasciare loro piena libertà e campo d’azione, perché intraprendano anche 
opere di loro iniziativa». Questi testi si muovono sempre e comunque dentro 
lo schema della collaborazione, che si traduce nell’associare i laici all’opera 
della gerarchia.

Non va oltre tale schema il decreto Apostolicam actuositatem, totalmen-
te concentrato sull’apostolato dei laici2. Nemmeno il capitolo II di Lumen 
gentium sul Popolo di Dio entra nella questione, al momento di declinare 
il sacerdozio comune come partecipazione del Popolo di Dio alla funzione 
sacerdotale, profetica e regale di Cristo3. Lo schema asimmetrico è ribadito 
nel capitolo III, che si apre con la seguente affermazione: «Per pascere e 
accrescere sempre di più il Popolo di Dio, Cristo Signore ha istituito nella 
sua Chiesa vari ministeri, che tendono al bene di tutto il corpo» (LG 18). 
L’immagine del corpo di Cristo evoca immediatamente 1Cor 12-14, con la 
descrizione di una comunità che lo Spirito arricchisce di carismi e ministeri. 
Ma lo sviluppo del testo conciliare, con la precisazione che tali ministeri 
«sono dotati di sacra potestà»4, mostra come il riferimento sia circoscritto 

2.	In AA 16, dove si chiarisce l’importanza dell’apostolato individuale, la descrizione di 
un «apostolato della parola», con il quale «i laici annunziano Cristo, spiegano la sua dottrina, 
la diffondono secondo la propria condizione e fedelmente la professano», è la più vicina al 
profilo di un ministero.

3.	Peraltro, il paragrafo descrive l’esercizio del sacerdozio comune in azioni che riguar-
dano la sfera della vita teologale, mai quella ministeriale: «da parte loro i fedeli, in virtù del 
loro sacerdozio regale, concorrono ad offrire l’Eucaristia ed esercitano il loro sacerdozio nel 
ricevere i sacramenti, nella preghiera e nel ringraziamento, nella testimonianza di una vita 
santa, nell’abnegazione e nell’operosa carità» (LG 10).

4.	«Ministri enim, qui sacra potestate pollent, fratribus suis inserviunt»: il verbo polleo 
dice potere, forza, dominio. La sacra potestas è vista come la capacità che caratterizza il 
ministero ordinato, posto a servizio dei fratelli. 
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ai ministri ordinati: da una parte stanno «coloro che già in antico venivano 
chiamati vescovi, presbiteri, diaconi», i quali «esercitano in ordini diversi 
il ministero divinamente istituito» (LG 28); dall’altra stanno «tutti coloro 
che fanno parte del Popolo di Dio e perciò godono della vera libertà cristia-
na», i quali, in forza del servizio che viene loro reso dai ministri ordinati, 
possono «tendere liberamente e ordinatamente allo stesso fine e giungere 
alla salvezza».

Evidentemente il concilio non era ancora pronto per affrontare il tema. 
Lo si può capire dal fatto che, al momento di comprendere la Chiesa alla luce 
dell’immagine neotestamentaria del corpo di Cristo in LG 7, non sviluppa 
adeguatamente il tema della ricchezza e varietà dei carismi e dei ministeri. 
Il principio è enunciato con chiarezza: «Anche nell’edificazione del corpo 
di Cristo vige una varietà di membra e di funzioni. Uno solo è lo Spirito che 
distribuisce i suoi vari doni per l’utilità della Chiesa, nella misura della sua 
ricchezza e della necessità dei ministeri (cfr. 1Cor 12, 1-11)». L’apertura 
non trova tuttavia applicazione: il testo si limita a rilevare che «tra questi 
doni viene in primo luogo la grazia degli Apostoli, alla cui autorità lo Spi-
rito sottomette anche i carismatici (cfr. 1Cor 14)». La preoccupazione di 
riaffermare la funzione dei Pastori sembra precludere lo scenario di una 
Chiesa tutta ministeriale, sulla quale i Padri conciliari non riescono a portare 
la loro attenzione. Nella stessa direzione va il principio formulato in LG 4, 
dove si afferma che lo Spirito «edifica e guida la Chiesa mediante i diversi 
doni gerarchici e carismatici e la arricchisce dei suoi frutti (cfr. Ef 4, 11-12; 
1Cor 12, 4; Gal 5, 22)». Così laconica è l’affermazione, e così strana la sua 
formulazione5, che non sembra possibile dedurne una qualche applicazione 
ministeriale.

2.	 Il primo passo: «Ministeria quaedam»

Tanto vincolante era quella concezione che il primo passo per aprire una 
stagione dei ministeri nella Chiesa non poteva avvenire in altro modo che 
prendendo le distanze dalla scala degli ordini costruita dal concilio di Trento. 
Il motuproprio «Ministeria quaedam» è quel primo passo, l’atto di autorità 
che pone fine al modello esclusivamente clericale di ministero, da cui pren-

5.	Assai più significativa sarebbe stata la formula dello schema, che così recitava: lo 
Spirito «guida la Chiesa con i suoi doni e carismi e l’adorna con i suoi frutti»: cfr. Acta Sy-
nodalia, II/I, 217. Si aggiungeranno i «dona hierarchica» per un intervento del card. Ruffini, 
arcivescovo di Palermo, sui «gradi gerarchici, ai quali comtete fin dalle origini la guida e il 
governo della Chiesa»: cfr. Acta Synodalia, II/I, 393.
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deva forza il modello piramidale di Chiesa. Per quanto di voglia sminuire la 
portata dei suoi contenuti, non bisogna dimenticare il carattere dirompente di 
quella decisione, che apriva la porta a un ripensamento dell’intera questione 
del ministero e dei ministeri nella Chiesa. 

In effetti, l’intervento risponde alla necessità di adeguare il quadro all’af-
fermazione circa la sacramentalità dell’episcopato, che andava a mettere 
direttamente in questione lo schema della duplice potestas –ordinis et iu-
risdictionis– su cui si reggeva lo schema tridentino degli ordini. Una volta 
affermato che «con la consacrazione episcopale viene conferita la pienezza 
del sacramento dell’Ordine, quella cioè che la consuetudine liturgica della 
Chiesa e la voce dei santi Padri chiama il sommo sacerdozio, la somma del 
sacro ministero» (LG 21), era giocoforza ripensare le relazioni tra gli ordini. 
Anche per la decisione concomitante di restituire il diaconato come «grado 
proprio e permanente della gerarchia ecclesiastica» (LG 29), il Vaticano II ha 
deciso di restituire la struttura gerarchica della Chiesa al modello dei primi 
secoli: «il ministero divinamente istituito –dice Lumen gentium– viene eser-
citato in ordini diversi da coloro che già in antico vengono chiamati vescovi, 
presbiteri, diaconi» (LG 28). 

Paolo VI, in linea con gli assunti del concilio, con il motuproprio Ministe-
ria quaedam6 cancellava gli ordini minori –ostiariato, esorcistato, lettorato, 
accolitato– e il suddiaconato come trafila per accedere al sacerdozio ministe-
riale, mantenendo e adattando alle odierne esigenze «elementi che, in modo 
speciale, sono strettamente connessi con i ministeri della Parola e dell’Altare 
e che, nella Chiesa latina, sono chiamati Lettorato, Accolitato e Suddiacona-
to». In questo modo si mantengono nella Chiesa, come «ministeri istituiti», 
due soli uffici: «quello del Lettore e quello dell’Accolito, che comprendano 
anche le funzioni del Suddiacono». Ma «l’istituzione del lettore e dell’acco-
lito, secondo la veneranda tradizione della Chiesa, è riservata agli uomini», 
a motivo del loro legame con l’altare.

L’intenzione del motuproprio –è del tutto evidente– non riguarda la pro-
mozione dei ministeri laicali, ma la regolazione dell’accesso al ministero or-
dinato. Lo dimostra la formulazione della norma che apre al conferimento dei 
due ministeri ai laici, espressa come una possibilità che si traduce presto in 
una concessione: «I ministeri possono essere affidati a laici [ministeria chri-
stifidelibus laicis committi possunt], di modo che non siano più considerati 

6.	PAOLO VI, Litterae apostolicae motu proprio datae «Ministeria quaedam» quibus 
disciplina circa primam tonsuram, ordines minores et subdiaconatum in Ecclesia latina in-
novatur (15 augusti 1972): AAS 64 (1972), 529-534.
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come riservati ai candidati al sacramento dell’Ordine»7. Tale riserva, negata 
di principio, è stata presto ribadita nei fatti, stante la norma che «i candidati al 
diaconato e al sacerdozio devono ricevere i ministeri di lettore e accolito», e 
la dispensa dal ricevere i ministeri viene riservata alla Santa Sede8.

Per quanto il motuproprio chiarisse che, «oltre a questi uffici della Chie-
sa latina, nulla impedisce che le Conferenze episcopali ne chiedano altri 
alla sede apostolica», l’esito fu la cristallizzazione dei due ministeri come 
riti di passaggio verso il ministero ordinato. Il profilo dei ministeri risultava 
peraltro indebolito dal Codice di Diritto Canonico, che stabiliva per «i laici 
di sesso maschile» le condizioni per «essere assunti stabilmente [stabiliter] 
ai ministeri di lettore e accolito]» (can. 230, § 1), salvo poi attribuire a tutti 
i laici, anche senza essere istituiti in alcun ministero, la possibilità di sup-
plire i ministri ordinati per le competenze specificamente attribuite ai lettori  
e ai diaconi. 

La questione è dunque rimasta lettera morta per cinquant’anni. Anche la 
Commissione istituita da Giovanni Paolo II dopo la celebrazione del Sino-
do sui laici per affrontare l’argomento dei ministeri laicali 9 si risolse in un 
nulla di fatto. Il silenzio assordante è stato rotto solo recentemente, con i 
due motuproprio di Francesco –Spiritus Domini 10 (con la lettera al prefetto 
della Congregazione per la Dottrina della Fede, Cardinale Ladaria11, che 
spiega la decisione) e Antiquum ministerium12–, rispettivamente sull’ac-
cesso delle persone di sesso femminile ai ministeri istituiti del Lettorato e 
dell’Accolitato, e sull’istituzione del ministero laicale del catechista. I due 
motuproprio sembrano costituire un passo in avanti nella direzione di un 
superamento dell’esclusività del ministero ordinato, nella logica di un’a-
pertura ai ministeri laicali. Al di là della decisione, che ha rimesso in moto 
una situazione ferma da cinquant’anni, vanno valutate le ragioni teologiche 
a sostegno della scelta. 

7.	Cfr. Ibid., norma III.
8.	Cfr. Ibid., norma XI.
9.	Cfr. l’indicazione in Christifideles Laici, n. 23, dove di dice dell’intenzione di costitui-

re una Commissione «per studiare i problemi teologici, liturgici, giuridici e pastorali sollevati 
dall’attuale gtande fioritura di ministeri affidati ai fedeli laici».

10.	FRANCESCO, Motuproprio Spiritus Domini sulla modifica del can. 230, § 1 circa 
l’accesso delle persone di sesso femminile al ministero istituito del Lettorato e dell’Accoli-
tato (10 gennaio 2021), in Il Regno Documenti 3/2021, 65-66.

11.	FRANCESCO, Lettera al venerato fratello Luis F. Ladaria SJ, prefetto della Congre-
gazione per la Dottrina della Fede, in Il Regn Documenti, 3/2021, 66-68.

12.	FRANCESCO, Motuproprio Antiquum ministerium, con la quale si istituisce il mini-
stero del Catechista (10 maggio 2021), in Il Regno Documenti, 11/2021, 321-325. 
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3.	 Il secondo passo: «Spiritus Domini» e «Antiquum ministerium»

La finalità di Spiritus Domini è la modifica del can. 230, § 1 del Codice 
di Diritto Canonico, che riservava a «laici di sesso maschile» l’accesso al 
lettorato e all’accolitato. L’antica tradizione non appare più come ragione 
sufficiente per precludere il conferimento di questi ministeri a «persone di 
sesso femminile», in quanto tali «ministeri istituiti dalla Chiesa hanno per 
fondamento la comune condizione di battezzato e il sacerdozio regale rice-
vuto nel Sacramento del Battesimo». L’intervento papale porta ad effetto 
«quanto già implicitamente previsto dal can. 230, § 2», che estende indistin-
tamente a tutti i laici la possibilità «di assolvere per incarico temporaneo la 
funzione di lettore nelle azioni liturgiche»13. Il radicamento dei due ministeri 
nel sacerdozio battesimale è ripetuto due volte, nello spazio di poche righe, 
evidentemente per escludere ogni possibilità di equivocare sulla loro specifi-
ca natura: si tratta di «compiti istituiti dalla Chiesa e affidati mediante un rito 
liturgico non sacramentale a singoli fedeli, in virtù di una peculiare forma 
di esercizio del sacerdozio battesimale, e in aiuto del ministero specifico di 
vescovi, presbiteri e diaconi»14. 

Sorprende questa ultima precisazione, dettata evidentemente dal legame 
del lettorato e dell’accolitato con le azioni liturgiche, che sembra riproporre 
lo schema della subordinazione, riducendo i ministeri a compiti di seconda-
ria importanza, concessi per delega della gerarchia. Una immagine in netto 
contrasto con la fondazione teologica dei ministeri laicali che il motuproprio 
offre in apertura, ricollegandoli ai carismi che lo Spirito distribuisce come  
vuole nella Chiesa. L’argomentazione è chiaramente pneumatologica, co
me lasciano intendere le prime parole –«Spiritus Domini»–, scelte per dare il 
nome al documento papale: «Lo Spirito del Signore Gesù, sorgente perenne 
della vita e della missione della Chiesa, distribuisce ai membri del popolo di 

13.	Il motuproprio forza il disposto legislativo, che limitava la possibilità al lettore, esclu-
dendo l’accolito, più direttamente legato al servizio all’altare.

14.	Il conferimento dei ministeri laicali risulta in questo modo un’estensione del diritto 
di tutti i battezzati di partecipare alla vita e alla missione della Chiesa secondo la propria 
condizione, che già il concilio Vaticano II aveva posto a fondamento dell’apostolato dei 
laici. L’elemento dirimente è dunque il carattere battesimale, che rende «ogni laico, in virtù 
dei doni che ha ricevuto, testimone e allo stesso tempo vivo strumento della missione della 
Chiesa, ‘nella misura dei doni di Cristo’ (Ef 4, 7)» (LG 33). Il laico non esercita un ministero 
in quanto laico, ma in ragione della sua condizione di battezzato, destinatario dei doni dello 
Spirito. Sarebbe quindi preferibile parlare di «ministeri battesimali» o anche –trattandosi di 
realtà che si innestano sul sacerdozio comune– di «ministeri regali», superando una qualifi-
cazione troppo vincolata al legame asimmetrico con la gerarchia, che rimanda per un riflesso 
condizionato alla logica della collaborazione e quindi della delega. 
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Dio i doni che permettono a ciascuno, in modo diverso, di contribuire all’edi
ficazione della Chiesa e all’annuncio del Vangelo». 

Questi carismi sono «chiamati ministeri in quanto sono pubblicamente 
riconosciuti e istituiti dalla Chiesa», alla quale compete di metterli «a dis
posizione della comunità e della sua missione in forma stabile». Sarebbe 
questa la linea di approfondimento dottrinale dei ministeri ecclesiali richies
ta da «alcune Assemblee del Sinodo dei Vescovi»15, in modo tale che il loro 
profilo «risponda alla natura dei suddetti carismi e alle esigenze dei tempi, 
offrendo un opportuno sostegno al ruolo di evangelizzazione che spetta alla 
comunità ecclesiale». Nella lettera al card. Ladaria, che accompagna il mo-
tuproprio, il papa riprende in nesso tra carismi e ministeri, precisando che 
«l’apostolo Paolo distingue a questo proposito tra doni di grazia-carismi 
(«charismata») e servizi («diakoniai» – «ministeria» [cfr. Rm 12, 4ss e  
1Cor 12, 4ss]). Secondo la tradizione della Chiesa vengono chiamati minis
teri le diverse forme che i carismi assumono quando sono pubblicamente 
riconosciuti e sono messi a disposizione della comunità e della sua missione 
in forma stabile»16.

Il riferimento ai carismi è ripreso anche in Antiquum ministerium: isti-
tuendo –anzi, restituendo– questo «antico ministero», il motuproprio si rial-
laccia alla figura del maestro (didaskalos) menzionata in 1Cor 12, 28-3117 e 
spiegata con il rimando a quel «servizio di uomini e donne i quali, obbedienti 
all’azione dello Spirito Santo, hanno dedicato la loro vita per l’edificazione 
della Chiesa» ripreso da LG 33 per spiegare le forme di collaborazione dei 
laici con la gerarchia. 

Alla «grande tradizione carismatica del Nuovo Testamento», surrogata 
dalla citazione per esteso di 1Cor 12, 4-11, il motuproprio aggancia la nascita 
e lo sviluppo dei ministeri nella Chiesa: «i carismi, che lo Spirito non ha mai 
cessato di effondere sui battezzati, trovarono in alcuni momenti una forma 
visibile e tangibile di servizio diretto alla comunità cristiana nelle sue mol-
teplici espressioni, tanto da essere riconosciuto come una diaconia indispen-
sabile per la comunità». La logica è la medesima di Spiritus Domini: quello 

15.	Il motuproprio non specifica quali: oltre al Sinodo sui laici (1987), con l’indicazione 
di Christifideles Laici, n. 23 sulla costituzione di una commissione sui ministeri, la questione 
è stata trattata nel Sinodo speciale per l’Amazzonia, con grandi speranze sui viri probati, an-
date deluse con la riaffermazione delle norme vigenti nell’esortazione post-sinodale Querida 
Amazzonia, nn. 85-90.

16.	FRANCESCO, Lettera al card. Ladaria, in Il Regno Documenti, 3/2021, 66.
17.	FRANCESCO, Antiquum Ministerium n. 1. Sorprende la mancata citazione di Ef 4, 11, 

che menziona esplicitamente tra le funzioni il maestro.



Dario Vitali

16

del catechista è un ministero, vale a dire un servizio stabile alla comunità che 
la Chiesa ha riconosciuto «come espressione concreta del carisma personale 
che ha favorito non poco l’esercizio della sua missione evangelizzatrice», 
anche in ragione di una storia dell’evangelizzazione che ha visto «quanto 
sia stata efficace la missione dei catechisti». Si tratta dunque di un carisma 
che, in linea con AG 17, si traduce in forma di partecipazione all’opera di 
evangelizzazione ma anche di plantatio Ecclesiae, soprattutto nelle giovani 
Chiese18. L’istituzione del ministero del catechista va dunque nella direzione 
di «riconoscere la presenza di laici e laiche che in forza del proprio battesimo 
si sentono chiamati a collaborare nel servizio della catechesi». 

4.	U n nuovo quadro interpretativo

I due motuproprio concordano nel proporre la radice carismatica dei mi-
nisteri laicali. Per Spiritus Domini i ministeri sono doni dello Spirito fina-
lizzati «all’edificazione della Chiesa e all’annuncio del Vangelo», carismi 
che lo Spirito «distribuisce ai membri del Popolo di Dio»; si chiamano mi-
nisteri, «in quanto sono pubblicamente riconosciuti e istituiti dalla Chiesa», 
la quale li mette «disposizione della comunità e della sua missione in forma 
stabile». Antiquum ministerium propone una sostanziale identità tra carismi 
e ministeri, nel quadro di una «diffusa forma di ministerialità» che avrebbe 
caratterizzato la Chiesa delle origini, sostenendo che i carismi «trovarono in 
alcuni momenti una forma visibile e tangibile di servizio diretto alla comu-
nità cristiana nelle sue molteplici espressioni, tanto da essere riconosciuto 
come una diaconia indispensabile per la comunità»19. 

La «grande tradizione carismatica del Nuovo Testamento» alla quale il 
motuproprio si riferisce è con tutta evidenza quella paolina, dalla quale è 
possibile inferire un passaggio dalle manifestazioni carismatiche attestate in 
1Cor 12, 4-7 alle funzioni ministeriali più stabili elencate in 1Cor 12, 28-31; 
Rm 12, 4-8 e soprattutto Ef 4, 11-12, dove è il Cristo glorioso a stabilire 
«alcuni come apostoli, altri come profeti, altri come evangelisti, altri ancora 
come pastori e maestri, al fine di formare i santi all’opera della diaconia». 
Tutti i membri della comunità debbono essere formati a servire –la diakonía 
è un tratto distintivo delle prime comunità cristiane– e a questo compito 
si dedicano figure che ormai hanno assunto un ruolo stabile nelle Chiese. 
Quando si leggano in parallelo i testi in questione si comprende lo sviluppo 

18.	Ibid., n. 4.
19.	Ibid., n. 2.
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che è intervenuto nelle comunità paoline: l’effervescenza carismatica degli 
inizi –con rivendicazioni di ruoli e onori all’interno della comunità– è stata 
progressivamente vincolata al principio dell’edificazione della Chiesa, in 
base al quale viene a stabilirsi una gerarchia di funzioni, che assegna il pri-
mo posto agli apostoli, il secondo ai profeti, il terzo ai maestri, a seguire le 
altre manifestazioni dello Spirito. Peraltro, Ef 4, 7-11 attesta la scomparsa 
del termine «carisma», sostituito dal più generico dōreá, «dono», «rega-
lo», che proviene dall’alto, dal Kýrios, che è il capo del corpo, e non più  
dallo Spirito. 

Dunque, l’epistolario paolino attesta l’esistenza nella Chiesa di ministeri 
che si sono stabilizzati in forza dell’esercizio continuativo di un carisma, al 
punto da essere associati a figure riconosciute nelle comunità: l’apostolo20, 
il profeta, l’evangelista, il pastore, il maestro. Su questo sviluppo si appog-
gia Antiquum ministerium per fondare il ministero del catechista, ricollegato  
esplicitamente a quello del didáskalos e descritto come «il ministero di tras
mettere in forma più organica, permanente e legato alle diverse circostanze 
della vita, l’insegnamento degli apostoli e degli evangelisti»21. Il motupro-
prio indica peraltro che oggi la Chiesa può «comprendere quali possano es-
sere le nuove espressioni con cui continuare a rimanere fedeli alla Parola  
del Signore per far giungere il suo Vangelo a ogni creatura» –quindi per dis
cernere forme e profili ministeriali più legati all’evangelizzazione– proprio 
guardando «alla vita delle prime comunità cristiane che si sono impegnate 
nella diffusione e sviluppo del Vangelo». 

Tuttavia, l’argomentazione di Antiquum ministerium sul nesso tra ca-
risma e ministero del catechista, se vale in una direzione, sembra debole 
nell’altra. È senz’altro vero che un carisma –se esercitato stabilmente e pos-
sibilmente dalle stesse persone– si può trasformare in un ministero22. Va in  
questa direzione la precisazione che «la Chiesa ha voluto riconoscere ques
to servizio [del catechista] come espressione concreta del carisma personale 

20.	Va rammentato che l’apostolato non compare nell’elenco dei carismi dei vv. 7-11; il 
fatto di aprire la lista ai vv. 28ss con gli apostoli non giustifica una interpretazione del loro 
ministero come carisma, quanto piuttosto come funzione necessaria –la più necessaria– nella 
Chiesa. Cfr. sulla questione A. VANHOYE, I carismi nel Nuovo Testamento, Roma 2011.

21.	Il testo richiama qui a DV 8. Poiché il Concilio non parla in alcun modo del mini-
stero del catechista, il rimando riguarda evidentemente all’affermazione che «gli Apostoli, 
trasmettendo ciò che essi stessi avevano ricevuto, ammoniscono i fedeli a mantenere le tradi-
zioni che hanno appreso, sia a voce che per lettera (cfr. 2Ts 2, 15) e a combattere per la fede 
ad essi trasmessa una volta per sempre (cfr. Gd 3)». 

22.	Tuttavia, questo non è vero per alcuni carismi, come i miracoli, le guarigioni o le 
lingue e la loro interpretazione.
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che ha favorito non poco l’esercizio della sua missione evangelizzatrice»: 
come a dire che da un insieme di manifestazioni dello Spirito comprese 
sotto il segno della didaskalía è emerso un ministero dell’insegnamento e 
la figura corrispondente del didáskalos. Ma un ministero, una volta con-
figurato e istituito dalla Chiesa, perde il legame diretto con il carisma da 
cui si è sviluppato, al punto che può esistere a prescindere dal carisma: la 
constatazione che, dopo il tempo apostolico, i ministeri sono stati confe-
riti nella Chiesa senza rimando alcuno al loro carattere carismatico, ma in 
rapporto alle necessità della Chiesa, diventa una prova non trascurabile per 
dimostrare che la fondazione carismatica dei ministeri non può essere unica 
né univoca.

Tuttavia, la dimensione carismatica dei ministeri conserva la sua perti-
nenza nel discernimento sui candidati ai ministeri. La questione è se i criteri 
di discernimento circa i candidati ai ministeri contemplino la domanda sui 
doni e carismi utili o necessari all’esercizio del ministero stesso: finora non 
sembra che il criterio abbia rivestito particolare importanza23. 

5.	 Il terzo passo: verso una configurazione ecclesiale dei 
ministeri

La questione dei ministeri viene dunque a situarsi sul versante del discer-
nimento, secondo il criterio che regola la vita della Chiesa: «Non spegnete 
lo Spirito, non disprezzate le profezie. Vagliate ogni cosa. Tenete ciò che è 
buono» (1Ts 5, 19-21). La scelta di legare strettamente carismi e ministeri 
implica che la necessaria correlazione tra carismi e discernimento si applichi 
anche ai ministeri. Se è compito della Chiesa discernere in quali forme minis
teriali si possa configurare la ricchezza e varietà dei carismi, che lo Spirito 
continua sempre a distribuire come vuole (cfr. 1Cor 12, 11), non può che 
essere compito della Chiesa istituire nuovi ministeri o rivedere e ampliare i 
compiti di quelli esistenti, in ragione del mutare dei contesti e delle situazioni 
in cui la comunità cristiana si trova a vivere.

A chi compete tale discernimento? Finora ogni decisione si è concentrata 
nelle mani del Vescovo di Roma. Il racconto degli sviluppi post-conciliari in 
tema di ministeri è coinciso con gli interventi della Santa Sede non perché 
altri non abbiano affrontato la questione, ma perché il cambio di disciplina 

23.	Così la lettera di Francesco al card. Ladaria. Ma la norma che stabilisce di istituire 
lettori e accoliti tutti i candidati al diaconato e al sacerdozio, di fatto esclude il discernimento 
sui carismi come criterio per il conferimento del ministero.
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è dipeso esclusivamente da quelle decisioni (peraltro tutte espresse in forma 
di motuproprio): non dagli interventi delle Conferenze episcopali in merito, 
che sono stati di carattere applicativo; non dalla teologia o dal diritto, che 
possono certo ipotizzare altri scenari, nella fiducia che una riflessione onesta 
e libera aiuti a sbloccare la situazione. 

Questo modo di procedere è retaggio di un modello di Chiesa che, a par-
tire dalla plenitudo potestatis, concentra ogni decisione nelle mani del papa, 
istanza prima e ultima e unica di autorità nella Chiesa. Se questo valeva 
in un modello piramidale di Chiesa, continua a valere in una declinazione 
universalistica dell’ecclesiologia conciliare, che continua a riservare ogni 
questione –compresa quella dei ministeri– alla sola autorità del papa. Ma è 
questo il compito del Vescovo di Roma, principio di unità della Chiesa? A  
lui certamente compete l’intervento, quando si tratta di modificare una dis
ciplina stabilita a livello di Chiesa universale, come nel caso di Ministeria 
quaedam. A lui compete discernere e determinare se un ministero sia utile 
o necessario per tutta la Chiesa, come nel caso di Antiquum ministerium; di 
essere, in altre parole, l’istanza ultima nella Chiesa. 

Ma questo corrisponde al momento conclusivo del processo di discerni-
mento ecclesiale, nel quale il Vescovo di Roma svolge il compito proprio di 
istanza ultima. Il Vaticano II ha disegnato con esattezza tale funzione, quando 
ha precisato che «il primato della cattedra di Pietro» consiste «nel presiedere 
alla comunione universale della carità, garantire le legittime diversità e insie-
me vigilare perché il particolare non solo non nuoccia all’unità, ma piuttosto 
la serva» (LG 13). Si tratta del principio della cattolicità del Popolo di Dio, 
che trova applicazione evidente nell’enunciato di LG 23, dove il Vescovo 
di Roma è indicato come «visibile principio e fondamento di unità di tutti i 
battezzati e di tutti i vescovi», e i singoli vescovi come «visibile principio 
e fondamento dell’unità nelle loro Chiese particolari, nelle quali e a partire 
dalle quali esiste l’una e unica Chiesa cattolica». 

Il testo conciliare stabilisce una necessaria correlazione –una «mutua 
interiorità»– tra Chiese particolari e Chiesa universale, che determina una 
comprensione della Chiesa come «il corpo delle Chiese» (LG 23)24, e perciò 
un agire ecclesiale fondato sulla circolarità continua di particolare e univer-

24.	La Lettera Communionis notio della Congregazione per la Dottrina della Fede, pur 
affermando «la precedenza ontologica e temporale della Chiesa universale sulle Chiese par-
ticolari», non nega la loro «mutua interiorità»; paradossalmente la rafforza, quando introduce 
un vincolo alla comprensione della formula in quibs et ex quibus: «Perciò la formula del 
concilio Vaticano II: la Chiesa nelle e a partire dalle Chiese, è inseparabile da quest’altra: le 
Chiese nella e a partire dalla Chiesa»: CN 9.
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sale. La Chiesa come Popolo di Dio non esiste come una massa informe, 
un soggetto universale che vive allo stesso modo sulla faccia della terra; 
al contrario, esiste come «il corpo delle Chiese», nelle quali ogni portio 
Populi Dei (cfr. CD 11) incarna il medesimo Vangelo nelle diverse lingue e  
culture, in una storia più o meno lunga, che può radicarsi nella predicazio
ne apostolica o nascere da una più recente plantatio Ecclesiae, ma che vive  
della presenza e dell’azione dell’unico Spirito, dono del Risorto che muo
ve la Chiesa nel cammino verso il Regno di Dio. Ogni Chiesa è «luogo» in 
cui vive e cammina il Popolo di Dio; dove, nel caso dei ministeri, lo Spirito 
distribuisce come vuole doni e carismi, in risposta alle nuove situazioni 
che emergono dall’esperienza ecclesiale. Il che significa non solo che nelle 
Chiese e a partire dalle Chiese è possibile discernere i carismi, i ministeri, le 
vocazioni che lo Spirito distribuisce come vuole nella Chiesa; più in radice, 
bisogna affermare che ogni Chiesa ha il diritto e il dovere di individuare –al 
di là del ministero ordinato e dei ministeri che la Chiesa ha già istituito– i 
ministeri di cui ha bisogno per rispondere alle urgenze pastorali che emer-
gono dal suo vissuto e che il vescovo, in quanto principio di unità della sua 
Chiesa, può istituire in forza della «potestà propria, ordinaria e immediata» 
che ha sulla sua Chiesa (cfr. LG 27). Dalla ricchezza dei ministeri che si 
manifestano nelle Chiese, il Vescovo di Roma, nella sua funzione di garan-
tire e promuoverà l’unità della Chiesa, potrà discernere se e quali istituire 
per la Ecclesia universa, nella logica della cattolicità del Popolo di Dio, in 
virtù della quale «le singole parti offrono i propri doni alle altre parti e alla 
Chiesa tutta» (LG 13).

Prospettive in chiave sinodale

Si tratta, in altre parole, di applicare al caso specifico dei ministeri il prin-
cipio –e perciò la logica– della «mutua interiorità» che regola la relazione 
tra Chiese particolari e Chiesa universale. «Nelle e a partire dalle» Chiese 
particolari è garantita la ricchezza e varietà dei carismi e dei ministeri di cui 
la Chiesa ha bisogno, e che ogni Chiesa è chiamata a discernere secondo 
i contesti di vita e le necessità del Popolo di Dio; «nella e a partire dalla» 
Chiesa universale è dato il principio di unità, in forza del quale il Vescovo 
di Roma istituirà solo quei ministeri che rispondono al principio dell’utilità 
per la Ecclesia tota, e lascerà alle singole Chiese la libertà necessaria per 
costruire intorno al vescovo diocesano, principio di unità nella sua Chiesa, 
un quadro ministeriale ricco e articolato. Dentro questo quadro agiranno, 
ciascuno secondo la sua specifica funzione, i presbiteri e i diaconi, rispetti-
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vamente ordinati ad sacerdotium e ad ministerium25, e tutti gli altri ministeri 
necessari o utili al bene di quella Chiesa.

La dinamica sopra descritta non fa altro che applicare ai ministeri il 
processo sinodale disegnato dalla costituzione apostolica Episcopalis com-
munio26 e avviato con l’indizione della XVI Assemblea generale ordina-
ria, peraltro dedicata al tema della sinodalità: «Per una Chiesa sinodale: 
comunione, partecipazione e missione». Non è possibile, nei limiti di un 
articolo, dettagliare le fasi del processo: bastava qui affermare il principio. 
Peraltro, il tema della consultazione sinodale già riguarda, almeno implici-
tamente, la questione dei ministeri: difficile interrogarsi sulla partecipazio-
ne e la missione prescindendo totalmente dai carismi e dai ministeri. Cosa 
emergerà dai contributi delle Chiese locali e dal discernimento dei Pastori, 
si vedrà. Molti, da fronti contrapposti, dicono che non cambierà nulla: for-
se perché vogliono che non cambi nulla, o che cambi a modo loro e alle  
loro condizioni. 

Avviare un processo sinodale significa porsi in ascolto dello Spirito. «Una 
Chiesa sinodale è una Chiesa dell’ascolto», diceva il papa nel discorso del 
17 ottobre 2015 27, che ha aperto uno scenario nuovo sulla sinodalità come 
dimensione costitutiva della Chiesa. E precisava: «È un ascolto reciproco in 
cui ciascuno ha qualcosa da imparare. Popolo fedele, Collegio episcopale, 
Vescovo di Roma: l’uno in ascolto degli altri; e tutti in ascolto dello Spirito 
Santo, lo ‘Spirito della verità’ (Gv 14, 17), per conoscere ciò che Egli ‘dice 
alle Chiese’ (Ap 2, 7)». Un ascolto che inizia dalle Chiese particolari con la 
consultazione del Popolo di Dio, per passare ai livelli intermedi della sino-
dalità con il discernimento dei Pastori e approdare nell’Assemblea ordinaria 
del Sinodo per un ulteriore momento di ascolto. 

È un modo di essere Chiesa, una forma Ecclesiae che si va imponendo, 
non per decisione di qualcuno dall’alto, ma per un movimento dello Spirito 
dal di dentro del corpo ecclesiale. Da questo processo nulla rimane escluso: 
una volta affermata la dimensione sinodale della Chiesa, tutte le questioni 
potranno –dovranno– essere ripensate in questo orizzonte. Compresa, evi-

25.	Cfr., sulla distinzione, abituale nei primi secoli, LG 29, che specifica come l’ordi-
nazione dei diaconi sia «ad ministerium, non ad sacerdotium». Cfr. anche le corrispondenti 
modifiche apportate ai cc. 1008-1009 CIC /1983 con il Motu Proprio Omnium in mentem, 
Art. 1 e 2, 2010 di BENEDECTO XVI. https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/it/
apost_letters/documents/hf_ben-xvi_apl_20091026_codex-iuris-canonici.html.

26.	FRANCESCO, Costituzione apostolica Episcopalis communio (15 settembre 2018), 
in AAS 110(2018), 1359-1378. 

27.	FRANCESCO, Discorso nel 50.º dell’istituzione del Sinodo dei Vescovi (17 ottobre 
2015), in AAS 107(2015), 1138-1144.
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dentemente, la questione dei ministeri, rimodulata a partire dalla vita delle 
Chiese, dentro le quali lo Spirito continua a suscitare nuove forme di diaco-
nia in risposta alle urgenze che la Chiesa si trova ad affrontare.

Per questa via non solo si potrà sperare una comprensione diversa del 
ministero e dei ministeri nella Chiesa; si potrà anche uscire dal conflitto delle 
interpretazioni sul ministero ordinato, avviando una comprensione del tema 
meno ideologizzata, nella certezza che aprirsi alla novità dello Spirito non 
equivale a spezzare il filo della Tradizione, e che voler custodire i dati certi 
della Tradizione non significa chiudersi all’azione dello Spirito che guida e 
rinnova la Chiesa. 
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El problema teológico-político  
en la filosofía moderna y contemporánea

Javier Calvo Tolosa*

Resumen: Thomas Hobbes es el filósofo que en el siglo XVII consolida la visión de 
la política propia de la modernidad. El Estado asume las características de un dios, 
comprensión en la que subyace de fondo, si bien secularizada, una determinada teo-
logía política. Han sido algunos teóricos del siglo XX, quienes al leer la obra cumbre 
del filósofo inglés, el Leviatán, han dado buena cuenta de las opciones teológicas que 
de fondo están implicadas en la comprensión de la política moderna. Carl Schmitt, 
Leo Strauss y Norberto Bobbio ensayarán, cada uno a su manera, una comprensión 
filosófica de la obra hobbesiana que implica una determinada manera de comprender 
la relación entre la religión, el individuo y el Estado.

Palabras claves: Thomas Hobbes, teología política, filosofía política, modernidad.
Abstract: Thomas Hobbes is the philosopher who in the seventeenth century conso

lidates the vision of politics proper to modernity. The State assumes the characteris-
tics of a god, an understanding that underlies, albeit secularized, a certain political 
theology. It has been some theorists of the twentieth century who, on reading the 
masterpiece of the English philosopher, Leviathan, have given a good account of the 
theological options that are fundamentally involved in the understanding of modern 
politics. Carl Schmitt, Leo Strauss and Norberto Bobbio, each in their own way, will 
rehearse a philosophical understanding of the Hobbesian work that implies a certain 
way of understanding the relationship between religion, the individual and the State.

Key words: Thomas Hobbes, political theology, political philosophy, modernity. 

Introducción

La historia de la filosofía política está marcada por algunos hitos que 
han configurado la manera de afrontar las cuestiones que tienen que ver con 
el poder político y el derecho público, las relaciones Iglesia y Estado, las 
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libertades individuales y la autoridad, y los conflictos entre la ética y la po-
lítica. Uno de estos autores clásicos, ineludibles para cualquier estudioso de 
la filosofía política, es el pensador inglés del s. XVII Thomas Hobbes. A él le 
debemos, en su obra Leviatán, el primer trabajo teórico sistemático de funda-
mentación del Estado moderno que, con el paso del tiempo, se ha convertido 
en paradigmático. En este escrito –culminación de sus obras anteriores1– de-
sarrolla una sólida y moderna justificación del poder estatal asentada en una 
peculiar lectura del derecho natural de los individuos. 

El desarrollo de nuestro estudio se hará a partir del pensamiento de Tho-
mas Hobbes y de tres grandes autores del s. XX, como son Carl Schmitt, Leo 
Strauss y Norberto Bobbio. La clave hermenéutica que seguiremos será la 
de exponer sus diversos posicionamientos ante el que consideramos como 
problema capital de la teoría política hobbesiana, y por ende de la teoría 
política moderna, la teología política. Lo teológico-político es entendido, 
desde un punto de vista formal, como la racionalidad cristológica (salvífica) 
independiente de todo contenido material histórico y trasladada al ámbito 
secular de lo político. Por otro lado, también se entenderá el concepto desde 
el punto de vista moral, que identifica en cambio lo teológico-político con 
un sustrato doctrinario protestante o católico que rige la construcción de la 
organización política (estado).

1.	 Individuo, estado y teología política en el Leviatán

Thomas Hobbes (1588-1679) es quizá el filósofo político que ha desperta-
do interpretaciones más diversas y opuestas, tanto que «una rápida mirada a 
la literatura dedicada a Hobbes en los últimos trescientos años sería suficien-
te para hacernos comprender que el monstruo de Malmesbury tuvo siempre 
más críticos que verdaderos antagonistas, aunque son algunos de estos últi-
mos quienes mejor han sabido entender su filosofía»2. Considerado el más 
importante teórico del absolutismo monárquico a la vez que el padre de la 
doctrina liberal, representante del positivismo jurídico y teórico del derecho 
natural, ideólogo de los derechos inalienables del individuo y defensor de 
la autoridad soberana sin límites. Estamos ante un pensamiento, que de ser 

1.	«No creo que, por ser el último libro, Leviatán, deba ser considerado la última pala-
bra de Hobbes. Pero sí considero que es en él donde se expone su teórica de la manera más 
radical. Admiro de este libro el estilo contundente y la implacable astucia argumentativa» A. 
MEJÍA, Autoridad y verdad. Schmitt, Kelsen y Strauss, lectores de Hobbes, Madrid 2018, 17.

2.	J.M. HERNÁNDEZ, El retrato de un dios mortal. Estudio sobre la filosofía política de 
Thomas Hobbes, Barcelona 2002, 13.
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ciertas todas estas consideraciones, sería una perfecta expresión de la com-
plexio oppositorum, la unión de los opuestos, o como le gustaba decir a su 
pretendido discípulo Carl Schmitt, la forma del catolicismo3. 

De hecho, una lectura atenta de su obra cumbre, Leviatán (1651), nos 
pone ante todas estas problemáticas, nos anuncia tesis que marcan un an-
tes y un después en la filosofía política occidental, presenta razonamientos 
muy matizados y novedosos, a la par que un gran sentido del humor y una 
refinada ironía.

Considerando este carácter paradójico, es difícil hallar la entraña de su im-
ponente obra. Reinhardt Koselleck reconoció que la teoría política de Hobbes 
pone de relieve el conflicto entre una conciencia subjetiva absolutizada y la 
paz social que debe garantizar el Estado:

El movimiento de la Reforma, y el resquebrajamiento de las instancias religio-
sas que fue consecuencia de esta, había retraído al hombre hasta el recinto de 
su conciencia. La conciencia que carece de asidero externo degenera en ídolo 
de la autarquía ética […] La mera conciencia que se arroga el derecho –como 
dice Hobbes– de escalar el trono, no es el juez que juzga el bien y el mal, sino 
la fuente misma de este mal. No fue solo la voluntad de poder la que atizó la 
contienda de la guerra civil, sino también –y aquí radica el paso decisivo dado 
por Hobbes– la invocación a una conciencia sin asidero externo. La instancia 
de la conciencia, en lugar de ser una causa pacis, es en su pluralidad subjetiva 
una explícita causa belli civilis 4.

Esta consideración nos indica una línea hermenéutica especialmente fruc-
tífera del texto de Hobbes, principalmente importante para entender lo que 
significa el estado de naturaleza en el que viven los individuos antes de cons-
tituirse en comunidad política.

1.1.	 Individuo insaciable y vulnerable

Hobbes está lejos de poder ser catalogado en esquemas simples. Su labor 
teórica es una reacción contra los postulados teocráticos, a la vez que una 
reivindicación de premisas que están fuera de lo que hasta entonces era el 
canon del pensamiento occidental: la herencia filosófica de Aristóteles. Sus 
consideraciones antropológicas son una sacudida al esquema de la filosofía 
moral clásica y a los tratados escolásticos de la época. Arroja la imagen de 
un hombre como un sujeto aislado sometido a distintas pasiones. Además, su 

3.	Cfr. C. SCHMITT, Catolicismo romano y forma política, Madrid 2011.
4.	R. KOSSELECK, Crítica y crisis, Madrid 2007, 41.
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pregunta sobre «los accidentes de los cuerpos políticos»5 tiene que entender-
se como una interrogación científica: «las razones del Estado terminarán –o 
empezarán– siendo causas, es decir, fenómenos objetivamente verdaderos, 
razones causales –e inevitablemente– determinantes y que por ello pueden 
y deben ser tratadas científicamente»6. Todo su constructo teórico tiene la 
pretensión de estar asentado sobre la verdad científica no en la religión o 
en la teología –aunque las consideraciones sobre este tema sean extensas, 
capítulos XXXIII-XLVII del Leviatán, no inciden de forma significativa en 
la construcción teórica del Estado–.

En el capítulo XI del Leviatán se anuncia lo que bien podemos considerar 
la irrupción del pathos de la modernidad7. Se describe la condición humana 
«científicamente» a la par que se afirma la existencia de una pluralidad de op-
ciones vitales para los hombres y la ruina del orden natural previo: «Hemos 
de considerar que la felicidad de esta vida no consiste en el reposo de una 
mente satisfecha, porque no hay ese finis ultimus (meta suprema) ni summum 
bonum (sumo bien) que resulta mencionado en los libros de los filósofos de 
la vieja moral»8. 

La afirmación de la autonomía individual es tan clara que, si bien Hobbes 
no deriva de ella consecuencias respecto a derechos civiles concretos, como 
sí la hará un siglo más adelante Immanuel Kant –su aparentemente mayor 
antagonista–, bien puede considerarse que el camino hacia el planteamiento 
del Estado liberal de derecho comparte el mismo punto de partida que el 
de Hobbes.

El desarrollo de este subjetivismo propio de la modernidad como fun-
damento sobre el que se asienta el Estado se desarrolla ampliamente en el 
capítulo XIII del Leviatán, lugar en el que encontramos algunas de las pági-
nas antológicas de la historia del pensamiento político occidental. En primer 
lugar, Hobbes reconoce un inicial status igualitario de los individuos en el 
que, a pesar de las diferencias en fuerza física o destreza mental, estas no 
son lo suficientemente importantes como para reclamar un beneficio obje-
tivo de unos hombres sobre otros. El inconveniente que aparece derivado 
de este planteamiento, reside en que de «la igualdad de capacidades surge 
la igualdad en la esperanza de alcanzar nuestros fines. Y, por lo tanto, si dos 
hombres cualesquiera desean la misma cosa, que, sin embargo, no pueden 

5.	T. HOBBES, Leviatán. O la materia, forma y poder de una república eclesiástica y 
civil, Barcelona 2018, 67.

6.	A. MEJIA, Autoridad y verdad, 22.
7.	Ibid., 20.
8.	T. HOBBES, Leviatán, 76.
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ambos gozar, devienen enemigos; y en su camino hacia su fin […] se esfuer-
zan mutuamente en destruirse o subyugarse9. 

En el estado de naturaleza, es decir, en la realidad en la que todos los 
seres humanos gozan de su existencia tal como la da la naturaleza, nos dice 
Hobbes que la convivencia resulta imposible. Sin un tercero que se erija 
por encima de las partes que viven en constante en lucha «natural», no es 
posible la paz.

La situación de guerra permanente no solo tiene consecuencias de in-
seguridad y sospecha constante frente a los otros, sino que también tiene 
efectos para la vida moral de los hombres. A juicio de Hobbes «es también 
consecuencia que nada puede ser injusto. Las nociones de bien y mal, justicia 
e injusticia, no tienen allí lugar. Donde no hay poder común, no hay ley»10. 
Sin Civitas, es decir, sin Estado, no hay filosofía, o como reza la conocida 
sentencia «sin ciudades no hay filósofos». El individuo sin una instancia 
externa objetiva, eficaz, y poderosa no es capaz de garantizar su propia vida, 
y mucho menos construir el espacio común.

No hay otra salida para los individuos que comparten un espacio que 
encontrar una solución para evitar la muerte. Su propia felicidad depende de 
esto, puesto que en este estado de naturaleza: «por lo demás, los hombres no 
derivan placer alguno (sino antes bien, considerable pesar) de estar juntos 
allí donde no hay poder capaz de imponer respeto a todos ellos»11. Es en esta 
salida de la situación de incertidumbre y de hostilidad donde el pensador 
inglés introduce su particular lectura del derecho natural, muy distinta al de 
la tradición escolástica enseñaba12:

El Derecho natural que los escritores llaman comúnmente jusnaturale, es la 
libertad que cada hombre tiene de usar su propio poder, como él quiera, para 
la preservación de su propia naturaleza, es decir, de su propia vida y, por con-
siguiente, de hacer toda cosa que en su propio juicio, y razón, conciba como 
el medio más apto para aquello […] Una ley de Naturaleza es un precepto o 
regla general encontrada por la razón, por la cual se le prohíbe al hombre hacer 
aquello que sea destructivo para su vida13.

9.	Ibid., 95.
10.	Ibid., 97.
11.	Ibid., 95.
12.	THOMAS AQUINAS, STh II-II q. 57 a.2: «Según se ha dicho (a.1), el derecho o lo 

justo es una acción adecuada a otra según cierto modo de igualdad. Pero algo puede ser ade-
cuado a un hombre en un doble sentido: primero, por la naturaleza misma de la cosa, como 
cuando alguien da tanto para recibir tanto. Y a esto se llama derecho natural».

13.	T. HOBBES, Leviatán, 99.
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Por tanto, siempre partiendo de las palabras de Hobbes, es un manda-
miento de la ley natural que los hombres se esfuercen por la paz, es decir, que 
salgan del estado de guerra de todos contra todos –lo mismo que dirá Kant un 
siglo más tarde–. De aquí se sigue una necesaria renuncia del poder que cada 
uno posee en favor de la vida común pacificada. 

De esta ley fundamental de naturaleza, por la que ordena a los hombres que se 
esfuercen por la paz, se deriva esta segunda ley: que un hombre esté dispuesto, 
cuando otros también lo están tanto como él, a renunciar a su derecho a toda 
cosa en pro de la paz y defensa propia que considere necesaria, y se conten-
te con tanta libertad contra otros hombres como consentiría a otros hombres 
contra él mismo14.

Todas estas consideraciones acerca del derecho natural tienen una pe-
culiaridad que el lector avezado percibirá con facilidad. Frente a la tradi-
ción precedente que derivaba la fuerza normativa del derecho natural de 
Dios15, Hobbes lo reformula, seculariza y racionaliza. Esta racionalización 
es muy singular, «porque consiste a la vez en la confianza del poder de 
inferencia de la razón que Hobbes llama natural –es decir, que no cuenta 
con ningún tipo de asistencia sobrenatural– y en el testimonio y la fuer-
za innegable de las pasiones que son constitutivas de nuestra naturaleza. 
Para que el derecho natural pueda ser racionalizado, tiene que ser antes 
pasionalizado. […] Hobbes re-naturaliza el derecho natural»16. Esta es 
la primera señal de la gran novedad teórica del Leviatán respecto al ori-
gen del Estado: derivado de la ley natural, pero sin ser más que una obra  
de los hombres.

Existe por parte de Hobbes un enorme esfuerzo por fundar el poder políti-
co en la decisión de los hombres de salir del estado de guerra total. El origen 
de la autoridad está en los individuos concretos, lo que sienta las bases de 

14.	Ibid., 100.
15.	Un caso paradigmático a este respecto es Francisco Suárez (1548-1617), el filósofo 

escolástico más destacado de la época en la que escribe Hobbes. Su forma de entender el 
derecho natural está en consonancia con la tradición escolástica, y refleja una impronta teo-
lógica clarísima que nos sitúa en las antípodas del autor inglés: «La ley natural es, en efecto, 
dice él, una vis quaedam (II, 5, 9), o un actuale iudicim mentis o el lumen naturale intelecctus 
expeditum de se ad dictandum de agendis (II, 5-14), o aquella ley naturalmente existente en 
nosotros en virtud de la cual somos capaces de distinguir entre el bien y el mal (I, 3, 10). En 
ese sentido la ley natural, como ya lo enseño de modo exactamente igual santo Tomás, está 
plantada en el corazón del hombre y significa una participación de la ley eterna; lo mismo que 
aquél, Suárez cita las palabras del salmo: Signatum est super nos lumen vultus tui, Domine» 
en: J. HIRSCHBERGER, Historia de la filosofía I. Antigüedad, Edad Media, Renacimiento, 
Barcelona 2011, 676-677.

16.	A. MEJÍA, Autoridad y verdad, 26.
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la autoridad soberana en un nominalismo radical17. Los hombres aislados y 
solitarios, al renunciar al ejercicio de su derecho natural ilimitado y al trans-
ferirlo al unísono a un tercero, a quién no pertenece tal derecho, pero a quién 
se le da la capacidad de realizar acciones, crean una persona artificial que 
ejercerá por ellos la acción como representante de todos.

No es una sorpresa que el individuo, tal como lo concibe Hobbes, insocia-
ble por naturaleza, atravesado por el temor a perder la vida, con una inmensa 
sed de dominio, y sometido a las pasiones más bajas, sea considerado por 
muchos como el prototipo del individuo liberal; pero todo el pretendido libe-
ralismo de Hobbes termina abruptamente aquí, en el antes de la constitución 
del poder estatal. 

El presupuesto ontológico que subyace a toda esta imagen del individuo 
no está explicitada en ningún sitio, lo que obliga a una lectura entre líneas. 
Sobradamente conocida es la ambivalencia teológica del filósofo inglés, que 
despertó ya en su tiempo la denuncia de ateísmo, lo que en ningún caso im
pide reconocer en él una impronta del protestantismo, aunque en ninguna de 
las descripciones contenidas en el Leviatán sobre el hombre hay una remi-
sión a la Escritura como fuente de verdad. No obstante, es fácil notar como la 
antropología teológica luterana es el postulado implícito de su comprensión 
del hombre. La negación de la posibilidad del ejercicio del bien por las pro-
pias fuerzas del hombre es lo mismo que reivindicó con vehemencia Lutero 
en una de sus primeras apariciones públicas. Le escuchamos decir el 25 de 
abril de 1518 en Heidelberg:

Porque la ley de Dios, santa y pura, verdadera, justa, etc., ha sido donada por 
Dios al hombre para ayudarle más allá de sus fuerzas naturales, con el fin de 
iluminarle y empujarle al bien. Sin embargo, sucede que obra lo contrario, 
de  tal suerte que le hace peor. Entonces, ¿cómo puede este hombre deter-
minarse al bien por las fuerzas que le restan y sin un socorro de esta índole? 
Porque mucho menos podrá realizar él solo el bien que no puede hacer con el 
auxilio de otro. De ahí la afirmación de san Pablo (Rom 3): Todos los hombres 
están corrompidos e incapacitados; no comprenden ni buscan a Dios, todos 
se desviaran de él 18.

Este hombre corrompido por el pecado es el que Hobbes nos presenta en 
el estado pre-civil, ahora bien, carente de auxilio divino. De esta forma la 
filosofía política moderna asume parcialmente la antropología protestante, 

17.	«Para Hobbes, fiel nominalista, lo único real, lo único que puede ser agente es el in
dividuo» Ibid., 28.

18.	M. LUTERO, Obras. Edición preparada por Teófanes Egido, Salamanca 2016, 76.
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pues si bien considera al hombre como una realidad absolutamente «peca-
minosa» obvia –debido a su pretendido afán científico– la justificación con-
seguida por la fe en la revelación, la otra cara de la moneda inolvidable para 
el cristianismo reformado:

Si osamos contar con nuestra fe, debemos atrevernos a contar con el nosotros 
caracterizado mediante la fe, con el hombre nuevo, el hombre del día de Dios, 
que no ha despuntado aún pero que está ya cerca. Mediante la fe entramos en el 
estado de los declarados justos por Dios. Nosotros no sólo somos lo que somos, 
sino que, mediante la fe, somos lo que no somos […] Bajo el signo del morir y 
resucitar de Cristo (4, 25), en el conocimiento de Dios que da vida a los muer-
tos y habla como existente a lo no existente (4, 17), nace el hombre nuevo19.

Hobbes asume la imagen del hombre típicamente protestante, pero falta 
en su comprensión, nada menos que el núcleo del cristianismo, el factor 
cristológico, que secularizado, Hobbes nos propondrá de otra forma, intro-
duciendo un fundamento teológico político en la misma entraña del estado 
moderno. A partir de aquí, es fácil ver la construcción estatal hobbesiana 
como una forma de introducir un «Cristo intramundano», una persona capaz 
de salvar a los individuos de sí mismos, a la par que una comunidad de salva-
dos desacralizada20. La voluntad de salir del estado natural de guerra es en el 
pensamiento hobbesiano perfectamente análoga al acto de fe. Estamos ante 
uno de los primeros pasos, ya decisivos, en el camino de secularización de 
Occidente, que definirá a juicio de Max Weber la Modernidad, y asistimos al 
acta de nacimiento del mesianismo político moderno.

La visión científica de Hobbes–más adelante discutiremos con Strauss si 
atea– sobre la organización política, en el fondo no deja de tener, tal como 

19.	K. BARTH, Carta a los romanos, Madrid 2002, 201.
20.	«La reforma no significaba únicamente la eliminación del poder eclesiástico sobre 

la vida, sino más bien la sustitución de la forma entonces actual del mismo por una forma 
diferente. Más aún: la sustitución de un poder extremadamente suave, en la práctica apenas 
perceptible, de hecho casi puramente formal, por otro que había de intervenir de modo infi-
nitamente mayor en todas las esferas de la vida pública y privada, sometiendo a regulación 
onerosa y minuciosa la conducta individual» (Weber 1973, 29). En efecto, Lutero inició en 
su reforma religiosa una nueva reflexión sobre el poder civil que influye irremediablemente 
en la filosofía posterior, desligando la cuestión del absolutismo teológico: «Lutero se com-
prometió a fundamentar bien el derecho mundano y la autoridad secular, en un análisis del 
que pudiera derivarse los límites insuperables de su actuación, algo necesario para su pacto 
y cooperación con la comunidad eclesial […] (La religión) tampoco era una esfera absoluta, 
que determinaba a todas las demás por igual y las derivaba de sí misma. Esto tampoco podía 
suceder, porque al mundo le era inevitable un resto profano en el que dominaba la naturaleza 
de las cosas» en: J. VILLACAÑAS, Imperio, Reforma y Modernidad, Vol.1. La revolución 
intelectual de Lutero, Madrid 2017, 546-548.
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ya se ha señalado, una fuerte impronta teológica21. El primer teórico del 
Estado moderno secularizado no puede desasirse de algún tipo de autoridad 
trascendente:

Dependiente de una antropología pesimista, procedente en último extremo de 
Lutero, esta comprensión de la política, al tiempo que humilla al hombre al 
hacerlo portador de una naturaleza perversa y violenta, eleva una autoridad 
transcendente como única posibilidad de construir la paz. Desde siempre, se 
sabe que el pesimismo antropológico es la clave de la teología política, una 
visión de las cosas que sólo confía en Dios. Por ello mismo, cuando la teología 
política, desde Hobbes, esgrime sus argumentos y afila sus categorías, la polí-
tica (como actividad propiamente humana) ya ha fracasado22.

1.2.	 El gran Leviatán

El pacto entre individuos iguales (y corrompidos) es la piedra de toque 
de todo el razonamiento para constituir la república civil, que en las propias 
palabras de Hobbes se considera una realidad cuasi divina:

El único modo de erigir un poder común capaz de defenderlos de la invasión 
extranjera y las injurias de unos a otros […] es conferir todo su poder y fuerza 
a un hombre, o una asamblea de hombres, que pueda reducir todas sus volun-
tades, por pluralidad de voces, a una voluntad (…) Ésta es la generación de ese 
gran Leviatán o más bien (por hablar con mayor reverencia) de ese Dios Mortal 
a quién debemos, bajo el Dios Inmortal, nuestra paz y defensa […] la esencia 
de la república, que es una persona cuyos actos ha asumido como autora una 
gran multitud, por pactos mutuos de unos con otros, a los fines que pueda usar 
la fuerza y los medios todos ellos, según considere oportuno, para su paz y 
defensa común. Y el que carga con esta persona se denomina Soberano y se 
dice que posee poder soberano; cualquier otro es su Súbdito23.

21.	La constante presencia en todas las reflexiones sobre la organización política del 
problema teológico-político, ha sido reconocida en las últimas décadas con insistencia, es-
pecialmente a partir del «ajuste de cuentas» de Carl Schmitt con Eric Peterson: «la teolo-
gía política no está en absoluto liquidada, ni siquiera la tradicional que se sitúa por encima de 
la oposición actualmente dudosa y tal vez desgastada, entre progresismo y conservadurismo. 
De hecho, el problema teológico-político resurge en cualquier lugar, ya que se refiere a un 
elemento permanente como es el nexo religión-política que no puede reducirse únicamente 
a un esquema de relaciones entre la Iglesia y el Estado […] La frase de Proudhon (es sor-
prendente que en el fondo de nuestra política siempre nos encontremos con la teología) 
muestra también hoy su validez: de muchas maneras en nuestras sociedades secularizadas 
por debajo de lo político se encuentra y remerge el sustrato teológico» en: V. POSSENTI, 
Estado, democracia y cuestión religiosa, Madrid 2019, 45.

22.	J. VILLACAÑAS, Res publica. Los fundamentos normativos de la política, Madrid 
1999, 143-144.

23.	T. HOBBES, El Leviatán, 130.
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La constitución de una república es en la propuesta hobbesiana una labor 
solo de los hombres. Ni Dios, ni sus representantes en la tierra, tienen nada 
que decir. El gobierno es un artificio del mundo secular, un fruto del esfuerzo 
de los hombres –premisa de fuerte raigambre calvinista–. A partir de aquí, 
con la irrupción de este dios mortal, la existencia humana puede desarrollar-
se ordenadamente, y dejar de ser destructiva, tanto para uno mismo, como 
para los demás.

Ahora bien, entre las dos formas de erigir un Estado que se explican a 
continuación del texto citado, la institución y la conquista, la primera –que 
es la que hace referencia al pacto– parece contar en su fundación con un 
momento «democrático»: todos los individuos autorizan a la nueva perso-
na, el soberano, que ejerza el dominio sobre todo el pueblo. Esta «ilusión 
democrática» se desvanece al no ser este pacto un momento histórico, sino 
un procedimiento ficcional, cuyo fin es que pueda surgir esa persona arti-
ficial que es el Estado y se legitimen las acciones de la persona natural del 
representante.

En este sentido, Hobbes maneja un concepto de representación muy no-
vedoso. Junto a esto, considera la soberanía como un poder ilimitado en 
manos de una única persona, que no tiene que ser necesariamente un único 
individuo natural. Ambos temas, representación y soberanía, están estrecha-
mente conectados: «la representación desempeña un papel central en la prin-
cipal obra política de Hobbes; de hecho, en este concepto se encuentra todo 
el poder de su lúcida visión y de su rigor intelectual»24. 

Por tanto, la autoridad política es constituida por autorización de todos los 
individuos concretos que aceptan someterse al nuevo dominio político del 
que es su representante, el soberano, que actúa en nombre de todos ellos. De 
aquí podría colegirse un sistema de poder participativo, pero nada más aleja-
do de las conclusiones del Leviatán. El salto que da Hobbes para garantizar la 
autonomía del Estado frente a los sujetos posesivos y destructivos que están 
en su origen, es romper todo puente con ellos. 

Una vez constituido el representante y transferidos en él todos los dere-
chos poseídos por el individuo en el estado naturaleza, el poder resultante 
es irresistible, absoluto e irrevocable, tanto que no está sujeto a ley civil 
alguna –«el soberano no está sometido a la leyes que él mismo hace»25. 
Como expresa perfectamente la portada de la primera edición del Leviatán, 
donde encontramos el sentido exacto de lo que significa la representación 

24.	H.F. PITKIN, El concepto de representación, Madrid 2014, 29.
25.	T. HOBBES, Leviatán, 239.
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política para Hobbes, el nuevo actor, el hombre coronado que se eleva sobre 
la ciudad, porta dentro de sí a todo el pueblo, incorporados en su cuerpo, 
siendo su propio cuerpo.

En el siglo XX, el importante filósofo de la política, Eric Voegelin, ha 
denunciado las implicaciones de esta forma de comprender la representa-
ción política: 

La nueva teoría de la representación que Hobbes desarrolló en Leviatán sin 
duda pagó su impresionante consistencia al precio de una simplificación que 
pertenece al ámbito de las tergiversaciones gnósticas […] La teoría hobbesia-
na de la representación va de lleno al núcleo de la cuestión. Por un lado, hay 
una sociedad política que quiere conservar su orden establecido en existencia 
histórica; por otro lado, hay individuos en esa sociedad que quieren cambiar el 
orden público, de ser necesario por la fuerza. En nombre de una nueva verdad. 
Hobbes solucionó el conflicto mediante el recurso a decidir que no había ver-
dad pública excepto la ley de la paz y la concordia en una sociedad26. 

Es bajo esta óptica desde dónde hay que comprender la célebre sentencia 
hobbesiana: Auctoritas non veritas facit legem. Frente a un individuo exal-
tado, Hobbes afirma la Ley, cuya fuente es la fuerza del soberano, expresión 
de la conciencia pública, realidad objetiva donde instaurar la pax. La fuer-
za de la ley nace de la autoridad soberana que siempre, por el hecho de ser 
autoridad, es justa. Esta es la única verdad que importa en la sociedad civil, 
la verdad que el soberano (dios mortal) crea.

En el sistema hobbesiano no hay lugar para dos absolutos: individuo y 
Estado. Hobbes muestra una dialéctica destructiva entre ambos, y nos pone 
en la diatriba de elegir entre lo uno o lo otro. Quizá desde sus premisas teó-
ricas no era posible otra solución. Llegados a este punto cabe preguntarnos 
si es posible mostrar una visión de un hombre más humillado que la que 
aquí nos encontramos: despojado de su dignidad natural por su tendencia 
irresistible al mal y anulado en sus derechos y sus libertades por un monstruo 
(dios mortal) que se erige para defenderlo de sí mismo. 

Una vez más, la teología parece estar en el seno de la cuestión. El intento 
de Hobbes de desasirse del fundamento religioso para dar consistencia al 
poder político no implica el abandono del ámbito teológico, sino el uso de la 
teología para dar omnipotencia al poder estatal: 

Todos los conceptos centrales de la moderna teoría del Estado son conceptos 
teológicos secularizados. Lo cual es cierto no sólo por razón de su evolución 

26.	E. VOEGELIN, La nueva ciencia de la política. Una introducción, Buenos Aires 
2006, 184-185.
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histórica, en cuanto fueron transferidos de la teología a la teoría del Estado, 
convirtiéndose, por ejemplo, el Dios omnipotente en el legislador todopodero-
so, sino también por razón de su estructura sistemática27.

El absolutismo teológico tardo medieval precedente de la Modernidad se 
traduce en la obra política de Hobbes en un Estado absolutista, un monstruo 
contra el que habrá que luchar para conseguir una esfera pública libre donde 
los individuos puedan ser políticamente autónomos. 

El siglo XX es un tiempo atravesado por los más atroces crímenes contra 
la humanidad. Fueron perpetrados por un ilimitado poder estatal, alimentado 
por la entrega consciente –o inconsciente– de los ciudadanos de sus liberta-
des individuales a soberanos totalitarios. El dios mortal sobre el que Hobbes 
habló adquirió en la época de la técnica un resurgir inaudito, una fuerza sin 
límites. El grave asunto de la relación entre los derechos subjetivos y la au-
toridad política, algo que no había sido abandonado en tres cientos años la 
reflexión política, se tornaba acuciante, y Hobbes se erigía como el horizonte 
teórico desde el que pensar.

2.	L a herida mortal del leviatán

Carl Schmitt (1888-1985) es una de las más voces más certeras en el 
análisis de las debilidades del liberalismo, un audaz crítico del mundo bur-
gués, y un sólido defensor del Estado y de la autoridad del soberano. En las 
oscuras décadas de las guerras que sumieron a Europa en el caos, este jurista 
y filósofo alemán reivindicará y actualizará las posiciones de la teología 
política hobbesiana, con una particular impronta mítica y católica –diferen-
cia fundamental respecto al filósofo inglés– que dejará huella en todos sus 
planteamientos.

2.1.	 Apuntes sobre la teoría del Estado schmittiana

En 1927 Carl Schmitt se preguntó desde un punto de vista teórico por el 
dominio propio de lo político y sacudió el panorama intelectual europeo al 
sentenciar que: «la distinción política específica, aquella a la que pueden 
reconducirse todas las acciones y motivos políticos, es la distinción amigo 
y enemigo»28. 

27.	C. SCHMITT, Teología política, Madrid 2009, 37.
28.	C. SCHMITT, El concepto de lo político. Texto de 1932 con un prólogo y tres coro-

larios, Madrid 2016, 59.
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Tal es así, que a juicio del jurista alemán todo intento de hacer desapa-
recer esta distinción es eliminar la vida política en general y la libertad de 
los pueblos en particular. Según esta doctrina la esencia de lo político reside 
en el conflicto, negando el sueño liberal de la consecución de una sociedad 
mundial en paz perpetua, puesto «el conflicto amigo-enemigo sería uno de 
los a priori o trascendentales de la histórica»29. 

Para Schmitt todo es susceptible de convertirse en político, cualquier 
práctica, cualquier pensamiento, cualquier dominio de acción, puesto que 
todo «se vuelve efectivamente político desde el instante en que la intensidad 
de las relaciones entre los hombres franquean en él cierto umbral cuyo mar-
cador es la distinción amigo/enemigo»30. Si la pretensión del liberalismo es 
la consecución de una sociedad civil al margen de la actividad política, donde 
lo privado es una esfera suficientemente autónoma como para ser ámbito de 
racionalidad práctica, el pensamiento de Schmitt es el absolutamente opues-
to, puesto que para él todo es susceptible de ser político, y la separación entre 
sociedad y Estado es falsa.

La clave de bóveda de la teoría del Estado schmittiana radica precisamen-
te en la anterior distinción: «el concepto del Estado supone el de lo político. 
De acuerdo con el uso actual del término, el Estado es el estatus político de un 
pueblo organizado en el interior de unas fronteras territoriales»31. El Estado 
es unidad política que decide sobre la distinción política fundamental, y es 
por ello por lo que el poder estatal agrupa a los hombres de una sociedad en 
amigos y enemigos. La otra cara del Estado –que manifiesta una clara com-
prensión personalista del poder– es el soberano, aquel que posee la soberanía 
–que siempre opera sobre un orden concreto, acotado desde el punto de vista 
físico, social, político y jurídico–, es decir, la capacidad de decisión concreta 
entre amigo/enemigo.

El Estado, no es un tipo de asociación al lado de otras que perviven en la 
sociedad, aunque puede tomar su suelo en cualquier tipo de asociación (Igle-
sia, clases sociales, sindicatos, partidos políticos…). Una vez constituido, 
es una realidad cualitativamente e intensamente distinta (y superior) a las 
asociaciones. Dado su surgimiento, la unidad política –cuyo elemento defi-
nitorio, es la declaración de la guerra, la movilización de todos los miembros 
del pueblo hacia un fin–, las diversas asociaciones civiles deben caer en su 
vinculación normativa al individuo, y no deben sujetar ningún deber al in-

29.	J. VILLACAÑAS, Poder y conflicto. Ensayos sobre Carl Schmitt, Madrid 2008, 163.
30.	J-F. KERVEGAN, ¿Qué hacemos con Carl Schmitt?, Madrid 2013, 29.
31.	C. SCHMITT, El concepto de lo político, 54.
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dividuo. De aquí se colige que el pluralismo axiológico es incompatible con  
la vida de los ciudadanos en el Estado. Esto manifiesta el profundo antilibe-
ralismo de Schmitt, puesto que si hay algo que define el liberalismo político 
es el hecho del pluralismo razonable (John Rawls).

No cabe duda de que estas consideraciones tienen una importante vertien-
te jurídica, una búsqueda del ámbito de fundamentación autónomo del dere-
cho público, que, a juicio de Schmitt, siguiendo a Hegel –otro de sus grandes 
maestros–, el liberalismo no podía ofrecer. A juicio del jurista alemán que 
estudiamos, el Estado es ante todo un protector, un poderoso Leviatán, por lo 
que no es extraño que la referencia implícita y explícita a la teoría política de 
Hobbes sea constante en sus escritos:

No hay subordinación ni jerarquía, no hay legitimidad ni legalidad racional 
fuera del nexo de protección y obediencia. El protego ergo obligo es el cogito 
ergo sum del Estado, y una teoría del Estado que sostenga una ignorancia 
sistemática de este principio será siempre insuficiente y fragmentaria. En la 
conclusión de la edición inglesa de 1651, p. 396, del Leviathan, Hobbes cali-
fica de verdadero objetivo de su tratado el de poner de manifiesto nuevamente 
ante los hombres la mutual relation between Protection and Obedience; su ob-
servancia inquebrantable estaría exigida tanto por la naturaleza humana como 
por el derecho divino32.

El principal problema al que Schmitt quiere responder en su teoría del 
Estado, que supone como vemos una determinada lectura del Leviatán de 
Hobbes, es la articulación de un espacio de objetividad suficientemente para 
garantizar a los individuos empíricos un ámbito de libertad. Bajo la óptica 
schmittiana no es posible la libertad en un mundo político atomizado, que a su 
juicio, es el resultante del liberalismo. La existencia de distintos grupos con 
poder e intereses políticos contrapuestos es la guerra civil y la imposibilidad 
de la vida del sujeto concreto33.

En la lógica de Schmitt, la única forma de salvar lo propio del individuo 
es la afirmación de un Estado absolutamente poderoso, una realidad que en 
sus planteamientos va muchos más allá de un aparato técnico, legal y social. 
El gran Leviatán es un gran orden devorador de los demás órdenes, y exige 
una vinculación religiosa. Para Schmitt «el Estado pasa a ser una sociedad 
perfecta y asume la forma política de la iglesia, no solo se entiende como 
institución de justicia y de poder bueno, sino también de gloria. Entonces 

32.	Ibid., 82-83.
33.	Cfr. C. SCHMITT, Ética de Estado y Estado pluralista, en: LOGOS. Anales del Se-

minario de Metafísica, 2011, 44, 21-34
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produce algo parecido a una fe práctica y mundana y culmina el sueño del 
Estado de disponer de algo parecido a una religión propia»34. La fuerte im-
pronta teológica en esta comprensión del Estado no puede pasar desaperci-
bida, cuestión que como veremos es capital en la interpretación schmittiana 
del Leviatán de Hobbes. 

Schmitt soñó ilusamente que la consumación de la configuración estatal, el 
triunfo del Leviatán, advendría en Alemania de manos de ¡Hitler!, el Führer. 
En este contexto de un nazismo militante –aunque su obra estuviese en el 
punto de mira de las SS– publicó en 1938 El Leviathan en la teoría del Estado 
de Thomas Hobbes35, donde encontramos sintetizado su interpretación sobre 
Hobbes, en la que en el fondo encontramos su particular teología política.

2.2.	 La naturaleza teológico política del Estado

En la prolífica producción de Carl Schmitt entre 1919-1950 la obra que 
nos disponemos a analizar puede pasar desapercibida, como una producción 
secundaria comparada con sólidos estudios como Teoría de la Constitución 
(1927), el ya citado El concepto de lo político o la influyente obra Dictadu-
ra (1926). No obstante, Jürgen Habermas ha considerado El Leviathan como 
la obra más relevante del jurista alemán36. En efecto, esta obra afronta la 
cuestión decisiva de todo el pensamiento schmittiano, el alcance del Estado 
y las posibilidades de su éxito, donde la influencia de Hobbes es casi hege-
mónica. De hecho todo el planteamiento decisionista de Schmitt tiene en la 
obra del escritor inglés un constante punto de referencia: 

El representante clásico del tipo decisionista –si se me permite esta palabra– es 
Hobbes. La singularidad de este tipo, la fórmula clásica de la antítesis: Auctori-
tas, non veritas facit legem [La autoridad, no la verdad, hace la ley] (Leviatán, 
cap. 26) […] Hobbes acertó a esgrimir el argumento decisivo que lleva implí-
cito el entronque de este tipo de decisionismo con el personalismo y rebate 
cualquier intento de poner en lugar de la soberanía concreta del Estado un 
órgano abstractamente válido37.

Para reafirmar sus propias opciones teóricas e ideológicas, Schmitt in-
terpreta en un primer momento, el Leviatán de Hobbes como la obra clá-

34.	J. VILLACAÑAS, Poder y conflicto, 148.
35.	En adelante nos referiremos a esta obra como El Leviathan. 
36.	J. HABERMAS, Identidades nacionales y posnacionales. Carl Schmitt: los terrores 

de la autonomía, Madrid 1989, 69.
37.	C. SCHMITT, Teología política, 33-34.
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sica del decisionismo absolutista, obviando en este punto que en el centro 
de la teoría hobbesiana existen «dos tendencias que se contraponen y que 
han dado lugar a lecturas contradictorias entre sus estudiosos»38. El carácter 
paradójico de la teoría política del filósofo de Malmesbury reside en una 
doble afirmación sobre la naturaleza del Estado –como hemos presentado 
en el primer capítulo–. Por un lado, es un artificio humano, un mecanismo 
funcional al servicio de individuos racionales, sus creadores, y cuya función 
principal es posibilitar la convivencia social. Por otro lado, el Estado apare-
ce en el Leviatán como necesario para lograr un orden en medio de un caos 
causado por el estado de maldad natural de los hombres. Este modo es el 
de un dios que impone el autocráticamente su voluntad, imagen que es para 
Schmitt la realmente significativa.

El inicio de la obra El Leviathan es el reconocimiento del punto en el 
que reside la fuerza del planteamiento hobbesiano. La clave está en la ima-
gen que utilizó el escritor inglés para representar al Estado: el Leviatán, un 
monstruo acuático que aparece en el libro de Job representando el mayor po-
der que existe sobre la tierra39: «¿Pescarás con anzuelo a Leviatán, sujetarás 
su lengua con cordeles? ¿Le pasarás un junco por la nariz, traspasarás su 
mandíbula con ganchos? ¿Te vendrá con largas súplicas y te hablará con 
voz humilde? ¿Hará contigo el trato de ser tu siervo de por vida? ¿Jugarás 
con él como un pájaro, lo atarás para diversión de tus hijas? ¿Lo pondrán 
en venta los asociados, se lo disputarán los mercaderes? ¿Le acribillarás la 
piel con dardos, su cabeza con artes de pesca? Ponle la mano encima: ¡te 
acordarás de la lucha y no insistirás! Tu esperanza sería ilusoria, pues sólo 
su vista aterra. No hay audaz capaz de provocarlo, ¿quién puede resistirle 
frente a frente? ¿Quién le plantó cara y salió ileso? ¡Nadie bajo los cielos!» 
(Job 40, 25–41, 3).

La perspectiva de Schmitt en esta obra es más impresionista que analítica 
por cuanto renuncia al análisis de las categorías principales de la obra de 
Hobbes para fijarse en la fuerza de la imagen, en una metáfora40, el Leviatán, 
que es susceptible de «una riqueza ingente de interpretaciones teológicas e 

38.	G. SARAVIA, Thomas Hobbes y la filosofía política contemporánea: Carl Schmitt, 
Leo Strauss y Noberto Bobbio, Madrid 2011, 117.

39.	El nombre del Leviatán designa propiamente a un monstruo del caos primitivo, que 
en la antigüedad se consideraba que vivía siempre en el mar. El animal descrito, que en otras 
partes del Antiguo Testamento como en Ez 29, 3; 32, 2 simboliza un poder político concreto, 
Egipto, evoca en Job el recuerdo del monstruo vencido por Yahvé en los orígenes, tipo de 
todas las potencias hostiles a Dios.

40.	Cfr. G. SARAVIA, Thomas Hobbes y la filosofía contemporánea, 124.
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históricas»41. Esta orientación manifiesta un cambio relevante en su compren-
sión, puesto que tan solo un año antes de dictar las dos conferencias que son el 
contenido de esta obra, en un artículo «intitulado Der Staat als Mechanismus 
bei-Hobbes und Descartes (El Estado como mecanismo en Hobbes y en Des-
cartes) Schmitt afirmaba que mirando con atención, el uso que hizo Hobbes 
del Leviatán para representar a su teoría del Estado no es más que una idea 
literaria medio irónica nacida del fino sentido del humor inglés»42. 

En la lectura que hace Schmitt, el uso de esta metáfora ya no es marginal 
–como no lo ha sido nunca en la historia de la filosofía política–, sino todo lo 
contrario, en descifrar su sentido está la clave de ir al núcleo de las posibili-
dades del éxito de la propuesta teórica de Hobbes: 

Importa decisivamente dilucidar si el mito del Leviathan creado por Hobbes 
fue, en realidad, el restablecimiento de la unidad vital originaria, si prevaleció 
o no como imagen mítica política en la lucha contra la destrucción judeocristia-
na de la unidad natural y si fue o no capaz de hacer frente a la dureza y maldad 
de tan singular contienda43.

En la imagen del Leviatán encontramos la verdadera intención de Hobbes 
que, a juicio de Schmitt, no es otra que objetar una cierta teología política, 
entendiendo ésta no como la analogía entre conceptos teológicos cristianos y 
políticos de la modernidad, sino en otro sentido, que por cierto es el que Leo 
Strauss privilegia al hablar de ella. Ahora la teología política es asociada a la 
idea propia de la tradición judeo-cristiana (moral) de que la política mundana 
no puede tener una total legitimación ni jurisdicción sobre las comunidades 
religiosas puesto que estas se encuentran bajo el poder de Dios:

Un erudito judío, Leo Strauss, investigando el Tratado teológico político de 
Spinoza, ha puesto de relieve en un libro publicado en 1930, la estrecha depen-
dencia de Spinoza respecto de Hobbes. Hace constar que Hobbes combate la 
escisión típicamente judeocristiana de la unidad política originaria. La distin-
ción de los dos poderes, temporal y espiritual, era ajena a los paganos, según 
Hobbes, porque la religión era a sus ojos parte integrante de la política. Sólo la 
Iglesia romana papal y las iglesias o sectas presbiterianas, afanosas de poder, 
viven de esa separación del poder espiritual y el temporal, capaz de aniquilar el 
Estado […] La lucha contra el reino de las tinieblas a que la Iglesia romana as-
pira, el restablecimiento de la unidad originaria, he ahí, como dice Leo Strauss, 
el sentido genuino de la teoría política de Hobbes. Esto es exacto44.

41.	C. SCHMITT, El Leviathan en la teoría del Estado de Thomas Hobbes, Granada 2004, 4.
42.	G. SARAVIA, Thomas Hobbes y la filosofía política contemporánea, 118.
43.	C. SCHMITT, El Leviathan en la teoría del Estado de Thomas Hobbes, 9.
44.	Ibid., 8.
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En esta lectura, se entiende que el Leviatán es una imagen polémica en 
el sentido de que es usada por Hobbes para reivindicar la unidad primordial 
del orden socio-político en una única entidad: el Estado. Es fácil ver detrás 
de esta interpretación la propia postura de Schmitt sobre la cuestión, la rei-
vindicación de un poder estatal total. Asombra ver cómo Schmitt asume tan 
cordialmente la postura del que por entonces (1938) era considerado una 
persona inferior debido a su condición de judío, Leo Strauss. 

La perspectiva teológico-política no tarda en monopolizar la explicación 
de Schmitt. Apoyándose en una cita de Bacon de Verulamio que Hobbes 
utiliza, Schmitt lleva el asunto a su propio terreno «para caracterizar el es-
tado de paz obtenido por medio de la policía […] en ese estado el hombre 
es para el hombre un dios»45. La unión de los individuos y la constitución 
de la sociedad política es en el advenimiento de un nuevo dios, el Estado, 
el Leviatán.

Seguidamente Schmitt analiza qué significa este dios mortal (Estado), y 
destaca las distintas concepciones que este dios tiene para Hobbes: «Dios, 
hombre, animal y máquina»46. De aquí se sigue, a juicio de Schmitt, una 
visión del poder político en Hobbes, que es la propia de la teoría moderna 
del Estado, como «forma secularizada el concepto de Dios de Calvino y su 
legibus solutus […] para Hobbes Dios es ante todo poder»47. 

Las características de este dios mortal permiten entrever una determina-
da comprensión del Estado moderno. El Estado tiene la fuerza de un dios, 
pero es algo humano, una máquina o un artificio que implica necesaria-
mente la inteligencia del hombre. La fe religiosa no puede ser el elemento 
sobre el que construir la autoridad política, y es precisamente de esta forma 
como hay que interpretar el fuerte agnosticismo de Hobbes sobre los mi-
lagros, creencia que se vinculaba a la legitimidad del poder de los reyes. 
Esto hace que el Estado se convierta en una realidad mecánica, lo cual sig-
nifica para Schmitt el inicio de un proceso de neutralización (destrucción)  
de lo político:

Su concepto del Estado se torna factor esencial del magno proceso de cuatro 
siglos que, mediante la ayuda de nociones técnicas, produce una neutraliza-
ción general y convierte al Estado en un instrumento técnico neutral. […] El 
resultado es que esta máquina, como la técnica toda, se independiza de todos 
los objetivos y convicciones políticas y adquiere frente a los valores y frente 

45.	Ibid., 25.
46.	Ibid., 26.
47.	Ibid., 26.
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a la verdad la neutralidad propia de un instrumento técnico. Así se cumple a 
lo largo del siglo XVII un proceso de neutralización que, con absoluta lógica 
interna, culmina en la tecnificación general48.

Normalmente se suele considerar a Schmitt un discípulo de Hobbes. No 
obstante, en este escrito encontramos una distancia abismal entre ambos pen-
sadores. Las peores críticas que Schmitt podría dirigir a un autor, a saber, la 
de ser un individualista, las lanza contra el filósofo inglés. Es en este punto 
donde encuentra el fallo imperdonable de su remoto maestro, su «pecado 
original» que no es otro que el socavamiento liberal del Estado. Podríamos 
decir, que a juicio de Schmitt es el punto en el que la teología política hobbe-
siana cede a la racionalidad profana:

Hobbes falla de pronto al llegar al punto decisivo. Pues es precisamente aquí 
donde Hobbes formula ciertas reservas individualistas indesarraigables, de tal 
suerte, que hasta huelga plantear siguiera el problema de si Hobbes era o no 
realmente lo que se llama un individualista. Penetra entonces en el sistema 
político del Leviathan la distinción entre la creencia interna y la confesión ex-
terna. […] La distinción de lo privado y lo público, entre la fe y la confesión, 
fides and confessio, faith and confession, ha calado tan hondo, que de ella se 
han derivado consecuentemente en el curso de los siglos posteriores el Estado 
de derecho y el Estado constitucional liberal. De aquí, es decir, del agnosti-
cismo, no de la religiosidad de los sectarios protestantes, arranca el Estado 
moderno neutral49.

La derrota del Leviatán, es decir, del Estado moderno, a favor del indivi-
dualismo y del derecho liberal, parece estar en el seno de su principal teórico 
moderno, que ahora es reconocido abiertamente como protoliberal. El cam-
bio en la recepción de la obra del filósofo inglés es notable si lo comparamos 
con los grandes elogios y reconocimientos dados en un escrito anterior, El 
concepto de lo político. En este camino, parece haber tenido un papel funda-
mental Leo Strauss, tema que trataremos en seguida.

El fracaso del Estado moderno depende de los espacios que su poder deje 
a la voz individual y a los poderes indirectos que socavan su autoridad. Como 
explicamos más arriba, Schmitt defendió la necesidad del Estado como cons-
tructor de individualidad. Ahora reconoce que esta relación parece estar dada 
la vuelta en la teoría de Hobbes, pues la prioridad es del individuo. 

Schmitt cifra el éxito del Estado en la unidad total de la sociedad en un 
orden político y jurídico. Para ello era necesario avivar lo que Hobbes había 

48.	Ibid., 35-37.
49.	Ibid., 51.
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descartado o bloqueado: el sentido religioso del Estado, el dios inmanente, el 
carácter de complexio oppositorum que, como sociedad perfecta seculariza-
da, el Estado debía instaurar. Si en un inicio Schmitt creía firmemente en que 
la llegada de los nazis iba a ser el éxito del Leviatán en tanto que fuerza mítica 
de unidad, lo cierto es que también en este nuevo orden la herida original del 
Estado moderno reaparecía.

Bajo una conferencia aparentemente científica, Schmitt dirige un alega-
to político: con el fin de salvar el Reich, hay que superar los fallos teóricos 
de Hobbes y acudir a la fuerza mítica de la metáfora que el filósofo inglés  
utilizó: un Estado total con el poder centralizado absolutamente intransi-
gente con cualquier disidencia y con cualquier grupo al margen de la per-
sona del soberano. 

La defensa de este sistema político era además para el propio Schmitt la 
mejor garantía de la seguridad de su vida, puesto que el amparo que disfruta-
ba de parte del gobierno contrastaba con los enormes recelos que despertaba 
entre las filas de los de Himmler, el líder más peligroso para el Estado Nazi, 
pues lideraba un grupo paralelo al derecho y al poder estatal.

El intento de elevación teológica de Schmitt (de esta forma hay que 
comprender el primer parágrafo de El Leviathan) del mito mecanicista del 
Leviatán de Hobbes respondía a una finalidad muy concreta: la reivindica-
ción de la religión política nacional como única forma de crear una unidad 
política auténtica. 

Todas estas consideraciones no tienen que ocultar otras tesis del pensa-
miento de Schmitt, que no están desarrolladas en El Leviathan, que determi-
nan su lectura de Hobbes y que han sido objeto de crítica. La comprensión 
del estado de naturaleza de Hobbes como una lucha política de grupos bajo 
la oposición amigo/enemigo, y la creación del Estado como el capaz de po-
ner paz en la guerra civil como paradigma del decisionismo, obvia la argu-
mentación isunaturalista que como hemos visto en el punto primero Hobbes 
realiza. Por otro lado, tampoco hace justicia la interpretación de Schmitt de 
Hobbes como un pensador político (lógica amigo/enemigo), cuando todos 
sus esfuerzos teóricos están dirigidos a la paz social.

A pesar de los intentos de acercar a Hobbes a sus posiciones, el mismo 
Schmitt reconoció que no estaba ante un perfecto amigo. De hecho, como ya 
hemos insistido, estamos ante dos propuestas, en lo que a la relación entre el 
individuo y la construcción del Estado se refiere, antitéticas. Mientras que Tho-
mas Hobbes construye todo el edificio del poder estatal en un origen racional, 
fundado en un nominalismo radical en el cada uno del individuo autoriza al 
soberano, Schmitt afirma tajantemente que «el Estado no es una construcción 
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que los hombres hayan hecho. Al contrario, él hace de cada hombre una cons-
trucción. Esta gran organización suprapersonal no es obra de individuos»50.

Emparentados por un común pesimismo antropológico, por una búsqueda 
común de una fundamentación del poder absoluto capaz de imponer la paz 
en la guerra «natural» de los hombres, la cuestión fundamental, aquella que 
para Schmitt hirió de muerte al Leviatán, la reserva individualista de Hobbes, 
los convierte en difíciles compañeros de camino, un camino, el de la teología 
política al servicio del totalitarismo, que es mejor no recorrer.

3.	L eo Strauss. la crítica de la filosofía política clásica a la 
teología política hobbesiana

Carl Schmitt no fue muy dado a reconocer positivamente el valor de sus 
contemporáneos. Sorprende que algunos de sus reconocimientos fueran diri-
gidos a Leo Strauss, un profesor judío alemán, despierto lector de Spinoza y 
de Hobbes. Asombra que Schmitt, tan cuidadoso de la seguridad de su vida, 
se pusiera en peligro, en pleno auge antisemita nazi, al reconocer su deuda 
intelectual en su obra El Leviathan con el que entonces era un precario inves-
tigador judío emigrado a Inglaterra.

Leo Strauss (1899-1973) no temió nunca las consecuencias que pudieran 
acarrearle sus posiciones teóricas y filosóficas. Él, como un auténtico conti-
nuador de Sócrates, si veía con certeza una realidad, la contaba y la defendía 
con rigor y vehemencia. Aunque esto le pudiera causar una difícil existencia. 
El primer gran hito de esta honestidad intelectual que definió su vida filosó-
fica la encontramos en el diálogo que estableció con Schmitt respecto a El 
concepto de lo político, que como veremos a continuación, tiene mucho que 
ver con sus respectivas lecturas sobre Thomas Hobbes.

3.1.	 Un difícil y fructífero diálogo51

El punto de encuentro entre los dos pensadores alemanes fue su común 
interés por la obra de Hobbes y la articulación de una crítica al liberalismo, 
cuestión que había despertado el interés de Strauss «en las clases de Ebbing

50.	C. SCHMITT, El valor del Estado y el significado del individuo, Madrid 2011, 65.
51.	«El diálogo que mantuvieron Schmitt y Strauss en 1932-1933 habla un lenguaje cla-

ro. Por cierto, hay que prestar atención, pues la segunda parte del diálogo es ya un diálogo 
entre ausentes. Un miembro del Consejo de Estado prusiano le habla a un judío erudito» en: 
H. MEIER, Carl Schmitt, Leo Strauss y el Concepto de lo político. Sobre un diálogo entre 
ausentes, Buenos Aires 2008, 20.



Javier Calvo Tolosa

44

hauss en Friburgo y fue incrementándose a medida que sus investigaciones 
sobre Spinoza le ponían de manifiesto la necesidad de comprender el origen 
del liberalismo»52.

Por su parte Schmitt, al avalar la solicitud de Strauss a la beca de la fun-
dación Rockefeller para continuar sus estudios en París, valoró muy positi-
vamente el trabajo de interpretación, que todavía en ciernes, Strauss estaba 
llevando a cabo: «Permítame profesor –escribe Strauss en una carta fechada en 
Berlín el 13 de marzo de 1932–, manifestarle que el interés que usted ha mos-
trado en mis estudios sobre Hobbes representa la corroboración más honorable 
y generosa de mi trabajo académico que se me haya concedido nunca y que 
nunca hubiese podido soñar»53. No nos es posible dilucidar con certeza hasta 
qué punto influyeron los escritos de Strauss en la interpretación de Schmitt so-
bre Hobbes, pero es claro que fue tras la relación y el conocimiento de la obra 
de Strauss, cuando Schmitt inicia una visión más crítica de la teoría política del 
pensador inglés, que como sabemos cristaliza en El Leviathan. 

En efecto, en 1932 se inicia por parte de Strauss, con el importante Co-
mentario sobre «El concepto de lo político», que podemos considerar jun-
to con Heinrich Meier un escrito excepcional entre los escritos que le han 
consagrado a Strauss, «una curiosa inversión de su relación con Schmitt en 
el transcurso de la cual deja de ser evidente quién era el maestro y quién el 
discípulo»54. El análisis de Strauss es una respuesta filosófica a la descripción 
polémica de lo político que hace Schmitt. 

La tesis que sostiene Strauss es que Schmitt ha utilizado categorías propias 
del liberalismo en su crítica al mismo. Lo político no dejaría de ser un dominio 
más o menos autónomo dentro de una totalidad cultural más amplia. En ese 
horizonte llamado «cultura» están contenidas todas las esferas de la acción de 
los individuos. Schmitt no ha realizado una crítica de este concepto típicamen-
te liberal, y por ello su defensa de la autonomía de lo político no es suficiente:

Schmitt emprendía la crítica del liberalismo en un mundo liberal; y con ello 
queríamos decir que su crítica del liberalismo se desarrolla en el horizonte del 
liberalismo; que su tendencia antiliberal permanece contenida por la «sistemá-
tica del pensamiento liberal», que «aún no ha sido reemplazada por ningún otro 
sistema». La crítica al liberalismo introducida por Schmitt sólo podrá consu-
marse si se logra conquistar un horizonte más allá del liberalismo55.

52.	G. LURI, Erotismo y prudencia. Biografía intelectual de Leo Strauss, Madrid 2012, 115.
53.	Ibid., 116.
54.	Ibid.
55.	L. STRAUSS, Comentario al concepto de lo político, en: H. MEIER, Carl Schmitt, 

Leo Strauss y El Concepto de lo político, 168.
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Fruto de estas críticas, que Schmitt reconoció como la mejor lectura que 
se había hecho de su trabajo, es la revisión que en 1933 se hace de El concep-
to de lo político. La lectura crítica de Strauss del trabajo de Schmitt tiene un 
ánimo claramente antiliberal. El nacional-socialista y el judío conservador 
aparecen unidos en esta misma tarea de desmontaje del mundo liberal. Para 
ello, Strauss indica el camino a seguir:

Hobbes sentó las bases del liberalismo. Por lo tanto, una crítica radical al libe-
ralismo sólo es posible sobre la base de una comprensión adecuada de Hobbes. 
Por eso, el objetivo principal de nuestros apuntes fue mostrar qué es necesario 
aprender de Schmitt para resolver esta tarea urgente56.

En efecto, Hobbes es el autor clásico más tratado en el Comentario, y es a 
él a quien hay que acudir para encontrar el origen de la negación de lo político 
propia del liberalismo. Es en la explícita negación del estado de naturaleza 
por parte del filósofo inglés donde se asientan las bases del liberalismo:

Hobbes sólo se diferencia del liberalismo desarrollado únicamente (pero pre-
cisamente por eso) por el hecho de que él sabe y ve contra qué debe abrirse ca-
mino el ideal liberal civilizatorio: no sólo contra sus instituciones corrompidas, 
contra la mala voluntad de una clase dominante, sino contra la maldad natural 
del hombre. […] En vista del estado de naturaleza, Hobbes intenta superar 
el estado de naturaleza, dentro de los límites en los que es posible superarlo, 
mientras que sus sucesores sueñan con un estado de naturaleza u olvidan el 
estado de naturaleza sobre la base de una comprensión supuestamente mejor 
de la historia y, con ello, de la esencia del hombre57.

Entre 1933 y 1936 Strauss se dedicará a investigar la obra del autor del Le-
viatán, al que por entonces consideraba el inaugurador de la filosofía política 
moderna en oposición a la antigua. La defensa de un individuo fuerte, autó-
nomo, aristócrata y virtuoso, aquel nacido de una educación verdaderamente 
liberal, es decir, clásica, pasa en el caso de Strauss por la impugnación de la vi-
sión del hombre de la modernidad, y por ende, de la filosofía política moderna.

3.2.	 Hobbes: la irrupción del derecho natural moderno

El análisis realizado por Strauss en La filosofía política de Hobbes: su 
fundamento y su génesis está centrado en la comparación de la concepción de  
la ley natural en Hobbes, y por ende en la filosofía política moderna, con la 
de Aristóteles y Platón. Coincidiendo con Schmitt, Strauss considera a Hob

56.	Ibid.
57.	Ibid., 146.
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bes el inaugurador del liberalismo y el individualismo moderno, aunque a 
juicio del autor esto se debe a una nueva comprensión del derecho natural:

Aunque Hobbes concede mucha menos importancia práctica a los «derechos de 
los hombres» que la concedida por la mayoría de los exponentes de la ley natural 
moderna y todas sus implicaciones esenciales no se presentan en ningún lugar 
más claramente que en su doctrina. Pues, ciertamente, Hobbes no parte –como 
lo hacía la gran tradición– de la «ley» natural, es decir, de un orden objetivo, 
sino del «derecho» natural, es decir, de una demanda subjetiva absolutamente 
justificada que, lejos de depender de una ley, un orden o una obligación previos, 
es ella misma el origen de toda ley, orden u obligación58.

La mirada propia del filósofo –moralista– es la nota característica de esta 
obra. Al explicar cuál es el elemento al que debemos atender para compren-
der la novedad del pensamiento de Hobbes, rápidamente nos pone ante la 
pregunta fundamental sobre «la concepción hobbesiana respecto de la vida 
humana […], que tiene que retrotraerse a una actitud moral específica»59. 
Para una comprensión adecuada de esta problemática, es necesario estudiar 
la tradición política y moral que Hobbes asume, y cómo lo hace.

La ruptura radical respecto a los filósofos de la política anteriores a él –el 
capítulo tercero de La filosofía política de Hobbes está dedicado al Aris
totelismo– constituye una de las tesis más repetidas por Strauss, precisa-
mente porque no es algo que resulte evidente en la lectura de la obra política 
de Hobbes:

La importancia universal de la filosofía política de Hobbes no puede sino per-
manecer desconocida mientras se considere que el método –de acuerdo con 
sus propias afirmaciones– es el rasgo fundamental de su política. Ahora bien, 
es evidente que el método no es su única característica, ni siquiera la más 
importante. Precisamente sobre la base de los supuestos del método «resoluti-
vo-compositivo» –y de ningún modo sobre la base del método «genético» de 
Aristóteles–, la pregunta por la intención y la cualidad de la voluntad indivi-
dual, de la voluntad humana en el estado de naturaleza, se torna decisiva para 
el desarrollo concreto de la idea del Estado60.

La nueva comprensión en la relación individuo y Estado es según Strauss 
la cuestión central en la construcción teórica de Hobbes. Al igual que Schmitt, 
Strauss reconoce que la visión antropológica de Hobbes es mecanicista, pro-

58.	L. STRAUSS, La filosofía política de Hobbes. Su fundamento y su génesis, Buenos 
Aires 2006, 11.

59.	Ibid., 13.
60.	Ibid., 23.



El problema teológico-político en la filosofía

47

pia de la ciencia moderna, hasta el punto, de que estos presupuestos antropo-
lógicos tienen mucho que ver con una determinada visión del Estado también 
mecanicista. 

No obstante, Strauss no considera que sea la psicología mecanicista la 
novedad radical del filósofo de Malmesbury. La respuesta a la pregunta de 
Hobbes sobre la vida justa del hombre y el ordenamiento justo de la so-
ciedad, su teoría del Estado tiene en su raíz la instauración de un nuevo 
fundamento moral de la política, el propio del liberalismo. Un individuo 
sometido a numerosas pasiones con un deseo infinito de satisfacerlas. Cons-
tata Strauss lo que el autor de El Leviatán afirmó sobre el afán infinito de 
poder de los hombres:

Habiendo algunos, que complaciéndose en contemplar su propio poder en los 
actos de conquista, los llevan más lejos de lo que su seguridad requeriría, si 
otros, que de otra manera se contentarían con permanecer tranquilos dentro de 
límites modestos, no incrementasen su poder por medio de la invasión, no se-
rían capaces de subsistir largo tiempo permaneciendo sólo a la defensiva. Y, en 
consecuencia, siendo tal el aumento del dominio sobre los hombres necesario 
para la conservación de un hombre, debiera serle permitido61.

El motivo de ese afán irracional de poder en esta imagen del hombre 
se encuentra, según Strauss, en la búsqueda del placer. La moral de este 
individuo es el hedonismo, puesto que «la satisfacción de cualquier apetito 
constituye el bien primordial»62. El individuo hobbesiano está orientado en 
sus acciones por las pasiones –irracionales tanto para Hobbes como para 
gran parte de la filosofía occidental–, entre las que destaca el miedo, el 
orgullo y la vanidad. De aquí es de donde Strauss extrae el significado del 
por qué Hobbes utiliza la imagen del Leviatán para significar el artificio es-
tatal. A diferencia de Schmitt, quien, como sabemos, cifra en esta metáfora 
la fuerza de la propuesta hobbesiana, aquí se efectúa una interpretación en 
clave moral:

No es el poder imponente como tal lo que constituye el tertium comparatio-
nis entre el Leviatán y el Estado, sino el poder imponente que sojuzga a los 
orgullosos. El Estado se equipara con el Leviatán debido a que él, y sólo él, es 
el «rey de todas las criaturas soberbias». Sólo el Estado es capaz de contener 
el orgullo de modo duradero, de hecho, no tendría ninguna raison d’être si el 
apetito natural del hombre no fuera el orgullo, ambición y vanidad63.

61.	T. HOBBES, Leviatán, 95.
62.	L.STRAUSS, La filosofía política de Hobbes, 36.
63.	Ibid., 36.
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Strauss desarrolla la tesis de que Hobbes, al hacer de la filosofía políti-
ca una nueva ciencia capaz de desvelar racionalmente los fundamentos del 
poder político, se desprendió de conceptos clásicos morales, teológicos y 
metafísicos que consideraba decadentes, entre ellos el de virtud. La sociedad 
política (civitas) nacida tras salir del estado de naturaleza y fundada por el 
contrato social, no puede fundarse en la virtud porque:

Como el miedo es considerado entonces motivo suficiente para todo comporta-
miento justo, y en particular motivo suficiente para la fundación del Estado, es 
imposible aprobar una virtud que surja del miedo, miedo a la muerte violenta, 
y cuya esencia consista en la conquista o negación del miedo. Una vez que ha 
elucidado completamente su concepción del miedo, Hobbes no puede sino 
rechazar la virtud aristocrática64.

El Estado es la obra política posible dentro de las capacidades de individuos 
movidos por el miedo a la muerte violenta. La importancia que se da a esta mo-
tivación hace de Strauss: «uno de los primeros teóricos que resalta el papel in-
dispensable que cumple el miedo en el andamiaje teórico hobbesiano»65. Este 
miedo nace del estado de naturaleza, por lo que la vida civil, la que garantiza la 
paz social y la seguridad de la propia vida, solo puede conquistarse superando 
el orden natural. Según Strauss, en la teoría de Hobbes, no hay ningún orden 
natural que marque un camino a la voluntad humana. Se ve con claridad, que 
mientras la ley natural antigua era concebida como regla y medida objetiva, de 
la que poder deducir mandatos preceptivos para la voluntad de los hombres, 
el nuevo derecho natural moderno ha olvidado esto, convirtiéndose solo un 
reclamo para la satisfacción de los deseos de los individuos. 

En esta lectura, la novedad de Hobbes no reside en la innovación de su 
método, tampoco en su visión mecanicista del hombre. La transformación ra-
dical es la que inaugura la modernidad, la que se desarrollará en la Ilustración: 
la sustitución del referente clásico a la ley natural por el de la historia, lo que 
implica un cambio en la forma de comprender la ética: «el desplazamiento 
del interés desde el orden eterno hacia el hombre, y por tanto hacia la aplica-
ción, había sido expresado anteriormente, tal como hemos visto, en el giro de 
la filosofía hacia la historia. Llevado a su conclusión, conduce a la filosofía 
política de Hobbes (…) él niega en conjunto la aplicabilidad de la moral tra-
dicional, sea de la filosofía antigua o el cristianismo bíblico, o incluso de la 
virtud aristocrática»66.

64.	Ibid., 160.
65.	G. SARAVIA, Thomas Hobbes y la filosofía política contemporánea, 341.
66.	L. STRAUSS, La filosofía política de Hobbes, 143.
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La sustitución de la ética antigua, caracterizada por la obediencia a un 
nomos objetivo, la prioridad del deber y la constatación de la desigual-
dad natural de los seres humanos, por una ética hedonista cifrada en los 
cálculos de las posibilidades de satisfacción del deseo, que también con-
sidera, contrariamente a la tradición aristotélica, al hombre naturalmente 
como un animal apolítico y asocial, supone, a juicio de Strauss, la creación 
«del hedonismo político, una doctrina que ha revolucionado la vida huma-
na por doquier a una escala desde entonces jamás alcanzada por ninguna  
otra enseñanza»67.

A partir de esta novedad, el derecho natural moderno será comprendido 
como un conjunto de derechos que responden a demandas subjetivas de 
los individuos. Todos estos derechos individuales son para todos los hom-
bres por igual y son inalienables. En el pensamiento de Hobbes la primacía 
la tiene la individualidad posesiva, voluntarista y hedonista con derecho 
a crear una esfera privada sin injerencias del Estado. Contrariamente a lo 
que pensaba la tradición clásica, a partir de Hobbes la felicidad y la libertad 
pertenecen a la esfera privada. Siguiendo esta interpretación bien puede 
afirmarse que la ética propia de la burguesía empieza desde Hobbes a tomar 
carta de ciudadanía. 

Strauss añade que esta nueva moralidad tiene una estrecha conexión con 
la crítica a la religión realizada por Hobbes. El fundamento del nuevo Estado 
moderno es ateo, y como tal, la fe no vincula más que en el ámbito privado. 
Al igual que Schmitt, Strauss señala el carácter teológico-político de las tres 
obras de filosofía política de Hobbes (The elements of Law, De Cive, Levia
than) pues: «Hobbes se convirtió en intérprete de la Biblia con doble inten-
ción; en primer lugar, para hacer uso de la autoridad de las Escrituras para 
su propia teoría, y luego, y particularmente, para sacudir la autoridad de las 
Escrituras mismas»68.

En efecto, en El Leviatán Hobbes defiende en muchos pasajes que la reli-
gión debe estar sometida al Estado. Sólo el soberano puede decidir sobre los 
dogmas, siempre bajo el fin de perpetuar la paz social: «Debemos recordar 
que el derecho de juzgar qué doctrinas son apropiadas para la paz y deben 
enseñarse a los súbditos, está en toda la República unido inseparablemente 
(como ya se ha probado en el capítulo XVIII) al poder civil soberano, resida 
éste en un hombre o en una asamblea»69.

67.	L. STRAUSS, Derecho natural e historia, Buenos Aires 2014, 210.
68.	L. STRAUSS, La filosofía política de Hobbes, 107.
69.	T. HOBBES, Leviatán, 392.
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El Estado moderno tiene su fundamento en la razón secular y en una 
actitud existencial agnóstica de su primer gran teórico. Si hacemos caso a 
la lectura esotérica straussiana de la obra de Hobbes, el ateísmo de este es 
ocultado tan solo por razones políticas: «Hobbes acomodaba no su falta 
de creencia, sino sus expresiones de aquella falta de creencia a lo que era 
permisible»70. 

La crítica de Strauss a esta forma de separación de la teología y Estado no 
se debe a una intención de recuperar la revelación como fundamento de la 
política, sino precisamente a lo contrario. Strauss ve en el intento de la mo-
dernidad de desligar la política de la teología como un fracaso absoluto, pues 
la filosofía moderna no tiene la fuerza para refutar la revelación, en tanto que 
ha abandonado la filosofía71. El voluntarismo sobre el que Hobbes pretende 
construir el Estado moderno es del todo insuficiente y peligroso, pues es la 
condena no sólo de la teología sino de la filosofía y de la razón humana:

Si el orden del mundo humano no descansa en un orden sobrehumano, sino que 
surge de la sola voluntad humana, no hay seguridad filosófica ni teológica para 
este orden. […] Puesto que no hay ningún orden sobrehumano que obligue al 
hombre desde el comienzo, puesto que el hombre no tiene un lugar fijo en el 
universo, sino que se lo construye por sí mismo, puede extender a voluntad los 
límites de su poder. […] Es por la duda en el orden eterno trascendente por la 
se supuso que la razón humana debía ser guiada y entonces, por la convicción 
en la impotencia de la razón, se produjo primero el viraje de la filosofía hacia 
la historia, y luego el proceso de «historización» de la filosofía misma72.

Un individuo absolutizado en su deseo de poder, y en su búsqueda de sa-
tisfacción de lo dictado por sus pasiones es incapaz de fundar una sociedad 
justa. Frente a esto, Strauss cree que es necesario la rehabilitación de una vi-
sión del hombre capaz de elevarse de la historia material, y alcanzar el mundo 
de las ideas, en particular la de la justicia, el ámbito de reflexión propio de la 
filosofía política. 

Strauss es un autor verdaderamente heterodoxo respecto a las líneas comu-
nes de lectura de Hobbes; pero sus apreciaciones no por minoritarias dejan de 
ser sugerentes, sobre todo si entendemos esta interpretación de Hobbes como 

70.	L. STRAUSS, La filosofía política de Hobbes, 112.
71.	El problema teológico-político es para Strauss el centro de la querella entre la filoso-

fía antigua y la moderna: «A philosophy which believes that it can refute the possibility of 
revelation and a philosophy which does not believe that: this is the real meaning of la quere-
lle des anciens et des modernes», H.MEIER, Leo Strauss y el problema teológico-político, 
Buenos Aires 2006, 36.

72.	L. STRAUSS, La filosofía política de Hobbes, 152.
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una manifestación de sus propias convicciones: un claro antiliberalismo y su 
opción por revitalizar el pensamiento clásico como mejor camino para dar 
respuesta a la crisis política y moral de la Europa del siglo XX.

La filosofía política moderna ha sustituido el «derecho del Estado», es 
decir, la Ley natural, por los derechos naturales individuales. La lectura 
straussiana de Hobbes no es un mero episodio de erudición sobre la obra de 
un autor clásico. En el reconocimiento y crítica de sus presupuestos teóricos 
está el primer paso para la recuperación del horizonte verdadero de la vida 
política, aquel que permitía a Sócrates vagar libremente en Atenas, a la vez 
que le hacía reconocerse esclavo de la ley. 

Por tanto, no es anecdótico que La filosofía política de Hobbes termi-
ne con una confrontación entre Hobbes y Platón. La alternativa política de 
Strauss no es otra que el camino iniciado por el padre de la filosofía occi-
dental, en cuyo pensamiento la relación entre el individuo y el Estado está 
caracterizada por la armonía:

La primacía de la política interna: así podría resumir la teoría platónica de la 
justicia. Pues esta teoría dice que no hay felicidad para los hombres sin justi-
cia; la justicia significa atender a la propia ocupación, poniéndose uno mismo 
en la disposición correcta en relación con la norma trascendente inmutable, a 
la que el alma se asemeja, y no entrometerse en los asuntos de los demás; y la 
justicia en el Estado no es diferente de la justicia del individuo, excepto en 
que el Estado es autosuficiente y puede entonces ejercer la justicia de modo 
incomparablemente más perfecto de lo que puede hacerlo el individuo que no 
es autosuficiente73.

4.	N orberto Bobbio y el olvido de la teología política  
hobbesiana

La obra de Norberto Bobbio (1909-2004) tiene una íntima relación con 
la teoría del Estado de Hobbes, al que consideraba «el más grande filósofo 
político de la época moderna antes que Hegel»74. Tal fue su dedicación que, 
hasta sus trabajos, el filósofo inglés era un autor bastante relegado del plano 
académico italiano, condenado como precursor del totalitarismo. El pensa-
miento hobbesiano será objeto del estudio de Bobbio a lo largo de todos sus 
años como docente universitario, estudios que cristalizarán en numerosos se-
minarios, cursos y especialmente en la obra titulada Thomas Hobbes (1989). 

73.	Ibid., 218.
74.	N. BOBBIO, La teoría de las formas de gobierno en la historia del pensamiento polí-

tico, Ciudad de México 2001, 95.
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El comienzo de la preocupación del profesor italiano por la teoría política 
de Hobbes, como él mismo reconoce en el preámbulo de su obra Thomas 
Hobbes, se debe a su relación con Carl Schmitt a quién conoció en los inicios 
de su carrera universitaria. Con una reseña crítica en 1939 sobre la obra del 
pensador alemán, El Leviathan en la teoría del estado de Thomas Hobbes, 
comienza su inmersión en la obra política hobbesiana. De la lectura de este 
libro, del que a juicio de Bobbio destaca especialmente la visión mecanicista 
del Estado en Hobbes, extraerá algunas ideas que le acompañarán a lo largo 
de su trabajo como docente, como la contraposición entre dos imágenes del 
Estado: Estado-máquina y Estado-persona.

Si bien la lectura de Bobbio coincide en algunos puntos con Schmitt y con 
la interpretación inicial de Leo Strauss, el reconocimiento de la obra hobbe-
siana como la primera teoría del estado moderno, Bobbio se aleja de éstos en 
el momento de señalar el tema central de la teoría política de Hobbes, que ya 
no será la teología política:

El pensamiento político de todos los tiempos está dominado por dos grandes 
antítesis: opresión-libertad, anarquía-unidad. Hobbes pertenece decididamen-
te a la facción de aquellos cuyo pensamiento político se inclina por la segunda 
antítesis. El ideal que defiende no es el de la libertad contra la opresión, sino el 
de la unidad contra el de la anarquía75.

En efecto, Bobbio se posiciona explícitamente contra la exégesis de 
Schmitt, que pone en el centro de la obra de Hobbes por un lado, la fuer-
za mítica de la imagen del Leviatán, y por otro lado, la secularización de 
la política –el inicio de la época de las neutralizaciones–. También, frente  
a la tesis de Strauss, que muestra en el centro de la teoría hobbesiana una 
nueva moralidad, el hedonismo político, Bobbio destaca que «la misión del 
filósofo inglés fue demostrar, con rigor geométrico, que el Estado o es único 
o no es nada»76, destacando que lo propio del Estado moderno es la unidad 
política soberana. 

La tesis de que Hobbes es el principal teórico de la unidad del Estado 
evoca el juicio schmittiano sobre éste, a quién consideraba como el princi-
pal representante clásico del decisionismo. No obstante, la comprensión de 
Bobbio sobre Hobbes es la de considerarlo un racionalista conservador, que 
configuró una nueva forma de comprender la filosofía política al aplicar un 
nuevo método. Este punto de vista, propio del paradigma racionalista liberal 

75.	N. BOBBIO, Thomas Hobbes, Barcelona 1991, 52.
76.	G. SARAVIA, Thomas Hobbes y la filosofía política contemporánea, 486.
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olvida toda la temática del mito, de la comprensión teológica (protestante) 
del ser humano, y de la encarnación del dios mortal que como hemos visto 
con Schmitt no debemos pasar por alto en la primera construcción teórica del 
estado moderno. 

El análisis de Bobbio de la obra hobbesiana destaca por su interpretación 
del estado de naturaleza. A diferencia de Strauss –que centra su análisis en 
las motivaciones de las pasiones de los individuos de forma ahistórica (el 
miedo a una muerte violenta)–, Bobbio introduce la perspectiva historicista 
propia del paradigma moderno. Con ello subraya que la perspectiva histo-
ricista es necesaria para la comprensión de la teoría política en general. La 
guerra civil que Inglaterra vivió durante la mitad del siglo XVII influyó de 
forma determinante en Hobbes a la hora de comprender el estado previo 
a la constitución del poder soberano unitario y, «en este sentido, se puede 
interpretar que detrás de la situación hipotética del estado de naturaleza 
se encuentra un peligro real, aunque latente, que representa la guerra ci
vil entendida como el conflicto interno en el Estado de mayor intensidad y  
peores efectos»77.

Tal como ha señalado Bobbio, para Hobbes, y a partir de él, para toda la fi-
losofía política moderna, el camino de la razón es el único punto de confluen-
cia de los individuos autónomos y aislados que preexisten a la configuración 
del Estado, y por quienes se crea tal artificio. Ahora bien, la concepción de 
Hobbes de razón supone un cambio importante respecto a la tradición ante-
rior como ya había señalado Strauss78.

Como ya indicó Strauss en sus investigaciones, el método racional tal como 
lo concibe Hobbes es utilitarista. Bobbio lo sabe y lo considera central en la 
teoría política hobbesiana y moderna, pues «del significado diferente de razón 
deriva una diferencia fundamental entre la concepción hobbesiana de ley natu-
ral y las concepciones tradicionales»79, algo que para Strauss, como sabemos, 
esta forma de entender la razón, es signo la decadencia en la comprensión de 
la moral moderna frente a los antiguos y quizá la razón del olvido de la pers-
pectiva teológico-política por parte de Bobbio.

Contra la visión de un aniquilador de la mejor tradición del pensamiento 
occidental, Bobbio ve en Hobbes un hito positivo en la historia del pensa-
miento político, tanto por el uso del método científico en su teoría, tanto por 
desvincular la constitución del Estado de la fe religiosa. La sola razón calcu-

77.	Ibid., 540.
78.	Cfr. N. BOBBIO, Thomas Hobbes, 71-72.
79.	Ibid., 167.
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ladora es la herramienta que tienen a su alcance los individuos modernos para 
organizar la sociedad. Para Bobbio este es el origen tanto de la teoría racional 
del Estado como de la teoría del Estado racional. 

Las normas que dicta la razón para conseguir un Estado organizado es 
lo que llama Hobbes leyes de Naturaleza, y solo es necesario un método 
racional adecuado para conocerlas y ejecutarlas. A este respecto Bobbio ha 
dedicado un amplio espacio de sus estudios sobre Hobbes. Destaca especial-
mente la insistencia sobre la primera de estas normas naturales, el primer 
mandato de la razón, la instauración de la paz80.

La necesidad de fundar un orden internacional basado en la paz fue una de 
las preocupaciones que acompañaron a Bobbio a lo largo de todos sus años, 
y reconoció en la obra de Hobbes un importante filón para fundar sobre el 
iusnaturalismo racionalista la obligatoriedad de la paz también en la comu-
nidad internacional.

Al igual que los autores que hemos estudiado previamente, Bobbio re-
conoce en Hobbes un profundo pesimismo antropológico y, por ello, supo 
ver bien que, para este pensador, la razón del individuo era limitada e insufi-
ciente para fundar un espacio de derecho y justicia, por lo que la paz siempre 
será frágil. 

Bobbio asume el punto de vista de Hobbes sobre el horizonte metafísico 
premoderno (teológico), es decir, de la conexión entre un orden del ser es-
tablecido y la acción de los individuos, como hizo notar Leo Strauss, como 
el punto de partida del derecho moderno. Ahora bien, para la existencia del 
derecho, es decir, las normas vinculantes de convivencia (que permitan la 
seguridad de la vida) era necesario articular una autoridad con un monopolio 
de la fuerza coercitiva, y es lo que hizo Hobbes.

El poder del Estado es fruto del pacto entre individuos. No habría ninguna 
presencia divina, ni siquiera alegórica, según esta lectura. Con una clara fina-
lidad, la paz, y con una consecuencia necesaria: la instauración de un poder 
soberano irresistible a través de este pacto –el cual cataloga Bobbio como 
pacto de sumisión81– cuyas características esenciales son: la irrevocabilidad, 
su carácter absoluto y su indivisibilidad82. 

80.	Ibid., 168.
81.	«A diferencia del pactum societatis, el pacto de unión hobbesiano es un pacto de su-

misión; pero, a diferencia del pactum subiectonis, en el que los contratantes son, por una parte 
el populus en su conjunto, y por otra el soberano, el pacto hobbesiano es, como el pactum 
societatis, un pacto en el que los contratantes son los individuos singulares vinculados entre 
sí que se comprometes recírpocamente a someterse a un tercero no contratante» Ibid., 77.

82.	Ibid., 79.
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No obstante, para Bobbio esta forma de entender la autoridad política está 
más cerca del autoritarismo que del totalitarismo. Para ello argumenta que 
Hobbes en el capítulo XXII de el Leviatán reconoce cierta pluralidad dentro 
del Estado en lo que llamó los «sistemas irregulares» (asociaciones dentro de 
la sociedad civil que no tienen un representante artificial83). Lo característico 
del totalitarismo es reivindicar una totalidad ética (máxima identidad entre los 
integrantes del Estado) como base del poder político, algo incompatible con 
el nominalismo radical sobre el que construye Hobbes el Estado. 

Junto con esta mirada que niega el totalitarismo de Hobbes, también con-
tra Schmitt y Strauss, Bobbio argumenta frente a la extendida lectura de que 
la teoría del Estado de Hobbes sea categorizada como liberal. Para Bobbio es 
John Locke quien con justicia tiene el título de primer teórico liberal, quien 
asienta las bases teóricas del Estado democrático y liberal. Locke reaccionó 
contra la teoría política de Hobbes precisamente en aquello que reniega del 
liberalismo: la inexistencia de límites para el ejercicio del poder soberano. 
Para ello ensayó una teoría de la separación de poderes entre el parlamento 
y el rey, cuyos poderes emanan del pueblo, inaugurando «una constitución 
que se podría llamar, de acuerdo con la interpretación bodiniana, democrá-
tico-monárquica»84.

Considerando la enorme deuda que el progreso político de occidente debe 
a los planteamientos hobbesianos, Bobbio no cae bajo sus embrujos, sino que 
lo incorpora al debate teórico de fundamentación racional del Estado, inte-
grando su pensamiento en lo que nos enseñan los clásicos para elaborar una 
reflexión sosegada y matizada del poder político, alejando u olvidando la fun-
damentación teológico-política que indudablemente Hobbes uso en su teoría. 
Sin duda, que la ignorancia por parte de Bobbio de la problemática religiosa 
en la obra de Hobbes se debe más a una opción intelectual que a una falta de 
rigor académico.

Conclusiones

La obra de Thomas Hobbes es la que mejor define el carácter de la filo-
sofía política moderna y el tratamiento que ésta ha dado al problema de la 
relación del individuo y del Estado, de la libertad individual y la autoridad 
política. Efectivamente, la imposibilidad de afirmar a la vez un individuo 

83.	Ibid., 234-264.
84.	N. BOBBIO, La teoría de las formas de gobierno en la historia del pensamiento polí-

tica, 107.
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fuerte, autónomo y capaz de realizarse en libertad en el espacio público, junto 
con una autoridad soberana capaz de imponer paz y respetar –y hacer respe-
tar– la vida de los ciudadanos marca un foco de tensión tanto teórico como 
práctico que sigue reflejado en la mejor teoría política del siglo XX, cuya 
herencia, como se ha visto, viene directamente de la comprensión luterana 
de ser humano. La sombra del Leviatán, a pesar de la obra de Locke, Kant y 
del resto de los teóricos del Estado de derecho, llega con una fuerza inusitada 
hasta nuestro tiempo, como de una nueva forma de comprender el todo como 
político (teología política). 

El estudio de la interpretación de Schmitt, Strauss y Bobbio sobre la obra 
de Hobbes no ofrece soluciones respecto a la forma de articular las libertades 
individuales y la autoridad política, pero sí nos advierte de los límites y los 
aciertos que la filosofía política moderna nos brinda y su reduccionismo a la 
hora de comprender al ser humano.

El proyecto Moderno de Estado hoy día parece tambalearse y el estudio de 
la obra de Hobbes nos indica el por qué. El principio individualista y el pesi-
mismo antropológico protestante que es tomado como punto de partida en la 
obra de Hobbes no puede conseguir con éxito la articulación de las libertades 
políticas individuales y la autoridad del Estado. Urge la consolidación de una 
antropología adecuada, y la articulación de una comunidad política en el que 
no se mutile ninguna de sus realidades. 

Desde nuestro punto de vista, la antropología católica ofrece la mejor op-
ción, como base de la teoría del Estado, ya que se esfuerza por hacer justicia 
no solo a los deseos posesivos de los hombres, sino también a sus intereses 
más altos, donde la necesidad de autorrealización integral y de trascender lo 
meramente material estén contemplados. En palabras de Jacques Maritain, 
a quien podemos considerar como un punto de referencia en la filosofía 
política católica, resulta fundamental reconocer integralmente los dos fines 
últimos de la vida humana, «uno de los cuáles está subordinado al otro: un 
fin último en un orden dado, que es el bien común terreno, bonum vitae 
civilis; y un fin último absoluto, que es el bien común eterno y trascendente 
(…) la Ética política tiene en cuanta el fin último absoluto, más su fin directo 
es el bien último subordinado, el bien de la naturaleza racional en sus reali-
zaciones temporales»85.

En el momento actual, en el que se vislumbra una postsecularidad supe-
radora del secularismo, la querella de la teología política deja de tener, sin 
duda, sentido. 

85.	J. MARITAIN, El Hombre y el Estado, Madrid 1983, 77.
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Es necesario, en consecuencia, dar un paso más allá, en el que razón secu
lar y razón teológica se unan en fructífero diálogo para encontrar sólidos 
fundamentos pre-políticos de nuestra sociedad. 

Una cultura basada en la amistad, en el mutuo reconocimiento del diferen-
te y en una ética del don que rebasa los parámetros de la justicia clásica86, es 
una tarea capital para asentar un Estado con un poder limitado. 

En este sentido, un catolicismo consciente de su capacidad de servicio, 
no con anhelo de poder, es decir, capaz de renunciar a una teología política 
mítica de estilo schmittiana, constituye una fuerza aliada absolutamente ne-
cesaria, «una constructora de arcos capaces de dar unidad»87, una unidad que, 
respetando la imagen teológica del hombre creado a imagen y semejanza de 
Dios, ni lo humille ni lo haga otro dios. 

86.	«El amor, que sobrepasa gratuitamente lo exigido por la ley, es la forma de la justicia 
adecuada a la persona del otro. En este contexto, Benedicto XVI habla de lógica del don» W. 
KASPER, La misericordia. Calve del Evangelio y de la vida cristiana, Santander 2015, 188.

87.	G.K. CHESTERTON, Por qué soy católico, Madrid 2010, 202.
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ging a new form and style of «listening» and «vision». To this end, a series of criteria 
are offered that act as a reference and axis to overcome the so-called «special cate-
chesis» and give way to an inclusive and belonging catechesis, while inviting all ca-
techetical action to renew and revitalize itself in order to be faithful to God and man.

KEY WORDS: Person with hearing disability, person with visual disability, inclusion, 
senses, catechesis.

*	 Sacerdote de la diócesis Ciudad Real, Licenciado en la Facultad de Ciencias de la Edu-
cación –Sección Catequética– de la Pontificia Universidad Gregoriana. Alumno del Colegio 
Español de 2020 a 2023.
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Introducción

La atención a las personas con discapacidad auditiva y visual en el pro-
ceso de catequesis responde actualmente a una temática de gran actualidad y 
de gran importancia para la sociedad contemporánea.

Así, en primer lugar, considerando el mundo de las personas con discapa-
cidad es posible vislumbrar cómo desde hace algún tiempo la sociedad se ha 
vuelto más sensible y atenta a las necesidades de estas personas. Ahora bien, 
hasta llegar a esta situación de visibilización y concienciación son muchos 
los pasos que se dieron para que surgieran y se desarrollasen los diversos 
estudios e investigaciones que han ayudado a comprender a la persona con 
discapacidad a partir de distintos modelos interpretativos:

1.	El modelo clínico parte de la base de considerar la discapacidad como 
una enfermedad y, por tanto, a la persona con discapacidad como en-
ferma. Este enfoque, que sigue la lógica del diagnóstico-pronóstico, 
aunque ha contribuido a clarificar y distinguir las diferentes discapaci-
dades, sin embargo se centra en la discapacidad y no tanto en la perso-
na, contribuyendo a la estigmatización y marginación de la misma en 
la sociedad.

2.	El modelo social comprende la discapacidad desde la clave de la reha-
bilitación y del funcionalismo. De esta manera, la discapacidad pasa 
a considerarse como un hecho social, ya que la salud de la persona y 
su bienestar se entienden en relación con el ambiente social. Gracias 
a este modelo se han dado grandes pasos para responder a las nece-
sidades de las personas con discapacidad por parte de la comunidad, 
la sociedad y el Estado. Sin embargo, también aparece una serie de 
límites, puesto que la persona con discapacidad no es tratada como un 
verdadero sujeto y, sobre todo, se desarrolla un ambiente de sobrepro-
tección y de voluntarismo humanitario que no es suficiente para que se 
alcance la plena incorporación de la persona con discapacidad dentro 
de la sociedad.

3.	El modelo existencial o personal toma como eje a la persona con dis-
capacidad en su ser personal y existencial. Desde esta óptica, la per-
sona no es comprendida desde la discapacidad sino desde su dignidad 
como persona y, por tanto, se presta atención a su proyecto de vida. 
Así, este modelo pone de relieve no solo la integración e inclusión, 
sino también la verdadera pertenencia de la persona dentro de la so-
ciedad y de la comunidad en cuanto que es considerada sujeto activo, 
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libre y responsable que no solo es destinatario de derechos. Es este 
modelo, en concreto, el que se toma como fundamento de este trabajo 
de investigación1.

Además de los distintos estudios e investigaciones realizados en torno a la 
discapacidad también es necesario poner de relieve los avances producidos 
en relación a las leyes y derechos de las personas con discapacidad. Así, tras 
la promulgación de la Declaración Universal de los Derechos Humanos en 
1948, se sucedieron distintas legislaciones en favor de dichas personas como 
son la Declaración de los Derechos del Retrasado Mental, la Declaración de 
los Derechos de los Impedidos o la Convención sobre los Derechos de las Per-
sonas con Discapacidad. De esta forma, se ha realizado y aún hoy se continúa 
llevando a cabo un camino de reconocimiento y de participación plena de las 
personas con discapacidad en los diversos ámbitos de la sociedad2.

También a nivel eclesial se ha desarrollado una gran labor caritativa y asis-
tencial con estas personas, especialmente a través de diversas congregaciones 
religiosas y de diversos movimientos y asociaciones como Frater, La comu-
nidad del Arca y Fe y Luz, entre otros. A nivel de educación religiosa hay que 
destacar la presencia de grandes figuras como Henri Bissonnier, Ferdinand 
Devestel, Giuseppe Morante y Veronica Donatello, quienes con sus obras y 
estudios han contribuido a ofrecer una serie de claves pedagógicas que han 
servido de base para la catequesis con personas con discapacidad. Finalmente, 
también el Magisterio eclesial ha tratado de dar una respuesta a esta realidad 
promoviendo una nueva sensibilidad que busca crear una cultura de la inclu-
sión que ponga en valor la riqueza de toda persona dentro de la Iglesia3.

Ahora bien, aunque esta integración se va produciendo lentamente a tra-
vés de pequeñas acciones y no con la misma intensidad en todos los países, 
existe un mayor esfuerzo por parte de las comunidades cristianas para hacer 
frente a la cultura del descarte y tratar de dar una respuesta al colectivo de 
personas con discapacidad dentro de los distintos ámbitos de acción pastoral. 
Por tanto, llevar a cabo esta tarea de acompañar a las personas con discapa-
cidad en su crecimiento en la fe implica adentrarse en el amplio y complejo 

1.	Cfr. R. FRANCHINI, Formare all’inclusione, en: Catechetica ed Educazione 6 (2021) 
1, 21-33: 24-29; R. MEDEGHINI - E. VALTELLINA, Quale disabilità? Culture, modelli e 
processi di inclusione, Milán 2006, 43-51, 90-99.

2.	Cfr. A. PADILLA-MUÑOZ, Discapacidad: contexto, concepto y modelos, en: Inter-
national Law 16 (2010), 381-414: 395-396.

3.	Cfr. V. DONATELLO, Nessuno escluso! I riferimenti alle persone con disabilità nel 
magisterio e nella catechesi ecclesiale, Roma 2020, 11-14.
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mundo de la discapacidad, en el que hay que buscar y seguir distintos ca-
minos según las necesidades propias de los distintos tipos de discapacidad 
(física, sensorial, intelectual y psíquica)4.

Es propiamente en este camino donde se insertan la atención y el acom-
pañamiento a las personas con discapacidad sensorial y, más en concreto, a 
aquellas con discapacidad auditiva y visual. Por tanto, mientras que, por un 
lado, la discapacidad auditiva implica la dificultad o imposibilidad de utilizar 
el sentido del oído, causada por una pérdida de la capacidad auditiva; por otro 
lado, la discapacidad visual tiene su origen en las diversas anomalías del ojo y 
de las vías ópticas. De esta manera, estas discapacidades, que se encuentran en 
estrecha conexión con la sensorialidad de las personas, se pueden dar, bien de 
forma aislada afectando únicamente al sentido del oído o de la vista, o bien 
de forma conjunta, tal y como sucede con las personas con sordoceguera, es 
decir, aquellas personas que presentan una «discapacidad consistente en la 
privación o disminución de las facultades auditivas y visuales»5.

De este modo, al entrar la catequesis en contacto con el mundo de la dis-
capacidad y, en concreto, con las personas con discapacidad auditiva y visual, 
no se puede mantener un modelo de catequesis doctrinal, entendida como una 
mera transmisión de contenidos en la que se sigue un itinerario exclusivamen-
te cognitivo a través de un lenguaje racional, argumentativo y doctrinal. Al 
contrario, es necesario dar el salto hacia un enfoque experiencial, vinculado 
a los sentidos, en el caso concreto de las personas afectadas por discapacidad 
auditiva y visual. Sin embargo, esto no es sólo valido para con ellas. Así, aun-
que el número de experiencias de catequesis con personas con discapacidad 
auditiva y visual es un camino poco explorado y desarrollado, son cada vez 
más las tentativas que se están poniendo en marcha6. De modo que es a través 
del lenguaje y del proceso de activación de sentidos desde el cual se afronta 
la catequesis con personas con discapacidad auditiva y visual, poniendo en el 
centro el redescubrimiento de la corporeidad y de la sensorialidad como vías 
de relación con el mundo, con los otros y con Dios.

4.	Cfr. Real Decreto Legislativo 1/2013, de 29 de noviembre, por el que se aprueba el 
Texto Refundido de la Ley General de derechos de las personas con discapacidad y de su 
inclusión social, 3 de diciembre de 2013, [ref. de 8.3.2022]. Disponible en: <https://www.
boe.es/eli/es/rdlg/2013/11/29/1>.

5.	RAE, Sordoceguera, en Id., Diccionario de la lengua española, 23 ed., [versión 23.5 
en línea], [ref. de 17.4.2023]. Disponible en: <https://dle.rae.es/sordoceguera?m=form>.

6.	Cfr. UNITALSI, TV2000. A Corigliano, il Progetto ‘cinque sensi’ per una chiesa in-
clusiva, [ref. de 23.1.2023]. Disponible en: <https://unitalsi.it/news-territorio/tv2000-a-co-
rigliano-il-progetto-cinque-sensi-per-una-chiesa-inclusiva/>.
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1.	L a acción pastoral con las personas con discapacidad audi-
tiva y visual

En primer lugar, es necesario poner en valor el camino que la Iglesia ha 
realizado y continúa realizando con las personas con discapacidad auditiva 
y visual desde el ámbito de acción pastoral concreta de las distintas comuni-
dades eclesiales.

1.1.	 La acción pastoral con las personas con discapacidad auditiva

El camino pastoral trazado con las personas con discapacidad auditiva en 
España va convergiendo en un modelo inclusivo y de pertenencia eclesial, 
no sin dificultades y obstáculos.

Así, la preocupación por hacer llegar la Buena Noticia a las personas con 
discapacidad auditiva e insertarlas en la comunidad ha sido asumida princi-
palmente por la Pastoral del Sordo en muchas diócesis y parroquias. Ahora 
bien, hay que tener presente que el camino para llegar a dicha pastoral no 
parte de la nada, sino que ha requerido una serie de pasos previos por parte 
de diversas personas e instituciones: la labor realizada por Jaime Clotet con 
la redacción de un catecismo para personas con sordera y un diccionario de 
señas, la fundación de la congregación de las Hermanas Franciscanas de la 
Inmaculada para la educación de las personas con discapacidad auditiva y 
visual o el establecimiento de la Acción Católica para Sordomudos7.

La Pastoral del Sordo cobra fuerza especialmente a partir de los años se-
senta por medio del impulso dado por tres sacerdotes: Agustín Yáñez, sordo 
de nacimiento, Antonio Eguiluz y Regino Chiquirrín. Por medio de esta pas-
toral se lleva a cabo una acción de conjunto que tiene como eje la unión y la 
colaboración mutua entre las personas con discapacidad auditiva y que conlle-
va, además de la realización de numerosas actividades, encuentros, jornadas 
y congresos nacionales, la atención a la vida cristiana de la persona con disca-
pacidad auditiva en sus diversos ámbitos: caridad, evangelización, educación 
y liturgia8. En este recorrido hay que señalar dos acontecimientos importantes 
como son la incorporación de la Pastoral del Sordo al Departamento de Pasto-
ral Sanitaria de la Comisión Episcopal de Pastoral y la aparición de la primera 
parroquia personal en España para atención de las personas sordas9.

7.	Cfr. R. CHIQUIRRÍN, Historia de la Pastoral del Sordo en España, Madrid 2007, 24, 
38, 124-126.

8.	Cfr. Ibid., 29-147.
9.	Cfr. Ibid., 54-55, 84-91.
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Actualmente, muchas parroquias y diócesis no cuentan con una atención 
pastoral a las personas con discapacidad auditiva y, por consiguiente, sigue 
habiendo numerosas barreras para su incorporación a la comunidad y a la 
catequesis. En aquellas parroquias y diócesis donde sí se facilita su incorpo-
ración es posible distinguir distintas modalidades de actuación: una acción 
pastoral conjunta y adaptada para todos; una pastoral que presenta algunas 
acciones adaptadas para las personas con discapacidad auditiva y otras espe-
cíficas para ellas; y una acción pastoral específica dirigida únicamente a la 
persona con discapacidad auditiva y realizada dentro de un grupo de perso-
nas con pérdida auditiva. Finalmente, entre las distintas acciones pastorales 
llevadas a cabo en las diversas comunidades parroquiales se encuentran las 
siguientes: cursos de lengua de signos, adaptación de los textos y materiales 
litúrgicos y catequéticos, actividades de apostolado, Eucaristía, formación, 
además de otras actividades10.

1.2.	 La acción pastoral con las personas con discapacidad visual

Por otro lado, la acción pastoral puesta en marcha en España con las per-
sonas con discapacidad visual tiene como hilo conductor a distintas asocia-
ciones que pretenden poner en primera línea de misión a las personas con 
discapacidad visual y trabajar por su inclusión.

En España, aunque la ONCE ha jugado un papel esencial en la integración 
social de las personas con ceguera, es principalmente con la asociación de 
Ciegos Españoles Católicos (CECO) con quien se realiza una atención pasto-
ral a dichas personas. Así, Luis García Martínez de Aguirre, al entrar en con-
tacto con la Federación Internacional de Asociaciones Católicas de Ciegos en 
1993, comienza a dar forma al proyecto de CECO para ofrecer una asistencia 
religiosa a las personas con ceguera. Aun así, hay que esperar a 2008 para que 
la Conferencia Episcopal Española apruebe dicha asociación11.

En la actualidad, las actividades que promueven estas asociaciones son 
las siguientes: encuentros de oración y formación, servicio a las personas 

10.	Cfr. Ibid., 149-150; L. LAMANO, La persona sorda, en: V. DONATELLO - R. GIU-
SEPPETTI - L. LAMANO et al., Un cammino per tutti, Bolonia 2014, 44-48; PARRO-
QUIA SANTA MARÍA DEL SILENCIO, ¿Quiénes somos?, [ref. de 6.2.2023]. Disponible en:  
<https://www.stamsilencio.com/quienes-somos/>, [ref. de 6.2.2023]; CONSULTA DIOCE-
SANA COMUNITÀ CRISTIANA E DISABILITÀ, Iniziative pastorali per le persone sorde, 
[ref. de 6.2.2023]. Disponible en: <https://www.chiesadimilano.it/consultadiocesanacomu-
nitacristianaedisabilita/news/iniziative-pastorali-per-le-persone-sorde-746.html/>.

11.	Cfr. CECO, 5 preguntas…a ciegos católicos, [ref. de 6.2.2023]. Disponible en: <https:// 
laicos.conferenciaepiscopal.es/5-preguntas-a-ceco/>.
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con discapacidad visual, realización de convivencias y jornadas, además de 
otras muchas actividades. Ahora bien, estas asociaciones no están presentes 
en todas las diócesis, de la misma manera que todavía queda mucho trabajo 
por hacer para que estas personas sean miembros y sujetos activos dentro 
de las parroquias. Para lograr este fin, se han de promover comunidades 
cristianas inclusivas que se adapten, en este caso concreto, a las necesidades 
de las personas con discapacidad visual y que desarrollen estrategias y mo-
dalidades de acción accesibles para que dichas personas puedan participar 
plenamente12.

2.	L a catequesis con las personas con discapacidad auditiva y 
visual

Tras señalar el marco de acción pastoral en el que se inscribe el proceso 
de educación en la fe de las personas con discapacidad auditiva y visual se 
ponen en primer plano y se desarrollan los distintos elementos que configu-
ran las variadas experiencias catequísticas que se están realizando con estas 
personas tanto en España como en Italia13.

2.1.	 Las experiencias de catequesis con personas con discapacidad 
auditiva

2.1.1.	 El tipo de catequesis

Las distintas experiencias de catequesis en las que están presentes las per-
sonas con discapacidad auditiva muestran una amplia variedad de modalida-
des que abarcan todo el ciclo vital de la persona. Así, se desarrolla un proceso 
de educación en la fe con niños, adolescentes, jóvenes y adultos. Por tanto, 
estas experiencias no solo están vinculadas al proceso de iniciación cristiana 
o a la recepción de sacramentos, sino que también miran al crecimiento y 

12.	Cfr. Ibid.; MOVIMENTO APOSTOLICO CIECHI, Area per l’inclusione ecclesia-
le, [ref. de 6.2.2023]. Disponible en: <https://www.movimentoapostolicociechi.it/cosa-fac-
ciamo/le-azioni/area-per-l-inclusione-ecclesiale>; Id., Camminare insieme per costruire 
fraternità. Documento finale della XVIII Assemblea Nazionale (Roma 25-28 noviembre 
2021), [ref. de 7.2.2023]. Disponible en: <https://www.movimentoapostolicociechi.it/news- 
e-approfondimenti/476-documento-finale-xviii-congresso-mac-2021>.

13.	Para realizar este análisis se toma como fuente de recogida de datos los resultados 
del cuestionario que se ha realizado a diversos agentes de pastoral que coordinan o realizan 
catequesis a personas con discapacidad auditiva y discapacidad visual tanto en España como 
en Italia: Cfr. R. LÓPEZ, El proceso de activación de sentidos con personas con discapacidad 
auditiva y visual. Tesis para la licencia, Roma 2023, Apéndice II, secciones 1-4 (174-331). 



Raúl López Hinarejos

66

madurez en la vida de fe por medio de una formación que toca los diversos 
ámbitos de la vida cristiana como son la liturgia, la caridad, el anuncio, la 
formación bíblica o la espiritualidad14.

2.1.2.	 Las actividades y experiencias

En cuanto a las actividades y experiencias llevadas a cabo en la realización 
del proceso de catequesis es necesario señalar que son las mismas que las 
desarrolladas en cualquier otro tipo de catequesis. Entre ellas cabe destacar la 
oración, la narración, el testimonio, el juego, el diálogo, la celebración, el tra-
bajo en grupos, la experiencia de caridad y la actividad de tipo laboratorial. De 
modo que la presencia de una persona con discapacidad auditiva en el grupo 
no implica la disminución o privación en la realización de estas actividades y 
experiencias, sino al contrario, la adecuación y adaptación de cada una de ellas 
en función de las necesidades que presenta dicha persona15.

2.1.3.	 El tipo de comunicación

El método para comunicarse en este proceso catequístico con una persona 
con discapacidad auditiva no es un elemento arbitrario que se puede dejar a la 
mera improvisación o que se imponga en la parroquia. Al contrario, hay que 
partir del campo heterogéneo que abarca la discapacidad auditiva y del hecho 
de poder encontrar un catequista en su grupo. Por lo tanto, para superar las 
distintas barreras comunicativas que la persona sorda puede encontrarse hay 
que partir del mismo destinatario y utilizar el sistema de comunicación que 
él use, ya sea a través del método oral, de la lengua de signos o de un sistema 
simultáneo bimodal como reflejan las distintas experiencias. Ahora bien, sea 
el método que sea, la modalidad comunicativa tiene que ser clara, sencilla y 
sin una carga excesiva de información, integrando el recurso visual, el movi-
miento corporal y los distintos gestos faciales16.

2.1.4.	 La composición del grupo

De las experiencias contrastadas se derivan distintos modelos de compo-
sición del grupo de catequesis, entre los cuales cabe destacar los siguientes: 
el grupo está compuesto de personas con discapacidad auditiva y personas 

14.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 1.
15.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 1; P. SARTOR - A. CIUCCI - V. DO-

NATELLO, Buona Notizia disabili, Bolonia 2013, 34-36.
16.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 4.
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oyentes, el grupo solo está formado por personas con discapacidad auditi-
vas y el grupo lo integran solo personas con distintos tipos de discapacidad. 
Cuando la persona presenta una pérdida auditiva grave asociada a otras de-
ficiencias el proceso de catequesis se realiza de forma individual con un 
catequista dedicado a ella. 

Los motivos que llevan a esta inclusión o no de la personas con discapaci-
dad auditiva en el grupo de catequesis con otras personas oyentes son distin-
tos: por un lado, aquellos que optan por la inclusión señalan la importancia del 
aprendizaje en la diversidad, una igualdad de oportunidades, una apertura a 
todos y, además, un mayor enriquecimiento; por otro lado, aquellos que reali-
zan este proceso con un grupo solo de personas con discapacidad auditiva o de 
personas con discapacidad señalan, a grandes rasgos, la propia idiosincrasia 
particular, el propio nivel cultural, la dificultad para comunicarse con personas 
oyentes y, también, la realidad a la que tienen que hacer frente17.

2.1.5.	 El tipo de lenguaje

En relación al tipo de lenguaje empleado en estas experiencias es impor-
tante destacar el uso de una pluralidad de lenguajes. Es más, la elección de esta 
diversidad de lenguajes responde al tipo de mensaje que se quiere presentar y 
al destinatario que se tiene en el proceso de catequesis. Con todo, hay un ma-
yor predominio del lenguaje visual, artístico y experiencial en la realización 
de la catequesis con una persona con discapacidad auditiva, ya que permite 
facilitar el acceso al contenido y enriquecer la comunicación18.

2.1.6.	 La implicación de los sentidos

Estas experiencias ponen en valor el rol que juegan los sentidos en la cate-
quesis y también en la propia vida, ya que todas las personas usan los sentidos 
en todo momento. Así, en las diversas actividades y lenguajes empleados el 
sentido de la vista adquiere un peso esencial y determinante en este proceso 
no solo porque es el canal privilegiado para acceder a la información por par-
te de la persona con discapacidad auditiva, sino, además, porque la cultura 
actual es esencialmente visual. También, en algunas de las experiencias, se 
desarrolla una vivencia multisensorial que permite a la persona realizar un 
proceso de crecimiento y maduración integral19.

17.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 7.
18.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 5.
19.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 5.2.



Raúl López Hinarejos

68

2.1.7.	 La metodología

Respecto a la metodología catequística empleada para dar a conocer a Dios 
e iniciar a la experiencia de fe a una persona con discapacidad auditiva, hay 
que subrayar el uso de un método inductivo que parte de lo concreto, de lo par-
ticular y de lo práctico, ya que la persona con problemas auditivos encuentra 
una mayor dificultad en la elaboración del pensamiento abstracto. Así mismo, 
esta catequesis otorga un puesto privilegiado a la vivencia personal, el contac-
to con la realidad y el testimonio concreto de la persona20.

2.1.8.	 El material y los instrumentos

Los instrumentos que se usan en este tipo de catequesis, aunque son muy 
distintos, tienden a privilegiar la imagen, la fotografía y el video. Al mismo 
tiempo, en muchas experiencias se recurre a las nuevas tecnologías que facili-
tan la adquisición de contenidos, así como una mayor autonomía en la comu-
nicación. No se puede pasar por alto la adaptación de distintos materiales que 
reducen el vocabulario difícil, explican el significado de palabras complejas, 
añaden anotaciones y facilitan esquemas y mapas conceptuales21.

2.1.9.	 Las oportunidades

Estas experiencias subrayan que la persona con discapacidad auditiva es 
igual al resto de personas oyentes y que tiene el mismo derecho a crecer en su 
vida cristiana, madurar en su fe y participar plenamente en la vida parroquial. 
Así mismo, entre las distintas oportunidades para revitalizar la catequesis 
hay que subrayar: la sensibilización, la inclusión, la atención al destinatario, 
el desarrollo de la creatividad, la incorporación de la dimensión corporal, 
afectiva y sensorial y la construcción de relaciones significativas22.

2.1.10.  Las dificultades

En relación a las dificultades hay que distinguir los obstáculos que presen-
tan la personas con discapacidad auditiva en la catequesis, de aquellas dificul-
tades inherentes a la realización de dicho proceso. Por un lado, estas personas 
tienen problemas en el procesamiento y asimilación de la información, en la 
interacción y comunicación con el resto del grupo, en el acceso a los distintos 

20.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 3.
21.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 6.
22.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 9.
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materiales y en el desarrollo de actividades complejas. Por otro, la realización 
de una acción catequística que integre plenamente a las personas con discapa-
cidad auditiva presenta las siguientes dificultades: la escasa formación de los 
catequistas, la falta de catequistas especializados y de materiales adaptados,  
la implicación de la comunidad cristiana en el mismo proceso de cateque-
sis, la gestión de un grupo con personas con discapacidad auditiva y personas 
oyentes, y el extenso campo que abarca la discapacidad auditiva23.

2.2.	 Las experiencias de catequesis con personas con discapacidad visual

2.2.1.	 El tipo de catequesis

Las experiencias realizadas con personas con discapacidad visual reflejan 
una variedad de modelos según la edad de los distintos destinatarios y la expe-
riencia de vida y de fe de cada uno. Así, aunque algunas de estas experiencias 
tienen como centro a los niños, predominan especialmente aquellas de jóve-
nes y adultos. De la misma manera, estas experiencias no solo están vincula-
das a la recepción de los sacramentos, en concreto el de la confirmación, sino 
que también acompañan el crecimiento en la fe de la persona a través de una 
formación que toca los diversos ámbitos de la vida cristiana24.

2.2.2.	 Las actividades y experiencias

El proceso de catequesis en el que participan personas con ceguera o baja 
visión desarrolla las mismas actividades y experiencias que el realizado con 
personas videntes. Ahora bien, es cierto que aquellas actividades de grupo 
ayudan a la persona a crecer en autoestima y autonomía, y las de tipo lúdico 
favorecen la creatividad, la expresión y la relación. Tampoco se puede pasar 
por alto que para poner en marcha cada actividad se necesita adaptarla y ha-
cerla accesibles según las necesidades de la persona con discapacidad visual25.

2.2.3.	 La composición del grupo

En la mayoría de las experiencias, las personas con discapacidad visual 
realizan el proceso de catequesis junto con personas que no presentan ningún 
tipo de discapacidad; sin embargo, es posible encontrar algún grupo integra-

23.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 1, 3, pregunta 8.
24.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 2, 4, pregunta 1.
25.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 2, 4, pregunta 1; P. Sartor - A. Ciucci - V. Dona-

tello, Buona Notizia disabili, 34-36.
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do únicamente por personas con discapacidad visual o por personas con dis-
capacidad. De la misma manera, cuando la discapacidad visual está asociada 
a otra deficiencia se realiza un proceso personalizado e individualizado que 
requiere de un catequista formado y especializado. El sentir que se encuentra 
como trasfondo de estas experiencias es la normalización y la inclusión que 
evita la realización de grupos cerrados y la diferenciación entre personas, al 
mismo tiempo que permite enriquecer a la comunidad26.

2.2.4.	 El tipo de lenguaje

En esta catequesis no se utiliza un único lenguaje, sino que son muchos 
los lenguajes que intervienen. De entre todos ellos, hay que destacar la uti-
lización de un lenguaje narrativo, experiencial y simbólico-litúrgico. Esta 
preferencia reside principalmente en la importancia que tienen la palabra, 
la experiencia directa y la mediación en el desarrollo de una persona con 
discapacidad visual. De la misma manera, el recurso al lenguaje musical 
permite a esta persona adentrarse en el mundo del arte, de la belleza, de los 
sentimientos y de la creatividad27.

2.2.5.	 La implicación de los sentidos

Ante un mundo que privilegia el sentido de la vista, estas experiencias  
de catequesis con personas con discapacidad visual revelan la importan-
cia de estimular cada uno de los sentidos. De esta manera, el acceso a la 
información, la comunicación y la relación se completan, y además se ven 
enriquecidos a través de la experiencia multisensorial: el sentido del oído 
para la escucha y la descripción, el tacto para el conocimiento del mundo, 
el gusto para la distinción de los sabores y el olfato para el reconocimiento 
y la identificación28.

2.2.6.	 La metodología

En relación al método para presentar la experiencia de fe y acompañar 
a una persona con discapacidad visual en su caminar cristiano, es posible 
advertir, aun cuando todo método es válido, que el mejor camino es el de la 
simplicidad, lo concreto y lo sencillo. Es más, para que esta persona realice 
un aprendizaje significativo en su vida cristiana y de fe el itinerario tiene que 

26.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 2, 4, pregunta 6.
27.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 2, 4, pregunta 4.
28.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 2, 4, pregunta 4.2.
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pivotar sobre la experiencia y la vivencia personal y comunitaria. Por tanto, 
se ha de prestar particular atención a la iniciación en la oración, al testimonio 
y a la inserción gradual en el grupo29.

2.2.7.	 El material y los instrumentos

La elección de los distintos instrumentos se ha de realizar en base al tipo 
de pérdida visual que presenta la persona y al código de comunicación con el 
que accede a la lectoescritura. De la misma manera, el recurso a las nuevas 
tecnologías posibilita una mayor accesibilidad a los distintos contenidos y 
también una mayor inclusión, ya que a través de estas herramientas se pue-
den llevar a cabo distintas modalidades de aprendizaje. En este proceso de 
catequesis también se necesita de todo un material hecho a mano o fabrica-
do, así como de diseños bidimensionales o tridimensionales a través de los 
cuales la persona con discapacidad visual realiza el proceso de exploración 
y percepción táctil30.

2.2.8.	 Las oportunidades

Esta catequesis con personas con discapacidad visual subraya concreta-
mente la dignidad de ser personas y el hecho de poder amar a Dios y dejarse 
amar por Él en un camino de seguimiento y de entrega dentro de la comu-
nidad. Además, se ponen de relieve una serie de aspectos que dan a esta 
catequesis una tonalidad fresca y renovada: la atención a la persona y a sus 
necesidades, el enfoque de esfuerzo, sacrificio y superación, la riqueza de un 
caminar juntos en clave sinodal, la riqueza del desarrollo sensorial, la elimi-
nación de las barreras y el descubrimiento de la fragilidad no como límite 
sino como posibilidad31.

2.2.9.	 Las dificultades

A la hora de considerar las dificultades se señalan tanto los obstáculos que 
encuentra la persona con discapacidad visual en la catequesis como las difi-
cultades que conlleva la realización de una catequesis con y para ellas. Así, 
entre los límites que esta persona con pérdida visual descubre en el proceso 
de educación en la fe cabe señalar el acceso a los distintos materiales, la sa-
turación en la recepción de la información, la movilidad y la orientación en el 

29.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 2, 4, pregunta 3.
30.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 2, 4, pregunta 5.
31.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 2, 4, pregunta 8.
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espacio de catequesis, la interacción con el grupo, la realización del proceso 
de lectoescritura y la identificación de objetos, espacios y personas. Al mis-
mo tiempo, el desarrollo del proceso de catequesis con dichas personas pone 
de relieve las siguientes dificultades: la falta de formación del catequista en  
el terreno de la discapacidad visual, el desarrollo en el grupo de actitudes 
de sobreprotección, asistencia, miedo o rechazo, el esfuerzo y el desgaste de 
llevar adelante el proceso de inclusión y la falta de materiales e instrumentos 
adaptados y accesibles32.

3.	C laves innovadoras de la catequesis con personas con disca-
pacidad auditiva y visual

El análisis de los distintos elementos que configuran las distintas experien-
cias de catequesis con personas con discapacidad auditiva y visual permite 
vislumbrar una serie de claves esenciales e innovadoras que ayudan a iluminar 
y repensar el proceso de catequesis actual, de forma que responda al doble 
principio de fidelidad a Dios y al hombre, que ya proponía Joseph Colomb33 y 
que ha sido asumido en los distintos documentos magisteriales34. Entre estas 
claves cabe mencionar la dimensión comunicativa, educativa, metodológica, 
organizativa, comunitaria y la implicación de los agentes de pastoral.

3.1.	 La dimensión comunicativa

La presencia de personas con discapacidad sensorial en la catequesis per-
mite prestar atención a la dimensión comunicativa y relacional de la cateque-
sis. Así pues, esta catequesis, al tomar como eje la interacción y el encuentro, 
pone en juego distintos elementos que permiten una nueva configuración de 
la catequesis a través del desarrollo de estrategias y técnicas comunicativas 
propias de un espacio relacional en el que se favorece la experiencia y el in-
tercambio, de un ambiente y un clima que integra y hace presentes a todos los 
interlocutores del proceso y de un estilo comunicativo dialógico y testimo-
nial. También, el lenguaje asume un rol esencial ya que, además de responder 
a la finalidad misma de la catequesis, también se ajusta al interlocutor que 

32.	Cfr. Ibid., Apéndice II, secciones 2, 4, pregunta 7.
33.	Cfr. J. COLOMB, Manual de catequética. Al servicio del Evangelio. v.1, Barcelona 

1971, 46-49. Así pues, una parte de su obra se estructura en base a estos dos principios: fide-
lidad a Dios, 85-232; y fidelidad al catequizado, 235-382.

34.	Cfr. La fidelidad a Dios y al hombre también está presente en los distintos Directorios: 
Cfr. DCG 34; DGC 145; 149; DC 136; 146; 181; 179; 194.
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tiene delante. Por ello, la acción catequística se desarrolla por medio de una 
pluralidad de lenguajes que no solo tiene en cuenta la comunicación verbal 
y escrita, sino que además considera la multiplicidad de expresiones del len-
guaje humano, dando un gran espacio a la corporeidad y a la sensibilidad. 
Finalmente, el desarrollo tecnológico y digital ofrece un vasto y amplio cam-
po para adaptar y hacer accesible la comunicación y los distintos contenidos 
en la catequesis.

3.2.	 La dimensión educativa

Esta modalidad de catequesis se caracteriza por poner en el centro a la 
persona, tratando así de acompañarla en su camino de crecimiento en la fe. 
Por tanto, no solo se pone en valor la dinámica de la transmisión de con-
tenidos, sino que también se tiene en cuenta el proceso de interiorización, 
asimilación y reexpresión del mensaje de salvación por parte del interlocutor. 
De esta manera, la catequesis entra en diálogo con las distintas ciencias hu-
manas para tratar de comprender al hombre en su complejidad y los distintos 
procesos que se desarrollan en él. Ahora bien, es importante poner de relieve 
que la atención a la persona en este proceso de catequesis pasa por consi-
derarla en su plena dignidad, totalidad y unidad. Finalmente, también hay 
que señalar cómo las experiencias de catequesis con estas personas revelan 
distintas acentuaciones educativas que manifiestan la riqueza de la acción 
catequística: la educación a partir de la fragilidad, la educación del límite 
como oportunidad y la educación del corazón.

3.3.	 La dimensión metodológica

Desde una perspectiva metodológica, si bien se puede usar una pluralidad 
de métodos en el proceso de catequesis, son preferibles aquellos que parten 
de lo concreto, sencillo y particular para llegar a lo abstracto, lo complejo y lo 
general. Así mismo, los diversos métodos han de estar en estrecha conexión 
con el contenido de la misma forma que la fe lo está con la vida. Sólo así el 
mensaje resultará significativo para la persona y para su proceso de madura-
ción en la fe. En este contexto asume un papel imprescindible la experiencia 
ya que, por un lado, se convierte en el lugar a través del cual la persona entra 
en contacto y en relación Dios y, por otro, se manifiesta como la modalidad 
más adecuada a través de la cual la persona se convierte en protagonista y 
desarrolla sus capacidades experimentando la realidad. También, el recurso 
del grupo asume en esta modalidad de catequesis un rol determinante, ya que 
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se desarrolla un aprendizaje significativo mediante el intercambio de expe-
riencias y se favorece la ayuda mutua. Finalmente, es imprescindible prestar 
atención a la cuestión de la adaptación y la accesibilidad para hacer frente a 
los distintos límites y dificultades que presentan las personas con discapaci-
dad sensorial en el proceso de catequesis.

3.4.	 La dimensión organizativa

Una cuestión esencial que muchas veces pasa desapercibida y a la que esta 
catequesis da una gran importancia es a la dimensión de la organización, pla-
nificación y programación catequética. A través de ésta se diseña el itinerario 
de catequesis teniendo en cuenta el destinario, los contenidos, las estrategias, 
las herramientas y las experiencias que entran a formar parte del proceso 
catequístico. De esta manera, atendiendo a las necesidades específicas de la 
persona con discapacidad auditiva y visual se traza un camino personalizado 
en el marco de un camino grupal y comunitario, donde la acción catequística 
se adecua y se adapta a todo el grupo, y no solo a esta persona.

3.5.	 La dimensión comunitaria 

La presencia de la persona con discapacidad auditiva y visual en el proceso 
de catequesis interpela a todos los sujetos de la comunidad, ya que esta pér-
dida de visión y audición también se hace patente, aunque de manera diversa, 
en las personas que no presentan una discapacidad. Así pues, estas últimas 
no ven y oyen lo que sucede en su ambiente y en su entorno, y de igual forma 
sucede en relación a la experiencia de fe puesto que se tiene el sentido del 
oído, pero no se escucha y se tiene el sentido de la vista, pero igualmente no 
se ve (cfr. Is 6, 9; Mt 13, 13; 14, 15). Más aún, son las personas con discapa-
cidad auditiva y visual las que proféticamente ven y oyen lo que las personas 
«capacitadas» no pueden percibir y advertir con todos sus sentidos. De modo 
que, las personas con discapacidad no solo se sitúan en la lógica del recibir, 
sino que también tienen mucho que dar y ofrecer.

3.6.	 Los agentes en el proceso de catequesis

La implicación de los agentes en el proceso de educación en la fe supone 
una cuestión central que si bien cobra fuerza en toda catequesis, en esta aún 
más. Así, adquieren un peso fundamental tanto los catequistas como la fa-
milia. El catequista además de ser testigo y maestro de la fe, se convierte en 
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acompañante y mediador que responde a las dificultades que puedan presentar 
los interlocutores, la planificación de los itinerarios y la gestión del grupo. De 
modo que este servicio requiere de un trabajo en comunión y una adecuada 
formación en competencias para ofrecer un proceso de catequesis de calidad. 
De la misma manera, la familia tiene como tarea iniciar a los hijos en la fe y 
acompañarlos en su caminar cristiano dentro de la parroquia. Por ello, esta 
catequesis además de poner en relación estrecha a la familia y a la parroquia, 
también cuenta con la familia para integrar a la persona con discapacidad 
auditiva y visual en el proceso de catequesis y en la comunidad.

4.	C riterios para un nuevo paradigma de catequesis

Después de haber evaluado los datos y haber señalado los puntos esen-
ciales de la catequesis desarrollada con las personas con discapacidad audi-
tiva y visual, se establecen los distintos criterios de análisis, interpretación 
y planificación que permiten configurar un nuevo paradigma renovado de 
catequesis: 

1.	Criterio de la experiencia: Al considerar la experiencia no se hace refe-
rencia a un elemento superficial, sino al contacto directo y personal con 
la realidad. Ahora bien, dicho contacto se tiene que realizar de forma 
totalizante, es decir, a través de la implicación de todas las dimensiones 
humanas. De este modo, la vivencia e interpretación de la realidad lleva 
a la persona a transformar su propia vida. Por tanto, la catequesis tiene 
que partir de la propia realidad personal del sujeto, esto es, de su situa-
ción concreta, de su historia de vida y de fe (cfr. DC 197-200)35.

2.	Criterio de la subjetividad y personalización: La persona ocupa un 
puesto central en el proceso de catequesis. De esta manera a la hora de 
realizar un itinerario catequístico es necesario tener en cuenta al inter-
locutor que se tiene delante, captando así las necesidades y dificultades 
que presenta en la realización del proceso de educación en la fe. Al 
mismo tiempo, el desarrollo de este proceso tiene que tener en cuenta 
la personalización del mismo. Ello implica que, partiendo de la propia 
singularidad y originalidad del interlocutor, se trace un camino donde 
el mismo no sea un receptor pasivo ni un mero destinatario, sino verda-
dero protagonista y sujeto activo (cfr. DC 77, 260; EG 169).

35.	Este criterio, además de tomar en consideración el DC, parte de la definición de ex-
periencia de Emilio Alberich: Cfr. E. ALBERICH, Catequesis evangelizadora. Manual de 
catequética fundamental, 2 ed., Madrid 2009, 115-116.
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3.	Criterio de la relación: El hombre encuentra su vocación y su funda-
mento en su ser relacional, es decir, en su «ser para los demás». De 
modo que a través de la preocupación por el otro y el reconocimiento 
mutuo es posible generar un encuentro en el cual la persona se transfor-
me y descubra el «rostro» del otro como el de un hermano. Por tanto, 
en todo proceso de catequesis y de crecimiento en la fe se ha de con-
siderar la dimensión relacional del ser humano, así como el contexto 
relacional en el que se sitúa y desarrolla su existencia36.

4.	Criterio de la sensorialidad: El hombre no solo entra en contacto con 
el mundo y con Dios por medio de una vía intelectual y racional, sino 
también a través del cuerpo, las emociones, los afectos y los sentidos. 
De este modo, la vía intelectual y la vía sensorial no se contraponen 
entre sí, sino que se implican mutuamente y están en profunda cone-
xión. La experiencia humana y de fe se enriquecen por la activación 
de los distintos sentidos de forma conjunta, abriendo así numerosas 
posibilidades y caminos diversos (cfr. DC 76). 

5.	Criterio de la pertenencia a la comunidad: La pertenencia de una per-
sona en la comunidad cristiana tiene que superar la simple presencia 
o participación en las diversas actividades que esta realidad ofrece. 
Así pues, la persona se inserta en un caminar conjunto con otro grupo 
de personas del que forma parte activa, participando de su identidad 
y de su misión. Esta pertenencia se traduce en ser partícipe de un pro-
ceso de comunión y de interacción vital del cual todos forman parte, 
sin distinciones (cfr. DC 271)37.

6.	Criterio de la encarnación: El criterio de la encarnación y de la Pascua 
actúan como síntesis y eje de todo modelo de catequesis. Partiendo 
del acontecimiento de la encarnación, el hombre no es simplemen-
te un ser espiritual, sino que se comprende como un ser encarnado. 
Por consiguiente, la asunción de este criterio encuentra su referencia 
máxima en Cristo, donde la divinidad asume la humanidad en el mis-
terio de la encarnación (cfr. GS 22; DC 165). El proceso de catequesis 

36.	Este criterio además de inspirarse en la filosofía dialogal de Lévinas toma como ejes la 
reflexión de Maria Spólnik y Veronica Donatello: Cfr. M. SPÓLNIK, Relazione: una categoria 
che interpella l’educazione. Alcune prospettive per un approfondimento, en: PATH (2011) 1, 
75-90; V. DONATELLO, Todos o ninguno. Una catequesis para todos ¡Nadie excluido!, en: 
Actualidad catequética 265 (2020), 95-108: 97-100.

37.	Esta modalidad de pertenencia a la comunidad se basa en la reflexión de John Swinton: 
Cfr. J. SWINTON, From Inclusion to Belonging: A Practical Theology of Community, Disa-
bility and Humanness, en: Journal of Religion, Disability & Health 16 (2012) 2, 172-190.
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tiene que reflejar tanto la dimensión divina como la humana, la espiri-
tualidad y la corporeidad. En consecuencia, se tiene que superar toda 
forma de reducción y separación de cada una de estas dimensiones, 
tratándose de lograr una íntima unión en toda la acción catequística 
(cfr. DC 181, 194)38. 

7.	Criterio de la Pascua: Unido al acontecimiento de la encarnación se 
encuentra el de la Pascua, donde la cruz y el sufrimiento no tienen 
la última palabra, ya que Cristo ha resucitado y ha triunfado sobre la 
muerte. Desde la lógica de la vida y la resurrección, el amor de Dios 
sana al hombre y lo hace digno de ser amado. En razón de esto, la ca-
tequesis tiene que ser capaz de acompañar al hombre hasta alcanzar la 
vida plena a la que está llamado. Por tanto, en este camino no se puede 
excluir a las personas con discapacidad, ya que este amor de vida y re-
surrección conduce a integrarlas plenamente en la comunidad cristiana 
para que también sean partícipes del amor de Dios, el cual es eterno y 
no tiene límites39.

5.	U n nuevo paradigma para la catequesis hoy

Establecidos los criterios que marcan la dirección a seguir, es posible 
encaminarse hacia un nuevo paradigma de catequesis en el cual se desarro-
lle una acción significativa que incorpore plenamente a cualquier persona, 
inclusive con discapacidad, y, sobre todo, la acompañe en su proceso de ma-
duración cristiana para ser un auténtico testigo de Cristo en el mundo de hoy. 
Por tanto, el desarrollo de este nuevo paradigma, que puede parecer ideal,  
permite, por un lado, renovar y revitalizar el mismo proceso de catequesis  
con el fin de que sepa responder a las exigencias del hombre y del mundo 
contemporáneo y, por otro, asume y hace suyas las necesidades de las perso-
nas con discapacidad. Ello posibilitaría que en el futuro no haya que insistir 
sobre una catequesis con personas con discapacidad porque ya se realiza un 
proceso de educación en la fe que las incorpora plenamente. Ahora bien, este 
nuevo paradigma de catequesis requiere ir dejando a un lado una perspecti-

38.	El principio de la encarnación que aquí se asume toma como base las nuevas coorde-
nadas que ofrece el Concilio Vaticano II y la reflexión de Riccardo Tonelli: Cfr. R. TONELLI, 
Il «principio dell’incarnazione» nella pastorale giovanile, en: Note di Pastorale Giovanile 12 
(1978) 6, 5-16.

39.	El criterio de la Resurrección toma como fuente la pedagogía de resurrección llevada 
a cabo por Henri Bissonnier con las personas con discapacidad: Cfr. H. BISSONNIER, Pe-
dagogia di risurrezione, Leumann (TO) 1966.



Raúl López Hinarejos

78

va asistencial y de supervivencia pastoral para abrirse a una catequesis del 
«nosotros» en una lógica relacional40.

Y es propiamente en este camino de renovación en el cual la asunción de 
la corporeidad y de la sensibilidad abre un terreno fecundo para la comunica-
ción y expresión de la fe, encontrando en la experiencia de Cristo, la Palabra 
hecha carne, su fundamento y su máxima expresión.

5.1.	 El lenguaje de la fe como expresión y comunicación de la fe

En primer lugar, al considerar la cuestión comunicativa en la catequesis se 
hace necesario poner en el centro la identidad y la naturaleza propia del len-
guaje que se usa para anunciar y dar razón de la propia fe. Para ello, hay que 
considerar el lenguaje de la fe desde su carácter simbólico41, en cuanto que, al 
estar anclado en el lenguaje humano, participa de esta capacidad de expresarse 
en símbolos a través de los cuales «una realidad, por convención o por alguna 
conexión intrínseca, remite a otra»42. Así, el lenguaje humano y el lenguaje 
religioso no pueden concebirse desde una perspectiva dualista en la que el 
lenguaje de la fe se presenta de forma aislada y al margen del lenguaje huma-
no, sino desde una visión unitaria en la que la fe asume la experiencia humana 
para descubrir y dar significado a la dimensión más profunda de la realidad43.

Así pues, el lenguaje y la experiencia son dos elementos esenciales que 
no se pueden separar porque «el lenguaje, con sus significados relacionales, 
es constitutivo de la experiencia humana» (DC 204)44. Por tanto, el lenguaje 
religioso, en cuanto expresión y comunicación de la fe, debe crear las con-
diciones favorables y preparar el terreno adecuado para que el sujeto pueda 
acoger la experiencia religiosa en términos de «practicar la fe» y «habitar 
la Revelación»45. De este modo, la comunicación de la fe asume como eje 
nuclear la pedagogía y la dinámica propia de la encarnación:

40.	Cfr. V. DONATELLO, Catequesis para personas con discapacidad. Una mirada al 
camino de la Iglesia católica en Italia, en: Concilium 388 (2020) 5, 27-35: 30-31.

41.	Cfr. F. CARLETTI - A.M. LUSUARDI, I linguaggi della catechesi. Attività, giochi, 
strumenti per incontrare Gesù, Milán 2015, 13.

42.	C. MOLARI, Il linguaggio della catechesi. Problemi e prospettive, Roma 1987, 25. 
43.	Cfr. Ibid., 26-27; R. SAUER, Lenguaje religioso, en: V.M. PEDROSA - M. NAVAR-

RO - R. LÁZARO et al. (Eds.), Nuevo diccionario de catequética. v.2: J - Z, Madrid 1999, 
1353-1369: 1361-1363.

44.	Cfr. F. CARLETTI - A.M. LUSUARDI, I linguaggi della catechesi, 13-17.
45.	Cfr. S. CURRÒ, La Parola si è fatta carne…, e la carne parla. Sul linguaggio religioso 

in rapporto alla catechesi, en Equipe Europea di Catechesi, Linguaggio e linguaggi nella 
catechesi, Leumann (TO) 2013, 13-29: 18-20, 22-24.
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La pastoral cristiana debería tener presente esta nota clave de la encarnación. 
En efecto, su tarea consiste en ayudar a la encarnación de la vida divina en el 
hombre, para que éste llegue a ser partícipe de la naturaleza de Dios. Esta es 
la verdadera pastoral: preparar la materia humana para que esté dispuesta a 
acoger la vida divina, ayudar a la vida de Dios a «encarnarse» en la «materia» 
del hombre. […] Todo el anuncio y la comunicación de la salvación se inspira 
en un único principio, el de la encarnación46.

En virtud de todo ello, la recuperación y asunción del principio de la 
encarnación en el proceso de catequesis es un paso obligado. Ello se debe a 
que, en la medida en que se asume la pedagogía de la encarnación, la comu-
nicación de la fe parte del contexto y de la realidad en la que el hombre se 
sitúa y también es capaz de responder a los deseos y anhelos del hombre de 
hoy (cfr. DC 165).

5.2.	 La superación de una comunicación intelectual de la fe

Al comprender el lenguaje eclesial en relación con la experiencia de fe y 
la vivencia del cristianismo, es preciso superar una modalidad de catequesis 
focalizada simplemente en una comunicación intelectual del mensaje. De 
hecho, a través de este modelo se corre el peligro de poner en un primer plano 
una comunicación de la fe que no toque la vida del hombre y, por tanto, no 
sea significativa para él. De esta manera se presenta un mensaje que deja al 
margen el resto de dimensiones propias del desarrollo de la vida cristiana y 
también se reduce la comunicación de la fe a una modalidad verbal y escrita, 
deslegitimando, de esta manera, la riqueza de un lenguaje que pone en valor 
el cuerpo, los sentidos, los signos y los afectos47.

Por ello en el proceso de catequesis es fundamental considerar a la per-
sona desde una perspectiva global y unitaria, teniendo presente cada una de 
sus dimensiones constitutivas: racionalidad, afectividad, corporeidad y es-
piritualidad48. Es propiamente en esta línea en la que se sitúa el DC al poner 

46.	J. GOLDBRUNNER, Cristo nostra realizzazione. Antropologia pastorale sulla linea 
dell’incarnazione, Leumann (TO) 1971, 29-30.

47.	Cfr. L. PAOLUCCI, Ti racconto Dio. I linguaggi per comunicare la fede, Milán 2012, 
22; F. CARLETTI - A.M. LUSUARDI, I linguaggi della catechesi, 19-20. Así mismo, la crisis 
que atraviesa el lenguaje eclesial en la actualidad refleja una crisis de la experiencia de fe: Cfr. 
E. BIEMMI, Linguaggio e linguaggi in catechesi. Problematica del Congresso EEC 2012, en 
EQUIPE EUROPEA DI CATECHESI, Linguaggio e linguaggi nella catechesi, 3-11: 5-6. 

48.	Cfr. CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Educare alla vita buona del Vange-
lo. Orientamenti pastorali dell’episcopato italiano per il decennio 2010-2020, 4 ottobre 2010, 
en: Enchiridion della Conferenza Episcopale Italiana. v.8: Decreti, dichiarazioni, documenti 
pastorali per la chiesa italiana 2006-2010, Bolonia 2011, 3690-3900.
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de manifiesto como el encuentro con Cristo en la catequesis tiene que com-
prometer al hombre en su totalidad: mente, corazón y sentidos (cfr. DC 76).

De igual forma, el desarrollo de las distintas ciencias antropológicas, co-
municativas y educativas ha puesto de relieve la necesidad de sobrepasar una 
concepción unilateral de la inteligencia humana que la considera simplemente 
en conexión con la dimensión lógico-lingüística para abrirse paso a otras di-
mensiones. Así lo han puesto de relieve diversos autores como Robert Stern-
berg a través de la distinción de la inteligencia analítica, práctica y creativa, o 
Howard Gardner con la teoría de las inteligencias múltiples49. La neurociencia 
también ha ayudado a comprender el proceso de transmisión y recepción de 
la información tanto simbólica como conceptual en el ser humano a través  
del estudio del cerebro humano. De modo que mientras el hemisferio derecho 
recibe un mensaje de tipo simbólico, el hemisferio izquierdo recibe un men-
saje de tipo conceptual50.

5.3.	 La vía del cuerpo y de los sentidos en la catequesis 

En este camino de renovación de la catequesis, la asunción de la corpo-
reidad y de la sensibilidad abre un terreno fecundo para la comunicación y 
expresión de la fe, encontrando en la experiencia de Cristo, la Palabra hecha 
carne, su fundamento y su máxima expresión.

5.3.1.	 La corporeidad

La recuperación de la corporeidad pone de manifiesto que el cuerpo no 
puede ser comprendido simplemente en su dimensión puramente biológica o 
física, ya que es parte constitutiva de la persona y refleja su propia humani-
dad, es decir, la identidad relacional de la persona. De este modo, el cuerpo 
es, ante todo, lenguaje y comunicación, a través del cual el hombre se hace 
presente en el mundo, narra su vida y se pone en contacto con los otros y con 
Dios51. Así pues, el lenguaje de la fe, en cuanto que participa de la expresión 
humana, pasa también por la corporeidad, es decir, se realiza en el cuerpo y 
por medio del cuerpo52:

49.	Cfr. G. GILI - F. COLOMBO, Comunicazione, cultura, società. L’approccio sociolo-
gico alla relazione comunicativa, Brescia 2012, 240-241.

50.	Cfr. L. PAOLUCCI, Ti racconto Dio, 28.
51.	Cfr. C. ROCCHETTA, Lo stupore della corporeità. Storia e teologia, Asís 2019, 46-47, 

59-60. Para una mayor profundización en el carácter relacional del cuerpo veáse: Ibid., 74-84.
52.	Cfr. Ibid., 335.
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Los sacramentos pueden aparecer como la manifestación empírica de la «ar-
chisacramentalidad» que constituye el lenguaje de la fe en que acontece el 
sujeto creyente. Esta archisacramentalidad, que es una condición trascendental 
de la existencia cristiana, indica que no hay fe que no esté inscrita en alguna 
parte, en un cuerpo: un cuerpo de cultura determinada, un cuerpo de historia 
concreta, un cuerpo de deseo53.

De esta forma, la corporeidad se constituye en la lengua materna de Dios, 
tal y como señala Mendoça, en el sentido de que el cuerpo es el lenguaje con 
el cual el hombre entra en contacto con Dios y lo experimenta, incluso antes 
de aprender y desarrollar el lenguaje propio de la fe54.

5.3.2.	 La sensibilidad

El redescubrimiento de la corporeidad implica también el reconocimiento 
de la sensibilidad y, por consiguiente, de los sentidos, ya que estos, al poner al 
hombre en relación con la realidad sensible y con la trascendencia, le permiten 
orientar su vida hacia la consecución de un bien55. Así pues, es propiamente 
a través de la percepción de la realidad sensible donde el hombre entra en re-
lación y en contacto con Dios de forma personal, se hace próximo a la misma 
sensibilidad de Dios y puede conformar sus sentidos con los sentidos de Dios, 
en cuanto que se ha revelado y ha asumido la misma carne que la del hombre56. 
Ahora bien, este camino de potenciación y activación de los sentidos requiere 
una conversión de los mismos como señala Salvatore Currò:

Es un vivir sensible, alterado, no empeñado en sí mismo (en la autoconcien-
cia); es ver y tocar al otro y del otro, dejarse alcanzar por el otro; es vivir res-
pondiendo; es el riesgo de amar, de seguir el imperativo del amor inscrito en 
lo sensible. Es, precisamente por eso, un vivir, un relacionarse (con las cosas, 
con los demás, con Dios) a la manera de Cristo, según Cristo; no ante todo por 
un contacto intencional con él, sino por un contacto sensible, como se está en 
contacto con los que recorren el mismo camino, sintiéndose tal vez acompaña-
dos, escuchados, apoyados, reprendidos, refrescados57.

53.	L.-M. CHAUVET, Símbolo y sacramento. Dimensión constitutiva de la existencia 
cristiana, Barcelona 1991, 161-162.

54.	Cfr. J.T. MENDONÇA, La mística del instante. El tiempo y la promesa, Pamplona 
2020, 23-26. 

55.	Cfr. A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos? En búsqueda de la sensibilidad creyente, 
Bogotá 2015, 190-194.

56.	Cfr. Ibid., 215-217.
57.	S. CURRÒ, Perché la Parola riprenda suono. Considerazioni inattuali di catechetica, 

Leumann (TO) 2014, 202.
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5.4.	 La educación de los sentidos

Una cuestión esencial que se desprende en este camino de valorización 
de la corporeidad y la sensibilidad es la educación de los sentidos. La cultura 
actual en la que el hombre contemporáneo se encuentra inmerso, si bien ha 
llevado a sus cotas más altas la afirmación del cuerpo y de los sentidos, se está 
volviendo cada vez más deshumanizadora, al devaluar el cuerpo y difuminar 
la presencia de los sentidos58.

Por tanto, este fenómeno de la pérdida de los sentidos del que ya se hacía 
eco Ivan Illich, es puesto de manifiesto por otros muchos pensadores y autores 
a través de diversas categorías: «atrofia de los sentidos», «anestesia de los sen-
tidos», «bulimia y anorexia sensorial»59. Así, este oscurecimiento y desvane-
cimiento de los sentidos es fruto, por un lado, del exceso de estimulación sen-
sorial al cual se encuentra sometido el hombre, puesto que le impide canalizar 
y procesar la información que recibe a través de los mismos. Por otro lado, 
el impacto del desarrollo tecnológico sobre la estimulación sensorial lleva a 
potenciar un único sentido y, por consiguiente, a una ruptura y fragmentación 
sensorial60. De este modo, las consecuencias que se derivan para el hombre 
son nefastas, ya que el hombre permanece con unos sentidos pobres, inmadu-
ros e infantiles que escapan a su control, haciéndolo insensible e impidiéndole 
una relación auténtica y sana consigo mismo, con los demás y con Dios61.

Así, es necesario desarrollar una educación de los sentidos que pase de 
una comprensión de los mismos como meros instrumentos que conectan al 
hombre con el mundo a un enfoque en el que sean considerados como modos 
de ser y relacionarse con el mundo. De esta manera, este nuevo estilo educati-
vo supera la mera respuesta sensorial a las necesidades materiales y externas 
para centrarse en el crecimiento de la persona a nivel humano y de fe62. En 
síntesis, se trata de operar un cambio en el que se pase de la sensualidad a la 
sensibilidad, de modo que los sentidos se abran a las cualidades del espíritu 
y al misterio de Dios63. 

58.	Cfr. Ibid., 191-197; C. ROCCHETTA, Lo stupore della corporeità, 134-135. 
59.	Cfr. I. ILLICH, La perdita dei sensi; Florencia 2009, A. CENCINI, ¿Perdimos los 

sentidos?, 7-12; G. RAVASI, Per una teologia biblica delle emozioni, en: Vita e pensiero 97 
(2014) 4, 93-105: 93; J.T. MENDONÇA, La mística del instante, 27-29.

60.	Cfr. A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos?, 7-12; J.T. MENDONÇA, La mística del 
instante, 26-36.

61.	Cfr. A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos?, 23-24.
62.	Cfr. A. La Marca, Rivalutare i sensi e la sensibilità, en: Pedagogia e vita 77 (2019) 

2, 49-59: 51-54; A. Cencini, ¿Perdimos los sentidos?, 131-141.
63.	Cfr. A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos?, 23.
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De igual manera, para poder llevar a cabo una educación sensorial signifi-
cativa y de calidad hay que asumir el reto de dar corporeidad a la educación, 
es decir, activar una acción educativa multidimensional que no considere las 
distintas dimensiones humanas de forma aislada, sino integral. Solo así, es 
posible entretejer un proceso de crecimiento y de formación plenamente hu-
manizador que considere a la persona, en su dimensión unitaria, y desarrolle 
sus capacidades y potencialidades en relación con los otros y con Dios64.

5.5.	 La activación de sentidos

Después de poner de relieve la necesidad de una educación sensorial, es 
preciso subrayar el proceso de estimulación y activación de cada uno de los 
sentidos. Para ello, se presenta, en un primer momento, este proceso desde un 
enfoque pedagógico y didáctico para, posteriormente, señalar la implicación 
en el proceso catequístico.

5.5.1.	 La activación de sentidos en el campo pedagógico y didáctico

El proceso de activación de sentidos que debe entrar a formar parte de 
todo proceso de catequesis encuentra un desarrollo bastante importante en el 
campo de las ciencias pedagógicas de la mano de María Montessori o en 
el terreno de la didáctica por medio de un modelo de aprendizaje basado en la 
estimulación multisensorial.

La figura de Montessori es clave y paradigmática en la educación infantil 
y sobre todo en la atención pedagógica a la activación de los sentidos. Así, su 
método pone al niño como sujeto activo y protagonista de la acción educati-
va, centrándose en su desarrollo físico y psicológico a través de los distintos 
periodos sensibles. Es propiamente en este itinerario donde la implicación de 
los sentidos en el proceso de aprendizaje adquiere un papel central para el pro-
ceso de maduración del niño. De modo que para llevar a cabo esta educación 
sensorial se utiliza un material específico, basado en la estimulación sensorial 
con el fin de trabajar y potenciar cada uno de los sentidos, permitiendo de esta 
manera un mayor incremento de la dimensión intelectual y también la detec-
ción de posibles retrasos o dificultades en el proceso de crecimiento65. Ahora 

64.	Cfr. M. MUSAIO, L’educazione incorporata tra emozioni ed esperienze estetiche, en: 
Pedagogia e vita 77 (2019) 2, 60-76: 60-62.

65.	Cfr. F. CASELLA, Storia della pedagogia. v.2: Dalla Rivoluzione scientifica all ‘epo-
ca contemporanea, Roma 2014, 605-613; V. PIAZZA, Maria Montessori. La via italiana 
all’handicap, Trento 1998, 55-76; M. MONTESSORI, El método de la pedagogía científica. 
Aplicado a la educación de la infancia, Madrid 2014, 199-211.
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bien, hay que destacar cómo este modelo, si bien desarrolla y estimula cada 
uno de los sentidos de forma aislada al resto de sentidos66, no los considera 
de forma fragmentada sino como una totalidad.

En otra dirección se mueve la educación multisensorial que trata de favo-
recer un aprendizaje basado en la experiencia a través de la integración sen-
sorial, es decir, de la conjunción del canal visual, auditivo y kinestésico67. Así 
pues, este modelo, que trata de dar respuesta a los alumnos con dificultades de 
aprendizaje y con diversos trastornos, mejora su capacidad de procesamiento 
de información así como su creatividad, su participación activa y su percep-
ción sensorial, ya que los pone en contacto directo con la experiencia a través 
de la activación e interacción de los distintos sentidos68.

5.5.2.	 La activación de sentidos en la catequesis

La implicación y la activación de los sentidos en la catequesis, además de 
ayudar a poner en práctica una catequesis significativa para todos, inclusive  
las personas con discapacidad sensorial, psíquica o mental, también enrique-
ce la experiencia de fe del sujeto. Para ello, es preciso considerar los sentidos 
no de forma sesgada, sino en profunda unidad, ya que cada uno presenta una 
funcionalidad propia que es potenciada por su interacción con el resto de 
sentidos, como sucede con el fenómeno de la sinestesia69, a través de la cual 
una persona tiene «una imagen o sensación subjetiva, propia de un sentido, 
determinada por otra sensación que afecta a un sentido diferente»70.

Por tanto, la experiencia de la fe, aunque está en estrecha conexión con el 
sentido del oído y de la vista, se ve intensificada y complementada con el resto 
de sentidos, permitiendo al sujeto desarrollar una relación global y totalizante 
con el mundo, con los otros y con Dios71.

66.	Cfr. M. MONTESSORI, El método de la Pedagogía científica, 208.
67.	Cfr. D. HUDSON, Dificultades específicas de aprendizaje y otros trastornos. Guía 

básica para docentes, Madrid 2017, 17-18.
68.	Cfr. P. PAGLIANO, The multisensory handbook. A guide for children and adults 

with sensory learning disabilities, Nueva York 2012, 11; L. BAINES, A teacher’s guide to 
multisensory learning: improving literacy by engaging the senses, Alexandria 2008, 15-24.

69.	Cfr. D. BRUZZONE, L’esercizio dei sensi. Fenomenologia ed estética della relazione 
educativa, Milán 2016, 31-34; D. LE BRETON, El sabor del mundo. Una antropología de los 
sentidos, Buenos Aires 2006, 44-46.

70.	RAE, Sinestesia, en Id., Diccionario de la lengua española, [ref. de 20.3.2023]. Dis-
ponible en: <https://dle.rae.es/sinestesia?m=formRae>.

71.	A este respecto Paolo Tomatis desarrolla una fenomenología de los cinco sentidos 
para subrayar su profunda unidad y el papel que desempeña cada uno de los sentidos: Cfr. P. 
TOMATIS, Accende lumen sensibus. La liturgia e i sensi del corpo, Roma 2010, 401-412.
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a)	 El tacto
El tacto realiza su función propia a través del órgano sensorial de la piel, el 

cual además de ser el más extenso y grande del ser humano, es esencial para 
su supervivencia en el mundo72. A través de la piel, el hombre experimenta el 
límite, distinguiendo lo que le separa del mundo y de los demás73, al mismo 
tiempo que descubre el significado más profundo de la afectividad humana 
a través de la experiencia del amor, la amistad y la solidaridad74. De manera 
que este sentido descubre al hombre como ser relacional:

El tacto es el primero de los sentidos que permite el contacto, la relación y, por 
tanto, es siempre una manifestación del sujeto en toda su gama de potencia-
lidades, desde el roce delicado y tierno, exploratorio y deseoso, hasta el don 
íntimo que se expone al riesgo, pasando por la posesión intrusa y violenta que 
no reconoce al otro75.

Desde esta lógica, la experiencia de fe no puede renunciar a esta dimen-
sión táctil y sensible en la que Dios mismo asume la carne humana, entrando 
en contacto y en proximidad con la humanidad76. De modo que el lenguaje de 
la fe pasa por la apertura, el contacto y el reconocimiento como si se tratara 
de una danza, en palabras de Mendoça, en el que, por un lado, el hombre se 
deja tocar por Dios, mostrándose a la intemperie y necesitado de él, y en el 
que Dios se deja tocar por el hombre, dando a palpar su profunda intimidad: 
su misterio de misericordia y de amor77. Por tanto, ya que el amor de Dios 
se pone por obra y se vive, el tacto ayuda a vivir la fe desde el contacto, la 
experiencia, el testimonio y el cuidado del otro78.

b)	 El olfato
El sentido del olfato que se desarrolla en la nariz, en concreto en las 

fosas nasales, es considerado el sentido más primitivo, por cuanto es el que 
se halla más en conexión con el mundo de los instintos79. Así mismo, está 

72.	Cfr. C. ROCCHETTA, Lo stupore della corporeità, 62.
73.	Cfr. A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos?, 159-160.
74.	Cfr. D. LE BRETON, El sabor del mundo, 179-180; C. ROCCHETTA, Lo stupore 

della corporeità, 62.
75.	A. MENEGHETTI, I sensi e le emozioni incontrano Dio. Liturgia ed educazione, 

Roma 2012, 24.
76.	Cfr. J.T. MENDONÇA, La mística del instante, 79-83.
77.	Cfr. Ibid., 74-75.
78.	Cfr. M. NARO, Una sorta di contagio: il contatto relazionale per comunicare chie è Dio, 

en: G. ALCAMO (Ed.), Far toocare Dio. La narrazione nella catechesi, Milán 2006, 92-98. 
79.	Cfr. A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos?, 168-169.
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vinculado a la dimensión psíquica del ser humano, permitiéndole asociar 
olores a determinadas vivencias emotivas80. También, el ser humano por 
medio de este sentido es capaz de percibir a la persona misma con sus carac-
terísticas propias, distinguiendo su lugar de proveniencia, su clase social y 
su profesión81. Por consiguiente, el olfato se revela como un sentido potente 
e inmediato en la vida:

El olor nos sumerge en un lenguaje invisible. No ocupa espacio pero impregna 
la realidad; está oculto y se revela; no tiene una forma definida y, sin embargo, 
se propaga con rapidez. El olfato nos indica características de los ambientes y 
los tránsitos humanos a nuestro alrededor, en diferentes momentos del día y a 
diferentes edades de la vida. Y lo hace de una manera directa e inmediata. El 
olfato es un fantástico centro de interpretación de la vida82.

De este modo, la experiencia de fe, aunque ha prestado poca atención al 
uso del olfato, también se enriquece y adquiere un nuevo significado a tra-
vés de la presencia del olor y del perfume tal y como aparece reflejado en la 
tradición bíblica. Basta recordar el olor de los sacrificios ofrecidos a Dios, el 
incienso empleado en la liturgia y en la oración, y el olor del perfume utili-
zado en la unción83. Por consiguiente, el olor y el perfume además de poner 
al hombre en relación con Dios en el ámbito litúrgico, también alcanza la 
vida de fe del creyente, animándolo a asumir el olor y el perfume de Cristo 
no para sí, sino para impregnar con su testimonio la vida de los demás como 
hizo la mujer pecadora84.

c)	 El gusto 
El sentido del gusto que se sitúa en la lengua y en las papilas gustativas 

es el encargado de distinguir los distintos sabores mediante la destrucción y 
transformación de los alimentos85. Así, este sentido, al igual que sucedía con 
el del olfato, está asociado a la memoria y, por ello, es capaz de establecer un 
vínculo con la vida, con la cultura y los orígenes del ser humano86. Por ello, 

80.	Cfr. D. BRUZZONE, L’esercizio dei sensi, 85.
81.	Cfr. Ibid., 85-86; A. MENEGHETTI, I sensi e le emozioni incontrano Dio, 32-33; 

D. LE BRETON, El sabor del mundo, 224-227.
82.	J.T. MENDONÇA, La mística del instante, 147.
83.	Cfr. Ibid., 150-151, 168-169; A. MENEGHETTI, I sensi e le emozioni incontrano 

Dio, 34-35.
84.	Cfr. J.T. MENDONÇA, La mística del instante, 158-166; A. CENCINI, ¿Perdimos 

los sentidos?, 174-177. 
85.	Cfr. D. LE BRETON, El sabor del mundo, 267-268.
86.	Cfr. A. MENEGHETTI, I sensi e le emozioni incontrano Dio, 43-44.
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aunque este sentido necesita de una educación progresiva, se presenta como 
un sentido discreto, pero a la vez poderoso87:

Es poderoso porque reenvía a nuestra humanidad, a la satisfacción de las nece-
sidades primarias, a la necesidad de alimentarse y a la posibilidad de encontrar 
agradable («gustosa») esa operación (el rito de alimentarse) que nos consiente 
sobrevivir. […] es discreto, al mismo tiempo, porque en general el gusto es un 
sentido que no nos posee ni se impone automáticamente, debemos ir a buscarlo 
y desarrollarlo con el ejercicio, como los otros sentidos […]88.

De este modo, al considerar este sentido no se puede pasar por alto la 
importancia del alimento y de la comida, puesto que estos revelan al hombre 
su condición de dependencia y de ser necesitado. No en vano, el banquete y 
el compartir la mesa, en las distintas tradiciones culturales, aparecen como 
signos de relación, de donación y de apertura al otro89.

Así, el sentido del gusto da al lenguaje de la fe una nueva tonalidad, en 
la que resulta posible aprender a asimilar, gustar e interiorizar la acción 
y la manifestación de Dios en palabras y obras a través de una variedad 
diversa de sabores90. Sin embargo, donde este sentido adquiere su máxima 
expresión es en la celebración de la Eucaristía. Por un lado, Cristo se hace 
realmente presente en el alimento del pan y en la bebida del vino, llevando 
a cada hombre a transformar su vida y anticipar ya aquí en la tierra el sabor 
de la Pascua y la vida plena a la que Dios lo llama a participar. Por otro lado, 
es en torno a la mesa donde Cristo también muestra el estilo de vida que se 
tiene que desprender de un verdadero discípulo: acogida, servicio, fraterni-
dad y comunión91.

5.6.	 La vía de la belleza en la catequesis

La recuperación de la sensorialidad y de la sensibilidad en la tradición 
eclesial y en la catequesis abre las puertas a considerar la experiencia de fe 
como experiencia estética, en la que la fe y la belleza se ponen en relación 
mutua. Así pues, la fe, al asumir la dimensión sensible de la experiencia 

87.	Cfr. A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos?, 177-179.
88.	Ibid., 177.
89.	Cfr. C. ROCCHETTA, Lo stupore della corporeità, 63; A. MENEGHETTI, I sensi e 

le emozioni incontrano Dio, 44-46.
90.	Cfr. J.T. MENDONÇA, La mística del instante, 110-114.
91.	Cfr. A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos?, 181-183; J.T. MENDONÇA, La mística 

del instante, 115-118.
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humana, entra en relación con la belleza, entendida como una experiencia 
ligada a la expresión de la corporeidad y la sensibilidad92:

La belleza está en el hecho de que lo verdadero se pueda manifestar, pueda 
decirse y expresarse de varias maneras, pueda revelar su misterio y hacerse 
cognoscible, y resplandecer lleno de luminosidad. Lo bello indica lo verdadero 
que ha entrado en relación con los sentidos del hombre, más aún, es lo verda-
dero en diálogo con los sentidos humanos, externos e internos93.

De este modo, la catequesis, al tratar de responder al deseo más profundo 
del hombre, también tiene que hacer suyo el camino de la belleza y presentar 
la experiencia de fe a través de las diversas artes, tanto del pasado como del 
presente, con las que el hombre se expresa a lo largo de todo el mundo (cfr. 
EG 167). Pero, ahora bien, la puesta en valor de la belleza de la fe no solo 
puede tomar como base un criterio estético, sino que es necesario tomar en 
consideración el criterio de la verdad y la bondad (cfr. DC 108-109), evitando 
así que el hombre se deje llevar simplemente por el placer de los sentidos y 
por las distintas modas del momento que pueden presentar un mensaje y una 
experiencia vacía y sin sentido94.

Por ello, la asunción de este camino de la belleza ayuda a proponer una ex-
periencia de fe hermosa y humanizadora, ya que, asume una rica modalidad de 
expresiones al entrar en relación con cada uno de los sentidos95. Así pues, entre 
la multitud de formas para anunciar la fe hay que destacar el lenguaje del arte 
y de la música, a través de los cuales la belleza se contempla y escucha (cfr. 
DC 109-112). De este modo, el mensaje no va dirigido a la mente del sujeto, 
sino al corazón, suscitando «sentimientos de alegría, placer, ternura, plenitud, 
sentido, abriéndola así a lo trascendente» (DC 109). Pero esta experiencia 
estética no solo se realiza a través del sentido y de la vista, sino que, al tratarse 
de una experiencia totalizante, se desarrolla en relación al resto de sentidos, 
conformando así nuevas vías de expresión y comunicación de la fe96.

92.	Cfr. G. BONACCORSO, Il «bello» via dell’uomo e via di Dio. Prospettiva antropo-
logico-teologica, en: ASSOCIAZIONE ITALIANA CATECHETI, Vie del bello in catechesi. 
Estetica ed educazione alla fede, Leumann (TO) 2013, 28-41: 28-35.

93.	A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos?, 109.
94.	Cfr. PONTIFICIO CONSIGLIO DELLA CULTURA, La via pulchritudinis, cammino 

privilegiato di evangelizzazione e di dialogo. Documento finale dell’Assemblea Plenaria, [ref. 
de 22.3.2023]. Disponible en: < https://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/cul-
tr/documents/rc_pc_cultr_doc_20060327_plenary-assembly_final-document_it.html>.

95.	Cfr. A. CENCINI, ¿Perdimos los sentidos?, 79-81.
96.	Cfr. A. ESCUDERO, L’esperienza estetica e l’esperienza religiosa, en Id. (Ed.), La 

via della bellezza. L’esperienza estetica in teologia, Roma 2020, 29-54: 40-41.
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Conclusión

Teniendo en cuenta, en primer lugar, el análisis efectuado, la atención a 
una persona con discapacidad auditiva y visual en el proceso de catequesis 
permite poner en valor el redescubrimiento del lenguaje corporal y, por tanto, 
de los sentidos como las vías esenciales de expresión y comunicación de la 
persona a través de las cuales entra en contacto con la realidad, con los demás 
y especialmente con Dios. Así pues, aunque en la catequesis y en el resto de 
ciencias se ha dado una primacía al intelecto y la razón, hay que dejar espacio 
y dar el puesto que se merece a la corporeidad, los sentidos, los afectos y las 
emociones. El Papa Francisco lo pone de manifiesto en Fratelli Tutti:

Hacen falta gestos físicos, expresiones del rostro, silencios, lenguaje corporal, 
y hasta el perfume, el temblor de las manos, el rubor, la transpiración, porque 
todo eso habla y forma parte de la comunicación humana (Fratelli Tutti 43).

Es más, descendiendo propiamente al campo del sentido del oído y de 
la vista, se descubre el gran peso que ambos sentidos tienen en relación a la 
experiencia de fe, ya que la manifestación de Cristo «no es sólo una represen-
tación o expresión de la realidad de Dios; es el lenguaje de Dios por excelencia 
y, en este sentido, el vehículo que comunica el mensaje de Dios, un mensaje 
que era desde el principio y que ahora se manifiesta, es decir, se hace audible 
y visible»97. Ahora bien, la experiencia de fe no se agota únicamente en el 
sentido del oído y de la vista, ya que esta se ve enriquecida por la activación 
y la interacción de cada uno de los sentidos tal y como aparece reflejado en la 
misma experiencia de Cristo y a lo largo de toda la tradición eclesial. Por tanto, 
la persona con una discapacidad sensorial auditiva y visual no se ve privada de 
esta experiencia de fe, ya que puede acceder al encuentro con Cristo y profun-
dizar el mensaje de salvación por medio del resto de los sentidos.

En segundo lugar, es esencial asumir la dimensión educativa y comuni-
cativa que está en la base de la catequesis con las personas con discapacidad 
auditiva y visual. Así, ésta y cualquier otra catequesis no puede prescindir del 
contacto y de la aportación del resto de ciencias humanas porque de lo contra-
rio corre el riesgo de no resultar significativa para el hombre de hoy y, más en 
concreto, para la persona con discapacidad auditiva y visual. Al mismo tiem-
po, se pone de manifiesto que si bien la catequética en su propia especificidad, 
hunde sus raíces en las ciencias teológicas, pivota al mismo tiempo sobre las 
ciencias educativas y comunicativas. Por ello, la catequesis tiene que hacer 

97.	M. ESCALERA, Comunicación y catequesis, en: V.M. Pedrosa - M. Navarro - R. 
Lázaro et al. (Eds.), Nuevo diccionario de catequética. v.2: A - I, 459-475: 470-472. 
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suyo el proceso educativo y comunicativo que permite prestar atención tanto 
a la transmisión, a la comunicación y al anuncio como al acompañamiento de 
la respuesta de fe por parte del interlocutor con lo que esto conlleva de facilita-
ción y activación de los distintos procesos internos para que la persona pueda 
asimilar el mensaje de salvación y dejarse transformar por él.

De igual forma, en este camino de dar respuesta a las necesidades de las 
personas con discapacidad auditiva y visual es esencial poner en valor los 
distintos avances que se han producido en el ámbito tecnológico y digital, ya 
que abren numerosas posibilidades para que dichas personas puedan ser más 
autónomas y mejorar su calidad de vida. Por tanto, la catequesis también tie-
ne que atreverse a entrar en diálogo con este nuevo escenario sociocultural, 
a pesar de los riesgos y las dificultades que puedan aparecer.

En tercer lugar, no se puede pasar por alto que un nuevo paradigma de ca-
tequesis ha de tomar como eje vertebrador una nueva visión de la comunidad, 
de la persona y del lenguaje. 

La comunidad cristiana, protagonista y sujeto activo en el proceso de ca-
tequesis, se convierte en una casa grande y abierta donde todos tienen sitio, 
sin excluir ni dejar atrás a nadie. Porque el desarrollo de una catequesis donde 
todos puedan participar plenamente necesita de los miembros de la comunidad 
«una mayor capacidad de compartir, comunicar, encontrarse, así como cami-
nar juntos en el sendero de Cristo con docilidad al Espíritu» (DC 289). Por 
tanto, este nuevo tiempo de comunidad posibilita generar una catequesis in-
clusiva que sepa descubrir «formas coherentes para que cada persona con sus 
dones, sus limitaciones y sus discapacidades, incluso graves, pueda encontrar 
a Jesucristo en su camino y abandonarse a Él con fe»98.

También en este nuevo paradigma, la concepción de la persona con dis-
capacidad vuelve a anclarse en la antropología cristiana, ya que esta no es 
comprendida por la discapacidad o el límite, sino por su dignidad personal. 
Desde esta lógica, la persona con discapacidad es igual que el resto de perso-
nas puesto que ha sido creada a imagen y semejanza de Dios. De modo que 
no hay diferencia entre «personas con discapacidad» y «nosotros», sino que 
existe propiamente un «nosotros», en el cual se descubre el rostro del otro 
como el de un hermano99.

98.	FRANCISCO, Discurso del Santo Padre Francisco a los participantes en un Congreso 
organizado por el Consejo Pontificio para la Promoción de la Nueva Evangelización, 21 oc-
tubre 2017, [ref. de 14.4.2023]. Disponible en: <https://www.vatican.va/content/francesco/
es/speeches/2017/october/documents/papa-francesco_20171021_convegno-pcpne.html>. 

99.	Cfr. R. FRANCHINI - V. DONATELLO, L’appartenenza alla comunità di fede, In-
dicazioni per una pastorale nei disturbi del neurosviluppo, en: Catechetica ed Educazione 7 
(2022) 1, 35-47: 37.
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Por consiguiente, en esta clave de renovación se pone en el centro la re-
lación y el encuentro puesto que ser hombre implica ser comunión con los 
demás y con Dios. Así, lenguaje de la fe no puede ser tratado desde un punto 
de vista reduccionista, sino que conlleva la apertura a un lenguaje global y 
totalizante que permita favorecer el encuentro:

Los lenguajes utilizados en la catequesis son medios que nos permiten vivir, de 
diferentes maneras, el encuentro de amistad con Jesús; es decir, son «lenguajes 
relacionales», capaces de encender nuestros sentidos espirituales. Son expe-
riencias capaces de implicar al individuo en su totalidad, porque el encuentro 
con una persona implica contacto cognitivo (información sobre ella), afectivo, 
valorativo y sensorial100.

De esta manera, es posible explorar y presentar la experiencia de fe a tra-
vés de una variedad de lenguajes y formas de expresión que permiten hacer 
frente a las dificultades que puedan presentar las personas con discapacidad 
auditiva y visual a nivel comunicativo y relacional mediante el recurso a la 
corporeidad, sensorialidad y afectividad.

En síntesis, el acompañamiento a una persona con discapacidad auditiva y 
visual en el proceso de educación en la fe además de tener en cuenta la adap-
tación y la accesibilidad, también ha de asumir una nueva forma de pensar y 
actuar en la que se tengan en cuenta las necesidades vitales de las personas 
con discapacidad auditiva y visual.

Así, se perfila un nuevo paradigma de catequesis en el que se supera la 
lógica de la exclusión y la diferenciación entre una «catequesis especial» y 
una «catequesis normal», ya que no solo es la comunidad la que se preocupa 
de las personas con discapacidad auditiva y visual, sino que son estas mismas 
las que guían a la comunidad a «ver» y «escuchar» en profundidad. De este 
modo, ante esta nueva forma de escuchar y de ver se descubre una nueva 
perspectiva en la que las personas con discapacidad no solo se posicionan 
como simples receptoras de la acción, sino que, al contrario, ellas son verda-
deros sujetos activos que tienen mucho que dar y ofrecer. 

100.	F. CARLETTI - A.M. LUSUARDI, I linguaggi della catechesi, 18-19.
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La conservación preventiva: 
un reto permanente del patrimonio cultural

Francisco Javier Boada González*

RESUMEN: Solamente se puede amar, lo que verdaderamente se conoce. Este es el prin-
cipio que nos ha movido a la hora de abordar una solución a los graves problemas que 
encuentra la Iglesia en la actualidad sobre la conservación de su herencia cultural. 
Debemos conocer nuestro patrimonio, para amarlo. Por ello existe un reto permanen-
te: el conocimiento, la gestión, la conservación y la transmisión de la riqueza cultural 
de la Iglesia que es la manifestación de la belleza de la fe. Este artículo resume una 
propuesta de actuación que, a nuestro juicio, es necesaria y urgente en la Iglesia: la 
estrategia de la conservación preventiva.

PALABRAS CLAVE: conservación preventiva, agentes de deterioro, patrimonio cultu-
ral, catalogación. 

ABSTRACT: One can only love what one truly knows. This is the principle that has 
moved us to find a solution to the serious problems that the Church faces today regar-
ding the preservation of its cultural heritage. We must know our heritage in order to 
love it. For this reason there is a permanent challenge: the knowledge, management, 
conservation and transmission of the cultural richness of the Church, which is the 
manifestation of the beauty of faith. This article summarizes a proposal for action 
that, in our opinion, is necessary and urgent in the Church: the strategy of preventive 
conservation.

KEYWORDS: preventive conservation, agents of deterioration, cultural heritage, ca-
taloguing.

Introducción

El abandono de monasterios por el escaso número de vacaciones, la pér-
dida y dispersión del patrimonio documental, la falta de fondos económicos 
que hagan frente a los gastos de intervención conservativa, las continuas 

*	 Sacerdote del Arzobispado Castrense de España. Doctor en la Facultad de Historia de 
la Iglesia de la Pontificia Universidad Gregoriana. Alumno del Colegio de 2019 a 2023. 
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crisis económicas y la mala gestión y administración de nuestro patrimonio 
son solo algunos elementos que configuran los problemas a los que la Iglesia 
debe enfrentarse en el s. XXI. 

Ante esta problemática nos situamos de forma positiva considerando es-
tos problemas como verdaderas oportunidades de transformación de los mo-
delos de gestión cultural que no responden a los desafíos actuales. La Iglesia 
necesita un cambio de paradigma en cuanto a su gestión cultural que debe 
basarse en los trabajos de equipos transdisciplinares que lleven a cabo una 
propuesta que responda a los problemas actuales.

En este sentido, proponemos una estrategia de trabajo hacia la que debe ir 
caminando la Iglesia: la conservación preventiva. Se trata de un nuevo para-
digma sobre el cuidado del patrimonio cultural que no solo previene de una 
intervención –siempre invasiva–, sino que se preocupa del mantenimiento 
adecuado de los bienes, del uso responsable y de la correcta manipulación. Se 
trata de mostrar el pronóstico hacia el que debemos enfocar nuestros esfuer-
zos de futuro para avanzar en defensa de los bienes. la Iglesia debe adoptar 
una nueva metodología de trabajo que presentamos como una solución eficaz 
para afrontar las problemáticas actuales de conservación de los bienes cultu-
rales. Como si de un juicio médico se tratara, la conservación preventiva es  
el pronóstico esperanzador que se traza como camino a seguir en el cuidado y 
salvaguarda de los bienes culturales, para procurar su perfecta transmisión 
y su finalidad: la evangelización. 

Siguiendo con la comparación con el diagnóstico clínico, en el terreno 
del patrimonio también cabe afirmar «más vale prevenir que curar». Por este 
motivo, la conservación preventiva constituye una parte importante para la 
salvaguarda, que en ningún caso podemos ignorar, sino que, por el contra-
rio, debemos considerar como necesaria y urgente. El análisis de la realidad 
patrimonial y de su significancia es el punto de partida para la conservación  
preventiva, que, junto a la elaboración de un catálogo, son los primeros pa
sos a seguir para alcanzar una verdadera protección y transmisión del patri-
monio. Si la medicina preventiva consiste en aplicar unas prácticas saluda-
bles para evitar las enfermedades, la conservación preventiva busca, desde 
un enfoque proactivo, el cuidado de los bienes culturales tomando medidas 
destinadas a prevenir deterioros, detectándolos a tiempo y ofertando posibi-
lidades de mejora para que los bienes gocen de un óptimo «estado de salud». 
Esta perspectiva busca anticipar futuras complicaciones mediante el aná-
lisis de las causas de los problemas y propone procedimientos de revisión 
que procuran el cuidado del patrimonio, evitando en lo posible cualquier 
intervención directa.
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1.	U n reto permanente que exige la aplicación de un plan  
estratégico

Hacemos nuestras las palabras que pronunció el que fuera presidente de  
la UNESCO desde 1987 hasta 1999, Federico Mayor Zaragoza, que puso 
de manifiesto la importancia de la conservación preventiva en el discurso 
inaugural del Encuentro Europeo sobre Patrimonio Histórico Artístico y Con-
taminación, celebrado en Madrid del 19 al 21 de noviembre de 1992: «La 
prevención es una exigencia que va más allá de las razones culturales, las 
razones políticas o de las razones económicas. (…) La prevención es una exi-
gencia ética como lo es la sanidad. Si queremos asegurar la salud de nuestros 
monumentos culturales debemos procurar la prevención en toda la medida 
de lo posible»1.

La conservación del patrimonio exige hoy una nueva estrategia, profe-
sional e institucional, que vaya más allá de las tan tradicionales interven-
ciones directas. Se trata de adelantarse a los posibles daños que se puedan 
dar, evitando el deterioro progresivo y natural de los bienes con actuaciones 
profesionales que se fundamenten en estudios científicos y que alarguen el 
buen estado de conservación de un bien. Pero se trata sobre todo de conocer, 
vigilar y controlar los agentes externos, que son los más frecuentes, que afec-
tan a los bienes y pueden poner en riesgo su conservación. 

Consideramos que la conservación preventiva es el gran camino hacia el 
que debe dirigirse actualmente la Iglesia. La experiencia en los ámbitos civi-
les y museísticos ha demostrado que es la mejor de las inversiones realizadas. 
La prevención garantizará a las futuras generaciones la entrega de nuestra 
riqueza patrimonial en condiciones óptimas.

El gran valor de la conservación preventiva es la búsqueda de una me-
jor preservación de los bienes culturales2. Para ello desarrolla un método 
de trabajo sistemático que permite identificar el origen de los deterioros 
y sus procesos, para después manipular su control y reducir su acción. La 
aplicación de este método tiene como consecuencia la disminución de las 
intervenciones, que son más costosas y agresivas para el propio bien. Es 

1.	J.A. HERRÁEZ FERREIRO – M.A. RODRÍGUEZ LORITE, La conservación pre-
ventiva de las obras de arte, en «Arbor» 164 (1999) 141-156. También se hace referencia a 
estas palabras en la ponencia de C. DÍAZ BARUQUE, Conservación preventiva de órga-
nos, en AA.VV., Conservación preventiva en lugares de culto, Actas de las jornadas cele-
bradas en el Instituto del Patrimonio Cultural de España (Madrid 25, 26 y 27 de marzo de 
2009) Madrid 2009, 151.

2.	Cfr. AA.VV., Conservación preventiva para todos, Distrito Federal de México, Insti-
tuto Nacional de Antropología e Historia, 2018.
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más beneficioso y eficaz prevenir que intervenir 3. El reto actual de la con-
servación preventiva, que es una verdadera carrera contrarreloj –basado en 
un método ordinario y siendo una práctica silenciosa–4, es llegar a ser el ins-
trumento más potente que retrase las intervenciones directas5. Por ello, de-
bemos analizar su terminología y su historia, exponiendo sus características 
y proponiendo una aplicación técnica-metodológica adaptada a los bienes 
culturales eclesiásticos.

1.1.	 Un concepto actual con una tradición antigua

En primer lugar, debemos conocer las nociones básicas sobre el concepto, 
a qué se refiere técnicamente y la evolución histórica que ha tenido dentro del 
patrimonio cultural6. La conservación preventiva es una noción estudiada que 
ha sido desarrollada en el siglo XX y que tiene plena actualidad. Uno de los 
mayores estudiosos es el prestigioso y reconocido investigador Gaël de Guin-
chen7, que en su artículo La conservación preventiva: ¿simple moda pasajera 
o cambio trascendental? 8, clarifica muy acertadamente los conceptos básicos 
que diferenciamos entre conservación y restauración, y dentro de aquella la 
diferencia entre conservación curativa y conservación preventiva9.

3.	AA.VV., Conservación preventiva: revisión de una disciplina, en Patrimonio Cultural 
de España 7, Madrid, IPCE, 2013, 9.

4.	S. DE BLASI (ed.), Il restauro silenzioso: la conservazione preventiva: un sistemo 
sostenibile di gestione e controllo, Florencia 2016.

5.	T. GÓMEZ ESPINOSA, Conservación: un reto permanente, en Pasos 29 (2021), 161.
6.	J. LLULL PEÑALBA, Evolución del concepto y de la significación social del patri-

monio cultural, en Arte, individuo y sociedad 17 (2005) 177-208.
7.	Gaël de Guichen es asesor especial del director general del ICCROM, institución a la 

que se incorporó en 1969, llegando a ser subdirector. Es ingeniero químico y ha trabajado 
encargándose de más de 500 proyectos en distintos países. Destaca su contribución en la 
conservación preventiva de la cueva de Lascaux (Francia) y en el programa de reapertura de 
la cueva de Altamira (España). Ha participado en el diseño y desarrollo durante 20 años del 
programa PREMA-Prevención en los museos africanos y en el programa Media Save Art, 
cuyo objetivo es la integración del público en la conservación preventiva. Es probablemente 
uno de los mayores expertos y referentes actuales sobre la conservación preventiva.

8.	G. DE GUICHEN, La conservación preventiva: ¿simple moda pasajera o cambio tras-
cendental?, en Museum International 201 (1999) 4-6

9.	De Guichen desarrolla los conceptos y diferencia claramente los tipos de acciones, 
entre preventive conservation, remedial conservation y restoration en G. DE GUICHEN, 
Conservación Preventiva: ¿en qué punto nos encontramos?, en Conservación preventiva: 
revisión de una disciplina 7 (2013), 21-23: 

Preventive conservation –conservación preventiva– son medidas y acciones indirectas 
que tienen como objetivo evitar o minimizar futuros deterioros o pérdidas y que nunca modi-
fican el aspecto del bien, puesto que se realizan sobre el contexto. Los ejemplos más eviden-
tes son los inventarios, los protocolos de manipulación, embalaje y transporte, los controles 
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El ser humano tiene la preocupación de conservar aquello que produce 
con sus propias manos, de preservar sin necesidad de intervenir10. Ya en 
1905 encontramos algunas prácticas de conservación preventiva que in-
tentan mejorar el estado de conservación de los materiales a través de la 
manipulación del contexto11. Ese mismo año Friedrich Rathgen escribirá un 
manual para los conservadores de los museos titulado The Preservation of 
Antiquites. A Handbook for Curators, facilitando los tratamientos de los ob-
jetos expuestos y planteando ya acciones de prevención como la protección 
de las piezas de la luz solar, la distribución de las obras lejos de aparatos de 
calefacción y la provisión de vitrinas de cristal que proporcionan una pro-
tección contra el polvo y un buen sistema que impedía el acceso directo de 
los visitantes12.

Más adelante, en la década de los años 30 y principios de los 40, aparecen 
investigaciones importantes como las que realizan P. Coremans13, G. Rosen-
berg14 o J. MacIntyre15 que tratan los temas de la humedad relativa recomen-
dándola entre el 45 y el 60 % y la temperatura de 15º C.

de las condiciones ambientales, los planes de emergencia, la formación del personal, la sen-
sibilización del público…

Remedial conservation –conservación curativa– son acciones directas sobre un bien que 
tienen como objetivo detener los procesos dañinos presentes o reforzar su estructura. Se 
realizan cuando hay un estado de fragilidad notable o su deterioro lleva un ritmo avanzado, 
por lo que podrían perderse en un tiempo relativamente breve. Estas acciones, en ocasiones 
pueden modificar el aspecto de los bienes. Los ejemplos más comunes son: la desinfección 
de textiles, la desalinización de cerámicas, la desacidificación del papel, la deshidratación de 
materiales arqueológicos húmedos, la estabilización de metales corroídos, la consolidación 
de pinturas murales, la remoción de hierbas en mosaicos…

Restoration –restauración– son acciones aplicadas de manera directa para facilitar su 
apreciación, comprensión y uso. Solo se realizan cuando el bien ha perdido una parte de su 
significado o función a través de una alteración o un deterioro pasados. Se basa en el respeto 
del material original. En la mayoría de los casos, son acciones que modifican el aspecto del 
bien. Los casos más comunes pueden ser el retoque de una pintura, el ensamblaje de una 
escultura rota, la reintegración de pérdidas en una pieza de orfebrería…

10.	I.M. GARCÍA FERNÁNDEZ, La conservación preventiva de bienes culturales, 25-28. 
11.	Stuart W. Cramer quiso mejorar la manipulación del algodón en su fábrica de telas 

añadiendo humedad al aire, siendo pionero de los sistemas de aplicación en fabricación de 
telas de sistemas de refrigeración para conseguir mejoras, que algunos años después, se lla-
mó Air Conditioner (aire acondicionado). I.M. GARCÍA FERNÁNDEZ, La conservación 
preventiva de bienes culturales, 30.

12.	Cfr. F. RATHGEN, The Preservation of Antiquities. A Handbook for Curators, Cam-
bridge, 2013. 

13.	P. COREMANS, Air Conditioning in Museums, en The Museum Journal 3 (1936) 
341-345.

14.	G. ROSENBERG, Antiquities and humidity, en The Museum Journal 33 (1933) 307-350.
15.	J. MACINTYRE, Air conditioning for Mantegna’s cartoons at Hampton Court Pal-

ace, en Technical Studies in the Field of the Fine Arts 2 (1934) 171-184.
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Pero no será hasta la Segunda Guerra Mundial (1939-1945) cuando se for-
jen y consoliden los principios fundamentales de la conservación preventiva. 
Para reconstruir esta historia debemos apuntar a un precedente que encontra-
mos en la Guerra Civil Española (1936-1939). Las medidas de protección, los 
traslados y los embalajes del llamado «Tesoro Artístico» llevados a cabo por 
las acciones coordinadas de la Junta de Protección del Tesoro Artístico Espa-
ñol creada el 23 de julio de 1936 –cinco días después de estallar la guerra– y 
de la institución de otras juntas delegadas16, constituyeron un pionero y deli-
cado ejercicio de conservación a contrarreloj17. Las operaciones llevaron las 
grandes obras de arte a ser custodiadas en Valencia, trasladadas a Cataluña y 
al final de la guerra enviadas a la Sociedad de Naciones Unidas en Ginebra18. 
Un verdadero éxodo realizado con las debidas precauciones que salvaguardó 
el patrimonio de los españoles en un estado óptimo de conservación19. Estos 
procedimientos cuidadosos serán los responsables de la exposición que llegó 
a celebrarse en el Museo de Arte e Historia de Ginebra en el verano de 1939 20. 

16.	I. ARGERICH FERNÁNDEZ – J. ARA LÁZARO, Arte protegido: memoria de la 
Junta del Tesoro Artístico durante la Guerra Civil, Madrid 2009, 10. Las principales acciones 
que se llevaron a cabo fueron sobre todo el refuerzo y protección de los edificios, monumen-
tos y conjuntos artísticos in situ, la habilitación de depósitos acondicionados para acoger las 
obras, algunos incluso blindados y el traslado de las obras a lugares seguros de los ataques 
bélicos. Llama la atención el volumen que llegó a protegerse: solo en Madrid se salvaron más 
de 18.000 pinturas, 12.000 esculturas y objetos, más de 2.000 tapices, 40 archivos eclesiás-
ticos y particulares y más de 70 bibliotecas.

17.	J. ÁLVAREZ LOPERA, La Junta del Tesoro Artístico de Madrid y la protección del 
patrimonio en la Guerra Civil, en I. ARGERICH FERNÁNDEZ – J. ARA LÁZARO, Arte 
protegido: memoria de la Junta del Tesoro Artístico durante la Guerra Civil, 27-62.

18.	Los traslados de las obras los organizaron varios museos, entre los que destacamos las 
pinturas del Museo del Prado, realizadas en 26 expediciones (del 5 de noviembre de 1936 al 8 
de enero de 1939). Entre los grandes lienzos que salieron de España estaban Las majas, El co-
loso, El quitasol, La vendimia, El 2 de mayo en Madrid: la lucha con los mamelucos y El 3 de 
mayo en Madrid: los fusilamientos de la montaña del Príncipe Pío de Goya; La Resurrección, 
el Pentecostés y el Caballero de la mano en el pecho de El Greco; Las tres Gracias y El jardín 
del Amor de Rubens; la Mesa de los Pecados capitales y Los Improperios de El Bosco; La Ba-
canal, El emperador Carlos V, a caballo, en Mühlberg y la Dánae recibiendo la lluvia de oro 
de Tiziano; San Antonio Abad y San Pablo, primer ermitaño, el Retrato ecuestre de Baltasar 
Carlos, el Retrato ecuestre del conde-duque de Olivares, Las Meninas, Las hilanderas, Los 
borrachos, Felipe IV, a caballo y La Rendición de Breda de Velázquez. J. ARA LÁZARO, El 
Museo del Prado en tiempos de guerra, en I. ARGERICH FERNÁNDEZ – J. ARA LÁZARO, 
Arte protegido: memoria de la Junta del Tesoro Artístico durante la Guerra Civil, 161-163.

19.	A. COLORADO CASTELLARY, El Tesoro Artístico y el fin de la Guerra. De Catalu-
ña a Ginebra, en I. ARGERICH FERNÁNDEZ – J. ARA LÁZARO, Arte protegido: memoria 
de la Junta del Tesoro Artístico durante la Guerra Civil, 83-85.

20.	A. ALTED VIGIL, Recuperación y protección de los bienes patrimoniales en la zona 
insurgente: el Servicio de la Defensa del Patrimonio Artístico Nacional, en I. ARGERICH 
FERNÁNDEZ – J. ARA LÁZARO, Arte protegido: memoria de la Junta del Tesoro Artístico 
durante la Guerra Civil, 123.
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Pero cuando todo parece que había acabado con la declaración del fin de 
la guerra, para las obras comenzaba de nuevo un peregrinaje en su regreso 
al territorio nacional cruzando toda Francia que acababa de entrar en gue-
rra contra Alemania. Este precedente histórico constituye un ensayo de las 
operaciones internacionales de protección del patrimonio cultural durante la 
Segunda Guerra Mundial. 

La referencia evidente que marcará un punto de inflexión en la historia de 
la conservación preventiva fue una serie de decisiones que se tomaron para 
transportar y salvaguardar las numerosas obras de arte inglesas que había 
que proteger de los bombardeos alemanes. Uno de los casos más conocidos 
es el traslado y salvaguarda a diversos lugares del Reino Unido de los bienes 
expuestos en la Galería Nacional en 193921. Antes de terminar el conflicto en 
1942, F.I.G. Rawlins22, asesor científico de la Galería Nacional, manifestó 
que sería deseable diseñar equipos para reproducir las condiciones ambien-
tales ideales y constantes que se habían creado bajo tierra para la futura pro-
tección de las obras, cuando volviesen de nuevo a las salas de exposición de 
las que habían salido.

Tras la Segunda Guerra Mundial (1939-1945), se comienza a utilizar el 
término «conservación preventiva» para hacer referencia a las acciones ex-
puestas anteriormente. En la década de 1950 se asume esta terminología 
técnica por los expertos de entidades museísticas, aunque como ya hemos 
indicado, el concepto es anterior. Se han dado numerosas definiciones a lo 
largo de los últimos años del s. XX, pero quizá una de las más completas, por 
su novedad y actualización es la que ofrece el Comité para la Conservación 
del ICOM, publicada en la XV Conferencia Trienal del ICOM-CC, celebrada 
en Nueva Delhi en 2008 y que recoge las características fundamentales de 
este tipo de estrategias y los objetivos que persigue:

21.	S. BOSMAN, The National Gallery in Wartime, Londres 2008. Las obras se traslada-
ron en un primer momento a Aberystwyth (Gales) donde se acondicionó un espacio subterrá-
neo que tuvo que ser ampliado a mayores por un túnel a prueba de bombas para albergar miles 
de obras de arte y cientos de toneladas de manuscritos, libros, dibujos y grabados que debían 
estar en condiciones óptimas para evitar el riesgo de pérdida. Para su buena conservación se 
instaló un sistema de aire acondicionado para salvaguardar los bienes que allí se custodia-
ban. Más tarde en 1941 se decidió unir todas las obras de arte en una cantera abandonada al 
norte de Gales, Manod. Tuvo que dinamitarse la entrada para que cupieran las obras de gran 
tamaño. Se abrieron nuevas salas y acondicionaron cámaras especiales en la roca para evitar 
los bombardeos de Hitler. La operación de W. Churchill logró evitar el desastre que provocó  
la Luftwaffe nazi, que llegó a destruir con sus 348 bombarderos y sus 617 cazas, el edificio 
de la Galería Nacional entre 1940 y 1941.

22.	F.I.G. RAWLINS, The control of temperature and humidity in relation to works of art, 
en The Museum Journal 41 (1942) 279-283.
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Conservación preventiva: todas aquellas medidas y acciones que tengan como 
objetivo evitar o minimizar los futuros deterioros o pérdidas. Se realizan sobre 
el contexto o el área circundante al bien, o más frecuentemente un grupo de 
bienes, sin tener en cuenta su edad o condición. Estas medidas y acciones son 
indirectas, no interfieren con los materiales y las estructuras de los bienes. No 
modifican su apariencia23.

Existe en la actualidad una bibliografía muy extensa y especializada sobre 
la conservación del patrimonio cultural que recoge desde estudios especia-
lizados hasta distintas experiencias y métodos de trabajo desarrollados en 
numerosos países. De esta forma, se comprueba cómo existe cada vez más 
una mayor preocupación por identificar los riesgos y estudiar los problemas 
que entrañan los distintos factores internos y externos que actúan directa o 
indirectamente en la conservación de los bienes.

1.2.	 Algunos rasgos y particularidades significativos

El estudio, la identificación, la evaluación y el control de los propios 
riesgos a los que se hallan expuestos los bienes culturales constituye un 
aspecto importante que se debe analizar junto a su posible paliación o ate-
nuación temporal, llegando en algunos casos a la eliminación de los mismos. 
El objetivo de la conservación preventiva es retrasar lo máximo posible la 
intervención de un bien, que suele conllevar, por otro lado, una gran in-
versión económica. En lo que nos compete, creemos que esta es una razón 
importante y a tener en cuenta, que debe influir para condicionar el cambio 
de actuación en la Iglesia. En muchas ocasiones, el gasto elevado de las 
intervenciones hace inviable las propias actuaciones directas, debiendo es-
tablecer prioridades en las decisiones que se ajustan más a criterios de emer-
gencia y de urgencia que a criterios de importancia histórica, originalidad,  
calidad artística… 

El coste económico debería ser también un factor a tener en cuenta por 
los responsables del patrimonio, porque llevaría a considerar que los gastos 
de conservación son gastos ordinarios de mantenimiento. Se deben dar pa-
sos hacia un nuevo paradigma de gestión cultural y administrativo. Mien-
tras que la restauración es solo una opción, la conservación preventiva es 
una obligación. El ejemplo más claro puede ser el mal estado del tejado de 

23.	I. M. GARCÍA FERNÁNDEZ, La conservación preventiva de bienes culturales, 51. 
Esta definición aparece en el sitio web del ICRROM: <https://www.iccrom.org/es/ projects/
conservaci%C3%B3n-preventiva> [consulta el 11.08.2022]
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un edificio. Sabemos que la reparación o el retejado de un edificio es mu-
cho más elevado económicamente que la revisión y limpieza anual de los 
canalones para evitar filtraciones. Este nuevo paradigma que considera la 
conservación como una prioridad en el cuidado de los bienes debe aparecer 
reflejado en la previsión de gastos y en el presupuesto de la parroquia al 
mismo nivel que se encuentran los gastos de luz, calefacción, limpieza… La 
conservación de los bienes, como obligación del párroco, debe considerarse 
como tarea ordinaria y por lo tanto con una inversión de gasto ordinario. El 
pequeño esfuerzo económico que exige la conservación preventiva debería 
ser ya una motivación para ralentizar una intervención y aplicar esta estra-
tegia eficaz.

En el caso de la Iglesia, el celo pastoral por las almas, debe llevar al pastor 
a cuidar materialmente de los bienes que pertenecen a la grey. Es el garante y 
el custodio de los bienes del Pueblo de Dios, que tiene obligación de conser-
var. Este principio eclesiológico se manifiesta en el correcto mantenimiento 
de los edificios y bienes, y en el uso responsable que cada sacerdote custodia 
bajo su jurisdicción.

Como ya hemos indicado, la conservación preventiva es más económica y 
rentable que cualquier intervención en los bienes mediante un uso responsa-
ble de las inversiones económicas. La estrategia se vale de recursos que están 
al alcance de nuestras posibilidades y que persiguen minimizar los riesgos, 
actuando en el origen de los problemas, que generalmente se encuentran en 
los factores externos a los propios bienes culturales. La aplicación de un Plan 
Estratégico de Conservación Preventiva evitará posibles daños, costosos de 
reparar, que pueden comprometer incluso al propio bien.

En España, el deber de conservar el patrimonio es desarrollado por el Ins-
tituto del Patrimonio Cultural de España (= IPCE) y a través de la creación 
del Plan Nacional de Conservación Preventiva (= PNCP). La base jurídica 
sobre la conservación del patrimonio se encuentra fundamentada en dos ar-
tículos. El primero y principal, que da origen a la creación de los organismos 
nacionales de protección y conservación del patrimonio, es el artículo 35 de 
la Ley 16/1985, de 25 de junio, del Patrimonio Histórico Español, donde se 
indica la necesaria formulación periódica de Planes Nacionales24. El segun-
do, que explica los objetivos de los organismos sobre el patrimonio cultural, 
es el artículo 10 del Real Decreto 257/2012, de 23 de enero, por el que se 
desarrolla la estructura orgánica básica del Ministerio de Educación, Cultu-

24.	JEFATURA DEL ESTADO, Ley 16/1985, de 25 de junio, del Patrimonio Histórico 
Español, en «BOE-A-1985-12534», 29 de junio de 1985, 20342-20352, art. 35.
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ra y Deporte, en el que se detallan los cometidos y funciones de la Dirección 
General de Bellas Artes y Bienes Culturales y de Archivos y Bibliotecas25.

Por lo tanto, creemos que se debe comenzar con la elaboración de planes 
básicos de conservación preventiva como una tarea urgente y necesaria. Se 
trata de una labor prioritaria para la Iglesia española. Estos planes son ele-
mentales y favorecerán la conservación de nuestra herencia cultural, además 
de contribuir de forma indirecta al ahorro importante de numerosas partidas 
presupuestarias.

Aplicar el concepto supone un cambio de perspectiva, un cambio de 
mentalidad sobre la protección del patrimonio. En este sentido, la responsa-
bilidad sobre la conservación de los bienes no solo recae sobre los sacerdo-
tes/administradores o sobre los técnicos en conservación, sino que se trata 
de una responsabilidad compartida, idea que desarrollaremos más adelante. 
La asistencia que se debe prestar a la conservación preventiva rompe con las 
fronteras y los límites tradicionales entre el usuario/espectador y el respon-
sable/conservador-restaurador. Se trata de un nuevo paradigma novedoso 
en el que público y el ente responsable son agentes activos que intervienen 
como conservadores en potencia. Ciertamente, en este sentido, entra en jue-
go el sentido común y la formación. Avisar de las humedades de una pared, 
de la aparición de una gotera, de la rotura de una pieza por su mala mani-
pulación, observar el daño de la luz solar directa en una pintura, etc., está 
al alcance de todos. Simplemente y en la mayoría de situaciones el sentido 
común y una natural sensibilidad con la salvaguarda de nuestro patrimonio 
evitarán daños y deterioros.

Este tipo de estrategias que persiguen mejorar la conservación del patri-
monio cultural necesita de un método de trabajo como el que ya se aplica en 
distintos planes estratégicos de diversas realidades culturales.

Uno de los planes referenciales que sobresale por su gran desarrollo y 
planificación es el que existe en Canadá. Para el Canadian Conservation 
Intitute (= CCI), una de las instituciones más activas a nivel mundial sobre 
conservación, la conservación preventiva va más allá de lo técnico. El CCI 
promueve la cultura de la responsabilidad compartida en la conservación del 
patrimonio cultural. El CCI ofrece un Framework o Plan de actuaciones26  

25.	MINISTERIO DE HACIENDA Y ADMINISTRACIONES PÚBLICAS, Real De-
creto 257/2012, de 27 de enero, por el que se desarrolla la estructura orgánica básica del 
Ministerio de Educación, Cultura y Deporte, en «BOE-A-2012-1313», 28 de enero de 2012, 
8113-8135, art. 10.

26.	<https://www.canada.ca/en/conservation-institute/services/preventive-conserva-
tion/framework-preserving-heritage-collections.html> [consulta: 22.09.2022].
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para evitar o minimizar los daños. Son unas consideraciones destinadas a 
toda la sociedad y que nos sirven de modelo. La aportación del Framework 
es, más que nada, lo que todos somos capaces de detectar con antelación los 
agentes de deterioro externos de los bienes, es decir, sin ser técnicos pode-
mos contribuir a la conservación del patrimonio. Siguiendo los principios 
canadienses, aplicándolos a nuestro patrimonio concreto: todos, sin ser es-
pecialistas, podemos convertimos en agentes activos de la conservación pre-
ventiva siendo corresponsables en la salvaguarda y protección de la herencia 
patrimonial. Existe una sencilla labor de observación, al más mínimo detalle 
que nos llame la atención debemos ponerlo en conocimiento del responsa-
ble. La responsabilidad compartida que consiste en avisar de desperfectos, 
de daños, de humedades, de deterioros… está sin duda al alcance de todos. 
Las recomendaciones del CCI son verdaderamente un referente internacio-
nal siendo muy valiosas para nuestro estudio, sin suponer una sustitución a 
la elaboración e implantación de un plan estratégico de conservación pre-
ventiva concreto. 

Siguiendo la metodología del IPCE27 y basándonos en la Normativa ISO 
31000 Gestión de riesgos-directrices28, los principios de la conservación 
preventiva deben ser adaptados a cada caso. Para establecer un método de 
trabajo debemos tener en cuenta, y como primera fase de implantación prác-
tica, el análisis de los bienes y su contexto: el uso, la gestión que se hace de 
ellos… En segundo lugar, se deben analizar los riesgos: identificando los 
agentes de deterioro y valorando sus consecuencias para establecer priori-
dades de actuación. En tercer lugar, se deben diseñar los métodos de segui-
miento y control de los riesgos: con procedimientos de trabajo, protocolos de 
mantenimiento y respuesta en caso de emergencias o catástrofes. En cuarto 
lugar, se deben evaluar las actuaciones anteriores para valorar su eficacia y 
poder incorporar mejoras y modificaciones necesarias.

Por todo ello, la aplicación práctica de los principios de la conservación 
preventiva necesita de un equipo transdisciplinar, que trabaje como grupo 
desde las diferentes áreas de conocimiento que pueden intervenir (ingenieros 
químicos, arquitectos, historiadores, conservadores, restauradores…), para 
consensuar un objetivo común que busque la minimización de los agentes de 
deterioro. El diálogo y la cooperación entre diversas disciplinas favorecerá la 
búsqueda de soluciones eficaces que beneficie a los bienes culturales. 

27.	IPCE, Guía para la elaboración e implantación de planes de conservación preventiva, 
16-18.

28.	 INTERNATIONAL ORGANIZATION FOR STANDARDIZATION, ISO 31000. 
Risk management-Guidelines, Suiza, ISO, 2018. 
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En este sentido, el aporte de los avances de la física, la química, la biología, 
la bioquímica… han contribuido a producir resultados positivos que favore-
cen el diagnóstico de los agentes de deterioro y se suman a establecer solucio-
nes en la conservación. La contribución de las ciencias en la conservación es 
fundamental y se puede aplicar en tres grandes partes muy desarrolladas: aná-
lisis y examen de bienes, agentes de deterioro y métodos de conservación29. 
Las aportaciones científicas pueden aportar soluciones que comprenden tres 
fases: la identificación de los problemas, el análisis y propuesta de soluciones 
y su aplicación práctica que actúa sobre el contexto (conservación preventiva) 
o sobre el bien (conservación curativa y restauración).

2.	L a compatibilidad de usar y conservar

Una de las cuestiones que definen al patrimonio eclesiástico es el perma-
nente uso que se hace de los bienes. Esta característica es una de las principa-
les consideraciones que debemos tener en cuenta para planificar una correcta 
conservación. No debemos ser ajenos al uso litúrgico de los bienes culturales 
eclesiásticos, que generalmente siguen cumpliendo con la función para lo 
que fueron creados30. Esta circunstancia ha sido la principal causante de que 
estos bienes hayan llegado hasta nosotros. Mientras los bienes de uso pro-
fano, se han perdido o han desaparecido, los de uso sacro han permanecido 
gracias, en gran parte, a su utilización. 

Prueba de ello y como ejemplo es el caso de la orfebrería, tipología más 
numerosa que hemos registrado en nuestro catálogo. Si realizamos una vi-
sión panorámica, basándonos en los estudios que se han publicado, obtene-
mos que existen pequeñas colecciones de uso civil pertenecientes a familias 
reales o casas nobiliarias que, si las comparamos con las colecciones de uso 
sacro, no hay parangón ni en cantidades, ni en calidades. 

Buscando algunas respuestas de cómo han desaparecido los bienes cul-
turales de esta tipología concreta, encontramos alguna pista en el caso de 
las colecciones de platería pertenecientes a la Casa de Alba31. Este caso es 
ejemplar porque de la gran fortuna en plata que tenían en su poder nos ha 

29.	P.R. WARD, La conservación del patrimonio: carrera contra reloj, Marina del Rey 
2013, 29-32.

30.	A. ANSELMO, Conservación de imaginería y objetos litúrgicos, Santiago de Chi-
le 2002.

31.	Los acontecimientos de la Guerra Civil y el incendio del Palacio de Liria en noviem-
bre de 1936, afectaron a la conservación de los documentos del archivo desapareciendo la 
principal fuente de noticias de la casa de Alba. 
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llegado solamente una pequeña parte de la platería que conserva en sus colec-
ciones, fruto de numerosos avatares históricos. La Casa de Alba, como otros 
propietarios y mecenas, utilizaron su orfebrería como garantía de préstamos, 
como patrimonio permutable o con un valor crematístico, bien para producir 
nuevas piezas, bien como moneda de cambio de curso legal32. Esta es la razón 
por la que no se conservan en la actualidad ningún juego completo de vajillas 
de la Casa de Alba, que muy probablemente pudo servir como moneda en 
tiempos de carestía.

Estas son las razones que diferencian la orfebrería de carácter civil, de 
aquella de carácter religioso. La gran riqueza patrimonial que conserva la 
Iglesia en sus colecciones es fruto de la herencia de siglos. Gracias a que 
estos bienes se siguieron utilizando, se conservaron en las mejores condi-
ciones posibles y nos han llegado hasta nosotros un número bastante más 
elevado que el de uso profano. La significancia de la orfebrería eclesiástica 
no tiene entre sus fines un valor pecuniario, a pesar de estar confeccionada 
con materiales ricos. 

En nuestro estudio nos hemos encontrado con un gran número de bienes 
que están asociados a ceremonias litúrgicas, creados para el uso cotidiano. 
Su utilización originaria no ha cambiado y ha llegado hasta nuestros días33. 
Después del Concilio de Trento (1545-1563), la llegada de materiales pre-
ciosos (plata, oro y piedras preciosas o semipreciosas) del Nuevo Mundo y 
la proliferación de los talleres platerescos, el auge económico que se vivirá 
en la Península Ibérica provocará un estallido de manifestaciones artísticas 
que llegará hasta finales del siglo XIX, con la pérdida de las últimas pro-
vincias de ultramar (1898). Los bienes que nos encontramos responden a 
la gran producción de obras de arte que manifestará el auge económico del 
Imperio Español. Al mismo tiempo, también encontramos un índice eleva-
do de vocaciones religiosas que unido a las más de cien solemnidades que 
se celebraban anualmente en la Iglesia, obtenemos un elevado número de 
objetos suntuosos que se usaban frecuentemente y se reparaban. Se llegó 
incluso a contratar a maestros plateros en las catedrales y abadías, institu-
ciones más pudientes, con el fin de hacer frente a las reparaciones y limpie-
zas de la orfebrería. Existen verdaderos tesoros catedralicios que se usaban 

32.	M. PÉREZ HERNÁNDEZ, Plata de palacio: la colección del palacio de Monterrey 
(Salamanca), en BSAA Arte 77 (2011), 177.

33.	Hay que señalar que también nos podemos encontrar con un grupo de bienes menos 
numeroso que se han dejado de utilizar como consecuencia directa de la reforma litúrgica 
promulgada por el Concilio Vaticano II (1962-1965): portapaces, sacras, píxides, manípulos, 
misales de san Pío V…
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con precisión en la liturgia como elementos ordinarios que se mantenían en 
perfecto estado de revista34.

En este sentido, una de las cuestiones que más pueden preocupar a los 
responsables del patrimonio, tanto en ámbito eclesial como en el civil, es la 
cuestión de su utilización en la actualidad. Se trata de un viejo debate entre 
el uso y la conservación del patrimonio, que aparentemente pueden parecer 
conceptos contradictorios. Se trata de una controversia clásica que tiene su 
máximo exponente en las celebraciones más importantes para la Iglesia, don-
de se utilizan bienes culturales de gran valor artístico. 

¿Es posible conjugar a la vez conservar y usar? La compatibilización y 
unión de estos verbos es clara en las numerosas fiestas del calendario litúr-
gico. La posibilidad entre el uso litúrgico o devocional con los principios 
de la conservación es una realidad evidente que garantiza y respeta los dos 
principios. 

Quisiéramos presentar un modelo eficaz que sirva de ejemplo para esta-
blecer criterios que permitan el uso responsable y que a la vez procuren una 
adecuada conservación de los bienes. El Museo Nacional de Escultura de Va-
lladolid es ejemplar. Esta institución estatal confecciona cada año una serie 
de documentación que proporciona un conjunto de medidas que garantizan la 
seguridad de 42 obras, que siendo de titularidad pública, son procesionadas 
por las cofradías y hermandades de la ciudad35. De esta manera se articulan 
de forma simultánea en la Semana Santa de Valladolid el legítimo uso origi-
nario con las tareas responsables y propias de la conservación.

En nuestro caso, tenemos conocimiento de una obra muy especial que 
ha sido catalogada, el Cristo de la Misión (siglo XVII). Se trata de una obra 
que, al igual que las esculturas procesionales del Museo Nacional de Escul-
tura, pertenece a una entidad pública (Ministerio de Defensa), que ha sido 

34.	M. ENAMORADO MARTÍNEZ, Conservación preventiva de textiles en lugares de 
culto, en AA.VV., Conservación preventiva en lugares de culto, 73.

35.	J.I. HERNÁNDEZ REDONDO, Aplicación de medidas de conservación preventiva en 
los pasos procesionales del Museo Nacional de Escultura, en AA.VV., Conservación preventiva 
en lugares de culto, 191. El expediente anual constituye una herramienta que contribuye a clari-
ficar la responsabilidad sobre la conservación de las obras y mentalizar así a las cofradías de la 
seriedad del proceso que conlleva. Se adjuntan documentos entre los que se encuentra una póliza 
de seguro cuyo beneficiario es el Estado que cubre los traslados y los procesos de montaje y des-
montaje dirigidos por el personal del Museo, un informe detallado de los recorridos, los días, los 
horarios y los lugares donde se encontrará la obra, un compromiso de proteger la obra en caso de 
inclemencias climatológicas llevándola a cubierto bajo la dirección del conservador de guardia 
del Museo. Finalmente, y en los casos cuyas características ambientales sean desfavorables, el 
director del Museo puede incluso suspender la salida de los pasos para no poner en riesgo la segu-
ridad de las piezas. 
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intervenida en 201536, y que en la actualidad se procesiona con adaptaciones 
contemporáneas37. En este caso se trata de una pieza que no se realizó para 
procesionar y que ha cambiado de significancia. Más allá de las considera-
ciones sobre el origen del uso, es un claro ejemplo en el que también encon-
tramos la compatibilidad entre el usar y conservar.

De estos ejemplos concretos que hemos apuntado, junto a los datos de 
los análisis que aportamos, se concluye que el uso litúrgico de los bienes 
no va en detrimento de su conservación. Justifica de nuevo la armonía entre 
un uso responsable y razonable en las celebraciones religiosas y su correcta 
conservación.

3.	H acia un nuevo paradigma en el patrimonio cultural

El Plan Estratégico de Conservación Preventiva es un instrumento de ges-
tión para llevar a cabo la preservación del patrimonio. Consiste en diseñar 
una estrategia integral para aplicar los criterios de la conservación preventiva 
que minimicen o eviten la necesidad de intervención. En este momento, ya 
no podemos permitirnos más desconocimiento sobre nuestro patrimonio.

Es necesario un cambio de mentalidad con respecto a la gestión y conser-
vación de los bienes y por ello se plantea una propuesta detallada de catalo-
gación técnica y de gestión de la información a través de la ficha catalográfica 
y la base de datos con integridad referencial. Estos elementos son el paso 
inicial para una primera fase de elaboración de un Plan Estratégico de Con-
servación Preventiva. 

El nuevo paradigma, ya no tendrá como protagonista solamente al bien 
cultural, sino que tiene en cuenta el contexto que condiciona al propio bien38. 
Un nuevo paradigma desarrollado en cuatro fases consecutivas según el mé-
todo indicado por el IPCE39. Como ya hemos indicado, la propia catalo-
gación y los análisis realizados para conocer el bien constituyen la fase de 
documentación donde se debe examinar los bienes y su contexto. No basta 

36.	Hemos podido acceder al Expediente 498 NGR del Centro de Conservación y Res-
tauración de Bienes Culturales de la Junta de Castilla y León.

37.	El escultor castellano Miguel Ángel Tapia fue el encargado de realizar una base para 
este magnífico busto en 2018. Talló unas piernas para que pudiera procesionar, haciendo que 
la obra se convirtiera en un Ecce Homo sentado, siguiendo el modelo que hiciera de Gregorio 
Fernández para la Cofradía de la Vera Cruz. 

38.	AA.VV., Hacia una estrategia europea sobre conservación preventiva, en Patrimonio 
histórico 33 (2000), 89-91.

39.	IPCE, Guía para la elaboración e implantación de planes de conservación preventiva, 
16-18.
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ya con hacer un inventario o un listado de los bienes, se debe dar un paso más 
en la elaboración de un catálogo que detalle y registre las particularidades de 
cada bien adjuntando fotografías y expedientes o informes que puedan en-
contrarse. Un segundo paso a dar es el análisis de los riesgos, identificando y 
valorando los agentes de deterioro que actúan para priorizar unas actuaciones 
y proponer intervenciones urgentes que compatibilicen el uso originario. La 
tercera fase consiste en diseñar e implantar los procedimientos y protocolos 
que se han propuesto. Para ello deben elaborarse unas explicaciones sobre 
su correcto uso, su seguridad y vigilancia, procedimientos de seguimiento y 
control, protocolos de manipulación y mantenimiento, y respuesta ante si-
tuaciones de crisis y emergencias. Por último, se debe verificar en una última 
fase la eficacia del plan llevado a cabo y del seguimiento de las propuestas. 
En esta fase es conveniente evaluar las actuaciones realizadas y valorarlas 
para corregir posibles errores e incorporar mejoras40.

Pero, reconociendo nuestras limitaciones, por ahora muchas diócesis y 
parroquias no disponen de un equipo multidisciplinar necesario ni cuentan 
con los medios precisos y completos para desarrollar un Plan Estratégico de 
Conservación Preventiva. Somos conscientes de nuestras posibilidades y li-
mitaciones, y hasta el momento en que podamos obtener los recursos im-
prescindibles y el apoyo institucional ineludible, debemos adaptarnos a las 
circunstancias presentes, elaborando un plan básico de conservación preven-
tiva que proponga unas directrices elementales41. Esta es una fórmula factible, 
eficaz y económica, que se aplica ya en otros proyectos, que proporciona un 
protocolo esencial de medidas básicas que se pueden llevar a cabo por los 
agentes responsables del patrimonio eclesiástico militar, que en su mayoría 
carecen de conocimientos técnicos, mientras se pone en marcha el Plan Estra-
tégico de Conservación Preventiva, que puede actuar en paralelo.

Para ello, una vez conocidos los agentes de deterioro que presentamos en 
un primer momento, se ofrecen procedimientos que comportan importantes 
ventajas en el control de los riesgos frecuentes detectados durante la catalo-
gación. En este segundo momento, queremos ofrecer unas pautas prácticas de 
carácter general que orienten las acciones ordinarias de uso, mantenimiento y 
manipulación. El objetivo es eliminar las practicas erróneas, sustituyéndolas 
por unas correctas que siguen los consejos de los expertos. 

40.	J.A. HERRÁEZ FERREIRO – M.J. PASTOR – D. DURÁN, Guía para la elabora-
ción e implantación de planes de conservación preventiva, Madrid, Ministerio de Cultura y 
Deportes, 2019.

41.	A. CARRASSÓN LÓPEZ DE LETONA, La conservación preventiva de los retablos: 
propuestas de actuación, en AA.VV., Conservación preventiva en lugares de culto, 68-69.
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Siguiendo el principio de la ley Pareto (1896) del mundo de la empresa42 y 
propuesta en el ámbito de la gestión museística por Stefan Michalski43 propo-
nemos unas estrategias mínimas que sirvan para aplicarlas al gran panorama 
patrimonial de la Iglesia.

3.1.	 Conocer los agentes de deterioro

El conocimiento de los agentes de deterioro de los bienes es prioritario 
para elaborar unos procedimientos para su conservación. En este apartado 
presentamos a los agresores del patrimonio más frecuentes que atacan a los 
bienes y que comprometen su integridad y significancia. Se trata de una tarea 
compleja por su gran pluralidad, aunque contribuirá a establecer acciones 
defensivas que alarguen la intervención directa. Conocer bien a los enemigos 
de la conservación aumentará las posibilidades de establecer acciones que 
minimicen sus efectos.

El reconocido investigador internacional Gaël de Guichen ha tratado du-
rante décadas detenidamente este asunto y ha propuesto un esquema modélico 
en el que el «objeto» ya no es el centro del estudio sino la «colección», donde 
también el clima y la iluminación dejarán de ser los únicos agresores44. De 
Guichen estudia a los enemigos de la conservación del patrimonio y realiza 
una clasificación novedosa en la que los denomina agresores. Este gran espe-
cialista los ordena y los presenta como las causas que afectan negativamente 
a los bienes y originan sus deterioros. Establece diversos grupos de agresores 
según el origen de las causas (naturales o humanas) y según los efectos que 
provoca (lentos, inmediatos y catastróficos), para poder analizarlos y ofrecer 
soluciones prácticas que puedan controlarlos e incluso erradicarlos. Su resul-
tado se resume en más de 50 agentes que agreden al patrimonio y lo ponen en 
peligro de forma separada o conjunta.

El esquema propuesto por De Guichen identifica, cataloga y clarifica los 
agresores contra el patrimonio. Además, en su organigrama incluye los ata-
ques por parte de seres humanos, ya sea por una falta de cuidados o por una 

42.	Cfr. V. PARETO – G.-H. BOUSQUET – G. BUSINO, Cours d’économie politique, 
His Oeuvres complètes, Gánova 1964. El principio de la ley Pareto demuestra que el 80 % de 
los resultados es generado por el 20 % de los esfuerzos elementales.

43.	S. MICHALSKI, Preservación de las colecciones, en Cómo administrar un museo: 
manual práctico (2007), 58. El autor asegura que cuando desde el CCI se ofrecen consejos 
prácticos a los museos en materia de conservación se descubre que esta está garantizada por 
una breve lista de recomendaciones que sirven como fundamento independientemente de las 
dimensiones y recursos de la entidad museística.

44.	G. DE GUICHEN, Conservación Preventiva: ¿en qué punto nos encontramos?, 15-23.
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mala praxis habiendo cometido errores en su cuidado. De Guichen tiene en 
cuenta que no todos los agresores actúan al mismo tiempo, ni todos los bienes 
se ven afectados por los mismos agentes, ni todos los bienes tienen el mismo 
valor cultural, por lo que cabe determinar los principales agentes de deterioro 
en cada colección o bien cultural. Este esquema tan completo, al que hace 
referencia en el ámbito internacional el ICOMOS, es el marco referencial de 
nuestra propuesta. 

Asimsimo, el CCI en colaboración con el ICCROM creó un cuadro relacio-
nal donde identificaron todos los agresores señalados por De Guichen y los sin-
tetizaron en diez amenazas primarias que denominaron «agentes de deterioro»: 
fuerzas físicas45, robo y vandalismo46, disociación47, fuego48, agua49, plagas50,  

45.	S. MICHALSKI, Paintings - Their Response to Temperature, Relative Humidity, 
Shock, and Vibration, en Art in Transit: Studies in the Transport of Paintings (1991) 223-248. 
La fuerza física puede dañar los objetos directamente al causar fricciones, deformación, tensio-
nes y presiones. También puede dañar objetos indirectamente al causar choques entre objetos o 
partes de objetos. El daño causado por la fuerza física varía desde simples fisuras imperceptibles 
o pequeñas pérdidas, hasta grandes como la destrucción total del bien. Los efectos más comunes 
son los impactos, las colisiones, las vibraciones, las presiones y las abrasiones. 

46.	Cfr. D. LISTON, Museum security and protection: a handbook for cultural heritage 
institutions, Heritage 1993. El hurto o las acciones vandálicas son actos socialmente repro-
bables que causan la desaparición del bien o su grave deterioro, en ocasiones irremediable.

47.	Cfr. J.E. SIMMONS, Things Great and Small: Collections Management Policies, 
Washington DC 2006. La disociación es la tendencia natural al desorden que puede conllevar 
incluso la pérdida. Se trata de un agente que afecta a los aspectos extrínsecos al bien: cuestio-
nes jurídicas, intelectuales y culturales de agentes. Cfr. R.A. BUCK – J.A. GILMORE, ed., 
The New Museum Registration Methods, Washington 1998. También la disociación de un 
bien cultural puede afectar al conjunto de una colección, es decir, que la pérdida de una parte 
merma el significado y valor del conjunto. 

48.	Cfr. P. BARIL, Fire prevention programs for museums, Ottawa 1997. Ningún bien es 
inmune al riesgo de incendio que causa graves daños e incluso la pérdida total del bien.

49.	Cfr. J.P. BRUCE, The National Flood Damage Reduction Program, en Canadian Wa-
ter Resources Journal. Revue canadienne des ressources hydriques 1 (1976) 5-14. El agua 
es uno de los principales enemigos de la conservación. La aparición de humedades y hongos 
son comunes cuando este agente no se controla. Se trata de un daño frecuente que sufren los 
bienes culturales provocados por causas naturales (filtraciones, tormentas, inundaciones…), 
peligros tecnológicos o fallos mecánicos (fugas, goteras, canalones bloqueados, fallo en el 
sistema de calefacción o aire acondicionado …). También suele ser protagonista de descui-
dos, negligencias o accidentes. Se trata de un agente que daña numerosos materiales entre los 
que sobresale la madera y el papel.

50.	Las plagas (insectos, roedores…) son la aparición masiva de seres vivos de la misma 
especie que atacan a los bienes y pueden actuar de forma repentina. Según G. LECOIN-
TRE – H.L. GUYADER, The Tree of Life: A Phylogenetic Classification, Cambridge 2007, 
las plagas pueden dividirse entre roedores, insectos, macroorganismos, pájaros –sobre todo 
palomas– y murciélagos. Estos autores identifican por ejemplo 830.075 especies de insectos, 
entre los que sobresalen la termita y la carcoma; 100.800 de microorganismos entre los que 
destacamos la manifestación más común: el moho y 4.496 de mamíferos, entre los que so-
bresalen los ratones.
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contaminantes51, luz (solar, ultravioleta e infrarrojo)52, temperatura inade-
cuada53 y humedad relativa incorrecta54.

Estos los relaciona con unos factores y amenazas internas y externas que 
provocan una serie de efectos adversos55. Se trata de la síntesis actual con la 
que se forma a los futuros conservadores y restauradores en las escuelas técni-
cas de patrimonio y es el esquema referencial para nuestra propuesta.

3.2.	 Establecer unas orientaciones prácticas

La conservación del patrimonio es una prioridad para la Iglesia y en par
ticular para la Iglesia en España. Cada vez es más frecuente la falta de in-
ventarios, de registros, de coordinación en las intervenciones, de abandono 
incluso en el mantenimiento de bienes, de descuidos en la manipulación de 
bienes, de mala gestión, etc. Por todo ello, es urgente y necesario proponer 
unas directrices elementales sobre conservación preventiva, que sirvan a mo
do de consejos y de recomendaciones prácticas que orienten las operaciones 
habituales del personal responsable o que cuida los bienes culturales. La 
Guía para la elaboración e implantación de planes de conservación preven-
tiva publicada por el IPCE56, nos muestra las coordenadas precisas sobre las 
que debemos construir este proyecto.

51.	Cfr. P.B. HATCHFIELD, Pollutants in the museum environment: practical strategies 
for problem solving in design, exhibition and storage, London 2002. Los contaminantes 
pueden ser gases, aerosoles, líquidos o sólidos de origen antropogénico o natural, y son sus-
tancias que se sabe que tienen consecuencias negativas sobre los objetos.

52.	Cfr. S. MICHALSKI, Damage to museum objects by visible radiation (light) and ul-
traviolet radiation (UV), en Lighting in museums, galleries and historic houses (1987) 3-16. 
Se trata de un agente de deterioro constante, por lo que necesita un control permanente. Se 
debe proteger el bien de los efectos dañinos de la luz: decoloración, quemadura…

53.	Cfr. S. MICHALSKI, Paintings - Their Response to Temperature, Relative Humidity, 
Shock, and Vibration. Existen tres categorías prácticas de temperaturas inadecuadas: dema-
siado alta, demasiado baja y fluctuación de temperatura. Las tres se consideran un riesgo para 
los bienes que deben tener una temperatura estable en relación a su material y a su ambiente 
de conservación. 

54.	W.D. ERHARDT – M.F. MECKLENBURG, Relative Humidity Re-examined, en 
Preventive Conservation: Practice, Theory and Research, Ottawa, 12 de septiembre de 1994, 
32-38. La humedad relativa hace referencia a la correspondencia entre la cantidad de vapor 
de agua que tiene la masa de aire (humedad absoluta) y la máxima que podría tener (humedad 
absoluta de saturación). Con una humedad relativa incorrecta los pigmentos pueden sangrar 
(migración de pigmentos), los metales se corroen, y aparece el moho en textiles y lienzos.

55.	CANADIAN CONSERVATION INSTITUTE, The ABC method: a risk management 
approach to the preservation of cultural heritage, Ottawa 2016, 72. En <https://www.cana
da.ca/en/conservation-institute/services/risk-managementheritage-collections/abc-method-
risk-management-approach.html> [consulta: 12.12.2022].

56.	Cfr. Ibid.
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Establecer unas recomendaciones prácticas debe tener en cuenta los dis-
tintos contextos del bien cultural, analizando desde lo general a lo particular. 
Debemos considerar desde la conservación del edificio, hasta el manteni-
miento del bien concreto, pasando por las medidas térmicas de la sala y el 
control de los agentes ambientales. Se deben conocer las condiciones cli-
máticas del entorno, de la sala y del continente concreto donde se encuentra 
el bien. Podemos tener casos donde el edificio y la sala gocen de muy buen 
estado de conservación, pero el armario o vitrina donde se encuentran los 
cálices o los libros sufra una plaga de xilófagos que puede alterar gravemente 
los bienes que allí se encuentran, poniéndoles en peligro y atacando la es-
tabilidad del bien. Por lo tanto, debemos prestar atención a las condiciones 
climáticas de las salas donde se encuentran los bienes57. En este sentido, 
los cambios bruscos de temperatura, los niveles incorrectos de humedad re-
lativa, la presencia de contaminantes o una temperatura inadecuada son los 
mayores causantes de los daños en las sacristías y en las capillas. 

Por esta razón, las revisiones de los objetos deben ser periódicas, com-
probando en todo momento posibles alteraciones. Esta medida es una de las 
reglas de oro de la conservación preventiva. Vigilar cada objeto de forma 
continua con la identificación de las patologías nos indicará el origen de 
las mismas y así podremos actuar allí mismo, interviniendo para modificar 
aquellos factores perjudiciales.

3.3.	 Hacia unas directrices sobre el cuidado, mantenimiento  
y manipulación

Establecer unas recomendaciones de carácter general para eliminar de-
terioros y evitar daños es una tarea complicada. Para ello, es importante 
organizar bien la información y presentar los consejos prácticos de forma 
sistemática, estableciendo las coordenadas principales que afectan a los bie-
nes. Reconocemos la inmensidad de esta temática que se extiende desde el 
análisis de cada uno de los agentes de deterioro y sus orígenes en cada una 
de las tipologías y sus consecuencias, hasta la propuesta de medidas que 
contrarrestan los daños causados por ellos.

Quizá, de todas las medidas de esta estrategia, el sentido común sea el 
denominador común donde se enmarcan todos los protocolos y procedimien-
tos eficaces de la conservación preventiva. Es el gran marco en el que se 

57.	Cfr. M. GARCÍA MORALES, La conservación preventiva en los museos: Teoría y 
práctica, Tenerife 2000.



La conservación preventiva del patrimonio cultural

113

desarrollan las medidas y los principios procedimentales que proponemos. 
Para ello, los campos de actuación de la conservación de los bienes culturales 
pueden dividirse en distintos campos según el ámbito que se analice. Hemos 
comprobado que los principales aspectos que deben tenerse en cuenta para 
establecer orientaciones prácticas son los aspectos externos a la obra, como 
hemos indicado anteriormente, que son los que habitualmente pueden alte-
rarla. Sobre orientaciones existen diversos manuales que desarrollan proce-
dimientos y protocolos sobre el cuidado, el mantenimiento y la manipulación 
de los bienes culturales ofreciendo recomendaciones a modo de guías prácti-
cas que resuelven los problemas actuales de conservación58. 

La acertada metodología propuesta por el IPCE jerarquiza y sistematiza 
cuatro acciones importantes que concretizan los objetivos de la conservación 
preventiva, desarrollando la definición asumida por Italia, España y otros 
países. Los primeros procedimientos se emplean para evitar en la medida 
de lo posible el riesgo. Para ello se debe procurar no generar las condiciones 
que favorezcan el origen del mismo. En ocasiones se podrá impedir (evitar 
las lámparas de luz ultravioleta que producen fotodegradación) y en otras 
no (evitar un seísmo). Una segunda acción es bloquear los efectos de este 
riesgo. Esta acción se produce cuando con la primera no hemos sido capaces 
de evitar el riesgo. Se debe impedir que los efectos del riesgo afecten al bien. 
Se trata de medidas que alejan los efectos o minimicen las consecuencias del 
agente de deterioro. Por ejemplo, podemos bloquear los efectos negativos 
de una plaga de palomas bloqueando con mallas de red fina, los accesos a la 
sacristía y a la torre del campanario, donde se ha comprobado la presencia 
de estas aves a través de numerosos excrementos. El tercer procedimiento 
para llevar a cabo sería la detección. Si no se ha podido evitar el riesgo ni 
los efectos causados, se debe registrar el nivel de riesgo y evaluar el grado 
de deterioro. Se trata de identificar el riesgo con la finalidad de actuar sobre 
él lo antes posible para que no sea más dañino. Por ejemplo, la detección a 
través de un termómetro de las altas temperaturas habituales de una capilla 
que pueden ser perjudiciales para las pinturas. Aunque sin duda alguna, el 
instrumento que nos facilita datos con precisión es un data logger o regis-
trador de datos. Finalmente, y después de detectar debemos actuar sobre 

58.	Cfr. L. ALBIZURI et al., Guía de buenas prácticas de conservación en museos, archi-
vos y bibliotecas, Buenos Aires 2020. G. THOMSON, El museo y su entorno, Madrid 1998. 
S. MICHALSKI, Preservación de las colecciones, 59. C. FERNÁNDEZ – F. ARECHA-
VALA – INTERNATIONAL INSTITUTE FOR CONSERVATION OF HISTORIC AND 
ARTISTIC WORKS, ed., Conservación preventiva y procedimientos en exposiciones tem-
porales, Madrid 2008. 
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ese riesgo para eliminarlo o evitar deterioros irreversibles. Las actuaciones 
directas deben ir precedidas de un protocolo de actuación inmediato para re-
solver con rapidez cualquier daño que se ha ido siguiendo y controlando. Un 
ejemplo común que podemos encontrarnos puede ser un armario de sacristía 
cuya inestabilidad es visiblemente apreciable y cuya madera está afectada 
por la humedad que está corrompiendo la materia y puede ser un riesgo para 
los ornamentos y vasos que se almacenan en su interior. La actuación inme-
diata será la colocación en un nuevo armario que ayude a preservar los bienes 
culturales y que facilite un almacenamiento adecuado a las necesidades de 
los propios bienes. 

Evitar y bloquear los riesgos, detectar situaciones de emergencia y actuar 
para seguir, controlar, intentar eliminar o minimizar sus efectos son acciones 
que deben estar presentes ante cualquier decisión sobre la conservación pre-
ventiva de los bienes.

3.3.1.	 El cuidado

El objetivo de la conservación preventiva es eliminar o reducir los daños 
que perjudican al patrimonio a través de procedimientos de seguimiento y 
control de los factores que deterioran los bienes y protocolos de manteni-
miento y manipulación. Esta vigilancia se centra en identificar los daños para 
después minimizar sus riesgos.

Evitar los peligros físicos. Los choques, la vibración, los golpes, la pre-
sión y la abrasión suelen ser los elementos físicos más comunes que atentan 
contra los bienes. Algunos daños como los causados por los terremotos son 
difíciles de prever y necesitan de un desarrollo concreto que responda al esta-
do de emergencia al que se responde con un plan específico. Evitar, detectar, 
bloquear y responder son las etapas secuenciales que caracterizan el control 
ante las fuerzas físicas.

Realizar un inventario-catálogo. Una recomendación, que además es 
obligación canónica, es la confección al menos del inventario que puede de-
rivar en la elaboración del catálogo. Éste, que contribuye a la conservación, 
a la valorización y a la gestión del patrimonio es una medida eficaz contra la 
disociación. Para ello, y siguiendo el modelo inspirativo de la BeWeB (CEI) 
y del diseño del ICCD, se recomienda diversos tipos de fichas: una para bie-
nes arquitectónicos, otra para bienes culturales y otra para bienes documen-
tales59. En este sentido, impulsar políticas y elaborar leyes que favorezcan el 

59.	F.M. D’AGNELLI, Il censimento del patrimonio culturale ecclesiastico.
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registro de bienes y la recuperación en caso de pérdidas, son medidas pre-
ventivas ante las eventuales o permanentes pérdidas. La posesión de una do-
cumentación minuciosa de los bienes disminuye las posibilidades del riesgo 
de disociación. En el caso de los bienes archivísticos se deben confeccionar 
índices que identifiquen los fondos, disponiendo de un orden que favorezca 
las búsquedas, la gestión y la conservación del archivo.

Controlar la humedad relativa. Sobre el control de la humedad relativa 
debemos tener en cuenta que una humedad inadecuada, ya sea excesiva o 
escasa, puede suponer un riesgo grave para los bienes. No existen niveles 
óptimos universales de humedad relativa, pero se tiende a considerar que 
se deben lograr unos niveles estables sin grandes cambios bruscos, creando 
microclimas donde los bienes lo requieran60. La humedad incorrecta es un 
agente de deterioro difícil de identificar, por ello debemos siempre obser-
var que los elementos visibles como las paredes, el techo, las ventanas, las 
puertas estén realizados de forma que sean un aislante natural que actúe de 
forma hermética ante la humedad, sin producir condensación. Los daños cau-
sados por la humedad aparecen con rapidez y suelen ser muy agresivos. El 
mantenimiento de una correcta ventilación de las capillas para contrarrestar 
posibles condensaciones y la instalación de deshumidificadores evitarán la 
aparición de moho, insectos, corrosiones, deformaciones, etc. 

Para el control y seguimiento de la humedad relativa existen los higró-
metros, los psicrómetros, los termohigrógrafos y los termohigrómetros, que 
nos indican automáticamente los límites de la humedad relativa, cuyos con-
dicionantes ambientales son muchos61. Indicamos la conveniencia del uso 
de data logger como herramienta muy práctica que nos facilita los datos de 
forma gráfica y es capaz de grabar los cambios de temperatura y humedad, 
y aconsejamos su colocación estratégica por su practicidad, facilidad de 
manejo y coste económico, pues pueden adaptarse mucho más a nuestros 
intereses y necesidades62.

El riesgo de una temperatura inadecuada. Este es un factor de riesgo im-
portante que se debe controlar. La sensibilidad de los materiales de los bienes 
es la que más puede verse afectada por las temperaturas muy altas o muy bajas. 
Los daños químicos (desintegración), físicos (descomposición) y biológicos 
(aparición de plagas) de los bienes expuestos a una temperatura inadecuada 

60.	I. MUIÑA ÁLVAREZ - C. HIDALGO BRINQUIS - I. ARGERICH FERNÁNDEZ, Con-
servación preventiva y plan de gestión de desastres en archivos y bibliotecas, Madrid 2010, 19. 

61.	I.M. GARCÍA FERNÁNDEZ, La conservación preventiva de bienes culturales, 137-141.
62.	I.M. GARCÍA FERNÁNDEZ, La conservación preventiva de bienes culturales, 141-142.



Francisco Javier Boada González

116

son los principales efectos que provoca este agente de riesgo tan perjudicial63. 
La degradación avanza a medida que pasa el tiempo de exposición de los 
materiales a una temperatura inadecuada. Los estudios realizados al respecto 
concluyen que la temperatura de los bienes no es la misma que la temperatura 
humana. Los grados a los que deben ser expuestos los bienes de forma conti-
nua es inferior a nuestra sensación térmica. Los bienes se conservan en mejor 
estado si se someten a temperaturas bajas en lugar de altas.

Controlar la iluminación. Una parte importante en los manuales de con-
servación es el tratamiento de la luz64. Se trata de un factor de deterioro muy 
importante, porque todos los bienes están expuestos a ella. El control de la 
luz natural o artificial es garantía de preservación de las colecciones y bienes. 
Se recomienda que la luz solar, natural, no incida directamente en el objeto, 
pues terminará dañándolo, quemándolo, decolorándolo, etc. Aquí se abre un 
debate clásico en la museología entre el ver la obra o conservarla. Al igual 
que en el capítulo entre usar y conservar, aquí también se da la compatibi-
lidad de conservar el bien estableciendo una luz adecuada para el material 
sobre el que incide65. 

Vigilar los contaminantes. En el caso del control de los contaminantes se 
debe procurar el uso de sistemas de ventilación que favorezcan la circulación 
del aire evitando la concentración de contaminantes. El aire es el principal 
transmisor de suciedad y polución, para ello se recomienda aislar los bienes 
de la presencia de humos y polvo, ventilando en los momentos con menos 
presencia de estos activos nocivos.

Hacer frente a las plagas. En el caso de las plagas, se necesitan una serie 
de recomendaciones explícitas para evitar, neutralizar y eliminar cualquie-
ra de ellas. Por una parte, las plagas pueden atacar al contenedor, y por otra, 
al contenido. Ante cualquier amenaza de plaga se deben inspeccionar con 
regularidad los espacios que son contenedores de los bienes culturales. Este 
periodo de inspección no puede ser menor al ciclo natural del desarrollo de los 
microrganismos, insectos, roedores o aves66. Este agente de deterioro consti-
tuye quizá uno de los más habituales que nos podemos encontrar en nuestros 
bienes. Muchas de las plagas están unidas a otros factores que intervienen en 
la proliferación de las mismas. Así si tenemos un nivel de humedad relativa 

63.	S. MICHALSKI, Preservación de las colecciones, 80-82.
64.	 S. MICHALSKI, Damage to museum objects by visible radiation (light) and ultravi-

olet radiation (UV).
65.	S. MICHALSKI, Preservación de las colecciones, 79-80. 
66.	S. MICHALSKI, Preservación de las colecciones, 77-79.
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alto o presencia de agua provocará la aparición de hongos y mohos. En el  
caso de una temperatura elevada, la aparición de insectos. Los daños pro
ducidos por las plagas son en ocasiones irreparables. En este sentido los bienes 
culturales realizados con materiales orgánicos son los más afectados, puesto 
que las plagas buscan alimento, agua o cobijo natural. Si evitamos estos tres 
elementos no necesitaríamos recurrir a la práctica de la fumigación, que puede 
causar daños químicos en los bienes. Por lo que el control de la humedad y 
de la temperatura contribuyen a evitar la aparición de plagas que buscan un 
hábitat propicio para su crecimiento y reproducción. Se debe contar siempre 
con un especialista en caso de una fumigación desinfectante.

Proteger del agua y del fuego. En cuanto a los daños provocados por los 
elementos naturales como el agua y el fuego, debemos establecer unos proto-
colos que prevengan de los posibles daños que ocasionen. En algunos casos 
los deterioros suelen ser irreversibles, por lo que las actuaciones y los proto-
colos se convierten en fundamentales. Ante los riesgos sobre el agua, fuertes 
lluvias, tormentas y sus efectos, debemos asegurar que la techumbre de las 
capillas soporte grandes cantidades de agua y los sistemas de desagüe del 
tejado funcionen perfectamente. Las revisiones de los tejados y canalones 
no solo deben ser frecuentes en los periodos de la caída de la hoja –que suele 
ser la época en la que más se incrementa la suciedad en los tejados– sino que 
debe realizarse una revisión anual ordinaria. La revista de la cubierta debe es-
tar dentro del mantenimiento normal del edificio. Al igual que debe haber una 
revisión de los sistemas de carga y ascensores o del sistema eléctrico, debe 
realizarse de forma sistemática una inspección reglamentaria para vigilar el 
estado perfecto del tejado, para evitar filtraciones o goteras.

En cuanto al fuego, la instalación de detectores de humo es el sistema más 
frecuente y útil que existe. Un sistema de extinción automático de incendios 
puede resultar esencial junto a diversos extintores portátiles colocados estra-
tégicamente (en la entrada, en el lugar más frecuentado…) que sirven como 
materiales de acción inmediata y respuesta al deterioro. Es conveniente que 
los simulacros se realicen para ensayar las maniobras adecuadas ante un peli-
gro inesperado y se revisen los sistemas de contraincendios y extintores. 

Proporcionar seguridad. Por último, pero no menos importante, señala-
mos algunas orientaciones para evitar o minimizar los riesgos que pueden 
causar actitudes condenadas socialmente como el vandalismo o el robo. La 
existencia del catálogo o del inventario actualizado con la ubicación exacta 
de los bienes culturales, al que se le adjuntan las fotografías fechadas, per-
mite identificar los bienes deteriorados por acciones vandálicas o la desa-
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parición por el robo67. Los sistemas de seguridad y el control al acceso de 
las capillas y demás dependencias es un procedimiento muy extendido ya 
en la actualidad. En el caso de no haber alarmas o sistemas de detección de 
vándalos o ladrones, se procederá a guardar en un fondo bajo llave las piezas 
más valiosas, en previsión de la ausencia de un responsable68. Finalmente, la 
provisión de seguros específicos también constituye una práctica común en 
cuanto a la protección de los bienes. Un seguro mediante una póliza de una 
compañía garantiza una reparación en caso de conductas vandálicas y una in
demnización en caso de robo. En este último caso los traslados de bienes 
culturales suelen ser momentos especialmente vulnerables en los que las 
obras pueden desaparecer o sufrir cualquier desperfecto.

3.3.2.	 El mantenimiento

El mantenimiento consiste en las acciones programadas, de alcance limi-
tado, orientadas a la estabilidad y funcionalidad de estructuras, espacios e 
instalaciones propios de los bienes inmuebles o relacionados con la exhibi-
ción o almacenamiento de los bienes muebles69.

Los grandes objetivos del mantenimiento de los bienes culturales son la 
perdurabilidad de los bienes, la reducción de los gastos y la salvaguarda de sus 
valores y significancias. Todo ello, teniendo en cuenta los agentes de deterioro 
particulares que deben orientar los protocoles concretos. Aun así, podemos 
distinguir algunas características procedimentales que deben estar presentes 
en cualquier protocolo de limpieza.

La observación continua. La observación habitual de los bienes culturales 
es la primera acción que nos ayuda a detectar cualquier imperfecto, deterioro, 
malformación, mancha, etc. que altera el estado normal del patrimonio. El 
seguimiento cotidiano de los cambios que sufre el bien es un recurso fre-
cuente que se convierte en un extraordinario termómetro periódico sobre la 
salud patrimonial. Estas observaciones habituales deben ir acompañadas de 
evaluaciones continuas de carácter permanente estableciendo un calendario 
de examen de la obra.

Las revisiones periódicas. Una de las consideraciones generales que se 
pueden aplicar a los bienes culturales es la revisión permanente. Los bienes 

67.	Cfr. L.A. KINGSBURY, Seguridad preventiva: métodos para prevenir y evitar robos, 
La Paz 2003.

68.	Cfr. J.A. RIVERA DÍAZ, Robo y tráfico ilícito de bienes culturales, Santiago de 
Chile 2004. 

69.	IPCE, Guía para la elaboración e implantación de planes de conservación preventiva, 75. 
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culturales deben ser periódicamente evaluados a través de parámetros que 
nos ayuden a mejorar las condiciones ambientales que, como se ha señalado 
anteriormente, son las que habitualmente más afectan. 

La actualización del inventario-catálogo. Unida a la revisión se sitúa la 
actualización del catálogo como forma natural y procedimiento ordinario 
que verifique y coteje los propios bienes con los datos que contiene este 
instrumento. El catálogo es una herramienta esencial de la conservación pre-
ventiva que nos proporciona una información privilegiada de los bienes. Es 
un instrumento útil que controla no solo el estado de conservación sino la 
geolocalización (datos topográficos), las intervenciones, la participación en 
exposiciones, la bibliografía publicada, etc. El catálogo, como instrumento 
vivo de gestión y valorización, está en continua actualización para ofrecer los 
datos más reales posibles de forma detallada y exacta. Es urgente realizar al 
menos el inventario de los bienes en los lugares que no dispongan de él. Será 
la base para el desarrollo posterior del deseado catálogo70. 

Se recomienda que cada año se revise y se actualice el catálogo, realizando 
dos copias que actúan como garantía de seguridad: una para la parroquia y otra 
enviada a la curia, para que en caso de algún percance (incendio, robo, inun-
dación o cualquier accidente) se encuentre una de ellas en otro lugar y a buen 
recaudo71. Además, y cumpliendo con el canon 1283 del Código de Derecho 
Canónico, se deberá actualizar antes del comienzo del ejercicio pastoral del 
nuevo párroco. El catálogo también es el instrumento de verificación eficaz 
contra los robos, la venta ilegal, los descuidos o las pérdidas.

La limpieza continua. Las tareas de limpieza y desinfección son acciones 
que deben observar protocolos adecuados para cada bien. Se debe limpiar 
y en algunos casos desinfectar, pero teniendo presente qué se limpia, con 
qué se limpia y cómo se limpia. En estas labores ordinarias, el uso habitual 
de guantes desechables de un solo uso, de un equipo protector de ropa (in-
cluso de mascarilla, si la suciedad lo requiere), conocer la naturaleza y las 
características de los productos, así como los bienes culturales sobre los que 
se van a aplicar, son consideraciones de sentido común que debemos tener 
en cuenta. Son responsabilidad de la institución todas las acciones que se 

70.	Cfr. PONTIFICIA COMISIÓN PARA LOS BIENES CULTURALES DE LA IGLE-
SIA, Carta circular «Necesidad y urgencia del inventario y catalogación de los bienes cultu-
rales de la Iglesia».

71.	Entendemos que el catálogo puede tener diversos soportes que no se excluyen entre 
sí. El formato digital es recomendable por las ventajas que ofrece y que se han expuesto 
anteriormente en la explicación de la base de datos.
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lleven a cabo por el personal de limpieza, por lo que es imprescindible el 
control de los trabajos realizados, la supervisión de los productos químicos 
de limpieza y los materiales y forma en se emplean. La utilización de pro-
ductos corrosivos que además generan residuos muy dañinos, como la lejía, 
el amoniaco y los detergentes, está totalmente contraindicada, por lo que no 
se deben emplear jamás.

3.3.3.	 La manipulación

Otro de los aspectos importantes en los procedimientos de la conservación 
preventiva es la manipulación de los bienes culturales, en los que podemos 
observar el uso adecuado y cuidadoso en la liturgia, en manejo en los trasla-
dos, su delicado embalaje y por supuesto, el correcto almacenaje. Volvemos 
a indicar que cada bien cultural necesita de una conservación preventiva 
individual, pero podemos establecer distintas disposiciones generales para 
el manejo correcto de los bienes culturales dentro de un marco común de 
manipulación de las colecciones que tenga en cuenta la normativa de pre-
vención de riesgos laborales (utilización de equipos de protección personal 
en caso necesario, la formación e información para los operarios y el cuidado 
de la salud con las prácticas aconsejables de medidas correctas para los tra-
bajadores)72. Se debe reducir al máximo la manipulación para evitar riesgos 
innecesarios y en caso de que se deba realizar, como es el caso de los objetos 
de uso litúrgico, debemos observar diversos aspectos para salvaguardar y 
contribuir a su conservación.

En primer lugar, debemos conocer el bien cultural que vamos a manipular, 
su material, sus dimensiones, su forma, su peso, sus características particula-
res. Se debe analizar e inspeccionar el estado de conservación previo a la mani-
pulación mediante su documentación y registro, para valorar la viabilidad del 
manejo que se va a realizar. Se debe tener en cuenta la finalidad de la manipula-
ción (una exposición, una celebración, un cambio de almacenamiento…) que 
condicionará los movimientos, el transporte y el embalaje que intervienen en 
este proceso. En caso de una manipulación que conlleve grandes movimientos 
físicos se deben prever y diseñar los recorridos, el personal, los obstáculos, 
los pasos, los accesos y puertas, todo lo que interviene en la manipulación de 

72.	A. TOMÁS HERNÁNDEZ, Frágil, 30. La normativa española al respecto es MI-
NISTERIO DE TRABAJO Y ASUNTOS SOCIALES, Real Decreto 487/1997, de 14 de 
abril, sobre disposiciones mínimas de seguridad y salud relativas a la manipulación ma-
nual de cargas que entrañe riesgos, en particular dorso lumbares, para los trabajadores, en 
«BOE-A-1997-8670», 23 de abril de 1997, 12926-12928.



La conservación preventiva del patrimonio cultural

121

ese bien73. En segundo lugar, la manipulación es una disciplina que se incluye 
dentro de la conservación porque se trata de acciones que no pongan en peligro 
el patrimonio, asegurando la accesibilidad a todos. En tercer lugar, de produ-
cirse la manipulación, debe estar supervisada por un especialista y realizarse 
de forma controlada con la seguridad jurídica y física necesaria74.

El uso responsable. En cuanto al uso litúrgico, ya hemos desarrollado am-
pliamente la compatibilidad que existe entre usar y conservar. Esto conlleva 
el establecimiento de unos protocolos sencillos sobre el uso de los bienes en 
la liturgia. Toda precaución es poca. Antes de mover la obra, ésta debe ser 
estudiada y se deben identificar las partes más frágiles o salientes, como bra-
zos o elementos prominentes. No se debe arrastrar ni empujar una escultura. 
Si fuera necesario se usarán guantes siempre que no vayan en detrimento de 
la sensibilidad de las manos75. 

Es aconsejable que el personal, previamente formado, de los efectivos 
necesarios para la manipulación de los bienes de grandes dimensiones ayu-
dándose de aparatos que garanticen la integridad y seguridad de las piezas. 
Es importante que se proteja en todo momento el bien que se va a manipular 
utilizando cartón o telas y desmontando las piezas en caso de tener varias o 
de disponer accesorios (vara de san José, Niño Jesús de la Virgen del Carmen, 
etc.) Es igual de importante evitar o vigilar cuidadosamente la instalación de 
pequeños clavos o alfileres que dañan las imágenes de vestir y que suelen 
servir como medio de sujeción de la ornamentación textil.

Los traslados. Se trata del movimiento externo de obras, mayormente por 
parte de empresas especializadas, con personal cualificado, que poseen los 
conocimientos y medios técnicos para realizar los movimientos de bienes 
culturales. El traslado es un movimiento temporal preocupante que debe ser 
tratado por la conservación preventiva para que las medidas que se tomen 
durante el proceso sean siempre minimizando los deterioros que puedan ge-
nerarse. Es cierto que la previsión de las medidas y acciones para evitar 
los daños que potencialmente pueden ocasionarse varían según las carac-
terísticas de los propios bienes, de los movimientos que se puedan llevar a 
cabo y del recorrido que puedan hacer. No es lo mismo trasladar una imagen 

73.	A. TOMÁS HERNÁNDEZ, Frágil, 14. 
74.	Es importante valorar las pólizas de seguros para la manipulación de todas las obras, 

que garanticen a la obra y al personal operario una cobertura en caso de cualquier daño que 
se pueda ocasionar.

75.	AA. VV., Manual Básico para el manejo de las obras artísticas pertenecientes a la 
Colección Nacional de Artes Visuales, El Salvador 2020, 19-20. 
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devocional para instalarla en un altar temporal con motivo de un ejercicio 
de piedad, que un lienzo que debe ir a una exposición y va a estar dos meses 
fuera de su lugar habitual. Se complican las medidas cuanto más complejos 
pueden ser los traslados. 

En todo caso, siempre hay que prever el itinerario que van a recorrer los 
bienes y supervisar las condiciones en las que lo van a realizar, para asegurarse 
de hacerlo en las mejores. En los traslados de corto recorrido debe eliminar-
se cualquier barrera que obstaculice su cómoda movilidad, buscando siempre 
garantizar la seguridad de la obra. Si el recorrido es mayor y el peso fuera 
considerable deberemos auxiliarnos con carros o herramientas adecuadas, 
protegiendo al bien de roces o rayaduras. En caso de recorridos más grandes 
tendrán que establecerse unos protocolos de entrega y recepción junto a un 
seguro de daños. Se deben preparar los materiales y equipos de los traslados, 
juntamente con el personal formado para esta acción delicada que se privará 
de llevar elementos que puedan dañar la obra (pulseras, anillos, cadenas, lla-
ves…). Es ideal que el bien sea acompañado por una documentación básica 
donde se incluyan sus características específicas. Al igual que en la manipu-
lación es conveniente el uso de equipos personales de seguridad y de guantes 
para evitar el contacto directo. Es importante aislar al bien para que no entre 
en contacto con ningún factor que altere su estado de conservación.

El embalaje. Ciertamente cuando analizamos todas las precauciones con 
respecto a los traslados y movimientos debemos tener previsto los cuidados 
que el bien mueble debe tener para asegurar todos los movimientos que va a 
sufrir. Todo traslado entraña un riesgo en sí que debemos evitar, más cuando 
la pieza va a ser trasportada a una distancia larga en la que necesita de una 
protección y seguridad especial. El embalaje de los bienes culturales es parte 
de los protocoles que debemos proveer para garantizar que no sufran daños 
durante el viaje. El material y los sistemas de embalaje varían según las ca-
racterísticas del propio bien. 

El almacenamiento. Establecer un protocolo de almacenamiento contribu-
ye a minimizar los posibles deterioros que pueda tener el bien cultural mueble 
a lo largo de grandes periodos de tiempo que suele permanecer allí. Considera-
mos ámbitos de almacenamiento a las sacristías, lugares generalmente donde 
se depositan los bienes culturales cuando no se están usando. En nuestro caso, 
ya hemos señalado la cantidad de bienes que se utilizan de forma ordinaria, 
frecuente o esporádica, y hemos hecho referencia a su uso responsable para 
compatibilizar su conservación y su uso, pero se trata de bienes culturales que 
de no usarse se encuentran reservados y por lo tanto no expuestos.
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Los lugares de depósito de bienes deben estar provistos de una segu-
ridad específica. No solo las sacristías, sino las salas-almacenes de bienes 
utilizadas deben estar dotadas de sistemas se seguridad que eviten, detec-
ten y respondan a diversos agentes de deterioro que atacan la conservación 
del patrimonio. Por ello, las orientaciones generales sobre el cuidado y el 
mantenimiento expuestas anteriormente, son perfectamente aplicables a los 
lugares de depósito. También se deben observar las medidas expuestas sobre 
el cuidado de los lugares y receptáculos directos que contengan las piezas: 
armarios, cajoneras, roperos, altillos, cómodas, etc.76

Conclusiones

La conservación preventiva se presenta a modo de pronóstico, siendo la 
estrategia principal que debe desarrollarse para la preservación y salvaguar-
da de los bienes culturales. Se trata de un cambio de perspectiva, de un reto 
permanente, donde la propuesta técnica catalográfica es un primer paso hacia 
un plan estratégico de conservación preventiva de los bienes culturales. 

Somos conscientes de la gran riqueza patrimonial que hemos heredado y 
por ello, también tenemos la responsabilidad de transmitirla en las mejores 
condiciones posibles, mejorando aquellas que no se estén realizando correc-
tamente. En este sentido la conservación de los bienes se convierte en un 
deber ético de la Iglesia. 

La gran mayoría de bienes culturales que se custodian y se conservan en 
la Iglesia tienen una característica singular que les diferencia de otros: su uso 
actual en la liturgia. El viejo debate, museológico por un lado y litúrgico por 
otro, que presenta como un enfrentamiento el usar y el conservar, queda per-
fectamente resuelto y superado, pues donde justificamos la compatibilidad 
que se da entre la responsable utilización de bienes culturales en la liturgia y 
su correcta conservación.

Para poder establecer procedimientos y medidas concretas que se lleven a 
cabo indirectamente y actúen sobre el contexto de los bienes, debemos cono-
cer los distintos agentes de deterioro, para que usando unos instrumentos y he-
rramientas imprescindibles puedan establecerse unas orientaciones prácticas.

La conservación preventiva es un proceso continuo que se extiende a lo 
largo de la vida del bien cultural, por ello debemos desarrollar consejos y 
recomendaciones prácticas de carácter general que retengan lo más posible 

76.	J.A. BUCES AGUADO – J.A. HERRÁEZ FERREIRO, El almacén de bienes cultu-
rales, en J.C. RICO, Los Conocimientos técnicos: museos, arquitectura, arte, Madrid 2009, 
407-432.
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los deterioros del patrimonio. Para ello es necesario el apoyo institucional, 
un equipo transdisciplinar y unos medios económicos y jurídicos que lleven 
a cabo una estrategia para ralentizar los procesos de deterioro de los bienes.

La conservación preventiva es una alternativa eficiente que busca la pre-
servación de los bienes elaborando una serie de recomendaciones prácticas 
que serán después adaptadas a cada bien arquitectónico, colección históri-
co-artística o fondo bibliográfico. El cuidado de los bienes, su mantenimiento, 
manipulación son las principales acciones sobre las que se desarrollan las es-
trategias de la conservación preventiva que puede llevarse a cabo sin grandes 
presupuestos, llegando a ser sostenible por su aplicación metodológica. 

El cuidado de los bienes pasa por establecer unas medidas de seguridad 
precisas, evitar los riesgos de carácter físico-mecánico, realizar un inventa-
rio-catálogo, controlar la humedad relativa regulando una temperatura ade-
cuada de los bienes, vigilar la iluminación y los contaminantes, frenar las 
plagas y proteger el patrimonio de peligros que presentan elementos como 
el agua y el fuego. Por otro lado, tanto la observación continua, como las 
revisiones periódicas, la actualización del inventario-catálogo o las tareas 
de limpieza son las labores esenciales para el correcto mantenimiento de los 
bienes culturales y sus contextos. Es importante que la manipulación se lleve 
a cabo con medidas cautelares que prevengan todos los movimientos que 
puedan darse, ya sea en traslados, almacenamiento, embalaje o por el propio 
uso litúrgico que las caracteriza.

Y de la misma manera que afirmamos que solo se ama aquello que se co-
noce, concluimos que solo se transmite lo que se conserva. Para ello, todas las 
precauciones que tomemos para favorecer la conservación son pocas. Pues al 
igual que en términos científicos afirmamos «más vale prevenir que curar»; 
también podemos justificar que «más vale conservar que intervenir».
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Merry del Val, Mosén Sol 
y el Colegio Español de San José de Roma

Lope Rubio*

Roma, mañana del 30 de noviembre de 1890

En la mañana del 30 de noviembre de 1890 el sacerdote tortosino Manuel 
Domingo y Sol, conocido en su tierra como Mosén Sol, entre ocupaciones 
que llenan su agenda pastoral, está preparando una peregrinación a Roma de 
jóvenes españoles con ocasión del cercano centenario de la muerte de San 
Luis Gonzaga. El papa León XIII había enviado al obispo de Tortosa, Mons. 
Francisco Aznar y Pueyo (1879-1893), una carta de bendición por la iniciati-
va. Esta carta fue enviada a Tortosa por conducto de Mons. Rafael Merry del 
Val. Mosén Sol trae el encargo de agradecer al joven monseñor el interés que 
puso en gestionar aquel documento.

Don Manuel camina pausadamente desde la plaza de San Silvestre hasta 
la de Minerva, donde se sitúa la Academia de Nobles Eclesiásticos, en la 
que vive Mons. Merry de Val. Como dispone de unos minutos, se detiene a 
contemplar el obelisco que Bernini colocó sobre las espaldas de un forzudo 
elefante en centro de la plaza. Sin duda, amable como era el sacerdote, le 
dedicó una sonrisa, la primera de tantas con que le obsequiaría a lo largo de 
los años en sus idas y venidas a la Ciudad Eterna.

Pero el cura tortosino no venía solo a cumplir un gesto de merecido agrade-
cimiento. En su magín llevaba ya algún tiempo caldeándose la idea de la fun-
dación de un Colegio de San José en Roma al que deseaba traer la flor y nata de 
los seminaristas españoles para que abonaran su formación intelectual en los 
mejores centros de enseñanza de Roma. Pretendía cultivar en ellos una piedad 
sólida soñando en que luego regresaran a España formando una falange de 
apóstoles bien templados en amor a la Iglesia universal y al Romano Pontífice.

*	 Perteneciente a la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos. Fue rector del 
Pontificio Colegio Español de 1993 a 2007.
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Había concebido la idea el 1 de enero de 1888 y después de dos años de 
espera y de discernimiento, comenzó sus trabajos para llevar a cabo la fun-
dación dedicando visitas, cartas y dinero a la adquisición del convento de los 
Trinitarios de Via Condotti.

Pero antes de entrar en la Academia y ser testigos silenciosos de la conver-
sación, preguntémonos quienes son esos dos personajes entre los cuales va 
a brotar una amistad inquebrantable hasta el final de sus vidas; una amistad 
que tendrá como hilo conductor el Colegio Español de San José de Roma.

Mons. Merry del Val y Mosén Sol

Cuando tenía dieciocho años, el joven Rafael tomó la decisión de ser 
sacerdote. Su padre don Rafael, entonces embajador en Viena, decidió que 
hiciera sus estudios en Roma. Además, debido a su categoría diplomática 
creyó oportuno aprovechar una visita al papa León XIII para comentárselo. 
El papa, con sus ojos aguzados, mansos y proféticos, cambió su plan y, en 
lugar de al colegio Escocés, lo envió a la Academia de Nobles Eclesiásticos. 
Obtuvo el doctorado en Filosofía y Teología en la Universidad Gregoriana y, 
cuando se produce el encuentro con Mosén Sol, continuaba con sus estudios 
de Derecho Canónico. 

Rafael Merry del Val fue ordenado sacerdote en octubre de 1888 y en ju-
nio de 1900 será ordenado arzobispo y nombrado presidente de la Academia. 
En el otoño de 1903 el papa Pío X lo creará cardenal y lo nombrará Secretario 
de Estado, cargo que ejercerá hasta 1914. Más tarde ocupará el cargo de Pre-
fecto de lo que hoy llamamos Dicasterio para la Doctrina de la Fe.

En la mañana otoñal de 1890 tiene treinta y cinco años de edad y dos de 
sacerdote. Sus biógrafos lo describen como «un sacerdote jovencito, alto, 
de continente modesto y distinguido perfil»1. 

Por su parte, Manuel Domingo y Sol ha cumplido cincuenta y cuatro años 
y lleva treinta de sacerdote. Hizo brillantemente sus estudios eclesiásticos en  
el seminario de Tortosa y posteriormente obtuvo el doctorado en Teología 
en Valencia y el bachiller en Artes por la universidad de Barcelona. 

Lleva ya muchos años trabajando con la juventud, confesando y dirigien-
do a religiosas. Fue profesor de religión en el Instituto y publicista con su 
amigo Enrique de Ossó. También fue misionero diocesano. En febrero de 
1873, un encuentro con un seminarista pobre le cambia el rumbo y su minis-
terio sacerdotal. Desde entonces se empeñará totalmente en dar a la Iglesia 

1.	J. M. JAVIERRE, Reportaje a Mosén Sol, Salamanca 1987, 260.
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sacerdotes bien formados, de espiritualidad sólida y verdaderos apóstoles. 
Fundó en 1883 la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos.

Quienes le trataron nos lo describen como corpulento y amable; era alto, 
recio, de complexión vigorosa, tez blanca, rostro agraciado, simpático, ojos 
y cabellos castaños, calvicie prematura. Era un hombre afable. Una mujer 
de su tierra, al conocerlo y saber que se llamaba Mosén Sol, sentenció con 
cariño y respeto: «¡Qué bien le cae el apellido Sol!».

Cuando se encuentra con Merry del Val ya tiene fundados en España cua-
tro Colegios de Vocaciones Eclesiásticas. A su muerte dejará al cuidado de 
sus operarios diocesanos diez Colegios de vocaciones, dieciocho seminarios 
diocesanos y el ahora proyectado Colegio Español en Roma.

Conversación en la Academia

Mosén Sol se acerca a la puerta de la Academia y pregunta a un joven 
sacerdote que en aquel momento entra en el palacio:

–Por favor, ¿monseñor Merry del Val?
–¿En qué puedo servirle? Soy yo mismo.

El joven monseñor le invita a entrar, lo conduce a su despacho y le pide 
que se acomode. Comienza entonces una conversación confidencial e intere-
sada. Don Manuel habla pausado y apasionado. Desea comunicar y descan-
sar en alguien su proyecto, sus afanes. ¡Son tantas las dificultades! 

Mons. Merry comprende inmediatamente la idea y la importancia de la 
fundación del Colegio Español en Roma. Mosén Sol avanza en confianza 
mientras el monseñor quiere conocer posibilidades, tropiezos, ayudas. Le 
comunica que viajó contando con la promesa de la adquisición de un edificio 
que los Trinitarios poseen en Via Condotti. Los frailes ya son muy pocos y 
desean asegurar su ancianidad con la venta del inmueble situado en pleno 
corazón de Roma, a dos pasos de la plaza de España caminando por la ani-
mada y lujosa calle del mismo nombre. Cuenta con una artística Iglesia y el 
convento que la circunda. Muy cerca cae la universidad Gregoriana. 

Desde aquella mañana, Don Manuel y el joven monseñor Rafael Merry 
del Val quedaron para siempre enlazados por una amistad indestructible que 
pronto se enriquecerá con la extensión a toda la familia. Dos almas que se en-
tienden, admiran y veneran. Rafael, cuya privilegiada situación en el Vaticano 
le ponía en condiciones de abrir muchas puertas a Mosén Sol fue, para el naci-
miento del Colegio Español, un ángel enviado por Dios en el momento justo. 
Así lo llamarán luego los Operarios y colegiales: «San Rafael del Colegio».
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Ángel fiel y constante

Mons. Rafael, a lo largo de la primera y difícil etapa de la fundación del 
Colegio, mantiene los ánimos de su fundador y le avisa de la conveniencia 
de su presencia en Roma. Incluso acompaña a don Manuel a la estación hasta 
dejarlo acomodado en el tren que le lleva de regreso a Tortosa. Ángel e hijo, 
admirador y amigo, noble y respetuoso, eficaz y definitivo para la fundación 
que se propone el audaz sacerdote tortosino. 

En efecto, Mons. Merry suscita el interés por la fundación del colegio de 
varios diplomáticos y políticos españoles por medio de sus amistades y de su 
hermano Alfonso2. Aprovecha su estancia en San Sebastián, como preceptor 
de los infantes, para interesar a la Reina Madre en el proyecto del colegio 
español. Regresado a Roma, trata con los profesores de la Gregoriana para 
que al llegar los nuevos colegiales españoles los reciban en matrícula sin 
demora. Es un apoderado en Roma del intento de la fundación. Con motivo 
de la muerte del operario don Vicente Vidal que acompañó a Mosén Sol en 
algunos de los viajes a Roma, le escribe como si formara parte de la Herman-
dad: «Hemos perdido un operario tan virtuoso y que parecía tan necesario en 
estos momentos».

Cuando se dio por perdido el convento de los Trinitarios, Mons. Merry te-
legrafía a don Manuel el 21 de marzo de 1892 para que se ponga en viaje con 
los primeros colegiales con el fin de instalarse provisionalmente en algunas 
dependencias de la Iglesia nacional de Montserrat

Son once los primeros alumnos que llegan a Roma el 29 de marzo de 1892 
acompañados de don Manuel y don Benjamín Miñana –que será el primer 
rector hasta 1909–. Esa misma mañana cumplen una visita a la basílica de 
San Pedro. La crónica del Colegio dice que «en la basílica les estaba espe-
rando el San Rafael del colegio, Monseñor Merry del Val, camarero secreto 
participante de Su Santidad, que desde allí los acompañó a la Pontificia Uni-
versidad Gregoriana».

En días sucesivos Mons. Merry presentó los superiores del incipiente co-
legio a los cardenales y prelados de la curia. Hay otro monseñor en la secre-
taría de Estado, Giacomo della Chiesa, que también está entusiasmado con la 
fundación del Colegio español. Y un padre capuchino, de mucho relieve en 

2.	Alfonso Merry del Val y Zulueta nació el 20 de abril de 1864 en Londres, donde pasa 
la infancia. Siguió los pasos de su padre en la carrera diplomática. Fue secretario y profesor 
de inglés del rey Alfonso XIII, agregado en las embajadas de Bruselas y Londres, ministro 
en Tánger y finalmente embajador en Londres de 1913 a 1931. Al declararse la segunda Re-
pública en España dimitió. Falleció en San Sebastián el 27 de mayo de 1943.
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Roma, que ayudará con toda el alma: Fray José de Llevaneras. Con el paso de 
los años Mons. della Chiesa será el papa Benedicto XV y fray José se conver-
tirá en el cardenal Vives y Tutó. Hay que reconocer que los españoles, al llegar 
a Roma, encontraron fuertes dificultades pero también valedores de peso3.

Don Manuel escribe por aquellos días: «Los chicos, buenos y bien. Gra-
cias a San Rafael. Y San Rafael del Colegio quedó desde el primer día desig-
nado director espiritual y confesor de los alumnos. Al terminar el curso, los 
condujo ante el papa León XIII quien los acarició y les pidió que cada uno se 
trajera otros tres de España».

En aquel verano de 1892 una nueva maniobra amenazó al colegio recién 
nacido, con un intento de fundación en el edificio de Montserrat de otro cole-
gio de carácter oficial, ligado al gobierno. De nuevo, la intervención de Mons. 
Merry escribiendo desde San Sebastián a Mons. della Chiesa, cortó el peligro. 
Don Manuel y Mons. Merry, Mons. Merry y don Manuel querían un colegio al 
servicio de la Iglesia de España, pero sin sumisiones al gobierno.

El nuevo curso 1892-1893 comienza con 32 alumnos. Mons. Merry apro-
vecha los paseos con León XIII por los jardines vaticanos para hablarle del 
Colegio español. Gracias a él, el papa sabe que los alumnos viven apretados 
e incómodos y que, por parte de algunos, nos son bien deseados. Habrá que 
proveer de otra manera.

Mons. Merry escribe a Mosén Sol: «Cada día va siendo más urgente que 
salga la Comunidad de Montserrat. Los alumnos edifican a todo el mundo 
por la manera con que se conforman a su situación; pero esto no puede seguir 
así mucho más; no se puede esperar un espíritu de sacrificio tan grande en 
chicos de esta edad».

León XIII ya ha pensado poner a disposición de los obispos españoles 
como sede del colegio el palacio de los Altemps4, propiedad de la Santa 
Sede. En un comienzo Mons. Merry tenía reticencias por si en esta circuns-
tancia se obligase a los alumnos a frecuentar el seminario San Apolinare con 

3.	El cardenal Vives y Tutó (1854-1913), de San Andrés de Llevaneras (Barcelona), ca-
puchino, estudió en Francia y en la Universidad de Santa Clara de California. Fue rector y 
profesor de varios centros de su orden y procurador general. Creado cardenal por León XIII 
en 1899 fue prefecto de la Congregación para los religiosos.

Giacomo della Chiesa (1854-1922), sacerdote en 1978, fue secretario de Mons. Rampol
la cuando fue Nuncio en Madrid y, después, Secretario de Estado. Nombrado Arzobispo de 
Bolonia en 1907 y creado cardenal el mismo año, fue elegido papa en 1917 tomando el nombre 
de Benedicto XV.

4.	El palacio de los Altemps es un espléndido edificio cargado de historia que se relaciona 
a nombres de papas y apellidos de ilustres de la nobleza romana. S. Carlos Borromeo era her-
mano de la duquesa Hortensia de Altemps y por ello, huésped del palacio. Después de varias 
vicisitudes, el papa León XIII lo compró en 1887.
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motivo de su cercanía. Pero una vez que se aseguró que irían a las clases de 
la Gregoriana, aceptó con alegría la idea.

La propuesta del papa daba un margen de confianza al Colegio español. 
Otro factor que lo consolidó fue la toma de posesión por don Rafael Merry 
del Val y Gayte, padre de Mons. Merry, como Embajador de España ante la 
Santa Sede el 8 de febrero de 1893. Su llegada, no puede ocultarse, supuso 
un apoyo potentísimo al colegio. La embajadora, los hijos, «el hogar de los 
Merry» se convirtió en un centro de «conspiración» a favor del colegio. Uno 
de los alumnos le contaba a don Manuel, en carta del 3 de abril de 1893:

Anteayer fuimos siete colegiales a visitar al embajador. Nos quiere mucho. 
Preguntó por la salud de todos y de don Benjamín. Nos hizo un sermón como 
los que suelen hacer los señores obispos cuando van los seminaristas a visi-
tarlos: que fuéramos buenos y estudiosos; que la bandera de España estaba 
en nuestras manos; que la debíamos poner muy alta; que trabajáramos con 
convicción y aplomo… Parece que seamos hijos del embajador y de la emba-
jadora. Nos hizo un regalo magnífico: una tarta grande, muy bonita, y cuatro 
tortas de Civittavechia. Dimos vivas al embajador y a la embajadora. Esta lo 
supo y dijo: «Ahora los quiero más».

Los chicos cerraron el curso en julio de 1893 con notas muy brillantes. 
Pero Mons. Merry y el fundador no estaban contentos hasta obtener la seguri-
dad de una instalación digna para el curso siguiente. Mons. Merry partía para 
Londres y al despedirse del cardenal Secretario de Estado, Mons. Rampolla5, 
éste le prometió que el asunto se resolvería.

El papa León XIII estaba al tanto de las estrecheces en que vivían los 
alumnos y en la visita que le hizo el obispo de Salamanca, P. Tomás Cámara, 
en la primavera de 1893 le confió: «Lo se, lo siento y lo remediaré cediendo 
al episcopado español un gran palacio donde el colegio estará desahogado».

Mons. Merry, con fecha 28 de febrero de ese año 1893, le escribe al di-
rector del Colegio:

Muy estimado don Benjamín:
Imponiéndole la mayor reserva le suplico que no vaya a acostarse esta noche 
sin rezar un Te Deum en acción de gracias y mañana si tiene la intención libre 
que ofrezca el Santo Sacrificio por lo mismo. Estamos al final de nuestras pe-
nas. Nos nobis, Domine, nos nobis, sed nomini tuo de gloriam. No puedo más, 
la reserva y la emoción me obligan al silencio. 
Suyo, Rafael Merry del Val6.

5.	Mons. Rampolla (1843-1913), ordenado sacerdote en 1866, fue Nuncio de España de 
1882 a 1887 y a continuación, Secretario de Estado del papa León XIII de 1887 a 1904.

6.	Roma Archivo Hermandad, carp. 18, leg.4, doc. 30.
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Se refería sin duda a la entrega del palacio de Altemps, pero no se lo podía 
decir abiertamente por el deber que tenía de discreción y reserva. Aún así, sin 
tener nada claro, los colegiales marcharon a Tívoli para el período estival.

«Tomada posesión de Altemps»: septiembre de 1894

El final se veía claro, pero en ocasiones lejano. En julio de 1893 el car-
denal Rampolla ya insinúa que «tal vez no podrá estar libre para el próximo 
curso. No obstante, el 5 del mismo mes despidiéndose el embajador Merry 
del papa León XIII, éste le dice que todas las dificultades serían vencidas 
pronto y bien y que para el señor embajador sería una gloria muy grande el 
haberse fundado una obra tan importante siendo él el representante de Espa-
ña cerca de la Santa Sede»7.

León XIII mantuvo su promesa, sin embargo era necesario desalojar el pa-
lacio Altemps de sus inquilinos y hacer importantes reformas. Por ello alquiló 
como morada provisional del colegio varias habitaciones del palacio Altieri, 
donde finalmente transcurrió el curso 1893-1894. Para tranquilizar al rector 
del Colegio, Mons. Merry le envía una carta casi al final del verano:

Vaticano 26/VIII.93. 8´30
Amadísimo J.C.J:
Acabo de ver al cardenal Rampolla de despedida y me ha dicho: Escriba a su 
padre que lo del colegio va bien y que el Santo Padre se ocupará de alojar a los 
colegiales a su vuelta de Tívoli, y que lo del acto del Papa va bien. No tengo 
tiempo para hacer comentarios, me marcho feliz. Jesús mío, tibi soli honor et 
groria. Comunique V. a don Manuel, por lo demás, calma, prudencia y silen-
cio… Escribiré . Te Deum Laudamus. Suyo in C.J. R.M.V.8

Los alumnos están pasando las vacaciones en Tívoli. El 17 de septiembre 
Mons. Merry llama al director del Colegio y le comunica que «la suspirada 
carta del Papa sobre la cesión del palacio Altemps al episcopado español para 
el colegio estaba ya terminada y que se publicaría dentro de muy pocos días»9.

Don Benjamín sólo apunta un comentario refiriéndose a Mons. Merry del 
Val: «Cada día doy más gracias a Dios por el buen Ángel que ha puesto al 
Colegio de Roma. Parece que con las contradicciones va creciendo el afecto 
que nos tiene. ¡Bendito sea Dios!»10.

7.	Crónica del Colegio Español I, 137.
8.	RAH, Carp. 18, leg. 4, doc 33, fol. 1.
9.	Crónica del Colegio I, 17 pf. 5.

10.	RAH 3, 14°. 33; 18.10.1893.
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El 21 de octubre de 1993 los alumnos regresan a Roma después de sus 
vacaciones. En el palacio Altieri les esperaba para «acomodarlos» Mons. 
Merry del Val. Les explicó la historia y el arte del palacio. En el curso van 
a ser 42 colegiales.

Cuatro días después el Papa León XIII firma la Carta Non medriocri cura 
cediendo el palacio al episcopado para sede del colegio. El día 28 llega Mo-
sén Sol que bendice la capilla del palacio Altieri, celebra por primera vez la 
misa y deja reservado el Santísimo Sacramento.

El curso fue pasando mientras se desarrollaban las diversas gestiones para 
entrar en el Palacio Altemps. Y llegó el verano y la cosa no se vio nada clara, 
siempre había inconvenientes y dificultades. El rector, don Benjamín Miña-
na, tenía prisa por entrar en el palacio, así que marchó el 21 de septiembre de 
1894 a pedir al cardenal Rampolla las llaves de las habitaciones que no es-
taban alquiladas. A primera hora del día siguiente, como quien es totalmente 
dueño de la situación, organizó el traslado de los muebles desde Altieri ante 
la sorpresa de algunos de los inquilinos del palacio.

 Ese día don Benjamín, antes de que llegara ningún mueble, escribió: 
«Voy con el cuadro de San José, fundador, que lo pongo en lo más visible». 
Y a continuación telegrafiaba a Tortosa: «Tomada posesión de Altemps» .

Mons. Merry llega a Roma el 28 de septiembre «sin saber nada de nuestra 
toma de posesión. Volvía casi confiado, o temiendo, no encontrar la casa 
arreglada, y no pudo ocultar la explosión de alegría, al saber que estábamos 
en Altemps». A continuación, el rector y Mons. Merry planearon juntos con 
el arquitecto las obras más imprescindibles.

El 16 de octubre escribió el rector en su diario personal: «A las tres y 
media de la tarde salimos de Tívoli haciendo la entrada triunfal en Altemps a 
las 6 y media». Y concluye: «Por mucha prisa que se dieron, trabajando aun 
muchas noches, cuando los colegiales volvieron de Tívoli lo encontraron 
todavía lleno de obreros y andamios. De este modo tan novelesco entró el 
colegio español en el palacio Altemps». 

Efectivamente, de esta forma y siempre de la mano de Mons. Merry, des-
pués de cuatro años de trabajos y desazones, de apuros y de sobresaltos, el 
Colegio español entra en la que va a ser su sede por más de setenta años.

Pocos días más tarde, el 30 de octubre, pisó lleno de gozo sus umbrales el 
humilde y gran inspirador de toda la fundación, don Manuel Domingo y Sol. 
El Colegio quedaba consolidado.

El 11 de noviembre se celebró la fiesta del Reservado. Mons, Merry llevó 
la custodia durante la procesión de la fiesta y dejó el Santísimo ya «reserva-
do» en el sagrario.
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 Nos gustaría conocer los detalles de los encuentros de Mosén Sol con 
Mons. Merry y los temas de sus conversaciones. En el archivo de la Herman-
dad de Sacerdotes Operarios Diocesanos se conserva mucha corresponden-
cia entre Mosén Sol y la familia Merry del Val.

El fundador muere en Tortosa el 25 de enero de 1909. Al recibir la noticia 
el cardenal Merry escribe a los superiores del Colegio: «Fiel imitador de 
San José, don Manuel atraía a todos por la dulzura paternal de su trato: nos 
edificaba por su piedad sin afectación y por su celo sacerdotal; parecía llevar 
al niño Jesús en sus brazos: tan evidente era que lo llevaba en el corazón». 

El Colegio en el corazón del Cardenal

Mons. Merry del Val siguió acompañando la vida del Colegio. Él movió 
al cardenal Sancha, Arzobispo de Toledo, para que se interesara por la vida 
y necesidades del colegio, una vez fallecido el cardenal Sanz y Forés, Arzo-
bispo de Sevilla. 

Don Manuel seguía confiando en él los asuntos más delicados de la nueva 
fundación y a Merry le presentó para su aprobación la primera Memoria que 
se envió a los cardenales protectores.

 Los cargos que va ocupando llenan cada día más la agenda de la vida del 
cardenal, pero no olvida nunca su colegio e incluso se escusa en una de sus 
visitas para presidir una velada: «Mis muchas ocupaciones no me permiten 
dedicaros más tiempo; pero cuando os veo por las calles, y os saludo, bien 
podéis apreciar mi intenso cariño… Creedme que muchas veces, muchas, 
pienso en vosotros».

Su interés y amor al Colegio le llevó a reservarse para sí el privilegio de ser 
quien confiriera las Órdenes de presbiterado a los alumnos. Así lo manifiestan 
las crónicas: «¡Qué feliz fue siempre en el Colegio el día de San José!… Ve-
nía nuestro Cardenal temprano y, con aquella majestad suya y aquella unción 
inolvidable, bendecía a los nuevos sacerdotes… Otra vez florecerá para el 
Colegio la vara de San José… Otra vez llenarán la casa las bendiciones y la 
alegría de los misacantanos… Pero siempre estas fechas harán revivir, en el 
recuerdo, la silueta majestuosa, digna y amante de nuestro Cardenal».

Con motivo de sus bodas de plata episcopales, el año 1925, se instituyó el 
premio «Merry del Val», con el óbolo de los antiguos alumnos, para premiar 
virtudes domésticas y las clases del colegio. Y cada año pasaba un rato con 
los colegiales el día de su adjudicación. El 8 de noviembre de 1925 consagró 
la capilla de San Aniceto y como recuerdo de aquel acto solemne quedó una 
inscripción en el mármol que circunda el altar.
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En noviembre de 1928, con ocasión de sus bodas de plata cardenalicias, 
recibió muchos agasajos, como por ejemplo, por parte de la Asociación del 
Trastévere, por él fundada cuarenta años antes. Tampoco del Colegio Espa-
ñol le faltó un delicado obsequio. El 27 de diciembre tuvo lugar una velada 
familiar en la galería del Pilar. Uno tras otro felicitaron al ilustre homena-
jeado con todas las manifestaciones culturales de la casa, con una serie sin 
par de composiciones poéticas en andaluz, bable, castellano, catalán, galle-
go, extremeño, valenciano y vascuence, cerrando la serie una jota con letra 
ad hoc. Por aquellos días se decía que en una remodelación de los edificios de 
la Ciudad del Vaticano se iba a derruir la Palazzina en la que vivía el cardenal 
y un alumno le recitó:

Y pues dicen por ahí
que de la vuestra os mudáis.
¿Por qué en ésta no pensáis,
para morar siempre en ella?

Con la bondad que le caracterizaba, contestó el Sr. Cardenal, con palabras 
de gratitud y aliento.

Al interés, preocupación y compromiso de Mons. Merry del Val por el 
colegio correspondió, como no podía ser de otra manera, el afectuoso agra-
decimiento de superiores y alumnos que fue manifiesto durante su vida y que 
se prolonga hasta nuestros días. 

La «despedida» del colegio

El 19 de enero de 1930, Mons. Merry visitó el colegio «alegre y sonrien-
te». Soñaba con la ordenación sacerdotal del día de San José, aunque había 
dicho al rector que había que aplazarla hasta el día 23 de marzo, porque el 19 
debía oficiar en la misa del Santo Padre en San Pedro.

Semanas más tarde, el 26 de febrero, se sometió a una operación qui-
rúrgica. Mientras se realizaba, el operario don Carmelo Blay estaba orando 
en la capilla en compañía de sus familiares y de las religiosas, esperando el 
resultado de la misma. Allí recibieron con estupor la inesperada noticia de 
que el señor Cardenal había dejado de respirar a las tres y cuarenta y cinco 
minutos de la tarde11.

El cronista nos cuenta cómo se recibió la noticia de la muerte del amado 
cardenal por parte de la comunidad de los colegiales:

11.	S. BEGUIRISTAIN in Mater Clementissima, 47-50.
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La noticia de la muerte causó honda emoción en cuantos la recibieron. Para los 
de la casa fue un momento de estupor y de admiración. No se podía creer en un 
desenlace tan rápido y tan desconsolador…
Nosotros estábamos proyectando en la pantalla la película Don Quijote de la 
Mancha, que se había de representar al día siguiente ante la Colonia española, 
y a cuya exhibición había de asistir el Sr. Cardenal. Llegábamos aproximada-
mente a la mitad y los aplausos y las risas se sucedían sin interrupción, cuando 
de pronto se presenta el Sr. Rector, que venía en traje de calle, y puesto en medio 
del teatro, mandó suspender la proyección, haciendo ademán de hablar.
Dijo que sentía mucho turbarnos aquel acto, quitándonos un gozo tan puro 
y tan esperado (hacía más de un año que deseábamos la película), pero que 
el motivo era tan grande y nuestra deuda de gratitud tan grande, que no 
podía hacer otra cosa. «El Cardenal Merry acaba de morir, y es muy justo 
–dijo– que nosotros sacrifiquemos este gusto y vayamos inmediatamente a  
orar por él».
Tristes, sobrecogidos, con una losa de plomo en el alma, subimos a la capilla. 
Donde rezamos el rosario, terminamos con un De profundis12.

Los actos de entierro, sufragios y traslado de los restos a las grutas de 
la basílica de San Pedro estuvieron presentes los superiores y alumnos del 
Colegio Español. Allí quedaron sus restos cerca de los de su amado pontífice 
Pío X. En la cara visible del mármol sepulcral la inscripción que él mismo 
había señalado como lema de su vida y ministerio: DA MIHI ANIMAS: 
COETERA TOLLE.

Homenaje póstumo de los colegiales

Monseñor Canali, propuso al rector del colegio que los alumnos del co-
legio pagaran la lápida del sepulcro de Mons. Merry. El obispo de Madrid, 
Mons. Eijo y Garay13, le escribió a monseñor Canali diciéndole que él se 
encarga del sepulcro; que lo tratará con los exalumnos y que se hará con 
mármol de España.

Toma también cartas en el asunto el Arzobispo de Toledo, el cardenal 
Segura, en calidad de patrono del colegio, manifestando que la propuesta 
del rector y del obispo de Madrid debería ser asumida por los alumnos y los 
exalumnos del Colegio, puesto que éste tenía una gran deuda de gratitud con 
el cardenal.

12.	N. TIBAU in id. 63.
13.	Leopoldo Eijo y Garay fue alumno del Colegio español de 1893 a 1902. Ordenado 

sacerdote en el Colegio en 1900por Mons. Merry, fue nombrado obispo de Tuy en 1914 y de 
Madrid en 1922.
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Así se hizo y el mausoleo en ónix de Mallorca fue inaugurado el 11 de 
junio de 1931. La entrega corrió a cargo del rector del Colegio, Pedro Ruiz 
de los Paños, y presidió el acto el Cardenal Eugenio Pacelli, futuro Pío XII.

Quien fuera rector del colegio en la fecha del fallecimiento del cardenal, 
don Pedro Ruiz de los Paños, preparó un número extraordinario de la revista 
Mater Clementissima dedicado exclusivamente «a la memoria del cardenal 
Merry del Val»14. En la presentación escribe: 

La muerte del Cardenal ha conmovido a todos de una manera o de otra; en no-
sotros ha tocado la fibra más íntima, que es la de nuestro afecto, prolongado en 
muchas otras como el agradecimiento, la admiración, el recuerdo; las cuales, 
a su vez, provocan correspondencia de generosidad, de acción y de homenaje, 
en notas de la virtud de la justicia.
Pero las conmociones se amortiguan, las huellas de los sucesos se borran, y la 
generosidad que brota de esas heridas del dolor se neutraliza si no halla aplica-
ción adecuada a los movimientos del ánimo que quieren traducirse en hechos. 
Por eso el Colegio Español que estuvo tan dentro del corazón del Cardenal; 
que vivió íntimamente de su vida; que participó de sus penas y de sus ale-
grías; que recibió tan copiosamente sus favores, y que constantemente estuvo 
a su lado, no podía dejar los primeros momentos después de su muerte sin de-
dicar este primer recuerdo a su memoria, no solo con el fin de dar pábulo a los 
propios sentimientos, sino también para satisfacer a los ajenos que lo desean, y 
para mostrar la egregia figura de quien, habiendo edificado a tantos en su vida, 
los seguirá, sin duda, edificando después de muerto.

El rector constata que les obliga a los actuales miembros de la comunidad 
del colegio el amor, el deber «por la protección recibida, los consejos, la in-
fluencia, la continua cooperación a nuestro bien… y nos obliga igualmente el 
anhelo de los colegiales que viven en España; de aquellos 400 exactamente 
que recibieron por él el Presbiterado y de otros muchos que recibieron, con-
sejo algunos, dirección otros, protección y cariño todos…».

El cardenal Merry del Val y el beato Manuel Domingo y Sol 

Monseñor Merry del Val fue siempre confidente y apoyo insustituible de 
la aventura del Colegio Español de San José. Desde los albores de su fun-
dación hasta pocos días antes de su muerte y dejando una estela de muchos 
alumnos ordenados sacerdotes por él en el Colegio. Él mismo lo dejó dicho 
cuando sus altas ocupaciones no le permitían visitarlo con la frecuencia que 
deseaba: «He amado al colegio usque ad carcerem».

14.	Mater Clementissima, 30 abril 1930, 3-4.
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No se puede escribir y conocer la historia del Colegio Español de San José 
de Roma sin dedicar un capítulo muy extenso al compromiso del monseñor y 
luego cardenal Merry o tal vez mejor una línea trasversal continua a lo largo 
de los cuarenta primeros años de su historia.

Mons. Merry del Val, Cardenal Secretario de Estado del santo papa Pío X. 
Manuel Domingo y Sol, sacerdote de la diócesis de Tortosa sin ser ni querer 
ser nunca «más que sacerdote y solo sacerdote». Sus estelas vitales se entre-
cruzaron en otoño de 1890 y caminaron juntas hasta la muerte del segundo. 
La órbita de sus vidas no pudo ser más diferente. Pero uno era el espíritu que 
les informaba.

Manuel Domingo y Sol soñó y proyectó la fundación del Colegios Es-
pañol de San José de Roma. Sin el auxilio de Mons. Merry del Val tal vez 
no hubiera llegado a ser una realidad, pues fue él quien en varios momentos 
decisivos supo vencer los obstáculos que lo impedían.

Don Manuel era un sacerdote cuya vida espiritual estaba centrada en la 
Eucaristía y su ministerio, en dar a la Iglesia sacerdotes bien preparados y 
con una piedad sólida. El cardenal Merry fue, desde el principio y más que 
nada, un noble y santo sacerdote con predilección por la pasión de Jesús y el 
desprendimiento de todo para un servicio total a las almas.

La juventud fue el primer anhelo de don Manuel y a ella dedicó sus mejo-
res esfuerzos de joven sacerdote. La Asociación del Trastévere a favor de los 
jóvenes fue también la primera obra del cardenal.

La excelencia de la vocación sacerdotal, su promoción, formación y cuida-
do llevó a don Manuel a dejarlo todo para entregarse a lo que definió como «la 
llave de la cosecha» de los intereses de la gloria de Dios. La misma vocación 
llevó al sacerdote Merry a orillar su ministerio en atraer a otros a la Iglesia para 
atender a los intereses más profundos y comprometidos sirviendo a la Iglesia 
donde se lo fue pidiendo sin ahorrar renuncias ni afectos personales. 

Dos almas sacerdotales grandes y parecidas, no en los trabajos concretos, 
sino en el fondo. Ambos se dieron a Dios completamente y, en el tema que 
nos ocupa, Dios los unió para fundar y consolidar la obra del Colegios Es-
pañol de Roma.

Un periodista italiano dejó escrito en un rotativo romano con motivo 
de la muerte del cardenal: «Nelle previsioni humane sembrava che la sua 
carriera nos fosse terminata e che devesse ancora figurare nella storia della 
Chiesa…»15.

15.	P. MOPLAJONI en Il Giornale d’Italia. Art. L’ombra di Pio X. Merry del Val. 28 de 
febrero de 1930.
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El cardenal se aleja de la historia humana con apenas 65 años, pero, como 
concluye uno de sus biógrafos: «Al morir y volver al polvo añade algo a la 
vía Lactea»16.

Manuel Domingo y Sol había muerto en enero de 1909 con 72 años. Con 
el tiempo, el ya santo Pablo VI al reconocer sus virtudes, no dudó en definirlo 
como el Santo apóstol de las vocaciones Sacerdotales.

Juntos, en la otra Orilla, habrán recordado su encuentro en la Piazza della 
Minerva y sellado para siempre su amistad. 

16.	J. M. Javierre, Merry del Val, Barcelona 1965, 581.
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DATOS ESTADÍSTICOS 
DEL CURSO 2022-2023

Han formado parte de la comunidad del Colegio un total de 51 colegiales, 
procedentes de 26 diócesis:

Arzobispado Castrense 2 Madrid 1
Ávila 1 Málaga 2
Barcelona 4 Mallorca 2
Barinas (Venezuela) 1 Pamplona y Tudela 1
Cartagena 4 San Cristóbal (Venezuela) 1
Ciudad Real 1 S. Rosa de Osos (Colombia) 1
Córdoba 4 Sevilla 2
Getafe 1 Toledo 3
Granada 1 Valencia 9
Huesca 1 Valladolid 1
Jaén 1 Vic 1
Jerez de la Frontera 2 Villa María (Argentina) 1
Lubumbashi (R.D. Congo) 1 Zaragoza (I.E.M.E.) 1

Especialidades (20 en total):

Catequética 1 Pastoral Juvenil y Catequética 1
Cristología 1 Psicología 1
Derecho Canónico 4 Sagrada Escritura 4
Eclesiología 1 Teología Bíblica 2
Estudios árabes e Islamística 1 Teología Dogmática 6
Filosofía 6 Teología Espiritual 2
Formación Vocacional 1 Teología Fundamental 4
Hª y Bienes Culturales 1 Teología Moral 5
Letras cristianas y clásicas 1 Teología Patrística 4
Liturgia 2 Teología Pastoral 2
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Centros de Estudio (10):

Universidad Pontificia Gregoriana 26
Pontificio Instituto Bíblico 4
Instituto Pontificio Augustinianum 3
Universidad Pontificia Santa Croce 2
Universidad Pontificia Lateranense 5
Universidad Pontificia Salesiana 4
Pontificio Ateneo Alfonsianum 3
Pontificio Ateneo San Anselmo 2
Pontificia Universidad Santo Tomas 1
Pontificio Instituto de Estudios Árabes e Islamística 1
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HOMILÍAS CON MOTIVO DE LAS FIESTAS  
PRINCIPALES DEL COLEGIO

Homilía de D. José Miguel Martínez Herranz,
Administrador general de la Hermandad de Sacerdotes Operarios 

Diocesanos, en la Fiesta del Beato Manuel Domingo y Sol (29.1.2023)

Querido señor cardenal D. Santos Abril, rector del Colegio y compañe-
ros operarios del equipo (gracias por la invitación), sacerdotes, hermanas y 
hermanos. 

Celebramos la fiesta del Beato Manuel Domingo y Sol, fundador de este 
Colegio y de la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos. Las lectu-
ras elegidas son muy propias para celebrar al «Santo apóstol de las vocacio-
nes», según Pablo VI. En ellas se nos relatan dos episodios de llamada del 
Señor. Son dos episodios que a los personajes les cambia la vida. 

Aunque cada uno de los textos tiene sus particularidades, comparten una 
serie de elementos en común: 

–	Es Dios quien llama en un momento de la vida. 
–	Siempre aparece una objeción por parte del llamado. 
–	El Señor les indica que lo hagan, que no teman a arriesgarse. Él está 

con ellos. 
–	El seguir al Señor les cambia la vida. 

Quiero detenerme en este último punto en la llamada a Pedro. La dis-
posición a aceptar lo que el Señor le pide le va a implicar un cambio en la 
concepción que tiene de Jesús. Le llama «Maestro» cuando echa las redes y 
le dice «Señor» al recogerlas. Se da cuenta que es el Hijo de Dios y reconoce 
que con el Señor lo puede todo. Ahora serán pescadores de hombres. 

Como se ve, la llamada de Dios cambia la vida. También su llamada nos 
la ha cambiado a nosotros. Y debemos tener en cuenta que en la vida no hay 
una única llamada del Señor, sino que hay varias. Y nos jugamos la vida en 
estar atentos a escucharlas y a responderlas. Además, las dimensiones o las 
consecuencias de estas llamadas no las vemos al inicio, en ese momento, si 
no que nos damos cuenta con el paso del tiempo.

Y hoy D. Manuel nos puede ayudar con su ejemplo a seguir diciendo sí a 
las llamadas de Dios. A estos cambios en nuestra vida. Y digo que nos puede 
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ayudar porque él también tuvo estas llamadas y vivió algunos cambios im-
portantes. Destaco cinco:

–	La llamada a ser sacerdote. Fue ordenado en 1860.
–	El encuentro con Ramón Valero y la llamada a dedicarse a las vocacio-

nes eclesiásticas con la creación de los Colegios de San José, en 1873.
–	La llamada a la fundación de la Hermandad para llegar a más sitios y 

para que permanezca el trabajo, en 1883.
–	La llamada a fundar el Colegio Español de Roma ante la decadencia 

sacerdotal y espiritual que había en aquel tiempo en España, en 1892.
–	La llamada por medio de los obispos españoles a tomar la dirección de 

varios seminarios, a partir de 1897.

Son cinco llamadas significativas en su vida que le hacen discernir, dar 
una respuesta al Señor. Podría parecer que no está asentado, pero no: lo hace 
para cumplir la voluntad de Dios. Y responde sí aunque cueste y haya que 
tomar decisiones que no son las que tenía pensadas. 

Y de estas experiencias que tiene, destaco tres elementos importantes que 
le ayudaron a él y que nos pueden ayudar a responder a nosotros: 

Lo primero que podemos aprender de D. Manuel y lo más importante es 
que, para él, El Señor era el centro, el importante, al que había que escuchar… 
En definitiva, para D. Manuel, lo importante no era lo que él hacía, sino lo 
que Dios hacía en él. Profunda y liberadora sabiduría. Y por eso D. Manuel 
supo crear, no sólo hacer, supo crear cosas importantes a pesar de las muchas 
dificultades con las que se encontró, y supo recrear las muchas cosas que 
estaban desgastadas en la formación y vida de los sacerdotes. Mosén Sol nos 
enseña a caer en la cuenta de que cada época tiene su acento del Espíritu y 
desde ahí hay que vivir los signos de los tiempos. Hoy no valen las nostalgias 
ni el sentirnos amordazados por los temores o las dificultades.

Este buscar hacer la voluntad de Dios, que Dios sea el centro, es intentar 
ser santo. En D. Manuel, apóstol de las vocaciones, se ve lo fundamental: 
Vocación a la santidad. 

D. Manuel nos insiste en el deseo de ser santos. Es algo que tenemos que 
querer. «Querer ser santos. Pero santos. Si no tenéis ánimo, retroceded» (I, 
8.º, 47). Este deseo debe ser consistente, espontáneo y mantenido. La santidad 
es el tema favorito de Mosén Sol, y la define desde la amistad con Jesús. «El 
mejor bien de la caridad es establecer una amistad perfecta entre el alma y 
Dios… ‘Vosotros sois mis amigos si hacéis lo que os mando’».

En segundo lugar, don Manuel nos enseña a no vivir nuestro ministerio de 
forma individual. Nos descubre que, si lo hacemos en grupo, en comunidad o 
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mejor, como al le gusta, «en equipo» podemos hacer más y mejor. Y todo para 
mayor gloria de Dios. Celebrar la fiesta de D. Manuel es una invitación a tra-
bajar en equipo, no en proyectos individuales. A darnos cuenta de que de esta 
manera todo el trabajo realizado va a tener una continuidad y la llama no se 
apagará. Es la oferta frente a un mundo donde el individualismo va avanzado 
en la sociedad y todo acaba en uno mismo. Es vivir la fraternidad.

Esta fraternidad nos une en el mismo origen, ser creaturas e hijos de Dios. 
Este origen común no es físico, pero tampoco se trata de un simple sentimien-
to romántico o de amistades particulares con unos pocos, ni siquiera de una 
virtud que se alcanza con altas cuotas de generosidad, altruismo o coopera-
ción. Es teologal, es cuestión de fe: creer de verdad que Dios es nuestro Padre 
implica «confesar» que el prójimo es un «hermano». Esta «filiación» y «her-
mandad» no nacen «de la sangre, ni de deseo de carne, ni de deseo de hombre, 
sino de Dios» (cfr. Jn 1, 13), son una revelación y un don recibido antes que un 
logro del esfuerzo, no se miden por abajo sino por arriba, no por lo «fraternos» 
que seamos nosotros, sino por lo Padre que es Dios (cfr. 1 Jn 4, 11-21). 

Y, por último, quisiera indicarles algo muy importante que he visto en 
D. Manuel y que a menudo pasamos por alto: el acceder a Jesús sacramentado 
con la pasión que lo hace Mosén Sol, le lleva a explorar con fe lo cotidiano, 
es decir, a discernir en la complejidad de lo cotidiano los indicios, las sensi-
bilidades y los senderos del reino de Dios. Y si es verdad que nuestra cultura 
actual tiene bastantes contextos desolados de pobreza humana y de miseria 
moral, precisamente tendremos que descubrir de una manera especial a Dios 
en ese reverso de la historia. No podemos olvidarlo, la vivencia cristiana de 
todos los tiempos estará llamada siempre a dar cuenta de la sabiduría de la cruz 
en el reverso de la vida, de la cultura y de la historia. De ahí que la reparación 
que nos dejó don Manuel como carisma nos obliga a todos los que hacemos 
historia con él a narrar de una manera especial la cercanía del oprimido, del no 
reconocido, del silenciado, empezando por su propio Hijo. 

Que celebrar la fiesta del Beato Manuel Domingo y Sol, nos ayude a saber 
responder al Señor a las llamadas que nos hace con la ayuda del deseo de 
santidad, de la fraternidad y de la reparación. Y todo esto para que la gloria 
de ese Reino de Dios que se nos ha prometido se vaya haciendo cada vez más 
presente en medio de nosotros. 
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Homilía del Card. Luis Ladaria 
en la Fiesta de San José (19.3.2023)

Mi sono lasciato ispirare, molto liberamente, per queste riflessioni dalla 
Lettera apostolica Patris Corde di Papa Francesco, scritta con motivo del 
150.º anniversario della dichiarazione di san Giuseppe come patrono della 
Chiesa Universale (1870-2020).

Il Papa vuol riflettere e invita noi a fare lo stesso, sulla paternità di Giu-
seppe che ci permette di dare uno sguardo sulla paternità divina. Questa vale 
soprattutto per la caratteristica della tenerezza. Paternità vuol die tenerezza, 
incominciando per la tenerezza verso noi stessi e, naturalmente, verso gli 
altri. Questa si fonda nella consapevolezza che il Signore si serve anche della 
nostra debolezza. Si è servito della debolezza, della angoscia di Giuseppe per 
dare al suo Figlio, l’Amato, una degna entrata in questo mondo. La paternità 
si è manifestata e si manifesta nella tenerezza di Giuseppe che si sa bisogno-
so, che non puo risolvere da solo la sua difficoltà.

La paternità di Giuseppe è una paternità obbediente. L’accettazione di 
Maria, la fuga in Egitto, il rientro, lo spostamento in Galilea… Quanti sogni 
nelle notti di san Giuseppe, al meno quattro, ma no sogni di fantasia, di im-
maginazione senza controllo, ma i sogni che lo fanno obbedire, accogliere 
la volontà del Signore, che lo fatto affrontare con realismo e con i piedi per 
terra le nuove situazioni. Generosità disponibile in tutte le circostanze mal-
grado le difficoltà.

La paternità di Giuseppe è paternità nell’ombra, nel silenzio. Un silenzio 
che non è frustrazione ma fiducia e abbandono nel Dio sempre più grande, 
colui che riuscita i morti e chiama all’esistenza ciò che non è (cfr. Rom 4, 17).

In tutti questi aspetti, e altri che potrebbero elencarsi, Giuseppe e il mo-
dello della nostra paternità spirituale, come sacerdoti. Lasciare agli altri i 
primi posti, non farci protagonisti, non crederci importanti, il silenzio piu 
eloquente di migliaia di parole. Questa paternità silente ci manifesta la pa-
ternità divina, che non si impone, che rispetta la libertà delle sue creature, e 
così, mostra l’amore da dove viene e prende nome ogni bene e ogni paternità 
nei cieli e sulla terra (cfr. Ef 3, 15). Paternità non significa solo generazione, 
ma anche stimolo per la crescita e lo sviluppo della persona. La paternità 
dei Giuseppe è in questo senso reale, non solo metaforica. Con lui Cristo  
è maturato come uomo. In questo senso reale i vangeli ci parlano del figlio 
di Giuseppe. E Maria dice a Gesu: «Tuo padre e io ti cercavamo angoscia-
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ti» (Lc 2, 48). Chiediamo san Giuseppe di aiutare noi a crescere, non in vano 
siamo fratelli del suo Figlio, che proprio non si vergogna di chiamarci fratelli 
(cfr. Eb 2, 11s). San Giuseppe ci aiuti nel nostro ministero e crescere aiutare 
i fratelli a crescere nel amore e nella sequela di Cristo.

Preghiamo per il Papa, che proprio una settimana fa ha compiuto dieci 
anni nel suo ministero petrino e ha voluto inaugurarlo solennemente nella 
solennità di san Giuseppe. Sia veramente padre che ci aiuti a crescere nella 
fede e nell’amore.

Preghiamo per tutta la Chiesa e anche per questo Colegio Español de San 
José, perche con la sua guida anche il nostro cuore sia conformato secondo il 
cuore di Cristo. Andate da Giuseppe, ite ad loseph, il Santo Padre ci ricorda 
le parole del faraone nel tempo della carestia in Egitto (Gn 41, 55). Giuseppe 
figlio di Giacobbe ha saputo governare il paese in tempi di fame. Molto di 
piu san Giuseppe saprà aiutarci nelle nostre fatiche.
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Homilía de Mons. Aurelio García Macías, 
Obispo Subsecretario del Dicasterio para el Culto Divino 

y la Disciplina de los Sacramentos, en la Fiesta de San Juan de Ávila  
(10.5.2023)

«El pueblo cuenta la sabiduría de los santos,  
la asamblea pregona su alabanza;  

vive su fama por generaciones. Aleluya»  
(cfr. Eclo 44, 15. 14).

Estas palabras de la antífona de entrada de la misa, tomadas del libro del 
Eclesiástico, me han ayudado a meditar el mensaje de los textos bíblicos y 
litúrgicos en este particular día, especialmente para el clero español, por ser 
nuestro patrono.

Ante todo, mi más cordial y afectuoso saludo a don Jesús Rico, rector de 
este Pontificio Colegio Español de san José y a la comunidad de Sacerdotes 
Operarios que, por carisma fundacional, cuidan y acompañan a cuantos re-
siden en esta casa.

Igualmente, os saludo a vosotros, alumnos de este Pontificio Colegio y 
a los presbíteros que estáis realizando el curso de actualización teológica. 
Confieso que, al recorrer estos pasillos y celebrar en esta capilla, revivo inol-
vidables recuerdos de mis años de estudiante. Doy gracias a Dios por cuanto 
recibí en esta casa y por las amistades sinceras que aquí se fraguaron. 

Retomando el texto del libro del Eclesiástico, la primera palabra que quie-
ro subrayar es sabiduría. «El pueblo cuenta la sabiduría de los santos». El 
pueblo de Dios tiene una sensibilidad especial para captar la sabiduría de 
Dios en las personas de bien. Y cuando lo percibe, no puede callar, sino que 
habla del testimonio sapiencial de los santos. Es una particular manifestación 
del sensus fidelium, del sentido de los fieles que saben percibir dónde habita 
la bondad y la santidad de Dios.

Al recordar a san Juan de Ávila hemos de pedir, por su intercesión, pas-
tores santos, llenos de sabiduría para escrutar y anunciar el mensaje de Dios 
revelado en su Palabra, y saber dilucidar los signos de los tiempos; saber 
discernir y ayudar a cuantos se acercan a nosotros cada día, y hacerles llegar, 
a través de nuestras pobres manos, el rico caudal de misericordia que brota 
de los sacramentos, signos actuales y eficaces del mismo Cristo.

Para ello, queridos hermanos, es importante que la fuente primera de la 
sabiduría de los pastores sea Dios mismo; buscando siempre la primacía de 
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la gracia y respondiendo a la gracia recibida de Dios, viviendo en santidad, 
tal como advertía la Carta Apostólica que declaraba doctor a san Juan de  
Ávila: «La primacía de la gracia que impulsa al buen obrar, la promoción 
de una espiritualidad de la confianza y la llamada universal a la santidad vi-
vida como respuesta al amor de Dios» (BENEDICTO XVI, Carta apostólica 
Charitas Christi, n. 1).

El texto del Eclesiástico nos ofrece una segunda palabra: alabanza. «La 
asamblea pregona su alabanza». El pueblo fiel percibe la santidad y alaba a 
Dios en sus santos. Nosotros, conformados hoy en asamblea litúrgica, cele-
bramos el triunfo de la gracia divina en su siervo Juan de Ávila, y alabamos 
a Dios, porque ha estado grande con nosotros al darnos semejante ejemplo 
de entrega y generosidad. Así lo expresa la Oración colecta que hemos pro-
clamado: él ha sido «maestro ejemplar» para su pueblo por su santidad y 
celo apostólico.

Dio y se dio, a tiempo y a destiempo, siendo sal de la tierra para un mun-
do que pierde el sabor; siendo luz ante los hombres para iluminar los cami-
nos que llevan a la salvación. Por eso, sobre todo nosotros, queridos herma-
nos, que hemos de pastorear el rebaño de Dios (1 Pe 5, 2), somos llamados y 
el pueblo de Dios nos insta a ser sal y luz. Lo dice el santo presbítero con una 
magistral expresión: «Divino ha de ser quien trata con la divinidad» (JUAN 
DE ÁVILA, Tratado del sacerdocio, n. 12). 

Como recuerda el texto evangélico proclamado, nuestra sal no puede vol-
verse sosa, ni podemos ocultar nuestra luz (cfr. Mt 5, 13). Si la generación 
actual, nosotros, esta asamblea, pregonamos la alabanza de Dios en su hijo 
Juan de Ávila es porque fue siempre sal y luz. Pidamos, por tanto, queridos 
hermanos, la gracia del testimonio veraz y de la perseverancia fiel para todos 
nosotros en nuestra vida personal y en nuestro ministerio pastoral.

Y la tercera y última palabra que quiero subrayar de la antífona de entrada 
es «fama». «Vive su fama por generaciones». El texto latino emplea el término 
«nombre» en vez de fama (et nomen eorum vivit in generationem et generatio-
nem). El término «fama» tiene dos connotaciones semánticas, una positiva y 
otra negativa. La negativa es el peligro de buscar un nombre o una fama ante la 
gente, donde el protagonista exclusivo es el ser humano y no Dios. 

Como párroco, rector de seminario y ahora como obispo, compruebo que 
este peligro es constante en nuestra vida y tarea pastoral. ¡Pido al Señor 
en este día que seamos «famosos» por ser hombres de oración y entregados 
al servicio pastoral, sin escatimar energías y tiempo!

Que hagamos muy nuestras las palabras del apóstol Pablo que asumió san 
Juan de Ávila: «Vivo, yo pero no soy yo el que vive, es Cristo quien vive en 
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mí» (Gal 2, 20). Queridos hermanos todos, sobre todo, los presbíteros, predi-
camos a un Cristo Crucificado, fuerza de Dios y sabiduría de Dios. Esta es la 
verdadera sabiduría de san Juan de Ávila y de todo cristiano, lo que nos hace 
creíbles ante el pueblo; y esta es la clave de la verdadera alabanza y fama que 
tiene su origen y meta en Jesucristo. 

Así lo recordaba el papa Francisco a los peregrinos de lengua española du-
rante una audiencia general en ocasión de esta fiesta: que todos los sacerdotes 
seamos siempre imagen transparente de Jesús, Buen Pastor (cfr. FRANCIS-
CO, Audiencia General, 10 de mayo de 2017).

¡Que la Virgen María, invocada aquí como Mater Clementissima, nos 
sostenga a lo largo de nuestra vida sacerdotal como acompañó y sostuvo a la 
comunidad apostólica en los inicios de la misión de la Iglesia! 





153

TESIS Y TESINAS

Tesis doctorales

D. Francisco Javier Boada González, sacerdote del Arzobispado 
Castrense de España, defendió su trabajo doctoral el 16 de junio de 2023 
en la Facultad de Historia de la Iglesia de la Universidad Gregoriana, 
que lleva por título: «Los bienes culturales en el Arzobispado Castrense 
de España. Estudio, análisis y catalogación», dirigida por el profesor Dr. 
Fernando López Arias. Hizo de censor la profesora Dra. Francesca M.ª 
D’Agnelli. Estuvo acompañado por el equipo formador del Colegio y un 
buen grupo de alumnos.

D. Álvaro Fernández Fidalgo, sacerdote de la diócesis de Orense, 
defendió el 7 de junio de 2023 su tesis doctoral en la Facultad de Teología 
de la Universidad Pontificia Gregoriana, que lleva por título: «Empezar 
por el final. Estudio de las tradiciones textuales de Sir 51, 13-30», dirigi-
da por la profesora Dra. Nuria Calduch-Benages. Hizo de censor el pro
fesor Luca Mazzinghi.

Tesinas de licenciatura

Iñigo Beunza Sola, sacerdote de la archidiócesis de Pamplona, ha 
presentado su tesis de Licenciatura en la Facultad de Teología de la Pon-
tificia Universidad Gregoriana, titulada. «Spirituque. Una hipótesis teo-
lógica a explorar».

Raúl López Hinarejos, sacerdote de la diócesis de Ciudad Real, ha 
presentado su tesis de Licenciatura en la Facultad de Ciencias de la Edu-
cación –Sección de Catequética– de la Pontificia Universidad Salesiana, 
titulada: «El proceso de activación de sentidos con personas con disca-
pacidad auditiva y visual. Hipótesis de un paradigma innovador para la 
catequesis actual».
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Fernando Román Malpiedi, sacerdote de la diócesis de Villa María 
(Argentina), ha presentado su tesis de Licenciatura en la Facultad de Filoso-
fía en la Pontifica Universidad de la Santa Cruz, titulada: «Kierkegaard y su 
pseudónimo Johannes Climacus. La paradoja como clave interpretativa».

Mario Martín Gilsanz, sacerdote de la archidiócesis de Valladolid, 
ha presentado su tesis de Licenciatura en Teología Moral en el Pontificio 
Instituto Superior de Teología Moral (Academia Alfonsiana), que lleva 
por título: «La noción de paz en los discursos y radiomensajes de Pío XII 
(1939-1945)».

Francisco José Martínez García, sacerdote de la diócesis de Car-
tagena-Murcia, ha presentado su tesis de Licenciatura en la Facultad de 
Teología de la Pontificia Universidad Gregoriana, que lleva por título: 
«El Ser Cristiano. El Espíritu Santo, clave hermenéutica de la vida de la 
Iglesia y del creyente».

Luis Adán Monsalve Sierra, sacerdote de la diócesis de Santa Rosa 
de Osos (Colombia), ha presentado su tesis de Licenciatura en el Insti-
tuto de Pastoral de la Facultad de Teología de la Pontificia Universidad 
Lateranense, titulada: «Iglesia en casa. Una propuesta de renovación pas-
toral en la diócesis de Santa Ana de Osos – Colombia».

Luis Alberto Ortega Villota, sacerdote de la diócesis de San Cristó-
bal (Venezuela), ha presentado su tesis de Licenciatura en el Instituto de 
Pastoral de la Facultad de Teología de la Pontifica Universidad Latera-
nense, titulada: «La perspectiva del discernimiento pastoral según Sergio 
Lanza a la prueba del plan trienal hacia el centenario de la diócesis de San 
Cristóbal (Venezuela)».

Juan Pablo Palao García, sacerdote de la diócesis de Cartagena-Mur-
cia, ha presentado su tesis de licenciatura en la Facultad de Teología de la 
Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «Trabajo, familia y migracio-
nes. Aproximación a una cuestión social de actualidad y contextualización 
en la Región de Murcia».

Jorge Luis Pérez Toledo, sacerdote de la diócesis de Jerez de la Fron-
tera, ha presentado su tesis de licenciatura en la Facultad de Teología de la 
Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «La pneumatología de John 
Henry Newman. Una lectura de los Parochial and Plain sermons».
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José Ricardo Robles Moreno, sacerdote de la diócesis de San Cris-
tóbal (Venezuela), ha presentado su tesis de Licenciatura en el Pontificio 
Instituto de Teología Moral (Academia Alfonsiana) de la Universidad 
Pontificia Lateranense, que lleva por título: «El matrimonio y la familia 
como educadora de las virtudes humanas y cristianas en el magisterio de 
la Iglesia».

Lluis Vidal Buxeda, sacerdote de la diócesis de Vic, ha presentado su 
tesis de Licenciatura en la Facultad de Derecho Canónico de la Pontificia 
Universidad Gregoriana, titulada: «La incardinación en las Asociaciones 
públicas clericales». 





La revista Mater Clementissima
del Pontificio Colegio Español de San José en Roma

se terminó de imprimir el 29 de enero de 2024,
fiesta del beato Manuel Domingo y Sol, fundador del Colegio.












