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Santo Tomás de Aquino: 

un pensamiento actual y renovador 
 

 

Ángel Martínez Ortega 

 

 

 

Resumen: El presente artículo constituye la conferencia impartida en el 

Acto Académico del Instituto Teológico de San Pelagio de Córdoba en 

la festividad de Santo Tomás de Aquino. Presentamos la figura de 

Santo Tomás y de la escuela tomista como un fruto imperecedero que 

anima a la comprensión de la conveniencia y necesidad para la 

humanidad de nuestros días de una nueva búsqueda de síntesis, y la 

congruencia que para con esta tarea posee la orientación que podemos 

hallar en la actitud del Doctor Angélico y en su sistema teológico y 

filosófico.  

 

  

Permítanme reiterarles el placer que supone para mí estar hoy 

aquí. Por la oportunidad que supone venir a hablar, a dialogar. 

Es este un lugar privilegiado, un lugar donde tratar de forma 

integral y radical (en raíz) las temáticas de la fe y la razón. Ese es 

el seminario, seminarium. El lugar propio, el lugar adecuado para 

que germine la semilla, la sementis. Y es que hoy en día faltan 

lugares propicios en donde el alma humana pueda desenvolverse 

correctamente en la integralidad de la formación de su alma. 

Esto, con ocasión de la figura del Aquinate es bastante revelador. 

Permítanme un pequeño comentario inicial, un pródromo como 

decían los latinos. Un pródromo, una avanzadilla. Los prodromoi 

eran los exploradores del ejército de Alejandro Magno. Y de ahí 
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se extendió su significado. En la Sagrada Biblia puede 

encontrarse, Ioánen tón pródomon leemos en griego.1 Juan el 

Bautista. Juan el Pródromo, el precursor, el que viene como 

avanzadilla anunciadora del Hijo de Dios. En algunas iglesias 

orientales se sigue utilizando hoy en día dicho epíteto Juan 

Pródromo. Bien, pues un pequeño pródromo sobre esta cuestión. 

 

Suele ocurrir, que los diversos ambientes academicistas que 

pueblan a Santo Tomás, que para ser más explícitos invaden 

muchas veces su figura, ahogan el sentido con el frío rigor de su 

indiferencia, con la abstracción y extirpación de lo filosófico 

respecto de otras temáticas, principalmente la de la fe, la de lo 

teológico. Y, en definitiva, por hablar con lenguaje 

fenomenológico: intentan realizar una epojé, un paréntesis, de 

todos aquellos aspectos, que se dice, son accidentales o 

adyacentes para una comprensión de cierta faceta de nuestro 

hombre y santo. Para hablar de Santo Tomás se prescinde de 

Santo Tomás. 

 

Recuerda un poco a la reflexión de ese profesor sevillano de 

gimnasia y retórica: Juan de Mairena. Profesor ficticio creado por 

Antonio Machado. Hablaba sobre la terrible ironía del homenaje 

al héroe desconocido. El homenaje a ese pobre hombre, caído en 

batalla, el cual, por un casual o por un milagro levanta la cabeza 

del ataúd para decir: «Yo me llamaba Pérez». Y los asistentes 

mientras vuelven a meter la cabeza en el ataúd con delicadeza le 

dicen: «Vuelva usted ahí infeliz Pérez, porque nada de esto va 

con usted».2 

 

                                                 
1 Y así reza un kontákion ortodoxo: «Εὐφραίνεται λαμπρῶς, Ζαχαρίας ὁ μέγας 

καὶ ἡ πανευκλεής, Ἐλισάβετ ἡ σύζυξ, ἀξίως συλλαμβάνουσα, Ἰωάννην τὸν 

Πρόδρομον, ὃν Ἀρχάγγελος εὐηγγελίσατο χαίρων, καὶ οἱ ἄνθρωποι, 

ἀξιοχρέως τιμῶμεν, ὡς μύστην τῆς χάριτος».  
2 A. MACHADO, Juan de Mairena (I) (Madrid: Cátedra, 2012) 104. 
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Algo parecido parece que quieren hacer algunos con las 

doctrinas, pensamientos, fe, vida y obra de este santo. Como si 

fuese un Frankenstein cuyos miembros se pudieran anexionar y 

desmembrar con ligereza y sin consecuencias. Como llegó a decir 

Duhem, que el tomismo es «como una obra de marquetería que 

llevaría, fáciles de reconocer y muy distintas unas de otras, una 

multitud de piezas entresacadas de todas las filosofías del 

paganismo helénico, del cristianismo patrístico, del islamismo y 

del judaísmo».3 Como si fuera algo accidental lo que es el corazón 

de su pensamiento: la coherencia, la síntesis y la unidad 

armónica, de todo lo perennemente válido en el pensamiento 

humano al servicio del Misterio Revelado. Pues como dijo el 

padre Ramón Orlandis, fundador de la Schola Cordis Iesu: «Todo 

hombre, en cuanto hombre, tiene invencible apetencia de síntesis, 

de unidad íntima».4 

 

El segundo problema de hablar hoy en día de la figura del 

Aquinate, de su pensamiento, del tomismo, es el peligro y la 

tentación en la que podría caer aquí yo hoy, ante todos ustedes: la 

cuestión del homenaje. Lo diré clara, y perdón, porque quizá algo 

provocativamente: me resisto a homenajear a Santo Tomás. Hace 

poco lo decía un profesor de mi universidad en su despedida. 

Que no debemos olvidar que, al menos en este país, cuando te 

adulan, es que te quieren dar boleto. Que cuando se homenajea a 

alguien, es porque ya te han abierto la fosa y el homenaje es, de 

alguna manera, una amable patadita final que te arroja al foso. Y 

yo me resisto a hacer ese homenaje, por lo menos en ese sentido, 

a Santo Tomás.  

                                                 
3 P. DUHEM, Le système du monde. Histoire des doctrines cosmologiques de Platon à 

Copernic (París: Hermann et Fils, 1916) t. IV, 569. 
4 R. ORLANDIS DESPUIG, Pensamientos y ocurrencias (Barcelona: Balmes, 2000) 369: 

«Todo hombre, en cuanto hombre, tiene invencible apetencia de síntesis, de 

unidad íntima, de realidad esencial y nunca podrán llenarla los frascos de los 

filósofos que por su temeridad no han logrado sino abortar engendros de 

absurda fantasía». 
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Ya lo dijo Umberto Eco con bastante buen tino. A propósito de 

un texto que precisamente se titula Elogio de Santo Tomás.5 Que la 

mayor desgracia de su carrera no le acaece a Tomás de Aquino el 

7 de marzo de 1274, cuando apenas cumplidos los 49 años muere 

en Fossanova y los monjes no son capaces de bajar el cuerpo 

debido a su corpulencia. Ni tampoco tres años después de su 

muerte, cuando el arzobispo de París, Tempier, emite una lista de 

proposiciones heréticas (219), la Condena de París, veinte de las 

cuales comprometen claramente a nuestro santo. No fue la mayor 

desgracia porque la verdad siempre sale a la luz, y Tomás de 

Aquino poco tenía que ver con los heréticos errores con los que se 

le intentaba asociar. No. La mayor desgracia para Tomás de 

Aquino, dice con cierta ironía Eco, ocurre en el año 1323, cuando 

el papa Juan XXII decide convertirlo en Santo Tomás de Aquino. 

Y es que ocurre a menudo que la contrapartida beatífica tiene su 

consecuencia aquí, en la tierra, para nosotros, porque al santo le 

ocurre como a aquel erudito que recibe el Premio Nobel o al actor 

que se lleva el Oscar. Que corre el peligro de convertirse en un 

cliché, como la Gioconda. Al gran incendiario se le nombra 

bombero. 

 

Y santo Tomás es homenajeado; se pone “de moda”, como 

santo, como teólogo y como filósofo. Y ocurre a veces que la 

admiración puede entenebrecer los espíritus. Y agotamos su 

grandeza titánica en la mera contemplación, en vez de imbuirnos 

de su energía intelectual, de su cultura y de su fe. Convertimos al 

maestro en mero figurante u objeto de contemplación, y al 

discípulo en mero asistente a una representación la cual recibe un 

aplauso fogoso a su final, pero de la cual se sale como aquel que 

sale de la obra de teatro, sabiendo que la magnificencia es tan 

sublime como la ilusión de lo representado. 

                                                 
5 U. ECO, «Elogio de santo Tomás» en La estrategia de la ilusión (Barcelona: 

Penguin Random House, 2016) 345. 
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Pero este hecho, simplemente, no puede, no debe ser tolerado, 

fomentado, por los católicos. No podemos fomentar ni ser 

partícipes de una actitud meramente arqueológica que atrinchere 

expositivamente la figura de nuestro Santo en una vitrina 

conceptual y espiritual para admiración y ad maiorem gloriam del 

Aquinate. Cuando el Aquinate no pide a cada paso e instante de 

su obra gloria sino para con la verdad, para con la suprema 

verdad con mayúscula: Dios. 

 

Por eso con el Aquinate debemos aplicar esa diferenciación de 

la que hablaba Balmes: que no es lo mismo ser conservador que 

tradicional con respecto a algún asunto. Decía Chesterton que el 

mundo se divide en progresistas y conservadores; los primeros se 

dedican a cometer errores y los segundos, a conservarlos.6 Pero lo 

cierto es que el católico debe escapar a toda costa de esta 

dialéctica ideológica. Incluso con el conservadurismo. El 

conservador deja que se pudra el meollo de las cosas y cubre esa 

podredumbre con una cáscara que mantiene inalterable; el 

tradicional pretende mantenerlo vivo y fresco, de tal manera que 

puede encarnar realidades diversas en épocas distintas. 

Tradicional es lo contrario de conservador. El pensamiento 

tradicional mantiene los principios inalterables, no porque hayan 

funcionado mejor en una época u otra, o por otras 

eventualidades, o por preferencias ideológicas, sino porque son 

principios verdaderos. Es precisamente por eso, por lo que he 

titulado estas reflexiones, siguiendo a la famosa obra de Canals, 

como un pensamiento actual y renovador7. Porque se trata de buscar 

la comprensión de la conveniencia y necesidad para la 

humanidad de nuestros días de una nueva búsqueda de síntesis, 

                                                 
6 G. K. CHESTERTON, Los límites de la cordura. El distributismo y la cuestión social 

(Madrid: El Buey Mudo, 2016) 18. 
7 F. CANALS: Tomás de Aquino: un pensamiento siempre actual y renovador (Toledo: 

Cor Iesu, 2019). 
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y la congruencia con esta tarea que posee la orientación que 

podemos hallar en la actitud del Doctor Angélico. 

 

Las perplejidades y tensiones contemporáneas tienen algo en 

común: guardan en su seno importantes y muy influyentes 

opiniones en contra de la idea misma de una nueva búsqueda de 

síntesis en nuestro tiempo, y contra la posibilidad de que pueda 

servirnos hoy de orientación la actitud y perspectiva de un 

metafísico sistemático del siglo XIII, cuya actividad filosófica se 

desarrolló en un contexto y con una intención teológicas. 

 

Se ha podido llegar a decir en nuestros días que el 

pensamiento carece, incluso, de un terreno común para la 

discordia filosófica. Son aplicables a nuestro tiempo aquellas 

palabras de Hegel en sus Lecciones sobre la Historia de la Filosofía 

sobre el complejo pluralismo y los constantes cambios de 

perspectiva. Dice Hegel que «la convicción de que lo que 

nosotros podemos conocer son solamente opiniones, se tiene 

como un resultado que se ha abierto paso en la cultura general, 

que viene a ser el prejuicio, a la vez que un verdadero signo de 

nuestro tiempo: es el principio a la luz del cual las gentes se 

conocen y comprenden unas a otras, una premisa que se da por 

establecida, y que sirve de base a cualquier otro saber científico».8 

 

Hay, por tanto, una hostilidad hacia el «sistema», un prejuicio 

antimetafísico que se apoya en presupuestos diversos, muchas 

veces contradictorios entre sí: desde aquellos que rechazan todo 

intento sistemático como «dogmatismo», a los que dan por 

superada o cancelada a la metafísica, o a los que persisten en el 

prejuicio antiteológico y en el antiescolasticismo tradicional de la 

modernidad. Todo ello rebozado con la más rabiosa actualidad e 

influencia de los distintos relativismos culturalistas e 

                                                 
8 G. W. F. HEGEL, Lecciones sobre la Historia de la Filosofía I (México: FCE, 1995) 18 

[apud. CANALS, Tomás de Aquino, 180]. 
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historicistas, confluyendo todos ellos en el rechazo de la idea de 

un «patrimonio filosófico perennemente válido».9 

 

Si queremos reflexionar sobre la posibilidad y la congruencia 

de una nueva búsqueda de síntesis, y de encontrar en Santo 

Tomás una decisiva orientación para ella, se nos impone 

rápidamente la constatación que el propio Aquinate hace en la 

Suma contra Gentiles, en el capítulo segundo, cuando dice que los 

Padres y Doctores antiguos podían conocer las doctrinas de los 

gentiles, ¿por qué? Quia et ipsi gentiles fuerant. ¡Porque ellos 

también habían sido, en un momento dado, gentiles! O por lo 

menos, habían convivido con ellos y se habían instruido en sus 

doctrinas.10 Lo mismo nos ocurre hoy a nosotros con las 

doctrinas, ideologías y metafísicas modernas y posmodernas: que 

nos es posible compartir y comprender las mismas perplejidades 

e inquietudes que surgen del empeño existencial, espiritual, 

moral, político, de todas las esferas humanas que nos rodean. 

Somos hijos de nuestro tiempo.  

 

Pero no nos desorientemos: somos hijos de nuestro tiempo sí. 

Pero recordemos la frase que se atribuye (falsamente) a 

Aristóteles en su Ética a Nicómaco: Amicus Plato, sed magis amica 

veritas. Mi amigo es Platón, pero más amiga es la verdad. Y 

nosotros, podríamos decir: somos Hijos de nuestro Tiempo, pero 

más Hijos somos de Dios. La apertura a los problemas, 

perplejidades, inquietudes del pensamiento contemporáneo son 

                                                 
9 CANALS, Tomás de Aquino, 180. 
10 «Contra singulorum autem errores difficile est procedere, propter duo. Primo, 

quia non ita sunt nobis nota singulorum errantium dicta sacrilega ut ex his quae 

dicunt possimus rationes assumere ad eorum errores destruendos. Hoc enim 

modo usi sunt antiqui doctores in destructionem errorum gentilium quorum 

positiones scire poterant quia et ipsi gentiles fuerant, vel saltem inter gentiles 

conversati et in eorum doctrinis eruditi» [TOMÁS DE AQUINO, Summa Contra 

Gentiles, I, c. 2, n. 3]. 
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nuestras, pero son nuestras para enfrentarlas, no para sucumbir 

con ellas en el escepticismo, relativismo y ateísmo. 

 

Por eso, en el ámbito filosófico y teológico al pensador tomista 

le es muy conveniente atender a preguntas planteadas por 

pensadores modernos y contemporáneos, posteriores a Santo 

Tomás, y de otras épocas culturales, para después dar respuestas 

fundadas auténticamente en el pensamiento del Doctor Común 

de la Iglesia. Quien así trabaja, está poniendo objeciones – las 

videtur quod escolásticas– a problemas contemporáneos, 

aportando a continuación respuestas tradicionales, pertenecientes 

al patrimonio filosófico perennemente válido.11 

 

Aquí se nos muestra, sin duda alguna, la síntesis que 

buscamos, expresada ejemplarmente en la propia persona del 

Aquinate. Tomás de Aquino, santo. Tomás de Aquino, teólogo. 

Tomás de Aquino, místico. Y, por último, uno de los aspectos que 

interesa casi por igual a todas las facetas anteriores y que parece 

que conforma el punto de vista más nuclear. Es lo más patente y 

constante que hay en la personalidad de Santo Tomás, es, como 

dice Gilson, la imagen que tiene más probabilidades de 

representar a sí mismo al Aquinate.12 Es, sin ninguna duda, la 

Tomas de Aquino, Doctor. La que celebramos especialmente hoy. 

Santo Tomás de Aquino Doctor de la Iglesia. Doctor en teología y 

en filosofía. Doctor Angélico, Doctor Común, Doctor de la 

Humanidad, místico y santo que no se separa nunca 

completamente de sus meditaciones de la enseñanza que se 

inspira en ellas. Así lo dice él, cuando afirma en Contra Gentiles y 

                                                 
11 F. CANALS, «Criticismo trascendental» en Obras completas 6: escritos filosóficos (I) 

(Barcelona: Balmes, 2016) 563. 
12 É. GILSON, El tomismo. Introducción a la filosofía de Tomás de Aquino (Pamplona: 

EUNSA, 2002) 14ss. 
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siguiendo a san Hilario, que la principal función de su vida es 

hablar de Dios.13 

 

Y es en esta faceta en la que me gustaría ahondar las restantes 

reflexiones de esta lectura. En la faceta del Aquinate que hoy 

especialmente celebramos y lo que ella implica para nosotros y la 

cristiandad católica de nuestros días. El patrimonio 

perennemente válido en la formación, educación, transmisión y 

recepción de la filosofía cristiana.  

 

Antes, empero, de introducirme en esta cuestión, me gustaría 

realizar un breve interludio sobre la cuestión de este patrimonio 

perennemente válido y su consideración por el magisterio 

eclesiástico, especialmente, el pontificio. Soy consciente de la 

osadía que supone hablar de magisterio eclesiástico ante un 

público que está mucho más versado en dicho objeto que yo, pero 

no aspiro en este aspecto a la erudición sino simplemente a un 

breve apuntalamiento de algunos aspectos hasta ahora 

comentados, a modo de apunte. Y, sobre todo, con el objetivo de 

que se haga patente que la luminaria del Doctor Angélico no es 

simplemente una cuestión de preferencia personal, sino que esa 

antorcha ha sido vivamente prendida, expuesta, y animada a 

extender su llama por parte de los custodios de nuestra fe.14 

 

San Juan Pablo II, en la encíclica de 14 de septiembre de 1998 

Fides et ratio reiteró el pensamiento de León XIII, para quien la 

doctrina del Doctor Angélico era el mejor camino para recuperar 

                                                 
13 «Assumpta igitur ex divina pietate fiducia sapientis officium prosequendi, 

quamvis proprias vires excedat, propositum nostrae intentionis est veritatem 

quam fides Catholica profitetur, pro nostro modulo manifestare, errores 

eliminando contrarios: ut enim verbis Hilarii utar, ego hoc vel praecipuum vitae 

meae officium debere me Deo conscius sum, ut eum omnis sermo meus et 

sensus loquatur» [TOMÁS DE AQUINO: Summa Contra Gentiles, I, c. 2, n. 2]. 
14 Todas estas referencias se encuentran en Francisco Canals, «La síntesis 

filosófica de Santo Tomás de Aquino» en CANALS, Tomás de Aquino, 22ss. 
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el uso de la filosofía que la fe exige. Y advierte un poco más 

adelante: «si en varios momentos consideramos necesario tratar 

de nuevo la cuestión, confirmamos la fuerza de los pensamientos 

del Doctor Angélico e insistimos en que fuera comprendida su 

filosofía, esto nació de que lo prescrito por el magisterio no 

siempre ha sido observado con la prontitud de ánimo que sería 

de desear».15 

 

Pablo VI elogiaba igualmente a Santo Tomás, así lo vemos, por 

ejemplo, en la alocución a la Universidad Gregoriana del 12 de 

marzo de 1964, donde dijo que «es tanta la penetración del 

ingenio del Doctor Angélico, tanto su amor sincero de la verdad, 

y tanta su sabiduría en su investigación, explicación y reducción 

a la unidad de sus verdades más profundas, que su doctrina es 

instrumento eficacísimo para salvaguardar los fundamentos de la 

fe, sino para lograr los frutos de un sano progreso».16 

 

Pío XII había afirmado ya el 17 de octubre de 1953 hablando 

también a los profesores de la Universidad Gregoriana que «los 

varios sistemas de doctrina a que permite adherirse la iglesia, es 

absolutamente necesario que estén de acuerdo con todo aquello 

que había sido conocido con certeza por la filosofía antigua y por 

la cristiana, desde los primeros tiempos de la Iglesia. Pero este 

conjunto de conocimientos no han sido expuestos por ningún 

otro Doctor de un modo tan lúcido, tan claro y perfecto, ya se 

atienda a la recíproca concordancia de cada una de las partes, ya 

a su acuerdo con las verdades de la fe, y a la esplendidísima 

coherencia con que éstas presentan, ni ninguno ha compuesto (es 

decir, sintetizado) con todas ellas un edificio tan proporcionado y 

tan sólido como santo Tomás de Aquino».17  

                                                 
15 Acta Apostolicae Sedis, n.º 91, 1999, p. 57 (en adelante AAS, seguido de número, 

año y página). 
16 AAS, 56, 1964, p. 365. 
17 AAS, 45, 1953, p. 685. 
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Como obviar el singular documento, por su importancia, que 

no es otro que la encíclica Aeterni Patris que el papa León XIII, el 4 

de agosto de 1879, recién iniciado su Pontificado, dedicó al tema 

de la filosofía.18 Como ha notado san Juan Pablo II en Fides et 

ratio, es aquel el único documento con categoría de encíclica que 

tiene por materia única y exclusiva la restauración de la filosofía 

cristiana, que se orienta explícitamente conforme a las doctrinas y 

métodos del Doctor Angélico Santo Tomás de Aquino. Dice: 

«Aquel eximio Pontífice reiteró y desarrolló la doctrina sobre la 

relación entre la fe y la razón enseñada por el Concilio Vaticano I 

y mostró que el pensamiento filosófico es un poderoso auxilio 

para la fe y la ciencia teológica».19 

 

Este juicio de San Juan Pablo II y el hecho de que el Concilio 

Vaticano II aluda de un modo principal a las enseñanzas de Santo 

Tomás como orientativas de la teología especulativa (hecho que 

se expresa, por ejemplo, en el decreto Optatam totius20) ponen de 

manifiesto la autoridad que reconoce la Iglesia al Doctor 

Angélico, podríamos decir como recomendación preferente, 

                                                 
18 AAS, 12, 1879, pp. 97-115. 
19 AAS, 91, 1999, pp. 50-51. 
20 Decreto Optatam totius sobre la formación sacerdotal, n. 16: « Ordénese la 

teología dogmática de forma que, ante todo, se propongan los temas bíblicos; 

expóngase luego a los alumnos la contribución que los Padres de la Iglesia de 

Oriente y de Occidente han aportado en la fiel transmisión y comprensión de 

cada una de las verdades de la Revelación, y la historia posterior del dogma, 

considerada incluso en relación con la historia general de la Iglesia; aprendan 

luego los alumnos a ilustrar los misterios de la salvación, cuanto más puedan, y 

comprenderlos más profundamente y observar sus mutuas relaciones por 

medio de la especulación, siguiendo las enseñanzas de Santo Tomás; aprendan 

también a reconocerlos presentes y operantes en las acciones litúrgicas y en toda 

la vida de la Iglesia; a buscar la solución de los problemas humanos bajo la luz 

de la Revelación; a aplicar las verdades eternas a la variable condición de las 

cosas humanas, y a comunicarlas en modo apropiado a los hombres de su 

tiempo». 
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ciertamente no impositiva, ni que exija un obligatorio asenso en 

las escuelas católicas. 

 

Evidentemente, y esto es algo que el propio Aquinate había 

expresado cuando escribió que «más hay que estar a la autoridad 

de la Iglesia que a la de Agustín, Jerónimo o cualquier otro 

Doctor».21 Algo parecido dice Pío XII en la alocución del 17 de 

octubre de 1953: «Ni siquiera del más santo e insigne Doctor se ha 

valido nunca la Iglesia como de fuente originaria de verdad. Los 

varios sistemas doctrinales que la Iglesia permite enseñar no 

constituyen la puerta para entrar en la Iglesia. Es la Iglesia misma 

esta puerta».22 

 

En lo relativo a la naturaleza de nuestro conocimiento, al 

concepto de la verdad, a la noción de un Dios infinito y personal, 

Creador de todas las cosas, a la naturaleza del hombre, a la 

inmortalidad del alma, a la congruente dignidad de la persona, a 

los deberes para con la Ley moral, etc. 

 

Lo cual no es óbice que cuando los pontífices realizan esas 

expresiones de enérgica recomendación de la doctrina de santo 

Tomás lo que quieren decir es que lo que en la filosofía de Santo 

Tomás es capital, no tiene carácter de opinión sobre la que es 

lícito disputar en sentidos opuestos, sino que es considerado 

porque coincide con los fundamentos sobre los que se apoya toda 

la ciencia sagrada y divina. 

 

De ahí la famosísima declaración del Motu proprio Doctoris 

Angelici de san Pío X, de 29 de abril de 1914, cuando dice: «de 

aquí que quisiésemos que todos los que se dedican al estudio de 

la filosofía o la teología estuviese advertidos de que, al apartarse 

                                                 
21 CANALS, «La síntesis filosófica de Santo Tomás», 24. 
22 AAS, 45, 1953, p. 685. 
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de santo Tomás, especialmente en cuestiones metafísicas, no se 

hará nunca sin grave detrimento».23 

 

Por eso dijo Benedicto XVI en la Audiencia General del 16 de 

junio de 2010 en la Plaza de San Pedro que: «Santo Tomás nos 

propone una visión de la razón humana amplia y confiada: 

amplia porque no se limita a los espacios de la llamada razón 

empírico-científica, sino que está abierta a todo el ser y por tanto 

también a las cuestiones fundamentales e irrenunciables del vivir 

humano; y confiada porque la razón humana, sobre todo si acoge 

las inspiraciones de la fe cristiana, promueve una civilización que 

reconoce la dignidad de la persona, la intangibilidad de sus 

derechos y la obligatoriedad de sus deberes. 

 

La profundidad del pensamiento de santo Tomás de Aquino 

brotaba —no lo olvidemos nunca— de su fe viva y de su piedad 

fervorosa, que expresaba en oraciones inspiradas, como esta en la 

que pide a Dios: «Concédeme, te ruego, una voluntad que te 

busque, una sabiduría que te encuentre, una vida que te agrade, 

una perseverancia que te espere con confianza y una confianza 

que al final llegue a poseerte».24 

 

Por eso, hablar y afirmar que la síntesis de Santo Tomás es 

actual y renovadora, no implica que se pretenda dejar elaborado 

y construido el edificio doctrinal que puede hallarse hoy 

estudiando a santo Tomás. Implica la convicción, compartida con 

el Magisterio de que se puede hallar en él los caminos para la 

superación de errores contemporáneos y para la realización de 

ese sano progreso del que hablaba Pablo VI; se trata de aportar 

planteamientos y sugerir respuestas a angustiosos interrogantes 

que puedan contribuir al trabajo a realizar, precisamente 

estimulando y abriendo caminos para una labor que 

                                                 
23 AAS, 6, 1914, pp. 336-341. 
24 Audiencia general, Plaza de San Pedro, 16 de junio de 2010. 
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forzosamente será la suma de muchos esfuerzos y múltiples y 

ricas aportaciones.  

 

Y, como igualmente dijo el Papa Francisco, en su saludo a los 

peregrinos del día de Santo Tomás de Aquino, 28 de enero de 

2015: «Que su dedicación al estudio, la de Santo Tomás, impulse 

en ustedes queridos jóvenes, el empeño de la inteligencia y de la 

voluntad al servicio del Evangelio». 

 

Es en este aspecto indicado por el Papa Francisco en el que me 

gustaría reincidir: en el de la formación, transmisión, depósito y 

recepción del depósito y patrimonio de la educación 

verdaderamente cristiana, universal, katholiké, y en lo que el 

Doctor Común nos impele respecto a ello en nuestros tiempos. 

 

A este respecto, comencemos pues preguntando en este 

ambiente, ¿qué nos impele a nosotros? ¿qué nos desvela? ¿qué 

nos sume en perplejidad? Creo que una cuestión importante es 

sin duda la siguiente: ¿Qué hacer para defender la fe cristiana 

católica, en círculos de formación, de conocimiento, de 

investigación, de educación, de (e incluso permítanme utilizar 

este palabro) de pedagogía? ¿Qué hacer para defenderla de los 

ataques del relativismo, del escepticismo, de ideologías 

anticristianas, del socialismo al ateísmo marxista o liberal? 

¿Cómo liberarnos de estos ambientes que van dominando cada 

vez más y más, cuya presión nos va ahogando incluso, llegados a 

punto, impidiéndonos tanto a seglares, laicos y clérigos la propia 

transmisión de este patrimonio perenne y de esta búsqueda de la 

verdad? 

 

 Ciertos pretextos nos hacen enloquecer: se nos habla de 

pluralismo social, de libertad, y bajo tales pretextos se nos 

enmudece, se nos coacciona, se nos aparta. A este respecto el 

Aquinate no puede ser más claro: siendo la verdad única, la falta 
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de acuerdo no puede ser sino indicio de error. Lo contrario no 

implica sino debilitar la fuerza de nuestra fe y enfriar la caridad. 

Y nos hace escuchar las palabras del Deuteronomio, esas palabras 

que se repetían en las sinagogas todos los sábados: Oye Israel, 

Yahvé, nuestro Dios, es el único Yahvé. Amarás a tu Dios con todo tu 

corazón, con toda tu alma, con toda tu fuerza.25 

 

Es el peligro de olvidar el deber de adorar sólo a Dios. Hace 

poco tiempo releía la famosa obra, la tragedia escrita por Racine 

Atalía, escrita en 1691. El diálogo entre la pagana Atalía, 

adoradora de Baal, y Joás, el nieto del rey de Judá, salvado por la 

esposa del sumo sacerdote.  

 

Dice Joás: ¿Y he de perder ingrato la memoria de los favores que al 

Señor merezco? 

Responde Atalía: No te he de obligar a que le olvides. Puedes 

adorarle si así quieres. 

Responde Joás: ¿Podré sufrir que en mi presencia adoren a otro 

dios? 

A lo que Atalía argumenta: Yo también tengo uno a quien servir. 

Tú servirás al tuyo. Uno y otro son dioses poderosos. 

Y aquí viene la famosa frase de Joás: Es necesario adorar a mi 

Dios, porque sólo Él es Dios, señora, y el vuestro es nada.26 

 

Y no neguemos que actualmente ocurre con demasiada 

frecuencia que son los demás, prendados de sus diferentes 

ideologías, los únicos que hablan con certeza, con la certeza del 

que tiene algo que enseñar, es decir, con un dogma. Mientras que 

rechazan como «dogmatismo» la verdad cristiana y toda la 

verdad puesta por Dios como cognoscible naturalmente por el 

hombre, reservándose para sí mismos la ventaja de hablar y obrar 

desde una convicción no relativizada.  

                                                 
25 Dt 6,4. 
26 J. RACINE, Athalia, trad. de Eugenio de Llaguno (Madrid, 1754) 50-51. 
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Y es que el mal no obra sino en virtud del bien. De dejar a 

otros, a los que nos combaten, el privilegio de la afirmación 

absoluta. Los nuevos gentiles absolutizan su error en actitud 

soberbia y llena de odio; nosotros debemos, con fidelidad 

humilde, hasta el heroísmo si hace falta, proclamar con 

generosidad y amor la firmeza de nuestra fe.27 

 

Ahora bien, ¿cómo? ¿cómo materializar ese llamado de 

firmeza? Siempre me han parecido sumamente orientadores, y 

además plenamente expresivos del espíritu del Doctor Angélico y 

Común, aquellas tres pautas de las que hablaba Canals en el 

Congreso de Amigos de la Ciudad Católica, celebrado en Madrid 

en 1976.28 Tres principios: 

 

(1) Oración y silencio devoto. 

(2) El error del falso activismo, y una manera adecuada de 

entender la práctica (desde el asunto pastoral, hasta el educativo). 

(3) La perseverancia en la formación bajo un espíritu de 

seriedad y de modestia. 

 

Me centro especialmente en el primero, porque en él, como 

bien ha sostenido Joseph Rassam, en él tenemos la esencia del 

tomismo.29 Rassam lo llama el realismo espiritual. La necesidad de 

vivir una vida de oración y de piedad. La nota fundamental de la 

personalidad del Aquinate, el principio organizador de toda su 

doctrina es el silencio. La fe sin obras es muerta, y la fe obra por 

la caridad. Pero si las buenas obras son el fruto de la fe animada 

por la caridad, y la fe misma es la raíz de la vida cristiana, la 

oración y la piedad serían como las flores del árbol enraizado de 

                                                 
27 F. CANALS, Política española: pasado y futuro (Barcelona: Acervo, 1977) 295. 
28 Ibid., 294-301. 
29 J. RASSAM: Introducción a la filosofía de Santo Tomás de Aquino (Madrid: Rialp, 

1980) 22. 
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la fe. Lo dice el Padre Ramón Orlandis: que la piedad, la plegaria 

perseverante y confiada, es la flor de la fe.30 

 

El 8 de diciembre del año 1870 el Papa Pio IX, mediante el 

decreto Quemadmodum Deus, declaraba Patrono de la Iglesia 

Universal a San José. 150 años después el Papa Francisco en su 

carta apostólica Patris Corde declara un “Año jubilar de San José”, 

para conmemorar aquella fecha. Es el misterio de admiración y 

sencillez. De obediencia silenciosa. No habla san José palabras 

que refiera el Evangelio. Es modelo de abandono en la 

Providencia. De silencio, pero no como vacío o ausencia de 

palabra. Sino silencio vivificante, refrescante, apaciguante. 

Silencio sustancial. Silencio que es fortaleza. Silencio de 

profundidad que evita la visión del alma perturbada por la 

distracción y el ruido, el aturdimiento de preocupaciones triviales 

y el enjambre de banalidades.31  

 

Es el silencio del Buey Mudo de Sicilia. Pues el Doctor 

Angélico nos muestra que el silencio es también acto constante 

que realiza la unidad espiritual de su existencia. «Aquel 

muchacho robusto y apacible (escribe Chesterton) estaba dotado 

de una prodigiosa facultad de silencio. Cuando rara vez abría la 

boca, era para plantear preguntas de alcance insospechado, por 

ejemplo: ¿qué es la esencia divina? Siendo estudiante daba tales 

muestras de simplicidad que sus compañeros pensaban que era 

un poco limitado. Confundían el buen criterio con la ignorancia. 

Eso, junto con su complexión corpulenta, le hicieron apodar el 

Buey Mudo de Sicilia. Permitiéndose las burlas de sus 

compañeros por su ingenuidad. Como aquella que un día le 

gastaron, llamándole a grandes voces: ¡Mirad, hermano, un buey 

volando! Arrancado de su meditación, Tomás se aproxima a la 

ventana, y al ver al otro riéndose se contentó con decirle: 

                                                 
30 CANALS, Política española: pasado y futuro, 296. 
31 E. HELLO, Fisionomías de santos (Madrid: BAC, 2017) 88. 
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«Prefería creer que un buey puede volar a creer que un fraile 

puede mentir».32 

 

Extraño puede parecer que este amigo del silencio haya 

llegado a escribir una extensa obra. Se cuenta que, momentos 

antes de su muerte, tuvo algún tipo de revelación que se llevó 

consigo. Y que a su amigo Reginaldo le dijo: Ya no puedo escribir 

más. En comparación con lo que he visto, todo lo que escrito me parece 

paja. Este silencio final, no es, sin embargo, un silencio de 

renuncia, sino la plenitud de su pensamiento, del objeto de su 

metafísica, que consiste en recoger en el pensamiento lo que las 

cosas dicen por el simple hecho de que son. El silencio como acto 

interior en el que el espíritu se recoge para captar el sentido de las 

cosas, es el lugar propio donde el pensamiento de santo Tomás 

alcanza su más pleno sentido.33 

 

Es precisamente en esta actitud de donación donde se 

encuentran filosofía y teología. Porque no es necesario nombrar 

constantemente a Dios para hablar de él en todo lo que se dice. Y, 

precisamente, lo admirable de la filosofía tomista desde el punto 

de vista filosófico es que, sin pronunciar su nombre a cada paso, 

habla de Dios a cada instante, por la sencilla razón de que habla 

naturalmente de las cosas naturales. 

 

Por eso la filosofía cristiana debería mantenerse fiel al 

pensamiento del Aquinate en lo esencial de su posición en el 

tema de las relaciones entre filosofía y teología. Santo Tomás 

siempre fue, y sin excepción, teólogo: la especulación racional 

bajo el móvil de la elaboración de la doctrina sagrada y al servicio 

de la fe. Si se habla de filosofía cristiana no es con un ánimo 

fideísta, ni en el que se pretenda pensar con principios filosóficos 

el misterio cristiano en su integridad. La distinción de la filosofía 

                                                 
32 G. K. CHESTERTON, Santo Tomás de Aquino (Madrid: Rialp, 2019) 109. 
33 RASSAM, Introducción a la filosofía de Santo Tomás de Aquino, 25-26. 
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respecto a la teología tiene en Santo Tomás una doble y 

complementaria función: la de respetar la sobrenaturalidad del 

misterio revelado, y la de afirmar la capacidad racional del 

hombre. Porque la naturaleza racional del hombre no es sólo algo 

que la fe no niega ni suprime, es algo que la fe presupone. 

(Summa Theologiae, I. q. 2 a. 2): sic eriim fides praesupponit 

cognitionem naturalem, sicut gratia naturam et perfectio perfectibile: 

pues la fe presupone el conocimiento natural, así como la gracia 

presupone la naturaleza y la perfección lo perfectible. 

 

Ciertamente deberemos admitir con santo Tomás la fáctica 

debilidad de la razón humana, así como los obstáculos y 

oscuridades que impiden a los hombres el acceso a la verdad. Es 

hoy más clara que nunca la impotencia de la filosofía en una 

actitud separada y cerrada frente a la revelación. Pero también es 

un aspecto característico de este mundo contemporáneo, líquido, 

secularista y relativista, que la misma fe sobrenatural sea 

conmovida, no desde los ataques de la racionalidad, sino 

precisamente por medio de la desintegración de la razón y el 

oscurecimiento de la inteligencia. 

 

Porque el hombre ve conmovida su disponibilidad para 

afirmar racionalmente lo trascendental y para recibir y ser sujeto 

de la fe. Por eso, la elaboración de una síntesis filosófica, apoyada 

en principios por métodos racionales, e integradora y que asuma 

toda la problemática adquirida en los siglos modernos es una 

tarea ardua, pero en sí misma necesaria, y a ella nos llama el 

ejemplo de santo Tomás de Aquino. 

 

Por lo tanto, ¿es actual Santo Tomás? Yo creo que sí. Porque la 

actualidad de Santo Tomás es la actualidad de la inteligencia. ¿Y 

es necesario ser inteligente hoy en día? Creo que más que nunca. 

Tenemos la necesidad de reencontrar la limpidez intelectual que 

busca la verdad, la confianza que el hombre debe tener en la 
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inteligencia que busca la verdad, y todo para que la inteligencia 

pueda estar otra vez al servicio de la fe. La pregunta ¿es santo 

Tomás actual? Es la pregunta ¿es la búsqueda de la verdad 

actual?  

 

La gracia no excluye la naturaleza, sino que la perfecciona, de 

aquí que es conveniente que la razón natural sirva a la fe, como la 

inclinación natural de nuestra voluntad sirve a la caridad (Summa 

Theologiae q. 1, a. 8 ad 2). Pero no sólo la gracia no es destructiva 

sino perfectiva de la naturaleza, sino que hay que afirmar por lo 

mismo que la naturaleza es el propio sujeto destinado a recibir la 

perfección comunicada por la gracia divina. La fe presupone el 

conocimiento natural, así como la gracia presupone la naturaleza, 

al modo como una perfección presupone lo que es perfectible 

(Summa Theologiae, I, q. 2. a. 2 ad 1). 

 

Este es el punto en el que se armonizan todo un sistema 

metafísico con una teología elaborada con fidelidad admirable a 

la dogmática de la Encarnación del Hijo de Dios. Así lo refiere el 

Aquinate en otros lugares de la Suma: «Cristo, en cuanto que es 

hombre, es para nosotros el camino para ir hacia Dios» (Summa 

Theologiae, I, q. 2 prol.). «Por la humanidad de Cristo nos ha sido 

conferida a nosotros los hombres la plenitud de la divinidad» 

(Summa Theologiae, III, q. 1, a. 2, co.). Esta comprensión armónica 

de la gracia con la naturaleza que le sirve al Aquinate como 

punto nodal de su síntesis teológica, no ha de ser entendida como 

una innovación teológica o doctrinal, y mucho menos como una 

desviación respecto de, por ejemplo, vías agustinianas. Es como 

aquel profesor, que le decían, usted no es tomista, es agustiniano. 

Y respondía: pero Santo Tomás también fue agustiniano. No 

convirtamos, lo dije al principio, al Aquinate en una moda. 

Entonces, uno es neotomista, o tomista trascendental, o tomista 

existencial, o es agustiniano. Eso son tonterías y falsedades. 

Existe la búsqueda de la verdad. Y santo Tomás busca la verdad, 
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con una inteligencia y una fe que quiere ir hasta el final de lo que 

se puede conocer. Y eso es lo más grande de Santo Tomás. Y 

también de san Agustín, por supuesto, porque recordemos que 

san Agustín es el doctor de la gracia, es el paladín que nos avisa 

de la impotencia de la naturaleza humana herida por el pecado y 

la necesidad de la gracia para sanar esa naturaleza. Y en ese 

aspecto, es evidente que santo Tomás es el gran discípulo de san 

Agustín.34  

 

Acabo, si me permiten, donde empecé: en esos tres puntos 

acerca de la formación y recepción de la doctrina y filosofía 

católica. El primero, el silencio y la oración espero quede 

suficientemente explicitado. De los otros dos solo unas breves 

palabras con las que finalizo.  

 

Primero. De la importancia de entender bien en el catolicismo 

el activismo. Porque sienten algunos, me incluyo entre ellos, la 

tentación de invocar urgencias activistas demasiadas veces 

verbales, distrayéndose de la exigencia fundamental de la 

esperanza cristiana. Yo procuro no olvidarlo: la impaciencia por 

los triunfos fáciles, las tareas que se planean sin un conocimiento 

adecuado de la realidad. El deseo desordenado y desorientado de 

un triunfo fácil, todo ello es un freno para la acción. 

 

Y el tercer y último punto. Creo que éste es muy importante en 

estos contextos de erudición, de estudio, de búsqueda. Qué difícil 

es perseverar en una tarea y actitud como la de Santo Tomás, la 

de una formación impulsada por una voluntad de seriedad y de 

modestia. 

 

Cuántas veces se nos dice, o nos decimos a nosotros mismos, 

que más nos valdría tomar buen ejemplo de nuestros enemigos, 

                                                 
34 CANALS, Tomás de Aquino, 220; M.-D. PHILIPPE, Las tres sabidurías (Madrid: 

Palabra, 2013) 295. 
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de sus métodos, de sus publicidades. Cuán desorientador puede 

llegar a ser dicha pensamiento. Ante eso la exhortación 

evangélica debe permanecer incólume. Cristo nos reprende al 

recordarnos que los hijos de las tinieblas son más diligentes y 

hábiles en los negocios mundanos que los hijos de la luz al 

servicio del reino de Dios. Se nos exige, por tanto, asumir bajo la 

fe, penetrar del amor cristiano y divinizar por la gracia la 

totalidad de las dimensiones humanas.35 

 

Ello exige seriedad, evitar la ligereza y la pedantería y huir de 

las improvisaciones de la pereza. Evitar el acomplejamiento, que 

muchas veces nos tienta hacia el abandono del culto austero de la 

verdad. El perder el gusto por la sana doctrina, el lanzarse a la 

lectura sin discernimiento ni preparación. Se alega siempre el 

pretexto de la necesidad de conocer a nuestros enemigos, pero 

más o menos inconscientemente habita en nosotros ese complejo: 

el de que no se diga de nosotros que no hemos leído a tal o cual 

autor de moda. Como dice Canals: quien tenga cada año que leer 

a los autores de moda no tendrá tiempo nunca para estudiar nada 

serio.36 Perdiendo así la perseverancia para alimentar nuestra 

mente con la verdad, con las fuentes del pensamiento cristiano y 

el patrimonio perennemente válido de la verdad que habla el 

Concilio Vaticano II. Seriedad. Modestia. Amor a la verdad. 

Deseo de hacer el bien y de no pasar falsamente por sabios ante la 

sabiduría del mundo, que es enemiga de Cristo. Mis mejores 

deseos para este día. Esperemos perseverar. Perseverar para que, 

aunque fracasemos, podamos ir haciendo lo que está a nuestro 

alcance. Por no desanimarnos por el acomplejamiento y el temor, 

que se ciernen cada vez más generalizadas hoy en día. Paciencia. 

Constancia. Oración. Unión y seriedad. Feliz día de Santo Tomás 

de Aquino. 

 

                                                 
35 CANALS: Política española: pasado y futuro, 298. 
36 Ibid., 299. 
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Resumen: El aggiornamento propugnado por el Vaticano II se entendió 

en gran medida como una “vuelta a las fuentes”. Para entender 

correctamente el sacerdocio ministerial hay acudir siempre a las 

fuentes, a su raíz en la Escritura. En un primer momento, nos 

acercaremos a la comprensión del sacerdocio de la Antigua Alianza en 

el Antiguo Testamento. Desde ahí, podremos acercarnos a la plenitud 

del sacerdocio de Jesucristo que creemos revelada en el Nuevo 

Testamento y en la vivencia de la Iglesia. Para finalizar, tras haber 

contemplado la belleza del sacerdocio de Jesucristo, podremos 

comprender e iluminar nuestra propia participación en su sacerdocio 

como pueblo sacerdotal y, en concreto, desde la verdad del sacerdocio 

ministerial y sacramental. El artículo recoge las jornadas de formación 

en el Seminario Conciliar de Córdoba en el curso de verano de 2021. 

 

  

La crisis actual del sacerdocio de la que tanto oímos hablar y de la 

que tanto se escribe es (reflejo de una crisis de fe) 

fundamentalmente una crisis de identidad. El sacerdocio es, sin 

duda, una institución social y toda crisis de cultura como la que 

vive nuestro mundo en la actualidad repercute en el ámbito de 

lo sacerdotal; y, viceversa (también toda crisis en la esfera del 

sacerdocio se refleja en el panorama de la Iglesia y la sociedad). 
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En la crisis cultural y de fe actual encontramos una causa de la 

conmoción o, en ocasiones, del derrumbamiento de la imagen 

sacerdotal. Pero a ella ha contribuido, sin duda, en mayor medida 

la deficiencia de la teología y una limitada exégesis bíblica capaz 

de provocar efectos devastadores en nuestra Iglesia, e incluso 

entre los mismos sacerdotes y en las vocaciones al sacerdocio1.  

 

A menudo, las formas de exégesis del siglo XX, empeñadas en 

ignorar los límites de la crítica histórica e imbuidas de 

planteamientos profundamente secularizados, asumieron 

planteamientos erróneos que llevaron a una cierta confusión 

sobre la comprensión del sacerdocio cristiano.  Esa confusión 

creció con la teorización sobre nuevos modos de entender el 

sacerdocio y su lugar en el seno de la comunidad cristiana, 

incomprensiblemente derivados de forzadas interpretaciones de 

los clarísimos textos del Concilio Vaticano II respecto al 

ministerio y su espiritualidad. 

 

La crisis sacerdotal aún se ha acrecentado en el comienzo de 

este siglo XXI, siglo de pensamiento líquido, cuando, en airada 

reacción al pensamiento anterior, muchos han querido situar el 

fundamento del sacerdocio sólo en el magisterio o incluso en el 

derecho de la Iglesia, cortando así su profunda raíz en las 

Escrituras y en la verdad revelada en ellas, lo que ha conllevado 

aún más un debilitamiento de la teología y la espiritualidad 

sacerdotal. Es paradójico, de hecho, que la idea de plantear una 

reflexión del sacerdocio desde las Escrituras resulte casi atrevida. 

                                                 
1 El cardenal Ratzinger, en su discurso de apertura al Sínodo de Obispos sobre la 

formación de los sacerdotes, afirmó que el Vaticano II resolvió publicar un 

decreto sobre el ministerio y la vida de los presbíteros, porque la idea 

tradicional del sacerdocio católico estaba perdiendo valor en algunos sectores de 

la Iglesia, especialmente por el resurgimiento de antiguos argumentos, propios 

de la reforma del siglo XVI. Según la teología reformada si los sacerdotes del AT 

no eran realmente sacerdotes, excepto en un sentido típico, mucho menos lo son 

los ministros del Evangelio.  
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La identidad del sacerdote y la vocación misma sacerdotal 

necesitan estar profundamente enraizadas en la verdad de la 

Escritura, correctamente leída en el seno de la Iglesia, que ofrece 

su fundamento cristológico, para responder a la necesidad de 

identidad actual y comprender cómo el misterio de nuestro 

sacerdocio está íntimamente enraizado en la voluntad de Dios y 

en el plan de salvación que ha querido revelarnos en Cristo Jesús. 

 

Así pues, desde una perspectiva exegética canónica, y 

eminentemente cristológica, siguiendo lo que Benedicto XVI 

describió como la hermenéutica de la fe, vamos a plantearnos 

preguntas sencillas: ¿Cuál sería el camino para llegar al misterio 

del sacerdocio católico desde las Escrituras? ¿Podemos llegar a 

realizar un camino «de la Escritura al sacerdocio»? 

 

Procederemos en tres momentos: (I) primero, partiendo de la 

antropología, de la realidad humana del sacerdocio, miraremos la 

comprensión del sacerdocio de la Antigua Alianza; (II) desde ahí, 

podremos acercarnos a la plenitud del sacerdocio de Jesucristo 

que creemos revelada en el Nuevo Testamento y en la vivencia de 

la Iglesia; (y III) después de haber contemplado la belleza del 

sacerdocio de Jesucristo, podremos comprender e iluminar 

nuestra propia participación en su sacerdocio como pueblo 

sacerdotal y, en concreto, desde la verdad del sacerdocio 

ministerial y sacramental. Seguimos simplemente el camino que 

refleja la teología y la liturgia en la misma oración consecratoria 

de la ordenación sacerdotal:  

 

«Asístenos, Señor, Padre santo, Dios todopoderoso y eterno, 

autor de la dignidad humana y dispensador de todo don y 

gracia; por ti progresan tus criaturas y por ti se consolidan 

todas las cosas. Para formar el pueblo sacerdotal, tú dispones 

con la fuerza del Espíritu Santo en órdenes diversos a los 

ministros de tu Hijo Jesucristo. Ya en la primera Alianza 
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aumentaron los oficios, instituidos con signos sagrados. 

Cuando pusiste a Moisés y Aarón al frente de tu pueblo, para 

gobernarlo y santificarlo, les elegiste colaboradores, 

subordinados en orden y dignidad, que les acompañaran y 

secundaran. Así, en el desierto, diste parte del espíritu de 

Moisés, comunicándolo a los setenta varones prudentes con 

los cuales gobernó más fácilmente a tu pueblo. Así también 

hiciste partícipes a los hijos de Aarón de la abundante plenitud 

otorgada a su padre, para que un número suficiente de 

sacerdotes ofreciera, según la ley, los sacrificios, sombra de los 

bienes futuros. Finalmente, cuando llego la plenitud de los 

tiempos enviaste al mundo, Padre santo, a tu Hijo, Jesús, 

Apóstol y Pontífice de la fe que profesamos. Él, movido por el 

Espíritu Santo se ofreció a ti como sacrificio sin mancha, y 

habiendo consagrado a los apóstoles con la verdad, los hizo 

participes de su misión; a ellos, a su vez, les diste 

colaboradores para anunciar y realizar por el mundo entero la 

obra de la salvación».  

 

Desde esta mirada podemos, con sencillez y sin ánimo de ser 

exhaustivos, ahondar desde la fe y la contemplación en la 

identidad profunda que define al sacerdocio cristiano y que se 

enraíza en la verdad de las Escrituras. 
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I. DEL SACERDOCIO DEL ANTIGUO TESTAMENTO  

AL SACERDOCIO DE CRISTO 

 
“En cierto sentido, nada es más antiguo que 

el sacerdocio y nada es más nuevo que el 

sacerdocio de Cristo”2. 

 

1. Comprensión antropológica del sacerdocio 

 

Si buscamos en el diccionario (DRAE) la palabra sacerdote, 

nos dice que deriva del latín sacerdos, -ōtis, relativo a la palabra 

sacer, sagrado. Dos acepciones llaman nuestra atención: la 

primera hace referencia directamente a nuestra Iglesia católica, y 

es el «hombre ordenado para celebrar el sacrificio de la misa y 

realizar otras tareas propias del ministerio pastoral»; la segunda, 

sin embargo, nos da una definición más general y común, es la 

«persona dedicada y consagrada a hacer, celebrar y ofrecer 

sacrificios».  El sacerdote es el hombre de lo sagrado3.  

 

Tanto desde la perspectiva de la antropología del hecho 

religioso como desde la historia y la sociología (sin necesidad de 

acudir siquiera a la Revelación), la humanidad ha sentido 

siempre la necesidad de buscar a Dios4. A medida que los 

                                                 
2 A. VANHOYE, “La novità del sacerdocio di Cristo”: La Civiltà Católica 149 (1998) 

16-27. 
3 No deja de ser llamativo que nuestra lengua, y con ella nuestra cultura, incluso 

cuando resulta tan difícil tener ideas correctas acerca del sacerdocio católico, 

asocia directamente el sacerdocio con el sacerdocio católico. 
4 En la actualidad, no podemos dejar de reconocer una creciente insensibilidad 

ante la cuestión religiosa. Sin embargo, la búsqueda de Dios es una premisa 

fundamental de la existencia humana. La tendencia hacia Dios está inscrita en el 

corazón del hombre, que de manera que consciente o inconscientemente, tiene 

ansia de Dios, a quien necesita como punto de referencia último de su 

existencia. El ser humano es un «ser religioso» (lo que se refleja incluso en la 

negación de Dios) como revela su tendencia hacia lo infinito, el anhelo de 

sentido y en la soledad radical y última del ser humano (que, paradójicamente, 

se empeña en ignorar gracias a los ajetreos, al estrés, y a las excesivas 
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hombres adquieren conciencia de sí mismos, advierten la 

existencia de algo que los trasciende. Este es el ámbito que 

llamamos de lo sagrado, al que el hombre intenta acceder. 

Enseguida comenzará a hacerlo a través de ritos religiosos que 

pretenden ganar la benevolencia divina, rendir culto público a 

Dios, darle gracias y hacerlo propicio al grupo5. Son modos de 

crear una relación con esa realidad que lo trasciende. Para 

realizar estos ritos en las distintas culturas, los grupos humanos 

señalan y distinguen a personas concretas que deben actuar como 

mediadores ante la divinidad y relacionarse con Dios en nombre 

de los demás6. Así ha ocurrido generalmente, aún con muy 

distintas expresiones, en todas las religiones a lo largo de toda la 

historia y de las culturas7. 

                                                                                                            
ocupaciones de una sociedad de bienestar tan saciada que no permite una 

reflexión sobre las grandes cuestiones de la vida). Puede ser interesante 

profundizar en esta reflexión, para ello me resulta especialmente recomendable 

P.-E. CHARBONNEAU, El hombre en busca de Dios (Barcelona: Herder 1984).  
5 Normalmente se trata de la familia o el clan; más adelante la comunidad o el 

pueblo y finalmente la institución religiosa que va forjándose. 
6 Estos dos elementos: el sacrificio ritual y la representación grupal, distinguen 

en su sentido estricto y antropológico al sacerdocio. Cf. W.G. OXTOBY, Priesthood, 

en M. ELIADE (ed.), The Encyclopedia of Religion, 11 (New York-London: 

Macmillan 1987) 528.  
7 Los antiguos himnos védicos diferencian ya el sacerdocio del bramin. También 

en las antiguas religiones de Irán (parseismo, zoroastranismo, mazdeismo) 

destaca una casta sacerdotal. El concepto de sacerdocio está inseparablemente 

unido a la antigua religión y a la estructura social y política de los egipcios 

(similar a la que se encontrará siglos después en los pueblos originarios 

americanos) y como ocurre en Grecia, donde el culto se consideró privilegio de 

la nobleza. Ningún pueblo, no obstante, considerará la religión, el sacrificio y el 

sacerdocio como responsabilidad del estado al nivel de la antigua Roma. 

También en el norte de Europa, en la cultura celta, aparece una casta sacerdotal, 

vistos como maestros, jueces y médicos, se convierten en representantes de lo 

más elevado del pueblo; son los druidas (del irlandés antiguo, drui, mago). Del 

mismo modo, la religión de los antiguos germanos y su culto a los dioses en 

bosques sagrados, otorga a sus sacerdotes, altamente respetados, facultades 

judiciales. En oriente, Confucio (en el siglo VI a.C.) recoge de la más antigua 

religión china la función sacerdotal de ofrecer sacrificios (animales, frutas e 
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A este oficio sacerdotal, consistente en la ofrenda a Dios de 

oraciones, sacrificios, y expiaciones en nombre de todo el pueblo, 

se añadirá pronto la transmisión de oráculos y bendiciones 

divinas, la interpretación autorizada de la voluntad de Dios. 

Desde que el imperio romano aplacó las revueltas judías del siglo 

primero es decir, hace casi 2000 años, sin embargo, la religión 

hebrea no tiene sacerdocio, o al menos culto sacerdotal; y la otra 

gran religión monoteísta, el Islam, no tiene sacerdotes, 

propiamente dichos8. Ambas religiones tienen rabinos y muslines 

que ejercen una función magisterial, pero no propiamente 

sacerdotal o sacrificial. Tampoco en el ámbito del cristianismo 

reformado encontramos sacerdotes propiamente dichos, aunque 

mantengan esa función magisterial en los pastores. En una de las 

meditaciones dadas al papa Pablo VI en la cuaresma de 1976, el 

entonces cardenal Karol Wojtyla partiendo de la experiencia 

antropológica, afirma: 

 

«La salvación no se proyectó ni se realizó al margen de lo que 

es esencialmente humano y lo que es humano lleva en sí el 

eterno estigma de Dios, es una imagen de Dios. Por esto la 

obra divina de la salvación fue –por así decirlo– extraída por 

Dios de lo que es humano, esencialmente humano y 

constitutivo para el hombre»9. 

 

                                                                                                            
incienso) por funcionarios estatales y convirtió a un emperador casi deificado, 

en «El Hijo del Cielo». El confucionismo, en Japón, convive con el sintoísmo 

original de las islas (que sí aparece como una religión sin dogmas, sin código 

moral, sin escrituras sagradas, mezcla de culto a la naturaleza, a los antepasados 

y a los héroes) y lo dotará de un sistema cultual. El taoísmo, aún introducirá un 

sacerdocio regular y organizado, como la jerarquía formal del Lamaísmo que en 

el Tibet se desarrollará desde el budismo. 
8 El Islam moderno o mahometanismo tiene un clero (el muezzin, anunciador de 

la hora de oración; los imanes, líderes de las oraciones; el khâtib, predicador), 

pero no posee un sacerdocio propiamente dicho. 
9 K. WOJTYLA, Signo de contradicción. Meditaciones (Madrid: BAC 1978) 150-151. 
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Realizada esta primera mirada, nos encontramos con la 

progresiva manifestación de Dios a los hombres, que va 

iluminando estas intuiciones humanas naturales de cada cultura 

y tiempo, que sabemos grabadas por Dios mismo en la propia 

naturaleza humana. Nuestra mirada, tiene que centrarse a partir 

de aquí en la Revelación de Dios. 

 

2. El sacerdocio, del Antiguo Testamento al tiempo de Jesús 

 

En el Antiguo Testamento se designa con el término kohen a 

quienes se ocupan de las funciones religiosas en el pueblo. Se 

aplica algunas veces a sacerdotes paganos (Melquisedec, los 

sacerdotes de Egipto, Jetró). Se aplica a los sacerdotes llamados 

«caldeos» (babilonios y asirios) que practican la interpretación de 

los sueños, la lectura de los astros y los sacrificios. Los notables 

sacerdotes de Baal eran para los judíos un incentivo a la idolatría, 

que el Antiguo Testamento denunciará continuamente10. Pero la 

mayor parte de las veces el uso del término hace alusión a los 

sacerdotes israelitas, sacerdotes de la antigua alianza en cuya 

historia tenemos que centrar nuestra atención11. 

 

2.1. Sacerdotes de la Antigua Alianza 

 

Las acciones cultuales de la época patriarcal y premonárquica, 

en principio, no parecen circunscribirse a santuarios, ni a 

festividades o fechas concretas. Responden, más bien, a las 

                                                 
10 Antes del año 2000 a. C., la religión oficial de Babilonia era una especie de 

henoteísmo, es decir, un politeísmo con una cabeza monárquica. Lo demuestra 

el descubrimiento de las cartas de Tell-el-Amarna que datan del siglo XV a. C., y 

el Código Hamurabi, que rompen con la suposición de que la primitiva religión 

de Israel debía ser semejante a la de los semitas primitivos (polidemonismo, 

animismo, fetichismo, culto a los ancestros). 
11 Puede profundizarse la evolución y el carácter del sacerdocio 

veterotestamentario en A. CODY, A History of Old Testament Priesthood (Analecta 

Bíblica 35; Roma: Pontifical Biblical Institute  1969). 
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mismas estructuras nómadas y seminómadas de los clanes 

patriarcales, que progresivamente van adquiriendo dimensiones 

suprafamiliares. Se identifican, por tanto, con cultos de carácter 

familiar, o identitario en los que toda la mediación sacerdotal 

recaía sobre el patriarca del clan familiar. La ofrenda de 

sacrificios era responsabilidad del padre o jefe de familia o del 

clan (Cf. Gn 8,20; 12,7, etc.; Job 1,5). Eso no debe confundirse con 

una ausencia de sacerdocio, pues él sería encargado de 

desempeñar las funciones sacerdotales (Cf. Gn 13, 18; 35, 7)12. 

 

Ya en los libros históricos se puede observar cómo toda la 

historia del pueblo elegido gira en torno a dos instituciones: 

la dinastía davídica y el sacerdocio de Jerusalén. Los sucesores de 

David en Jerusalén realizaron acciones de culto, siguiendo las 

costumbres jebuseas, cuyos reyes desempeñaban también 

funciones sacerdotales, como procesiones litúrgicas o sacrificios 

(Cf. 1 Re 8, 1-5), e incluso de bendiciones al pueblo (Cf. 1 Re 8, 

14.55)13.  

 

Sólo después de la legislación sinaítica el sacerdocio israelita 

se convirtió en una clase distinta dentro de la comunidad. 

Durante la travesía del éxodo por el desierto del Sinaí, el pueblo 

de Israel se descubre constituido por Dios como «un reino de 

sacerdotes y una nación consagrada» (Ex 19,6). Pero dentro de ese 

pueblo, de carácter sacerdotal todo él en lo que se refiere al culto, 

no todo Israel podrá acercarse del mismo modo al Señor. Se 

seleccionó una tribu, la de Leví, para esas tareas y de ella sólo a 

los miembros de una familia de esa tribu se le permitirá realizar 

las tareas sacerdotales en el servicio litúrgico (Cf. Nm 3, 12; 8, 5-

                                                 
12  Cf. R. ALBERTZ, Historia de la religión de Israel en tiempos del Antiguo Testamento 

(Madrid: Trotta 1999) 65; 82-83.  
13 Así se refleja en la misma tradición en torno a Melquisedec (Cf. Gn 14, 18; Sal 

110, 4). 
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22; Ex 28, 1)14. A los demás descendientes de Leví se les asignó 

una posición subordinada como sirvientes y asistentes de los 

sacerdotes15. Como sacerdotes, los levitas y, especialmente los 

descendientes de Aarón, serán consagrados mediante un rito 

propio (Cf. Ex 29,1-30) y sus funciones, deberes y ritos serán 

establecidos minuciosamente, sobre todo en el libro del Levítico. 

 

2.1.1  La elección del sacerdocio levítico 

 

El primer aspecto que destaca del sacerdocio 

veterotestamentario es la elección gratuita de Dios. En efecto, el 

sacerdocio de la alianza sinaítica será concedido por Dios a Aarón 

y a sus hijos y se transmite exclusivamente por vía hereditaria 

(Cf. Nm 3,10-38). El sentido de esta elección conlleva una 

comprensión especial del culto sacerdotal en el Antiguo 

Testamento, que se apoya fundamentalmente en la distinción 

entre la santidad de Dios y el mundo profano del que el pueblo 

está llamado a sustraerse continuamente. La santidad del 

sacerdocio se expresa por la separación de una familia, de una 

tribu consagrada. Aarón no se designó a sí mismo sacerdote, ni 

                                                 
14 No todos los autores coinciden acerca del momento histórico en que Israel 

comprende la selección sacerdotal en su seno. Presenta un interesante status 

questionis al respecto ALBERTZ, 649-654. 
15 Los primitivos levitas (que la historiografía describe como itinerantes por todo 

el país), eran requeridos para ejercer funciones sacerdotales y oraculares en 

pequeños santuarios familiares y locales (Cf. Jc 17-18). Irán desapareciendo 

progresivamente a partir de la construcción del Templo. Especialmente, con la 

destrucción de los altozanos, y el rechazo a los santuarios y lugares de culto, 

debido a la reforma deuteronomista, tendrán que ir estableciéndose en 

Jerusalén, y situarse en relación al Templo lo que supondrá una nueva 

comprensión de las tareas cultuales reservadas a los sacerdotes. Las Escrituras 

dividirán a los levitas según las familias de los tres hijos de Leví: Gersón, Caat, y 

Merari (Cf. Gn 46,11; 1 Cr 6,1; Ex 6,16; Nm 25,57). Entre sus deberes destaca la 

custodia del Tabernáculo que establecido en Jerusalén, dará origen a cuatro 

clases de levitas: los sirvientes de los sacerdotes, los funcionarios y jueces, los 

porteros y, por último, los músicos y cantores (1Cr 23). 



 
Lorenzo Morant Pons 

  

siquiera fue designado por Moisés, sino que Dios ordenó a 

Moisés elegirlo: «... haz venir hasta ti de entre los israelitas a tu 

hermano Aarón y a sus hijos para que sean mis 

sacerdotes...» (Ex 28,1, cf. también Lv 8,2: «Toma a Aarón y a sus 

hijos…»). La consagración solemne de los aaronitas al sacerdocio 

abarca la consagración de sus futuros descendientes, también 

investidos del poder sacerdotal, de manera que el sacerdocio 

queda establecido en la casa de Aarón en razón de descendencia, 

y sólo puede ser considerado hereditario16.  
 

Esta elección divina, nos señala que ya desde el Antiguo 

Testamento el sacerdocio no se concibe como una conquista del 

hombre para alzarse por encima de los demás17. Sólo desde Dios 

se puede comprender la verdadera dignidad del sacerdocio. Es 

un don de Dios que nos sitúa en posición de servicio a los 

hombres (¡y es sólo la figura del sacerdocio de Cristo!)18. 

 

 2.1.2  Las tareas sacerdotales 

 

Las funciones sacerdotales están ampliamente expresadas en 

la más antigua descripción del sacerdocio que encontramos en Dt 

33,8-1119. La primera y más original razón del sacerdocio será la 

presentación de ofrendas y sacrificios. Correspondían a los 

                                                 
16 Esta consagración se describe con la unción de Aarón como sumo sacerdote y 

casi con el mismo ceremonial (Ex 29,1-37; 40,12 ss.; Lev 8,1-36). 
17 Cuando el levita Coré, con otros levitas, se rebelaron contra el sacerdocio de 

Aarón y quisieron apoderarse de este honor para ellos mismos, la respuesta 

divina es clara y pavorosa. Con dos signos maravillosos mostró Dios quién era 

el consagrado (Cf. Nm 16,5-7): con la señal del incensario (16,15-18.35) y con la 

señal de las varas (17,16-24), y luego exterminó a los ambiciosos (16,35).  
18 Resulta enormemente instructiva la lectura del sacerdocio antiguo que 

encontramos en S. VIRGULIN, “La figura espiritual del sacerdote en el Antiguo 

Testamento” en: A. BONORA (ed.), Espiritualidad del Antiguo Testamento 

(Salamanca: Sígueme 1994) 387-405. 
19 Para un estudio riguroso de las funciones del sacerdocio israelita, cf. M.R. 

REHM, “Levites and Priest” en: «Anchor Bible Dictionary», IV, pp. 297-310.  
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sacerdotes, en efecto, todas las funciones relacionadas con el culto 

público; por ejemplo, las ofrendas de incienso dos veces al día 

(Cf. Ex 30, 7), la renovación semanal de los panes de la 

proposición sobre la mesa de oro (Cf. Lv 24,9), la limpieza y 

llenado de las lámparas de aceite del candelabro de oro (Cf. Lv 

24,1). Todos estos servicios se realizaban dentro del santuario. 

Había, además, algunas funciones que se realizaban en el patio 

exterior del santuario: el mantenimiento del fuego sagrado en el 

altar para los sacrificios inmolados (Cf. Lv 6,9), las ofrendas 

diarias de los sacrificios de la mañana y de la tarde, en especial 

corderos (Cf. Ex 29,38)20. 

 

El sacerdote era el hombre del santuario, del Templo. Es 

esencial comprender el privilegio del sacerdote desde este 

derecho de acercarse a Dios en el santuario y cuidar del Templo. 

Servicios subsidiarios eran: el agua maldita a las esposas 

sospechosas de adulterio (Cf. Nm 5,12 ss.), tocar las trompetas 

que anunciaban los días sagrados (Cf. Nm 10,1 ss.), declarar 

puros o impuros a los leprosos (Cf. Lv, 13-14; Dt 24,8; cf. Mt 8,4), 

dispensar de los votos, evaluar los objetos ofrecidos al santuario 

(Cf. Lv 27), y, por último, ofrecer sacrificios por quienes violaran 

la ley de los nazaritas, es decir, un voto por el que se 

comprometían a evitar cualquier bebida embriagante y cualquier 

impureza (especialmente por contacto con un cadáver) y dejarse 

crecer el pelo (Nm 6,1-21).  

 

A partir de la tradición deuteronomista, a las funciones 

sacerdotales primitivas se añadirán las relativas a la tarea de 

instruir en la ley de Dios y orientar acerca de la voluntad divina21. 

                                                 
20 Dada la compleja naturaleza del servicio litúrgico, con el tiempo se dividirá el 

sacerdocio en veinticuatro clases o cursos, cada uno de los cuales tenía que 

oficiar el servicio de un sábado al otro (Cf. 2Re 9,9; cf. Lc 1,8). Las otras clases se 

determinaban a la suerte (Cf. 1Cr 24, 7 ss.). 
21 8. Cf. J. A. EMERTON, “Priest and Levites in Deuteronomy” en: Vetus 

Testamentum 12 (1962) 129-138.  
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Podríamos así considerarlo el hombre de la Palabra. La función 

oracular se ejercitaba especialmente cuando, ante decisiones de 

importancia, el sacerdote, para encontrar la respuesta divina, se 

servía de objetos, como los urim y los tummim22, a través de ellos 

podrán realizar las bienaventuranzas o las maldiciones según la 

instrucción divina. En efecto, el pueblo acude a los sacerdotes, 

considerados maestros y jueces, para conocer la voluntad de 

Dios. No sólo debían explicar la ley a las gentes (Cf. Lv 10,11; Dt 

33,10) sin remuneración alguna por cierto (Cf. Miq 3,11)23; sino 

que tenían que dirimir las demandas legales difíciles entre los 

individuos (Dt 17,8; 19,17; 21,5).  

 

El sacerdote es considerado, ya desde el Antiguo Testamento, 

como encargado de revelar la voluntad de Dios e instruir al 

pueblo. Es cierto que esta función quedará eclipsada cuando 

junto al sacerdocio aparezca, en la religión de Israel, otra figura 

fundamental en relación con la Palabra y la revelación de Dios: el 

profeta que ejercerá como encargados de dar a conocer los 

designios divinos y anunciar sus intervenciones divinas, desde 

un ámbito no cultual24. El profetismo aparecerá a veces incluso 

enfrentado al sacerdocio, pues, aunque en términos generales, los 

sacerdotes cumplían con su alto cargo en forma honrosa, con 

frecuencia el culto vacío merecerá la rígida reprobación de los 

                                                 
22 Esta función queda manifiesta en la bendición de Moisés a Leví: «Tus tummim 

y tus urim sean para tu hombre fiel (...) Pues han guardado tus palabras, y han 

observado tu alianza. Ellos enseñarán tus normas a Jacob, y tu ley a Israel; 

ofrecerán incienso ante tu rostro y holocaustos sobre tu altar» (Dt 33, 8a.9b-10). 

Aunque desconocemos el funcionamiento concreto de esos objetos que se 

suponen piedras o varillas, y que servían para echar suertes. A simple vista, 

siendo una práctica tan primitiva, podría parecernos supersticiosa, pero muestra 

una actitud espiritual profunda, que revela la transcendencia buscada en los 

acontecimientos de la vida. No buscan otra cosa sino la voluntad de Dios, de tal 

modo que se entendían esas suertes como investigar los designios divinos. 
23 El cuidado de la ley incluía la preservación cuidadosa del Libro de la Ley, 

cuya copia debían presentar al (futuro) rey (Dt 18,18), por ejemplo. 
24 Cf. W. ZIMMERLI, La Ley y los Profetas (Salamanca: Sígueme 1980) 126.  
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Profetas (Cf. Jer 5,31; Ez 22,26; Os 6,9; Miq 3,11; Mal 1,7), y en 

ocasiones, se producirá incluso un enfrentamiento directo25. El 

sacerdote veterotestamentario, no obstante, aparece instituido 

para anunciar la Palabra de Dios (Cf. Mal 2,7-9) y para establecer 

la comunión y la paz con Dios mediante los sacrificios y la 

oración, así como cuidar especialmente del Templo, la Casa de 

Dios.  A lo largo de la historia de la Revelación, este sacerdocio 

será siempre fuente de esperanza, de gloria, de fuerza y de 

liberación dentro del pueblo de Israel, y después de muchas 

vicisitudes se abrirá a la esperanza de un futuro Mesías, como a 

continuación señalaremos. 

 

2.1.3 La teología de la separación 
 

Uno de los elementos más importantes del culto sacerdotal 

será la comprensión de la separación entre lo Puro y lo Impuro. 

La reflexión teológica judía subrayará la comprensión de un 

mundo dividido entre lo santo y lo profano (Cf. Ez 42, 20). Puesto 

que Dios está en el ámbito de lo «santo», para poder relacionarse 

con él sin daño, resulta imprescindible buscar un modo de 

quedar «santificado». Ese paso del ámbito de la impureza a la 

santidad requiere una transformación radical26. El culto judío 

constituía en un enorme sistema de separaciones rituales (la 

elección de un pueblo, una tribu de ese pueblo, unas familias en 

esa tribu, unos hombres en esas familias…) que culmina en la 

consagración (es decir separación) de unos hombres para el 

culto27. Esto se realiza mediante un sistema de separaciones 

                                                 
25 Baste como ejemplo el enfrentamiento entre Amasías y Amós (cf. Am 7,10-15) 
26 Cf. A. DÍEZ MACHO, “Iglesia santa en la Sagrada Escritura”: Scripta Theologica 

14 (1982) 733-736.  
27 Los textos del Antiguo Testamento subrayan la necesidad de una distinción 

y separación; de este modo, conciben la santificación necesaria para que el culto 

a Dios sea aceptable. Para entrar en contacto con las realidades sagradas, los 

levitas están puestos aparte (Cf. Nm 18,23). Incluso el censo de los mismos es 

hecho por separado (Cf. Nm 3,15; 26,62). Para Aarón y sus hijos la separación 
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rituales de lo «profano» que son características del sacerdocio. 

Así conseguían su separación de todos los demás hombres: baños 

rituales para purificarlos del contacto con lo «profano», 

vestiduras especiales que indicaban su pertenencia a Dios, y el 

ofrecimiento de determinados sacrificios de expiación y 

consagración (Cf. Ex 21, 1ss.). Lo mismo sucederá con las víctimas 

que estos consagrados ofrecen y elevan al Señor28. Del mismo 

modo, su acceso a YHWH no puede realizarse en cualquier lugar 

o tiempo, sino en un lugar santo, el Templo, en un espacio 

separado para Dios de todo uso profano y en los momentos 

consagrados para ello, marcados por los calendarios de fiestas29. 

Se insistirá, así, en reservar a la casta sacerdotal toda tarea 

cultual, para garantizar que nadie participe del culto sin estar en 

situación de pureza ritual, pues un hombre «impuro» repugna de 

tal modo a la santidad divina que provocaría el rechazo de su 

ofrenda.  
 

 2.1.4 El sustento de los sacerdotes 

 

Los sacerdotes judíos no fueron nunca una clase adinerada, 

debido en parte a su creciente número y en parte a las numerosas 

                                                                                                            
aparece todavía más remarcada, más insistente, a través de los ritos de 

consagración largamente descritos en el Éxodo y en el Levítico: baño 

ritual, investidura, unción, sacrificios... (Cf. Ex 28,29; 40,13-15; Lv 8). A causa de 

todo esto el sumo sacerdote aparecía como un ser elegido, elevado por encima 

del común de los mortales; la primera palabra que el Sirácida nos dice para 

hablar de Aarón es la siguiente: «Dios exaltó a Aarón» (Sir 45,6). El sacerdocio lo 

convierte en diferente de todos los hombres; las vestiduras sagradas expresan su 

gloria, sin posibilidad alguna de comparación; el Sirácida no se cansa de 

describir el esplendor del sacerdote (Cf. Sir 45,7-13; 50,5-11).  
28 También en el culto sacrificial, las víctimas serán apartadas del mundo 

profano, inmoladas en el altar del Templo, consumidas por el fuego hasta subir 

al cielo como «perfume de agradable olor» ante el Señor (Cf. Lv 1, 9.17.etc.).  
29 Ni que decir tiene que esa pureza, que definirá en el Antiguo Testamento la 

llamada «santidad» tenía que ser preservada cuidadosamente apartándose de 

todo lo que pudiera profanarla: tocar cosas impuras, acercarse a los cadáveres, 

etc. (cf. Lv 21). 
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familias que criaban. Pero su alto rango, su educación superior y 

su posición social les garantizaba gran prestigio entre el pueblo. 

Los ingresos de los sacerdotes provenían de los diezmos y 

primicias de los frutos y animales, los restos de alimentos y las 

oblaciones presentadas en satisfacción de las culpas; además 

recibían las pieles de los animales sacrificados y los productos 

naturales y el dinero ofrecido a Dios (Cf. Lv 27; Nm 8,14). 

 

Nos acercamos en este punto, que puede parecer puramente 

económico o social, porque en el pensamiento de Israel, entraña 

una significación mucho más profunda que creará una realidad 

identitaria que conlleva toda una espiritualidad sacerdotal en el 

Antiguo Testamento. Los israelitas viven de la tierra que les es 

asignada; la tierra es su sustento. Sin embargo, de la distribución 

de la tierra prometida entre las tribus de Israel quedó excluida la 

tribu de Leví. Sólo los sacerdotes, por tanto, no logran su sustento 

de la tierra, sino que su único fundamento es el mismo Dios. Los 

levitas no tienen parte en la tierra y, en este sentido, se descubren 

desprotegidos de cualquier garantía terrena. En el momento en 

que desapareciera el culto divino, desaparece también la fuente 

de su sustento. En términos concretos: los sacerdotes viven de su 

participación en las ofrendas y otras donaciones cultuales, de los 

bienes que se ofrecen a Dios; de estos bienes reciben ellos una 

parte, como encargados del servicio divino. La vida del levita es, 

al mismo tiempo, privilegio y riesgo. Pero, además, para un 

israelita, la tierra no es únicamente garantía de subsistencia. Es el 

modo en que participa de la promesa hecha por Dios a Abraham, 

es decir, la promesa de su inserción en el contexto vital del futuro 

pueblo elegido. De este modo, la tierra garantiza, al mismo 

tiempo, la participación en el poder mismo del Dios vivo.  Sin 

embargo, la cercanía de Dios será precisamente para los levitas su 

único medio de vida. 
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2.1.5 El sumo sacerdote 

 

Moisés consagró a Aarón, su hermano, como el primer sumo 

sacerdote, repitió la consagración durante siete días y, al octavo 

día lo introdujo solemnemente en el Tabernáculo de la Alianza30. 

Merece una mención necesaria esa figura, pues para los judíos, el 

sumo sacerdote será la máxima personificación de la teocracia, el 

monarca de todos los sacerdotes y mediador especial entre Dios y 

el Pueblo de la Alianza. El sumo sacerdote será responsable de la 

supervisión suprema del Arca de la Alianza (y del Templo), del 

servicio divino en general y de todo el personal relacionado con 

el culto público. Sólo él podía celebrar la liturgia en la Fiesta de la 

Expiación, ocasión para la cual sólo se ponía sus costosas 

vestiduras una vez terminados los sacrificios. Sólo él podía 

ofrecer sacrificios por sus propios pecados y los del pueblo (Cf. 

Lv 4,5), entrar al sanctum sanctorum y pedir consejo a YHWH en 

ocasiones importantes31. Era él quien presidía el Sanedrín en los 

tiempos de Jesús, y como veremos su importancia irá creciendo al 

mismo tiempo que se hace más polémica con el paso de la 

historia.  

 

 3. El sacerdocio en la época de Jesús 

 

Es importante comprender el modo en el que el sacerdocio era 

entendido en el tiempo el Nuevo Testamento, dada la evolución 

histórica de la institución que conlleva también una evolución 

                                                 
30 La consagración de Aarón consistió en abluciones, investidura con costosos 

ornamentos, unción con aceite bendito y el ofrecimiento de varios sacrificios (Ex 

29). Como signo de que Aarón estaba dotado de la plenitud del sacerdocio, 

Moisés vertió sobre su cabeza el aceite de la unción (Lv 8,12) mientras que los 

demás aaronitas, como simples sacerdotes, sólo recibían la unción en las manos 

(Ex 29). 
31 El sumo sacerdocio desapareció con la destrucción del Templo por los 

romanos. 
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teológica, que será clave en la reflexión de la primera comunidad 

cristiana. 

 

     3.1. Evolución del sacerdocio hasta la época de Jesús 

 

El sacerdocio en Israel que hasta ahora hemos descrito tendrá 

un momento de inflexión con la destrucción de Jerusalén y el 

exilio de Babilonia. Es evidente que la desaparición del culto en 

Jerusalén y la nueva organización del exilio exigirá una nueva 

reforma del sacerdocio y nuevas comprensiones al respecto, que 

quedarán plasmadas en la reflexión teológica judía (Cf. Ez 40 - 

48)32. Al regreso del exilio, reconstruido el Templo y restaurado el 

culto, la comunidad de los repatriados se organiza sobre una 

doble autoridad: por una parte, el descendiente de 

David, Zorobabel; y, por otra, Josué, descendiente del sumo 

sacerdote33. Pero la importancia de los sacerdotes en el gobierno 

va aumentando progresivamente, de manera que a las tareas 

propias (en el ámbito religioso, obviamente) se van añadiendo las 

que corresponden al poder político, traicionando la primera 

aparente separación entre el poder político y el poder religioso34. 

La desaparición de Zorobabel sin sucesores convertirá 

definitivamente al Sumo Sacerdote en una figura de particular 

relevancia, pues asumirá la responsabilidad y la autoridad sobre 

todo el pueblo (Cf. Za 6,11), de modo que el poder político 

quedará en manos de los sacerdotes35. Esta acumulación de poder 

                                                 
32 La política de Babilonia con los deportados permitió la organización de 

grupos homogéneos (familiares o gremiales), que recibían tierras de las que 

vivir y tenían como dirigentes tanto a los ancianos como a los sacerdotes y 

profetas (Cf. Jr 29, 1). 
33 De ello dan testimonio las profecías de Ageo dirigidas a uno y otros. Es 

significativa, también, la imagen de Zacarías de los «dos olivos» (el rey y el 

sumo sacerdote), los «dos ungidos» que deben preparar el dominio universal 

del Señor (Cf. Zac 4, 11-14).  
34 Cf. ALBERTZ, 554-557 y 566.  
35 Queda manifiesta esa importancia, por ejemplo, cuando el libro del 
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suscitará fuertes ambiciones, grandes rivalidades y luchas 

despiadadas aún más tras el periodo helenista y las revueltas 

macabeas contra Antíoco IV Epifanes36. La dinastía asmonea que 

comenzará a gobernar tras la pacificación de Israel lo hará desde 

el sacerdocio. 
 

El historiador Flavio Josefo (s. I) atestigua que el sumo 

sacerdote había caído en una situación deplorable por ser objeto 

de oscuras tramas y por la avidez de quienes lo consideraban 

como un medio para ensalzarse por encima de los demás. La 

consecuencia inmediata de esta acumulación de poder será una 

«desacralización» del sacerdocio, que dejará en segundo plano las 

tareas de mediación ante Dios. Los abusos de poder, los 

enfrentamientos internos y todo lo que conlleva esa derivación 

política desacreditarán el sacerdocio ante el pueblo y provocará la 

reacción de quienes propugnan una purificación del sacerdocio37, 

que se expresará en la literatura apócrifa intertestamentaria que 

tanta influencia tienen para comprender el humus cultural y 

religioso en que surge la comunidad cristiana38. 

                                                                                                            
Eclesiástico elogia al Sumo Sacerdote Simón II, hijo de Onías, (que vivió a 

finales del siglo III a.C.) no sólo ensalza sus celebraciones litúrgicas, o las obras 

de restauración en el Templo, sino el haber fortificado la ciudad, protegiéndola 

en caso de asedio (Cf. Eclo 50, 4).  
36 Numerosas expresiones en los libros de los Macabeos describen la 

importancia política del sacerdocio de Jerusalén en esa época: «durante la fiesta 

de los Tabernáculos, Jonatán se impuso las vestiduras sagradas, reclutó un 

ejército y lo equipó con gran cantidad de armas» (1Mac 10,20). 
37 En los escritos de Qumrán se refleja la esperanza en «la venida del profeta y 

de los mesías de Aarón y de Israel» (1 QS IX 10-11.). Se trata de la Regla de la 

Comunidad, el estatuto del grupo di disidente, que aguarda, junto con el profeta 

y un liberador político (el mesías de Israel), un mesías que restableciera el 

esplendor del sacerdocio (el mesías de Aarón). 
38 En los «Testamentos de los Doce Patriarcas» (datados probablemente del siglo 

I a.C.), se insiste en la necesidad de una purificación del sacerdocio judío. Por 

ejemplo, el Testamento de Leví, enumera muchos de los abusos del sacerdocio 

israelita a lo largo de su historia para concluir que «el sacerdocio desaparecerá, 

y entonces el Señor suscitará un nuevo sacerdote, a quien se le revelarán todas las 
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Los asmoneos se mantendrán en el poder, uniendo sacerdocio 

y política, hasta el tiempo del dominio romano, cuando el poder 

político recaiga en manos de los gobernadores. El Sumo 

Sacerdote conservará su influencia en la vida civil a través de la 

presidencia del sanedrín, cuyas competencias serán más bien 

escasas (las pocas prerrogativas de gobierno local que podrían 

quedarles las asumirá Herodes el Grande en el año 37 a. C.). Con 

la destrucción de Jerusalén por Tito, en el año 70 d. C, todo el 

servicio sacrificial y con él el sacerdocio judío, llegaron a su fin. 
 

 3.2. El sacerdocio en el Nuevo Testamento 
 

Jesús y todo el Nuevo Testamento mantienen la convicción de 

que el pueblo elegido es constituido por Dios como «un reino de 

sacerdotes y una nación consagrada». No niega nunca que, 

dentro del pueblo de Israel, Dios escogiera una de las doce tribus, 

la de Leví, para el servicio litúrgico. Aunque no parece darle una 

gran importancia, reconoce ese sacerdocio instituido por Dios 

para anunciar la palabra de Dios y para restablecer la comunión 

con Dios mediante los sacrificios y la oración.  

 

La importancia del sacerdocio levítico aparece resaltada en el 

resto del Pentateuco, que dedica largos capítulos a las 

prescripciones cultuales, y nos describe con lujo de detalles y 

especial énfasis la consagración del sumo sacerdote y la actividad 

sacrificial de los sacerdotes. Todo ello forma parte básica de la ley 

mosaica. Entre las diversas tradiciones aceptadas en la 

composición del Antiguo Testamento, ocupa un lugar destacado 

la Tradición Sacerdotal. El sacerdocio es, ciertamente, uno de los 

puntos sobresalientes de la revelación bíblica. El antiguo 

sacerdocio no puede ser rechazado como un acontecimiento 

totalmente desprovisto de significado. Sin negar sus desviaciones 

                                                                                                            
palabras de Dios, y que ejecutará un juicio de verdad sobre la tierra durante una 

multitud de días» (Test. Leví XVIII, 1-3). 
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y sus insuficiencias, se les puede reconocer un papel de 

«praeparatio evangelica».  

 

Será un sacerdote de la Antigua Alianza, Zacarías, padre de 

Juan Bautista, quien anuncie solemnemente la llegada inminente 

«del Sol que surge de lo alto para iluminar a los que están 

sentados en tinieblas y sombras de muerte, para enderezar 

nuestros pasos por el camino de la paz» (Lc 1,78-79). Aún más 

significativa es la profecía de Caifás, Sumo Sacerdote, tal y como 

nos lo cuenta el evangelista Juan: «Uno de ellos, Caifás, que era 

sumo sacerdote aquel año, les dijo: “Vosotros no entendéis ni 

palabra; no comprendéis que os conviene que uno muera por el 

pueblo, y que no perezca la nación entera”. Esto no lo dijo por 

propio impulso, sino que, por ser sumo sacerdote aquel año, 

habló proféticamente, anunciando que Jesús iba a morir por la 

nación; y no solo por la nación, sino también para reunir a los 

hijos de Dios dispersos» (Jn 11,49-52). Enlaza la profecía con el 

marco que Cristo escogió para la realización y la institución de la 

Cena, pórtico de su pasión, que es precisamente la cena pascual. 

Así como su misma entrega que se ilumina plenamente desde el 

sacrificio del Cordero en el Templo. 

 

El Nuevo Testamento descubrirá el culto y el sacerdocio de la 

Antigua Alianza, como incapaz de realizar la verdadera salvación 

que la humanidad necesita (es por eso, que tendrá necesidad de 

repetir sin cesar los sacrificios, y no puede alcanzar una 

santificación definitiva), que sólo será lograda por el sacrificio de 

Cristo en la Cruz y su victoria definitiva en la Resurrección39. La 

visión teológica de la epístola a los Hebreos, comprenderá el 

sacerdocio como prefiguración del de Cristo. En efecto, el 

sacerdocio de la Antigua Alianza encuentra su cumplimiento en 

                                                 
39 Aun así, la liturgia de la Iglesia verá en el sacerdocio de Aarón y en el servicio 

de los levitas, e incluso en la institución de los setenta «ancianos», 

prefiguraciones del ministerio ordenado de la Nueva Alianza. 
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Cristo Jesús, «único mediador entre Dios y los hombres», del 

mismo modo que el sacrificio redentor de Cristo es único40. 
 

 3.3. Otras miradas al sacerdocio en tiempos del NT 
 

Hemos señalado antes que en el pueblo de Israel surgirá una 

reacción ante la «desmoralización del sacerdocio». 

Los documentos de Qumrán expresarán una hostilidad virulenta 

contra «el sumo sacerdote impío», que imponía su ley a 

la comunidad y manifiestan hasta qué punto fueron duras las 

polémicas en tiempo cercanos a Cristo.  Frente a las luchas, 

abusos y desilusiones, se podría pensar en el surgir de una 

reacción negativa contra el sacerdocio desesperando de él. En 

realidad, se observa la reacción inversa, esto es, la esperanza en 

un sacerdocio renovado en los tiempos mesiánicos.  
 

 3.3.1 La dimensión sacerdotal de la esperanza mesiánica 
 

Como sabemos bien, Cristo es la traducción griega del término 

hebreo «Mesias», que quiere decir «ungido». En efecto, en Israel 

eran ungidos en nombre de Dios aquellos que eran consagrados 

para una misión que venía de Él. Este era el caso de los reyes (Cf. 

1Sam 9,16; 10,1; 16,1.12-13; 1Re 1,39), de los sacerdotes (Cf. Ex 

19,7; Lv 8,12) y en algunos casos raros, los profetas (Cf. 1Re 

19,16). Este debía ser por excelencia el caso del Mesías, que Dios 

debía enviar para instaurar definitivamente su Reino (Cf. Sal 2,2; 

Hch 4,26-27). Nos parece natural pensar a veces que, para los 

últimos tiempos, los hebreos esperaban solamente un Mesías 

davídico. La verdad es que su esperanza se cifraba en tres 

personajes: 
 

— En primer lugar, aguardaban al Profeta. No simplemente 

un profeta, sino «el Profeta», con artículo, o sea, el 

                                                 
40 Igual que este sacrificio se hace presente en el sacrificio eucarístico de la 

Iglesia, el único sacerdocio de Cristo se hace presente por el sacramento del 

sacerdocio ministerial. 
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anunciado en el Dt 18,15-9, donde Moisés decía que Dios 

daría a su pueblo un profeta semejante a él y que tendrían 

necesariamente que escuchar a ese Profeta. 

— El segundo personaje esperado era el Rey-Mesías. Espera 

ésta fundada en el oráculo de Natán (2 Sam 7), en el cual 

Dios prometía a David un hijo que sería su sucesor y que 

reinaría para siempre. 

— Y el tercer personaje en la esperanza de los hebreos era el 

«Sacerdote-Ungido», el «Sacerdote-Mesías». La espera del 

Sacerdote de los últimos tiempos aparece menos en el 

Antiguo Testamento (Cf. 1 Sam 2,35; Jer 33,14-26; Zac 6,11). 

Sin embargo, esta espera está fuertemente testimoniada y 

explícita en los documentos de Qumrán. Allí tenemos 

textos que nos hablan de dos Mesías, dos Ungidos, uno, 

que será real, y el otro, sacerdotal. Por ejemplo, en la 

«Regla de la comunidad» se lee: «Serán gobernados por la 

primera ley, hasta el momento en que llegue el Profeta y 

los Ungidos de Aarón e Israel (I QS 9,10-11). La palabra 

Mesías está en plural. El Mesías de Israel es el Mesías-Rey; 

el Mesías o Ungido de Aarón es el Mesías-Sacerdote. 
 

En otro lugar, donde se dan las reglas para cuando lleguen los 

últimos tiempos, se dice que, en la comida común debe ser al 

Sacerdote a quien corresponde la presidencia y el primer lugar. El 

texto tiene algunas lagunas, pero en él encontramos lo siguiente: 

«Que nadie extienda la mano hacia la primicia del pan o del 

mosto antes que el Sacerdote. El bendecirá las primicias del pan y 

del mosto, será el primero en extender su mano hacia el pan y, a 

continuación, el Mesías de Israel tenderá también sus manos al 

pan y después de él toda la congregación... (I QS 2,19-21). En 

otros documentos no qumránicos, como los Testamentos de los doce 

Patriarcas, se encuentra el anuncio de un Mesías-Sacerdote, que 

vendrá de la tribu de Leví, junto a un Mesías-Rey que saldrá de la 

tribu de Judá. En el Documento de Damasco, en vez de usar el 

plural «los ungidos», se usa el singular «el ungido de Aarón y de 
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Israel»; parece, pues, que, en algunos ambientes, se esperaría un 

solo personaje con el poder, al mismo tiempo, de las dos 

dignidades. 
 

 3.3.2 La figura sacerdotal de Melquisedec 
 

Antes de concluir esta breve observación del sacerdocio del 

Antiguo Testamento, es necesario detener la mirada en un 

misterioso personaje que aparece muy fugazmente en el Antiguo 

Testamento, cuya identidad es prácticamente inaccesible, pero 

cuya importancia en la tradición a pesar de sus escasas 

apariciones en el Génesis y en Salmo 110 (109) es indiscutible. 

 

La figura de Melquisedec (Cf. Gn 14,18), sacerdote y rey (rey 

de Salem, que significa «paz») es la primera gran figura 

sacerdotal de la historia de la salvación, rodeada de misterio y de 

misticismo41. Ciertas comunidades judías otorgaban a 

Melquisedec una significación mesiánica y escatológica42. Su 

mismo nombre es sugerente porque se compone de «melek» y 

«sedek», lo que podríamos traducir como «rey de justicia».  De su 

aparición en el libro del Génesis, podemos simplemente extraer la 

historia: Abraham vuelve victorioso de una batalla y 

Melquisedec, del cual no hay ninguna información previa, le sale 

al encuentro, lo bendice y le ofrece pan y vino. Luego se dice que 

Abraham le da a Melquisedec «los diezmos de todo», lo que en 

ese contexto parece aludir a lo obtenido en la reciente batalla. 

Todo lo que sabemos de la identidad de Melquisedec por ese 

pasaje es que es «rey de Salem y sacerdote de Dios Altísimo». Y 

asumimos que Abraham lo reconoce como alguien dotado de 

autoridad, pues recibe su bendición y le da los diezmos de su 

botín.  
 

                                                 
41 Cf. B. GOSSE, “Melchisèdech et le messianisme sacerdotal”: Bibbia e Oriente 38 

(1996) 79-89. 
42 Cf. el interesante artículo del adventista L. VELARDO, “La figura de 

Melquisedec en Qumran”: Davar Logos 16 (2017) 1-19.  



 
Lorenzo Morant Pons 

  

En el Salmo, David da testimonio de que Dios ha jurado al 

Señor de David que es «sacerdote eternamente según el orden de 

Melquisedec». Es claro que Melquisedec era un sacerdote con 

rasgos totalmente distintos a los de un sacerdote levítico. Pero 

además Melquisedec no aparece en el Salmo como individuo sino 

como un «orden», es decir un rito sacerdotal. Un orden que tiene 

la doble característica de ser eterno y además confirmado por un 

juramento del propio Dios. De modo que en el Antiguo 

Testamento Melquisedec es un verdadero misterio, de 

importancia trascendente porque representa un sacerdocio eterno 

y garantizado por Dios. No podemos centrarnos en ella, pues la 

figura de Melquisedec se pierde en la memoria, pero sí es 

necesaria esta mirada. El Nuevo Testamento, en la Epístola a los 

Hebreos, definirá los conceptos fundamentales de su teología 

sobre el sacerdocio apoyándose en esta figura de Cristo, cuya 

aparición en las Escrituras indicará la superioridad y 

preexistencia del sacerdocio cristiano sobre el levítico, así como 

su ofrenda prefigura el rito de la Eucaristía43 sobre el sacerdocio. 

En cualquier caso, sirva esta mirada para anunciarnos lo que en a 

continuación veremos desarrollado en la teología 

neotestamentaria. 

 

                                                 
43 Los Padres de la Iglesia comentarán esa teología sacerdotal según las 

circunstancias concretas de cada uno: San Hipólito de Roma, combatiendo las 

herejías gnósticas, especialmente aquellas que consideraban a Melquisedec 

superior a Cristo (los Nicolaítas o Melquisedianos fundados por Teodoto); San 

Cipriano, preocupado por las distorsiones en la práctica de la Eucaristía, se 

enfoca en la significación cristológica del vino y del pan; San Jerónimo 

desarrolla la teología del supremo sacerdocio, prefigurada en este personaje 

histórico; San Agustín comentando el Salmo 110, habla de su significación 

cristológica. Para profundizar en la exégesis patrística sobre Melquisedec es 

muy interesante la síntesis que realiza A. M. HERNÁNDEZ RODRÍGUEZ, “La 

exegesis de Melquisedec entre los Padres de la Iglesia y Beda el Venerable”: 

Anales de Historia Antigua, Medieval y Moderna 51 (2017) 61-70. 
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II. DEL SACERDOCIO DE CRISTO  

AL SACERDOCIO EN LA IGLESIA 

 

Al margen de la Carta a los Hebreos, ningún texto atribuye 

a Jesús el título de Sacerdote. Jesús mismo nunca se presentó a sí 

mismo como sacerdote44. La tradición evangélica reserva los 

títulos sacerdotales para el sacerdocio levítico y, en la mayoría de 

los casos, los sumos sacerdotes son presentados como hostiles a 

Jesús. La misma situación aparece en los Hechos de los 

Apóstoles, donde en más de un caso el título «sacerdote» viene 

usado para un sacerdote pagano (Hch 14,13). San Pablo no usa 

jamás la palabra «sacerdote» ni «sumo sacerdote». La catequesis 

primitiva no hablaba del sacerdocio a propósito de Cristo. Sin 

embargo, nosotros comprendemos con toda claridad lo que 

significa el sacerdocio de Cristo (y en unión con él, el nuestro 

siempre ministerial). Será preciso profundizar en la evolución 

y la reflexión de la Iglesia, que llegará a aplicar al misterio de 

Cristo una comprensión más plena del sacerdocio. 

 

1. La cuestión previa… Cristo ¿Sacerdote? 

 

A primera vista, no se percibía ninguna relación entre la 

existencia de Jesús y la institución sacerdotal tal como se la 

entendía en el Antiguo Testamento y tal y como la hemos 

descrito hasta ahora. 

 

De entrada, es evidente que Jesús no pertenecía a la tribu y 

familia sacerdotal. Según la Ley de Moisés, el sacerdocio estaba 

reservado a los miembros de la tribu de Leví y Jesús era de la 

tribu de Judá45. El Nuevo Testamento, de hecho, enfatiza que 

                                                 
44 Tampoco debería sorprendernos en el contexto cultural y religioso que hemos 

descrito, en el que el sacerdocio israelita había quedado tan desacreditado. 
45 El mismo Jesús plantea explícitamente la pregunta y la respuesta es clara para 

todos: «¿Qué pensáis del Cristo? ¿De quién es hijo? Le dijeron: —De David» (Mt 
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Cristo es hijo de David a través de José, su padre legal (lo 

destacan las dos genealogías en Mt y Lc), hasta el punto de 

referirse a Él a menudo como: «hijo de David»46. Jesús no era, por 

tanto, sacerdote, según la Ley47. Durante su vida, Jesús nunca 

pretendió ser sacerdote ni ejercer ninguna función sacerdotal. 

Nunca desempeñó las actividades ordinarias del sacerdocio en el 

Templo, ni su ministerio se presenta públicamente bajo el aspecto 

sacerdotal. 

 

Es fácil relacionar el modo de vida de Jesús con la figura 

habitual de maestros itinerantes que, rodeados por un grupo de 

discípulos, viajaban de un sitio a otro y compartían con todas sus 

enseñanzas. De hecho, los Evangelios reflejan que cuando la 

gente hablaba a Jesús se dirigían a él llamándolo «Rabbí» o 

«Maestro»48. En este sentido, su figura (también su modo de vida 

                                                                                                            
22,42). Ciertamente así debía ser el Mesías según las profecías (2Sam 7,12; Isaías 

11,1). Los sinópticos no abordan la cuestión, pero San Pablo afirma 

rotundamente que Jesucristo es «del linaje de David según la carne (sarx)» (Rm 

1,3). Lo recogen también los escritos jónicos, afirmando que Jesús es «de la 

descendencia de David» (Jn 7,42) y denominándolo incluso «León de la tribu de 

Judá, la raíz de David» (Ap 5,5 ó 22,16). También los evangelios apócrifos, como 

el venerable Protoevangelio de Santiago, afirman claramente que María es de la 

casa de David. La tradición es unánime en los Santos Padres (Cf. SAN IGNACIO DE 

ANTIOQUÍA, Carta a los efesios 18,2; SAN JUSTINO, Diálogo con Trifón 43-45; o para 

un resumen de la tradición patrística cf. SANTO TOMÁS DE AQUINO: Summa 

Theologiae parte III, cap. 31, 2-3). 
46 Cf. Mt 1,6; 1,20; 9,27; 12,23; 15,22; 20,30 y 31; 21,9; 21,15; Mc 10,47 y 48; 11,10; 

12,35; Lc 1,69; 2,4; 3,31; 18,38 y 39; 20,41 
47 A menudo, se alude en este aspecto a la descendencia aarónica desde la 

maternidad de María. Nosotros mismos vamos a abordar la idea en el siguiente 

punto, pero conviene tener cuidado con algunos arreglos que nos pueden hacer 

perder de vista la verdad revelada. No podemos afirmar ningún enlace histórico 

de Jesús con la descendencia levítica y debemos tener claro que la tradición 

desde los mismos Pedro y Pablo (Cf. Hch 2,30; 13,23 citando 2 S 7,12sq; 1 Cr 

17,11-14; Sal 132,11) afirma vehementemente que Jesús es también hijo de 

David según la carne, es decir, también a través de María.  
48 Pueden encontrase más detalles sobre esta caracterización, y abundante 

bibliografía, en nuestro estudio «La formación impartida por Jesús de Nazaret». 
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y sus enseñanzas) encajaría más bien en el ministerio del antiguo 

profetismo49. Es fácil enlazar a Jesús con los profetas que 

reclamaban del pueblo la fidelidad a Dios, que en algunos casos 

(miremos a Elías y Eliseo) realizaban milagros y que, rara vez, se 

mueven en el ámbito cultual (el mismo sacrificio ofrecido por 

Elías es más un signo profético que un ritual cúltico, de hecho), o 

que incluso se enfrentan a menudo a él50. No podemos dejar de 

lado las controversias de Jesús con el ámbito sacerdotal, 

especialmente con los fariseos y los saduceos. Los 

enfrentamientos con los sacerdotes son graves y Jesús nunca 

disimula su desagrado ante actitudes consideradas religiosas, 

pero que Jesús llegará a condenar. A este sentido señala Vanhoye: 

 

«Sostiene que los sacerdotes, personas sagradas (hiereis), en el 

templo, lugar sagrado (hieron), «profanan», es decir violan el 

carácter sagrado del sábado, tiempo sagrado. Sería difícil 

encontrar términos más vigorosos. Y esto se hace conforme a 

la ley, y por tanto no constituye una falta. Hablando así, el 

Evangelio relativiza el valor de lo «sagrado» al servicio del 

                                                                                                            
Rasgos específicos de su pedagogía a la luz de la literatura rabínica, en L.F. 

MATEO-SECO et alt. (eds.), La formación de los sacerdotes en las circunstancias actuales 

(Pamplona: Universidad de Navarra 1990) 492-498. 
49 La enseñanza de Jesús a veces se expresa con acciones simbólicas como la de 

los antiguos profetas (por ejemplo, la higuera estéril, la expulsión de 

los mercaderes del Templo). Hizo milagros como los profetas Elías y Eliseo. Se 

considera a sí mismo como un profeta cuando explica la incredulidad de sus 

paisanos diciendo: "ningún profeta es bien acogido en su tierra" (Lc 4,24). Y 

ciertamente fue considerado y tenido por profeta «Un gran profeta ha surgido 

entre nosotros» (Lc 7,16).  
50 En la predicación de los profetas se observa frecuentemente una lucha contra 

los sacerdotes, un enfrentamiento. Jesús, en cierto modo, continúa esta tradición 

profética (se puede ver en cómo Jesús se opone al concepto de la santificación 

como fruto de distancias y separaciones; en la controversia sobre la pureza 

ritual; o sobre el sábado). 
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cual están los sacerdotes, o, por decirlo mejor, rechaza la 

noción tradicional de «sagrado”»51. 

 

Estas controversias no son accidentales, sino que se convierten 

en un aspecto central en la novedad de sus enseñanzas. Podemos 

ver cómo en su mensaje y en su vida subyace un cierto rechazo a 

la importancia dada por los sacerdotes a la «pureza» ritual: cura 

enfermos en sábado y permite a sus discípulos espigar52, 

relativiza las purificaciones rituales previas a las comidas53 e 

incluso discute la ofrenda de sacrificios en el Templo: «Id y 

aprended qué sentido tiene: Misericordia quiero y no sacrificio; 

porque no he venido a llamar a los justos sino a los pecadores» 

(Mt 9, 13). Frente a las normas sacerdotales, Jesús llega a 

«declarar puro todo alimento» (Mc 7,19). La muerte misma de 

Jesús no se presenta históricamente como un sacrificio ritual. Por 

el contrario, se presenta como un castigo legal, la ejecución de 

una condena de muerte, radicalmente opuesta a cualquier forma 

de comprender un culto religioso54.  

                                                 
51 A. VANHOYE, Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo según el Nuevo Testamento 

(Salamanca: Sígueme 21992) 21. 
52 «¿No habéis leído lo que hizo David y los que le acompañaban cuando 

tuvieron hambre? ¿Cómo entró en la Casa de Dios y comió los panes de la 

proposición, que no les era lícito comer ni a él ni a los que le acompañaban, sino 

sólo a los sacerdotes? ¿Y no habéis leído en la Ley que, los sábados, los 

sacerdotes en el Templo profanan el descanso y no pecan?» (Mt 12, 3-5).  
53 «¿No sabéis que todo lo que entra por la boca pasa al vientre y luego se echa 

en la cloaca? Por el contrario, lo que sale de la boca procede del corazón, y eso es 

lo que hace impuro al hombre. Porque del corazón proceden los malos 

pensamientos, los homicidios, los adulterios, las fornicaciones, los robos, los 

falsos testimonios y las blasfemias. Estas cosas son las que hacen al hombre 

impuro; pero el comer sin lavarse las manos no hace im- puro al hombre» (Mt 

15, 17-20).  
54 Un sacrificio, en la concepción antigua, es un acto ritual, lleno de gloria puesto 

que sirve para la unión con Dios (la víctima se ofrece con ceremonias sagradas y 

simbólicamente sube hasta el cielo). Un castigo legal, por el contrario, es un acto 

jurídico, no ritual; no es glorificante, sino infamante pues supone la maldición 

ante el pueblo de Dios y ante Dios mismo. Por tanto, visto desde fuera, el suceso 
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Nada hay, por tanto, en la persona de Jesús, en su actividad, 

en sus enseñanzas, que esté en la línea del sacerdocio antiguo. 

Nos sería fácil responder con este estudio superficial que Jesús 

no era sacerdote según esa antigua alianza y que por eso él 

mismo no se arrogó nunca el término «sacerdote»55.  

 

Sin embargo, la Iglesia reconoce en él el cumplimiento de la 

institución sacerdotal. El misterio de Cristo va siendo 

comprendido por la Iglesia progresivamente56. Los 

apóstoles entendieron el pleno cumplimiento de las Sagradas 

Escrituras que exigía una reelaboración progresiva que 

permitiese explicar todos los aspectos contenidos en ella. Para 

ello, fue necesario un período de reflexión que en la Iglesia 

naciente permitió purificar el concepto mismo de sacerdocio de 

todos sus elementos imperfectos y superficiales adheridos a lo 

largo de los siglos y aplicar la esencia de lo que ese sacerdocio 

significa al misterio de Cristo57. 

 

2. El valor sacerdotal de la vida de Jesús 

 

A pesar de todos los elementos que hemos señalado, la Iglesia 

naciente comprenderá enseguida el sacerdocio de Jesús, pues será 

Él quien proporcione el acceso perfecto a Dios; y es esta la misión 

primordial del sacerdocio en la naturaleza humana.  

                                                                                                            
del Calvario no tenía nada de ritual ni de sacerdotal. Más claro se puede ver aún 

en las mismas expresiones bíblicas, incluso en aquellas que releen 

salvíficamente la muerte de Cristo: «Cristo nos rescató de la maldición de la ley, 

haciéndose por nosotros maldición, porque está escrito: Maldito todo el que 

cuelga de un madero» (Gal 3,13. Cf. Dt 21,23).  
55 Esta circunstancia es frecuentemente apuntada por los estudiosos; cf. J. 

GALOT, Prête au nom du Christ (Col. ’Le Caillou Blanc’; Chambray- les-Tours) 

1985, 26-27, o también A. STÓGER, “Sacerdocio” en: J. B. BAUER, Diccionario de 

Teologia Bíblica (Barcelona: Herder 1967) col. 953.  
56 Cf. al respecto J. GALOT, Prête au nom du Christ, 25-65. Su abundante 

bibliografía sirve como base para estudiar esa tradición en la Iglesia. 
57 Cf. A. VANHOYE, La llamada en la Biblia (Madrid: Atenas 1983) 119-154. 
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 2.1. Sacerdote, entre Dios y los hombres 
 

Si la mediación sacerdotal es la tarea fundamental del 

sacerdote, Jesús lleva a su plenitud esta tarea, estableciendo una 

relación definitivamente distinta con Dios, superando toda 

expectativa. Como indica Vanhoye «El sacerdocio es una función 

de mediación y requiere por tanto una doble relación, tan 

perfecta como sea posible, con los hombres y con Dios»58. Jesús 

no sólo se presenta entre los hombres y Dios para establecer 

concordia entre las dos partes, sino que, en Él, la mediación es 

intrínseca. En su propia persona se realiza la unión de su 

naturaleza humana y su naturaleza divina y así se realiza la 

mediación perfecta59. Bien señalará la Tradición de la Iglesia y la 

liturgia que si Jesús ha unido en sí mismo lo humano y lo divino, 

su plenitud permite a los hombres acceder a Dios60. 
 

 2.2. El cumplimiento del sacerdocio aarónico   

            o el rito de Melquisedec 
 

Las primeras comunidades cristianas no dejan de reconocer el 

sacerdocio del Antiguo Testamento querido por Dios como un 

                                                 
58 Cf. VANHOYE, Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo, 102. 
59 Por eso dice la Carta a los Hebreos que «puede también salvar perfectamente 

a los que se acercan a Dios a través de él, ya que vive siempre para interceder 

por nosotros. Nos convenía, en efecto, que el Sumo Sacerdote fuera santo, 

inocente, inmaculado, separado de los pecadores y encumbrado por encima de 

los cielos; que no tiene necesidad de ofrecer todos los días, como aquellos sumos 

sacerdotes, primero unas víctimas por sus propios pecados y luego por los del 

pueblo, porque esto lo hizo de una vez para siempre cuando se ofreció él 

mismo» (Hb 7, 25-27). Cf. X.C. COMLAN TOHOUEGNON, Tel est en effet le grand-

prêtre qui nous convenait (He 7, 26) (Roma: Urbaniana University Press 1979) 59-

90. 
60 Es el admirabile commercium, entre la divinidad y la humanidad, tan bien 

descrito en la teología y en la liturgia. Maravilloso intercambio que tiene lugar 

en la humanidad misma de Cristo. Permite nuestra participación real e íntima 

en la naturaleza divina del Verbo, de manera que el anhelo más hondo de la 

humanidad se realiza por la humildad de Dios. Cf. BENEDICTO XVI, Audiencia 

general (Miércoles 4 de enero de 2012). 
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bien, que tenían que poder comprender en plenitud desde el 

misterio de la encarnación y la vida de Jesús. El pensamiento del 

Antiguo Testamento comprenderá la sacralidad como la 

«santidad» del nombre de Dios, del mismo Dios en su esencia61. 

YHWH será, según la misma revelación, el Único Santo (en 

hebreo qadoš) que a lo largo de la historia se hará presente en un 

santuario y en un pueblo (Cf. Is 6, 3)62 y que a partir de Jesús se 

hará presente entre nosotros por la encarnación. En ella 

encuentran su plenitud todos los conceptos teológicos que 

aparecen ya en el Antiguo Testamento. De esta manera, podemos 

afirmar que sobre la tierra no encontraremos nada más sagrado 

que la persona de Jesús, el «Santo de Dios» (Jn 6,69), y esto 

supone en sí mismo una dimensión sacerdotal en su existencia63.  

 

En este sentido, la genealogía de Jesús aún esconde tesoros 

para nosotros. No podemos negar que es siempre presentado en 

su ascendencia davídica, pero resulta interesante poética y 

teológicamente la hipótesis de una doble ascendencia davídica y 

levítica para María, recogida por algunos de los Santos Padres, 

que relaciona a María, madre de Jesús con el linaje de Aarón64. En 

                                                 
61 Cf. P. IAN IMSCHOOT, “La sainteté de Dieu dans l’Ancient Testament”: Vie 

Spirituelle 339 (1946) 30-44; J. GUILLET, “Sainteté de Dieu” en: Dictionnaire de 

spiritualité XIV (Paris: Beauchesne, 1990) 184-192.  
62 Cf. O. PROCKSCH, “Hagios” en: G. KITTEL- G. FRIEDRICH, Grande Lessico del 

Nouvo Testamento, I (Brescia: Paideia 1965) 237-260 [TWNT, I, 88-97]. 
63 Schnackenburg recuerda la dimensión sacerdotal de este título recibido por 

Jesús, también en los sinópticos (Cf. Mc 1,24). Aarón mismo es llamado ho hagios 

tou Theou (el santo de Dios) en el Sal 106, 16; Cf. R. SCHNACKENBURG, El Evangelio 

según San Juan II (Barcelona: Herder 1980) 123. 
64 Por ejemplo, San Efrén (+373) no dudaba en afirmar: «Las palabras del ángel a 

María: «Isabel, tu pariente», presentan a María como perteneciente a la casa de 

Leví» (Comentario al Diatessaron 25); lo mismo afirma San Gregorio Nacianceno: 

«Podría usted preguntarse: ¿cómo desciende Cristo de David? María es 

evidentemente de la familia de Aarón, puesto que el ángel dice que es prima de 

Isabel. Hay que ver aquí el efecto del plan providencial de Dios, que ha querido 

unir la sangre real a la raza sacerdotal con el fin de que Jesucristo, que es a la 

vez sacerdote y rey, tuviera también como antepasados carnales a sacerdotes y 
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este sentido, Jesús mismo sería de ascendencia real y sacerdotal 

por parte de madre. Jesús cumpliría así con la doble figura de 

vástago de la raíz de Isaí (Cf. Is 11,1) y de la rama floreciente de 

Aarón (Cf. Nm 17, 23), por ser tanto de la tribu de Judá como de 

la tribu de Leví. Se reúne así una tradición judía relativa al Mesías 

como descendiente de David y de Aarón65.  Tenemos que insistir, 

no obstante, la belleza poética de estas ideas en que, según la 

costumbre y la Ley, sin duda Jesús pertenece a la tribu de Judá… 

y que ni siquiera los autores del nuevo testamento insisten en 

presentar la genealogía de Jesús como el aspecto en el que se 

unen los dos linajes del destino mesiánico: el real y sacerdotal. De 

hecho, para la primera comunidad cristiana, el sacerdocio de la 

Antigua Alianza y sus sacrificios eran incapaces de realizar la 

salvación definitiva, que sólo podría ser lograda por el sacrificio 

de Cristo Jesús (Cf. Hb 5,3;7,27;10,1-4).  

 

De este modo volverá la mirada a la misteriosa y venerable 

figura de Melquisedec (Cf. Gn 14,18), sacerdote y rey, a quien el 

autor de la Carta a los Hebreos ve como figura de Jesucristo (Cf. 

Hb 5,10; 6,20; 7, 1-11, 15)66. De ahí la aplicación del Salmo 110 -

                                                                                                            
reyes» (SAN GREGORIO NIANCENO, Poema dogmático 18, sección 1, cap. 18 vv. 38-

39). 
65 El profeta Zacarías habla de esos dos ungidos a los que nos referíamos ayer 

con la imagen de los olivos, de pie delante del Señor (Cf. Za 4,14; Jr 33,18). 

Podría ser testimonio de esta doble línea de esperanza mesiánica, tradición clara 

en los Manuscritos del Qumrán, que recogen esa espera primera del Mesías real 

y guerrero, descendiente de David, que aseguraría la paz a Israel derrotando a 

los enemigos de Dios; y cómo una vez cumplida la misión pacificadora, este 

Mesías Real desaparecería y dejaría paso al Mesías sacerdotal, hijo de Aarón, 

que renovaría y llevaría a plenitud ese sacerdocio. Otros escritos judíos, funden 

estas dos líneas mesiánicas, en un único Mesías, a la vez Rey y Sacerdote, a la 

vez de la tribu de Judá de la de Leví. 
66 La liturgia de la Iglesia ve en este sacerdocio de la Antigua Alianza una 

prefiguración del ministerio ordenado de la Nueva Alianza. En la ordenación 

consecratoria de los presbíteros, por ejemplo, la Iglesia de rito latino ora: «Señor, 

Padre Santo… en la Antigua Alianza se fueron perfeccionando a través de los 

signos santos los grados del sacerdocio… cuando a los sumos sacerdotes, 
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sobre el que volveremos en breve- «Tú eres sacerdote eterno, 

según el rito de Melquisedec». 
 

 2.3. La vida de Jesús y su identidad sacerdotal 
 

Aun insistiendo en que Jesús no reclame para sí nunca el título 

o la función de sacerdote, muchos aspectos en las Escrituras 

parecen indicarnos que era consciente de esa función en su vida. 

A pesar de que no sean acciones explícitas, no faltan en la vida de 

Jesús acciones de carácter sacerdotal. Por ejemplo, resulta 

paradigmático el diálogo de Mc 12,35-37 (Cf. también Mt 22,41-

46; Lc 20,41-44): 

 

«Mientras Jesús enseñaba en el Templo, preguntó: «¿Por qué 

los maestros de la Ley dicen que el Mesías será el hijo de 

David? Porque el mismo David dijo, hablando por el Espíritu 

Santo: Dijo el Señor a mi Señor: «Siéntate a mi derecha hasta 

que ponga a tus enemigos debajo de tus pies». Si David mismo 

lo llama «Señor», ¿cómo puede entonces ser hijo suyo?» 

Mucha gente acudía a Jesús y lo escuchaba con agrado». 

 

Este pasaje supone una discusión profundamente rabínica. En 

él, Jesús plantea una pregunta exegética sobre el Salmo 110, 

reconocido comúnmente en el judaísmo del tiempo de Jesús (y 

obviamente en el cristianismo naciente) como un salmo 

mesiánico: «Oráculo del Señor a mi Señor…»67. En el diálogo 

situado posiblemente en el atrio del Templo, implica, desde la 

hermenéutica derásica, que la cita del Sal 110,1 incluye el 

contenido de todo el Salmo, que habla no sólo de la filiación 

davídica del Mesías (1-3), sino también de su sacerdocio eterno 

                                                                                                            
elegidos para regir el pueblo les diste compañeros de menor orden y dignidad 

para que les ayudaran como cooperadores...». 
67 Cf. A. DEL AGUA, “Derásh Cristológico del Salmo 110 en el Nuevo 

Testamento”, en: Simposio Bíblico Español (Madrid: Univ. Complutense 1984) 

637-662. 
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(4): «El Señor lo ha jurado y no se retractará: “Tu eres sacerdote 

eterno, según el orden de Melquisedec”». Al plantear la cuestión 

Jesús no afirma explícitamente ser hijo de David, o ser sacerdote 

«para siempre» (eterno); pero, según los procedimientos 

hermenéuticos de aquel tiempo, la cita del Salmo plantea el 

mashal (un enigma) para que sus interlocutores averigüen qué es 

lo que les está diciendo68. Se trata de unos modos de dialogar 

propios de la exégesis rabínica69. 

 

La comunidad cristiana dará un paso definitivo a través del 

reconocimiento de Cristo como único sacerdote perfecto. Como 

en todo el misterio cristológico, el cumplimiento de la Escritura se 

realiza de un modo misterioso, casi paradójico. Ciertamente, el 

sacerdocio de Cristo supera las limitaciones del sacerdocio 

antiguo y corresponde a una nueva idea del sacerdocio, mucho 

más profunda y plena. La aplicación a Cristo del título de 

Sacerdote no es posible sin una «transformación» del concepto 

de sacerdocio. Pero esa «transformación» no procede de la 

imaginación de la comunidad, sino del cumplimiento de las 

Escrituras en Jesús. Del sacerdocio de Cristo podemos decir que 

es mucho más que un cumplimiento, puesto que es llevado a 

plenitud70.  

 

Podría decirse que Jesús realiza los sacerdocios antiguos 

sobrepasándolos. En el evangelio, Jesús declara de sí mismo que 

es más que el Templo (Cf. Mt l2,6), más que Jonás (Cf. Mt 12,41) y 

                                                 
68 Cf. A. DIEZ MACHO, “Derásh y Exégesis del Nuevo Testamento”: Sefarad 35 

(1975) 37-89. 
69 Como es sabido, toda la Carta a los Hebreos, 5-7, va a desarrollarse como un 

‘derás cristológico’ sobre el sacerdocio de Cristo: Cf. A. DEL AGUA, Derash 

cristológico, 657-659. 
70 El «cumplimiento» sugiere una realidad nueva que, había sido prefigurada en 

una realidad anterior (eso significa una cierta continuidad). Pero aún hay que 

reconocer una novedad radical del sacerdocio de Cristo. Aquí entonces 

interviene la idea de «superación».  
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más que Salomón (Cf. Mt 12,42). Estas tres afirmaciones bien 

podrían representar las tres partes del AT: Ley, Profetas y 

Escritos. Podríamos leerlas como un anuncio de ese 

cumplimiento perfecto que se da en Jesús de toda la Escritura. De 

ahí podría inferirse que Jesús no sólo es el Sumo Sacerdote 

(relación con el Templo), no sólo es Profeta (relación con Jonás) y 

no sólo es Sabio (relación con Salomón), sino que supera esas 

instituciones y realidades, llevándolas a cumplimiento71. Jesús 

podría estar declarándose «sacerdote» por antonomasia, superior 

al mismo sacerdocio72.  

 

No deberíamos olvidar nunca la función de intérpretes de la 

Palabra, correspondiente originalmente a los sacerdotes, y a la 

que Jesús dedica su vida entera. Muchas de sus enseñanzas 

suponen también un cumplimiento, una plenificación de la ley 

antigua. «No creáis que he venido a abolir la Ley y los profetas: 

no he venido a abolir, sino a dar plenitud» (Mt 5,17). Podríamos 

entender en este sentido la enseñanza de Jesús y su renovación de 

la Ley de Santidad del Levítico, que concluye sus prescripciones 

con la consabida fórmula «Sed santos, porque Yo, el Señor, 

vuestro Dios, soy santo»73. En el Evangelio alcanzará una nueva 

dimensión: «sed vosotros perfectos como vuestro Padre celestial 

                                                 
71 Es de notar que el texto griego utiliza el neutro meizot (mayor, más grande) e 

indica así no únicamente a la persona de Jesús en comparación, sino que abarca 

en sí, toda la realidad con la que se compara (es simplemente «más”). Esta 

circunstancia fue notada ya por W. GRUNDMANN, Das Evangelium nach Matthias 

(Berlin: Evangelische Verlagsanstalt 1971) 321. 
72 En otros aspectos del misterio de Cristo nos encontramos también con esta 

superación. Ocurre por ejemplo en el aspecto mesiánico. Jesús, aunque no se 

presenta como un Rey, sino como un condenado a muerte, sin embargo, tras su 

Resurrección, es reconocido como el Rey de Israel elegido por Dios y coronado a 

su derecha (el Mesías del que hablan las Escrituras; cf. Sal 2). Jesús resucitado 

revela su poder y se manifiesta como el verdadero Mesías de una manera 

totalmente inimaginable, su corona es de espinas, y su pueblo lo rechaza en vez 

de aclamarle.  
73 Lv 19, 1; 20, 7; etc.  
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es perfecto» (Mt 5, 48)74; o de un modo aún más concreto, 

definiendo una de las características específicas del sacerdocio de 

Cristo: «sed misericordiosos como vuestro Padre es 

misericordioso» (Lc 6,36-38). 
 

Desde todos estos aspectos de la vida de Jesús, destaca la 

comprensión de la «diakonía» de Cristo: «porque el Hijo del 

Hombre no ha venido a ser servido, sino a servir, y a dar su vida 

en redención por los muchos» (Mc 10,45; idéntico en Mt 20,28) 

que nos señala lo que podríamos denominar toda la acción 

sacerdotal de Jesucristo75. En efecto, el «servicio» de Jesús va 

encaminado a la redención, a la salvación de toda la humanidad. 

La expresión «dar la vida en redención por los muchos»76 

pertenece al lenguaje litúrgico-sacrificial y es una evocación del 

cap. 53 de Isaías que nos abre a una reflexión profunda sobre la 

muerte de Jesús como acto sacerdotal. 
 

 2.4. La muerte de Jesús como acto sacerdotal 
 

No cabe duda de que los relatos de la Pasión y Muerte de 

Jesús (incluida en ellos la institución de la Eucaristía), son el 

                                                 
74 A este respecto es interesante la identificación de la santidad y la perfección 

(en el Antiguo y después en el Nuevo Testamento) y su correlación con el 

sacerdocio (respectivamente revelado), de F. VARO, “Santidad y sacerdocio del 

Antiguo al Nuevo Testamento”: Scripta Theologica 34 (2002/1) 13-43. El autor 

afirma: «En efecto, la santidad no es sino el ámbito de lo divino, y en los escritos 

del Nuevo Testamento el acceso a ese ámbito es designado «perfección», ya que 

conduce a la naturaleza humana a su más alta plenitud; a una plenitud que 

supera las exigencias de la propia naturaleza, pues la eleva a participar de la 

vida divina» (p. 27). 
75 De que «el Hijo del Hombre» sea Jesús, al menos en este y otros muchos 

textos, es claro después del estudio de A. DIEZ MACHO, “La Cristología del Hijo 

del Hombre y el uso de la tercera persona en vez de la primera”: Scripta 

Theologica 14 (1982,1) 189-201 
76 Es bueno recordar algo que habremos estudiado desde que se cambió el Misal 

en España, y es que el sintagma «por muchos» aquí no se contrapone a 

«todos», sino a «uno», es decir, se contraponen los conceptos de singularidad y 

pluralidad, de modo que en este último está incluida la totalidad. 
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culmen de toda la vida de Jesús y el centro de los evangelios77. 

También para Pablo, el acontecimiento esencial del Evangelio que 

predica, en fidelidad con la tradición apostólica recibida es la 

proclamación de la Muerte y Resurrección de Jesucristo78. 

 

Pero hemos dicho antes que la muerte de Jesús es, a simple 

vista, una condena legal y no una ofrenda sacrificial. Es necesario 

considerar cómo la Pasión y la entrega de Jesús en la Cruz son 

leídos por la comunidad cristiana, sin embargo, desde una 

dimensión sacrificial, y como toda la vida de Jesús puede 

entenderse encaminada a este acto supremo eminentemente 

sacerdotal, todas las acciones de su vida están impregnadas de 

ese mismo carácter79. 

 

La profunda lectura de los textos del Nuevo Testamento nos 

descubre aspectos muy interesantes al respecto. En referencia a la 

Pasión, resultan fundamentales  las imágenes usadas por Jesús 

para referirse a ella a lo largo de toda su vida, especialmente el 

                                                 
77 Marcos subraya de modo especial la tensión de todo su evangelio hacia la 

Pasión y Muerte, presente también con matices en los otros sinópticos. Cf. F. J. 

MOLONEY, The Living Voice of the Gospel. The Gospel Today (New York/Mahwah: 

Paulist 1986); L. T. JOHNSON, The Writings of the New Testament. An Interpretation 

(Philadelphia: Fortress 1986). 
78 Cf. F. FERNÁNDEZ RAMOS, El Nuevo Testamento. Presentación y Contenido 

(Madrid: Atenas 1988) 55-66; 76-77. O si se quiere profundizar a lo largo de toda 

la cristología primitiva, cf. H. SCHLIER, “Los comienzos del credo cristológico” 

en: W. WELTE et alt., La storia della cristologia primitiva. Gli inizi biblici e la forniula 

di Nicea (Brescia: Paideia 1986) 15-70. 
79 Sobre el carácter sacerdotal de la vida y las acciones de Jesús especialmente de 

cuanto ocurre en torno al Misterio Pascual, cf. A. FEUILLET, “L’Eucharistie, le 

Sacrifice du Calvaire, et le Sacerdoce du Christ, d’après quelques données du 

Quatrième Évangile, comparaison avec les Synoptiques et l’Épitre aux 

Hébreux“: Divinitas 29 (1985) 103-149 y J. P. HEIL, “Jesus as the Unique High 

Priest in the Gospel of John”: Catholic Biblical Quartely 57 (1995) 729-745. Una 

síntesis muy bien elaborada de estos aspectos se encuentra en J. M. CASCIARO, 

“Fundamentación bíblica de la identidad sacerdotal: aportación de los 

Evangelios Sinópticos” en: MATEO-SECO, La formación de los sacerdotes, 293-299.  
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Cáliz (Cf. Mc 10,38-39 y Mt 26,39); el bautismo (Cf. Lc 12,50 y Mc 

10,38-39) y la Hora (Cf. Mc y todos los textos jónicos referidos), 

así como las referencias al signo de Jonás (Cf. Mt 12,38-39; Mc 

8,11-12 y Lc 16,29-32) y todos los textos evocan la temática 

salvífico-redentora del «Siervo de YHWH», del «sacrificio del hijo 

unigénito» (recuerdo de Isaac), de la «piedra rechazada por los 

constructores» (recuerdo del Sal 118,22)... de manera que, sobre 

todo tomados en su conjunto, señalan una dirección clara de la 

vida de Jesús hacia un sufrimiento redentor que bien puede 

presentarse desde una perspectiva sacrificial y, por tanto, 

sacerdotal. Cobran una importancia excepcional las tres 

predicciones de la Pasión, que muestran la tensión de Jesús hacia 

la Pasión y Muerte80. Estas predicciones presentan ya el sentido 

sacrificial que Jesús concede a su propia muerte81. Pero el punto 

cumbre llegará en la institución de la Eucaristía donde, según el 

texto de Mc 14,24, Jesús afirma: «Esta es mi sangre de la Nueva 

Alianza, que será derramada por los muchos» (casi idénticas a las 

de Mt 26,28).  

 

De sobras es conocida la figura del Buen Pastor, que tiene la 

misión de salvar a unas ovejas perdidas82. En nuestro imaginario, 

la imagen se relaciona directamente con el sacerdocio de Cristo.  

Pero no sólo nos corresponde verlo desde el punto de vista 

piadoso, al que nos ha acostumbrado nuestra visión pastoral. 

Aunque resulte arriesgada teológicamente, es bueno leer, desde 

la poesía, la íntima relación de la idea del Pastor con la idea del 

sacrificio, subyacente en relación con la cita de la profecía de Zac 

13,7, en la que el pastor es herido (muerto) y las ovejas 

                                                 
80 La primera en Mc 8,31-33; Mt 16,24-28; Lc 9,22. La segunda en Mc 9,30-32; Mt 

17,22-23; Lc 9,43b-45. Y la tercera en Mc 10,32-34; Mt 20,17-19; Lc 18,31-34. 
81 Cf. FERNÁNDEZ RAMOS, El Nuevo Testamento, 163, piensa que las tres 

predicciones son sumarios redaccionales, aunque sin negar su origen en la 

misma enseñanza de Jesús. 
82 Cf. Mt 15,26; Lc 15,3-7; Mt 18,12-14. 
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dispersadas83. Ese Pastor único que se sacrifica por las ovejas 

evoca la misión redentora de Jesús84. Se puede observar, en este 

sentido, otro rasgo decisivo para valorar la hondura del 

sacerdocio de Jesucristo: es a la vez sacerdote y víctima (Cf. Hb 

9,11-14). Su sacrificio no es un mero acto ritual, sino que consiste 

en la entrega obediente de la propia vida.  Al respecto explica 

magistralmente J. Ratzinger: 

 

«Quien, desde lo legal-religioso era un laico, el que no 

desempeñaba ninguna misión en el culto de Israel, era el único 

Sacerdote verdadero. Su muerte, que históricamente era un 

acontecimiento profano —la condena de un criminal político— 

fue en realidad la única liturgia de la historia humana; fue 

liturgia cósmica por la que Jesús entró en el templo real, es 

decir, en la presencia de Dios, no en el círculo limitado de la 

escena cúltica, en el templo, sino ante los ojos del mundo. Por 

su muerte no ofreció cosas, sino que se ofreció a sí mismo (Hb 

9,11ss)»85. 

 

Es cierto que la muerte de Jesús es la ejecución de un 

condenado a muerte, realizada fuera de los muros de Jerusalén, y 

que, en vez de atraer la benevolencia divina, era objeto de 

maldición (Cf. Dt 2,22ss). De este modo, la crucifixión no podía 

ser considerada por el mundo sacerdotal veterotestamentario 

como una ofrenda sacrificial86. Ciertamente, en la esencia del 

                                                 
83 La cita de Zacarías, que según la Vulgata («Percutiam pastorem, et 

dispergentur oves gregis») traduce literalmente el texto griego de Mt y de 

Mc (‘dispergentur oves’, sin ‘gregis’), resulta un poco adaptada si se mira 

el texto masorético y también el de los LXX. Pero las pequeñas 

variaciones textuales no afectan para nada al valor de cumplimiento en Cristo 

de la profecía. 
84 Cf. la interesante lectura de J. GALOT, Pretre an nom du Christ, 37-38. 
85 J. RATZINGER, Introducción al cristianismo (Salamanca: Sígueme 1971) 248.  
86 Al contrario, atendiendo sólo a las características externas de la antigua 

institución sacerdotal, el acontecimiento del Gólgota pone aún mayor la 
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sacrificio no cuentan los sufrimientos de la víctima, ni siquiera su 

muerte, tanto como la realización correcta de la liturgia ritual con 

todas sus normas.  

 

De hecho, aún merecería la pena echar una mirada y 

profundizar en un sacrificio, sin duda figura del de Cristo, que se 

realizaba el llamado día del perdón, Yom Kipur. El día del perdón 

es uno de los días más solemnes para el judaísmo, dedicado a la 

oración, a la penitencia, a la reparación y al ayuno. Su origen es el 

recuerdo del perdón de Dios al pueblo tras el conocido episodio 

del becerro de oro (Cf. Ex 32) y su ritual será recogido en Lv 16 y 

23. El eje central eran los rituales de sacrificios de animales como 

expiación de los pecados para la purificación del templo y el 

pueblo (era el único día del año en que el sumo sacerdote podía 

entrar al Santo de los Santos en el Templo). Pero para hacerlo, 

debía hacer estrictos rituales de purificación por medio del agua, 

las vestiduras, etc… En el cuarto Evangelio, muchos de los 

aspectos de la Pasión, parecen hacer guiños a este día: la túnica 

de Jesús de una sola pieza (Cf. Jn 19, 23) parece señalar esa 

vestidura. Tal vez, el aspecto más significativo es el llamado 

chivo expiatorio, sobre el que el sacerdote impone las manos para 

transferirles los pecados del pueblo y será enviado al desierto (a 

las afueras de la ciudad), para morir allí, llevándose todo mal87. 

Otro cordero era sacrificado en el Templo, y con su sangre se 

rociaba todo para purificarlo. La expiación se producía mediante 

el sacrificio del animal, que moría en lugar del pueblo. Pero no en 

                                                                                                            
distancia entre Jesús y el sacerdocio. 
87 La tradición judía describe la costumbre de atar un lazo escarlata al chivo (el 

lazo escarlata siempre tan presente en la tradición bíblica) y otro igual en la 

puerta del templo. Cumplida la expiación, el lazo se volvía blanco, signo del 

perdón de los pecados (Cf. Is 1,18). La Mishná misma informa curiosamente que 

durante los 40 años anteriores a la destrucción del templo de Jerusalén (en el 

año 70) el lazo dejó de tornarse blanco y los judíos nunca comprendieron el 

motivo. 
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el Templo, sino enviado a morir a las afueras88. Este acto externo, 

por supuesto, exigía una contrición interna, por lo que todo el día 

era dedicado a la penitencia, que los profetas exigirán 

continuamente (Cf. Os 6,6; Is 1, 11-17, por ejemplo). 

 

Bien podemos ver esa dimensión sacerdotal en Jesús, cordero 

de Dios que quita el pecado del mundo (Cf. Jn 1,29), el verdadero 

y definitivo «chivo expiatorio» que, con su muerte, cubrió, hizo 

«Kippur» nuestra deuda y cargando los pecados del mundo (Cf. Is 

53,1-6; 1Cor 15,3; Gal 1,3-4; Hb 2,17; 1Jn 2,2; 4,10). En la carta a los 

Hebreos se dirá que Cristo «se ofreció a sí mismo» (9,25). Esa 

expresión recoge dos aspectos de la catequesis primitiva del 

Nuevo Testamento: la presentación de Cristo como ofrenda, 

como víctima sacrificial (Cf. 1Cor 5,7; 1Pe 1,19), y el aspecto de 

don voluntario por parte de Jesús (Cf. Mc 10,45; Jn 10,18; Gál 1,4). 

La novedad de Hebreos será el cambio del vocabulario existencial 

(dar, entregar) por la expresión ritual (ofrecer a Dios) con la cual 

se expresa un aspecto religioso y sacerdotal, como aparece, por 

ejemplo, en la agonía de Jesús (Cf. Mt 26,36-46; Jn 8,29; 14,30-31). 
 

3. Cristo, Sumo Sacerdote en la predicación  

de la Iglesia naciente 
 

Sabemos que será en la Carta a los Hebreos donde por primera 

vez Cristo es llamado Sacerdote, aún más, Sumo Sacerdote89. 

                                                 
88 «Los pecados del pueblo eran confesados, no sobre el macho cabrío que era 

muerto, sino en el que era 'soltado en el desierto' y que era ese macho cabrío, no 

el otro, el que 'llevaba sobre sí todas las iniquidades' del pueblo… La culpa 

confesada era quitada del pueblo y puesta sobre la cabeza del macho cabrío, 

como sustituto simbólico. Sin embargo, como el macho cabrío no era muerto 

sino solo enviado lejos, a 'tierra no habitada', del mismo modo, bajo el antiguo 

pacto, el pecado no quedaba realmente borrado, sino sólo quitado del pueblo, y 

echado a un lado hasta que Cristo viniera, no sólo a tomar sobre Sí la carga de la 

transgresión, sino a borrarla y purificarla». A. EDERSHEIM, El Templo, su ministerio 

y servicios en tiempos de Cristo (Barcelona: Clie 2013) 206. 
89 Seguimos en gran medida la honda reflexión de A. VANHOYE, Sacerdotes 
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Supone una novedad en la predicación, y una profundización 

radical en el misterio del sacerdocio de Jesucristo, que sólo se 

comprende desde la progresiva profundización que la primera 

Iglesia hace desde su experiencia profunda del misterio pascual, 

y en el cumplimiento perfecto de las Escrituras, que se 

comprenden, precisamente desde este misterio. En efecto, toda la 

vida de Jesús será iluminada por la Escritura y por el misterio 

pascua, desde la que los apóstoles releerán toda la Escritura, 

cumplida en Él90. El cumplimiento del Antiguo Testamento tal y 

como anuncia el Nuevo, y que observamos en todos los aspectos 

del misterio cristiano, se da también en el ámbito del sacerdocio, 

en el que encontramos una continuidad, una novedad, y una 

superioridad91. 

 

Resulta impensable que el autor de la Carta a los Hebreos no 

supiese que, al afirmar que Jesús es Sumo Sacerdote y superior a 

Moisés (Cf. Hb 3,1.3), desconociese que esa afirmación rompía 

todos los cánones de Israel sobre el sacerdocio92.  Sin embargo, no 

tiene reparo en calificar a Jesús de «Sumo Sacerdote eminente» 

(archiéreus mégas) (Hb 4,14). Esto es así porque, reconociendo la 

bondad del sacerdocio en el plan de Dios, los primeros cristianos 

comprenderán cómo en Cristo se da cumplimiento a ese 

sacerdocio. Para ello, tendrán que hacer una consideración de lo 

                                                                                                            
antiguos, sacerdote nuevo, 77-246. Más breve, con una visión sintética que sigue 

muy de cerca a Vanhoye, el estudio de L. J. NASCIMENTO, “El sacerdocio de 

Cristo en la Carta a los Hebreos”: Revista de Cultura Bíblica 10 (1986) 47-85. 
90 Así ocurre ya en el primer discurso de Pedro, el día de Pentecostés, cuando 

utiliza el salmo 16, que predice la Resurrección y de nuevo el salmo 110, que 

predice el triunfo de Cristo a la derecha de Dios. En su segundo discurso, Cristo 

es presentado como el nuevo Moisés anunciado en Dt 18,5.19, y como parte de 

la descendencia de Abraham, de la cual nos viene la bendición. También en el 

diálogo de Pedro con el Sanedrín se habla del cumplimiento de la Escritura. 
91 Cf. A. VANHOYE, “El sacerdocio de Cristo y nuestro sacerdocio” en: La llamada 

en la Biblia, 129. 
92 Él mismo afirma que «es bien sabido que nuestro Señor descendía de Judá, y 

de aquella tribu Moisés no dijo nada relativo al sacerdocio» (Hb 7, 14). 
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esencial del sacerdocio e iluminar la antigua alianza (que prepara 

la plenitud que trae Cristo) desde la luz nueva del Evangelio. Es 

por esto que Cristo no sólo es llamado sacerdote en Hebreos, sino 

que el autor de la carta va a desarrollar una enorme 

argumentación para intentar demostrar: a) que tenía todas las 

calificaciones para el oficio; b) que había sido designado por Dios; 

c) que era sacerdote de un orden más elevado que el de Aarón; d) 

que su sacerdocio derogaba todos los demás; e) que llevó a cabo 

todas las funciones del oficio: mediación, sacrificio e intercesión; 

f) que tal fue la eficacia de su sacrificio que no tiene que ser 

repetido, pues por aquella una ofrenda de Sí mismo ha obtenido 

eterna redención para nosotros.  
 

 3.1. La carta a los Hebreos 
 

Más que una carta propiamente dicha y bien diferenciada de 

las cartas paulinas93, pero también de las católicas, la reflexión de 

hebreos podría considerarse más bien una grandiosa homilía o 

un sermón litúrgico, cerrado con un estilo epistolar que, sin 

embargo, señala el escrito como unas «palabras de exhortación» 

(13,22). Sus destinatarias parecen ser las comunidades cristianas 

de Palestina94, formadas por judíos que habían acogido la fe 

cristiana y que, después del primer entusiasmo de la conversión, 

ven su fe amenazada. Sin duda, está dirigida a personas 

profundamente conocedoras del Antiguo Testamento. Muchos 

                                                 
93 Antiguamente, la carta era atribuya a San Pablo. El estudio delicado de la 

obra, muestra que aunque nada esté en desacuerdo con su pensamiento, el 

estilo, el vocabulario y la manera de interpretar el Antiguo Testamento reflejan 

una personalidad distinta de la del Apóstol. Son paradigmáticas las palabras de 

Orígenes, ya en el siglo II: «Los pensamientos son de Pablo, pero las frases y la 

redacción son de otra persona... Únicamente Dios sabe quién escribió esta 

Carta» (citado alrededor del año 325 d. C., por EUSEBIO DE CESAREA, Historia 

Eclesiástica VI, 25,14). 
94 En tiempos de los apóstoles se calificaba de Hebreos a los judíos que vivían en 

Palestina, a diferencia de esa mayoría de su pueblo que había emigrado a 

diversos países, por todo el Imperio Romano. 



 
Lorenzo Morant Pons 

  

apuntan que podría tratarse incluso de sacerdotes judíos que 

habían reconocido a Jesús como el Cristo. Es indudable también 

que los destinatarios se encuentran en un momento de crisis. 

Entre los judeocristianos, ciertamente, el cansancio y el desaliento 

hacen mella. Algunos desertaban de las asambleas cultuales, se 

tambaleaban en su fe y su formación cristiana era tan débil que 

en medio de un judaísmo cada vez más hostil, les llevaba a 

errores continuos en su interpretación de las Escrituras y en su 

adhesión a Cristo. Por otra parte, las pruebas y persecuciones 

habían provocado el desconcierto. Como discípulos de Cristo, 

aquellos judíos fueron expulsados de las sinagogas95, habían sido 

perseguidos, y a algunos les habían sido confiscados los bienes. 

 

Excluidos y expulsados de la Sinagoga, por tanto, de un 

pueblo al que pertenecen, les es difícil comprender el modo en 

que Cristo ha reemplazado su raza, su ley y su culto96. Creer en 

                                                 
95 No conviene olvidar que el mismo término aposunagogos (“expulsado de la 

sinagoga”), del que advierten los escritos joánicos (cf. Jn 16,2-4) es acuñado 

precisamente en contra de los cristianos. Esa hostilidad contra los cristianos 

quedará puesta de manifiesto en Yamnia, cuando Rabí Eleazar ben Azaría 

mandará pronunciar una maldición contra los cristianos, lo que supondrá la 

expulsión definitiva los judeocristianos de la sinagoga (de hecho, todo 

judeocristiano que asistiera a la sinagoga tenía que apostatar de Jesús o 

maldecirse a sí mismo). El judaísmo subyacente a las guerras con Roma 

pretendió controlar toda la vida espiritual de Israel, como única señal de 

identidad después de la destrucción del Templo y de la tragedia política. Eso 

fue lo que llevó a arrojar definitivamente a los judeocristianos de la sinagoga 

que para ellos seguía siendo su lugar de pertenencia lógico, pues no sólo se 

sentían judíos, sino que se sabían los miembros del pueblo escogido que habían 

reconocido al Mesías. 
96 Pocos años después para todo el mundo judío la destrucción del Templo 

supone un tremendo varapalo. A este respecto, llama la atención que en 

Yamnia, la Ley fuera discutida por el rabinismo hasta la saciedad, incluso si las 

prescripciones no se podían poner en práctica. Los ritos y ceremonias del culto 

en un Templo inexistente se discutían con toda dedicación. Así la Misná incluye 

hasta la descripción topográfica del Templo y de su arquitectura (tratado 

Middot) que ya no existían, así como una relación de las obligaciones diarias de 
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Cristo significará reconocerlo como el nuevo Templo, del que el 

edificio sagrado de Jerusalén no era más que figura97. Sin 

embargo, para los hebreos era difícil comprender que un Jesús 

laico organizase su Iglesia sin tener en cuenta el sacerdocio de los 

«hijos de Aarón». 

 

Para los sacerdotes, especialmente, el Templo era toda su vida 

y su sustento. Ante el cristianismo pierden incluso su razón de 

ser (no sospechan aún que Roma les dejaría pronto sin otro 

templo). Es inevitable el conflicto interno y la duda. La carta les 

muestra que la religión judía, con sus solemnes ceremonias en el 

Templo de Jerusalén, no era más que la imagen de algo más 

grande. El propósito de esta reflexión será confirmarlos en su fe. 

Es una exhortación a seguir, el camino que conduce de este 

mundo perecedero al mundo celestial. El perdón de los pecados y 

la religión en espíritu, anunciada por los profetas y aspiración de 

todo el Antiguo Testamento, debían ser la obra del sacerdote 

auténtico de toda la humanidad, Jesús, el Hijo de Dios. Ya no hay 

otro sacrificio fuera del suyo, sacrificio que comienza en la cruz y 

termina en la gloria. 

 

El autor es un judío helenista, muy buen conocedor de la 

traducción griega del Antiguo Testamento (que es la que usa)98. 

Su prosa griega además es excelente en cuanto a la gramática y a 

                                                                                                            
los sacerdotes (Tamid, las ofrendas). 
97 El tema del templo de Dios, construido materialmente, destruido y vuelto a 

reconstruir mediante la glorificación de Cristo, se encuentra en todos los 

Evangelios. 
98 La descripción que Lucas hace de Apolo en Hch 18,24-28 corresponde con 

bastante exactitud al perfil: origen judío, educación en Alejandría (la gran 

ciudad helenística), conocimiento profundo del Antiguo Testamento, gran 

talento para la predicación, cristianismo de inspiración paulina. Resulta 

especialmente sugerente la explicación que dice que era «hombre muy versado 

en las Escrituras y que demostraba por las Escrituras que Jesús es el Mesías»… 

pero no deja de ser una hipótesis. 



 
Lorenzo Morant Pons 

  

la estética99. En cuanto al lugar y fecha de composición, es muy 

probable que la misma haya sido escrita en Roma (Cf. 13,24), 

posiblemente hacia el año 66, cuando se anunciaba la guerra en la 

que iba a ser destruida Jerusalén100. 
 

3.2. El nuevo sacerdocio de Cristo en la Carta a los Hebreos 
 

No se puede estudiar el sacerdocio de Cristo sólo a la luz del 

sacerdocio levítico. Pero tampoco se puede ignorar. Es el 

sacerdocio de Cristo el que ilumina aquél. El sacerdocio de 

Jesucristo, incluso su aparente ruptura con los modos 

sacerdotales de su tiempo, lleva a su perfección aquello que 

buscaba el sacerdocio aarónico. La figura del sacerdote antiguo 

cobra un sentido mayor como figura del Sumo Sacerdocio de 

Cristo, único capaz de un sacrificio perfecto, que hace caducos 

todos los sacrificios e inútil cualquier intento de culto fuera de 

él101.  

 

La Carta a los Hebreos presenta a Jesucristo como el Sumo 

Sacerdote que, con su muerte, selló la Nueva Alianza entre Dios y 

los hombres, y que ahora ejerce en el cielo una mediación eterna. 

Y esto, describiendo el itinerario del nuevo Pueblo de Dios en 

marcha hacia la Tierra prometida bajo la guía del mismo 

Jesucristo. La comparación con los personajes e instituciones del 

                                                 
99 Cf. D. E. AUNE, El Nuevo Testamento en su entorno literario (Bilbao: Desclée 1993) 

275 
100 Son muy variadas las opiniones en este sentido, algunos autores sitúan su 

composición entre los años 70 y 80, aunque apoya la datación previa al año 70 

(en que fue tomada la ciudad de Jerusalén y quedó destruido el Templo), la 

descripción de la liturgia del Templo como todavía actual (10,1-3.11), aunque 

afirme que está destinada a desaparecer (9,10). Para un status questionis, cf. 

FABIÁN DANIEL MARCOS, “Fecha de Composición de la Epístola a los Hebreos” 

en: E. D. IUORNO (ed.) Más sublime que los cielos. Estudios históricos, exegéticos y 

teológicos sobre la Epístola a los Hebreos (Libertador San Martin: Descubra 2015) 95-

101. 
101 Cf. R. GIRARD, El chivo expiatorio (Barcelona: Anagrama 1986) 259. 
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Antiguo Testamento destaca la suprema grandeza de Cristo y la 

superioridad de la Nueva Alianza con respecto a la Antigua102.  

 

Aunque las primeras referencias en torno al sacerdocio, en la 

carta a los Hebreos, se plantean ya al final del capítulo segundo, 

donde el título de «Sumo sacerdote» es otorgado a Jesús, el 

discurso sobre el sacerdocio se desarrolla especialmente en el 

quinto capítulo, que describe detalladamente al sumo sacerdote, 

recorriendo los aspectos fundamentales del sacerdocio y 

aplicando esta descripción a Cristo (en apenas diez versículos)103.  

 

Pero ya antes, la teología sacerdotal de la carta a los Hebreos 

se expresa con dos adjetivos fundamentales: «Cristo tenía que 

hacerse en todo semejante a los hermanos para ser ante Dios un 

Pontífice misericordioso y digno de fe...» (Hb 2,17). Estos dos 

calificativos ponen de manifiesto dos características diversas 

del sacerdocio: un aspecto de humildad y otro de gloria; un 

aspecto de humanidad y un aspecto de autoridad divina. A 

continuación, en forma quiásmica, la carta desarrolla y explicita 

primero el aspecto de autoridad, demostrando que Cristo tiene 

derecho a la fe y a la obediencia (Cf. 3,1-4,14); y reserva para la 

segunda sección el aspecto de la misericordia y la compasión (Cf. 

4,15-5,10).  

 

Desde la Encarnación, la realidad de Cristo, Dios y hombre 

verdadero, trae un cambio radical de perspectiva que implica una 

reconfiguración de todo el paradigma teológico sobre el 

sacerdocio. Pareciera que nada queda de la concepción antigua 

                                                 
102 Santo Tomás de Aquino sostiene que el tema de la Carta es la superioridad 

de Cristo frente al Antiguo Testamento: primero sobre los ángeles, después 

sobre Moisés y finalmente sobre Aarón. 
103 Dejo a un lado conscientemente la opinión de algunos autores según la cual 

sólo la segunda parte de la carta (a partir del final del cuarto capítulo) hace 

referencia al sacerdocio, mientras que la primera tiene como tema la Revelación. 

No me parece acertada esa división radical de los dos temas. 
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del sacerdocio. Sin embargo, basta reflexionar para caer en la 

cuenta, de que el fin principal del sacerdocio, que es la función 

mediadora entre Dios y los hombres, permanece y es llevada a 

plenitud (a perfección, dirá la carta a los Hebreos) desde el 

Antiguo hasta el Nuevo Testamento104. En efecto, lo que 

constituye el sacerdocio de Cristo no es sólo su autoridad divina 

ni sólo su unión con los hombres, sino más bien la íntima unión 

de ambos aspectos. En estas dos ideas intrínsecamente unidas en 

Cristo tenemos que centrarnos para comprender su sacerdocio. 

 

 3.2.1 Cristo, sacerdote digno de fe 

 

«Cristo es el Sacerdote digno de fe». Este es el primer aspecto 

del sacerdocio de Cristo que estamos llamados a contemplar. 

En griego, encontramos la palabra pistós, que optamos por 

traducir por «digno de fe», «autorizado», «creíble», puesto que no 

parece que el autor pretenda hablar de una virtud practicada por 

Jesús durante su vida mortal (su fidelidad), sino de lo que Cristo 

es actualmente, en su gloria (“digno de fe”), invitando a fijar 

nuestra mirada en Jesús que, actualmente, es «el Sumo 

Sacerdote» acreditado ante Dios105. El autor de la Carta desarrolla 

esta idea mediante una contraposición entre Jesús y Moisés, 

utilizando un pasaje del libro de los Números, donde Aarón y 

                                                 
104 Para ver esta evolución, cf. D. BARTHÉLEMY, “La sainteté selon la conmunauté 

de Qumran et selon l’Évangile” en: J. VAN DER PLOEG et alt., La secte de Qumran et 

les origines du christianisme (Brussels: Desclée 1959) 203-216.  
105 Este adjetivo tiene distintos significados en el Nuevo Testamento. Según el 

contexto, puede ser traducido por: «digno de fe», «fiel», «creyente». El uso del 

participio y el mismo sufijo -tos que corresponde a nuestro –ible o también –able 

(por ejemplo, en temible, amable), con lo que podríamos hablar más de un 

«sacerdote fiable», que de un «sacerdote fiel». Sin embargo, muchas 

traducciones eligen el sentido de «fiel»; una fidelidad a través de las pruebas y 

de la tribulación a aquel que lo ha elegido o fidelidad a la misión, en la función a 

cumplir, en la tarea encomendada, de acuerdo a las prescripciones divinas. De 

hecho, la traducción actual de la Conferencia Episcopal prefiere el término 

«fiel». 
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María protestan de Moisés, y ponen en duda precisamente su 

relación con la Palabra de Dios (Cf. Nm 12,1-3). Partiendo de este 

pasaje, que pretende insistir en que Moisés es «digno de fe» 

transportamos también el significado del adjetivo a este texto. 

 

Este aspecto del sacerdote «digno de fe» está íntimamente 

relacionado con la comprensión del sacerdote como ministro de 

la Palabra. En el esquema de la mediación sacerdotal en el 

Antiguo Testamento, el sacerdote (gracias a los sacrificios que 

ofrece) puede entrar en la casa de Dios, donde puede escuchar a 

Dios y llevar su palabra, su respuesta al pueblo que no está en 

situación de entrar en el corazón del templo ni de oír la Palabra 

de Dios directamente. Cristo es presentado como sumo sacerdote 

que transmite la palabra definitiva de Dios y, por tanto, es «digno 

de fe» para todos aquellos que, sin reservas, pueden adherirse a 

él.  

 

Utiliza el autor de la Carta otro título: «apóstol y Sumo 

Sacerdote de la fe» (Hb 3,1). Esa imagen de Cristo apóstol relee el 

texto de Malaquías que nos recuerda que los labios del sacerdote 

deben cuidar la ciencia y que de su boca esperamos la 

instrucción «porque él es el mensajero del Señor de los 

ejércitos»106 (Mal 2,7). Ésta es, para el profeta, la finalidad y tarea 

fundamental del sacerdocio. Aún más, en Hb 3,1-9 se identifica la 

voz de Dios con la voz de Cristo y, tras exhortar a escucharla, 

concluye: «puesto que tenemos un sumo sacerdote que ha 

penetrado ya en los cielos, Jesús el Hijo de Dios, mantengámonos 

firmes en la fe que profesamos» (Hb 4,14). Se expresa así la íntima 

                                                 
106 El Autor de la Carta no usa la palabra «ángel» para Jesús porque en los 

capítulos anteriores siempre ha insistido en que Jesús no es un ángel, sino 

superior a todos los ángeles. Tal vez para insistir en esa idea cambia el vocablo y 

usa «apóstol», que, fundamentalmente, expresa la misma realidad. Cristo es 

mensajero o enviado para hablar en nombre de Dios y transmitir su Palabra. 

Reclama nuestra adhesión de fe y tiene derecho a ella; Él es digno de 

fe, declarado tal por el mismo Dios.  
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trabazón entre la Palabra y el sacerdocio a las que la Iglesia presta 

adhesión de fe107.  

 

Pero Cristo no es solamente el Mediador, sino también el 

creador (Cf. Hb 1,10-11; y la aplicación a Cristo del salmo 102,26-

28), autor de una nueva creación, Casa y Templo que se 

identifican con su mismo Cuerpo glorificado. Podemos encontrar 

una raíz de este planteamiento en la cuestión veterotestamentaria 

de la casa de David: David quería construirle una casa a Dios; 

pero Dios le hace saber, a través del profeta Natán, que no sería 

David quien construiría una casa a Dios, sino al revés, Dios sería 

quien construiría una casa a David. Este complejo argumento en 

el que se entremezclan temas como la filiación divina, la casa de 

Dios, la filiación de David, son figura de Cristo que, por medio de 

su Pasión, construye una casa en la cual pueden entrar, para 

formar parte de ella, todos los creyentes (ésta es la verdadera casa 

de Dios). Y los creyentes forman parte de ella en la medida en 

que creen y obedecen a la autoridad de Cristo. 

 

Esta doctrina tiene profundas raíces en toda la catequesis 

primitiva, como podemos ver en el evangelio de Juan, donde hay 

una ligazón fundamental entre la profecía de Jesús sobre la 

reconstrucción del Templo, el hecho de su Resurrección y la fe de 

los apóstoles en su palabra, (Jn 2,21-22: «Pero él hablaba del 

Santuario de su cuerpo. Cuando resucitó, pues, de entre los 

muertos, se acordaron sus discípulos de que había dicho eso, y 

creyeron en la Escritura y en las palabras que había dicho Jesús»).  

                                                 
107 A menudo hay quien diferencia el ministerio de la Palabra como si no fuese 

propiamente sacerdotal, ignorando la íntima relación entre el aspecto sacrificial 

del sacerdocio y el ministerio apostólico. Esta concepción deficiente, sin 

embargo, puede haber influido sobre las ideas que corrientemente se tienen 

acerca del sacerdocio (no deja de ser una interpretación incorrecta de Hebreos). 

Incluso durante el Concilio Vaticano II se suscitaron cuestiones en torno a cómo 

concebir el sacerdocio y en qué consiste su función específica, que fueron bien 

solventadas en los documentos conciliares que recogen la teología sacerdotal. 
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 3.2.2. Cristo, sacerdote misericordioso 
 

Todo el valor del sacerdocio de Cristo proviene de estas dos 

cualidades fundamentales: Cristo es sacerdote lleno de autoridad 

y de gran misericordia. Posee la más alta autoridad imaginable y 

la compasión más entrañablemente humana. La misericordia 

concebida desde esta luz asegura, entre el Sumo Sacerdote y los 

hombres, una relación tierna, fuerte y de auténtica comunión 

(pues ha padecido las mismas pruebas y ha soportado los mismos 

sufrimientos). La condición para ser Sumo Sacerdote es 

«asemejarse en todo a sus hermanos» (Hb 2,1)108.  

 

Esta actitud de misericordia tiene aún mayor relevancia 

cuando la Carta a los Hebreos describe a Jesús como «semejante 

en todo a los hombres, excepto en el pecado» (4,15)109. Sin la 

comunión con los hombres, el sacerdocio de Jesús no estaría en 

condiciones de venir en ayuda de su miseria. Su situación 

gloriosa lo separaría de ellos de manera que no les serviría. Esta 

es una novedad radical en la presentación del sacerdocio. 

 

En el sacerdocio antiguo, como indicamos antes, para 

acercarse a Dios, los sacerdotes, consagrados separados en el 

pueblo, tenían que llevar a cabo cuidadosas ceremonias de 

purificación para ofrecer su culto. El sacerdocio de Jesús, sin 

embargo, no consiste en una separación ritual de lo humano, sino 

al contrario, en su comunión con los hombres, para crear una 

comunión al mismo tiempo con Dios y con los hombres. El amor 

                                                 
108 Incluso puede parecer que el contexto nos refiere especialmente a los aspectos 

más duros de la vida humana: las tentaciones, los sufrimientos y la muerte. 
109 La ausencia de pecado en Cristo no disminuye su comunión con nosotros, 

pues el pecado no contribuye a establecer una verdadera comunión; todo 

lo contrario, crea la división, como demuestra la experiencia y la Escritura 

(después del pecado en Gn 3, cada uno acusa al otro). La auténtica comunión 

con los pecadores no consiste en convertirse en cómplices de sus pecados, sino 

en asumir generosamente con ellos su terrible situación, creada por el pecado. 
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de Jesús hacia Dios y hacia los hombres le lleva a aceptar los 

sufrimientos de la Pasión y a entregarse a la muerte por nuestra 

salvación110. Esa será la obra definitiva de su misericordia. 

 

«Porque no tenemos un sumo sacerdote que no 

pueda compadecerse de nuestras flaquezas. Él las ha 

experimentado todas, menos el pecado. Acerquémonos, pues, 

con confianza al trono de la gracia, a fin de alcanzar 

misericordia y hallar la gracia en el momento oportuno» (Hb 

4,15-16).  

 

En el sacerdocio antiguo eran necesarias ceremonias rituales 

para poner al sumo sacerdote en disposición de relacionarse con 

Dios (ritos que no alcanzaban su fin; cf. Hb 9,9; 10,4)111. Pero 

incluso en los ritos, ofrendas y sacrificios, cuando el sacerdote se 

acercaba pomposamente al Santo de los Santos, sólo podía entrar 

                                                 
110 Evoquemos esa idea en las palabras de San Juan de Ávila: «No solamente la 

cruz, mas la mesma figura que en ella tienes, nos llama dulcemente a amor; la 

cabeza tienes inclinada, para oírnos y darnos besos de paz, con la cual convidas 

a los culpados, siendo tú el ofendido; los brazos tendidos, para abrazarnos; las 

manos agujereadas, para darnos tus bienes; el costado abierto, para recibirnos 

en tus entrañas; los pies enclavados, para esperarnos y para nunca te poder 

apartar de nosotros», SAN JUAN DE ÁVILA, Tratado del Amor de Dios, 11 en: Obras 

Completas I (Madrid: BAC 2000) 970-971. 
111 La Ley, de hecho, preveía perfectamente a un sumo sacerdote mediador, cuya 

culpabilidad se propagaba a todo el pueblo (Cf. Lv 4,3) y prescribía ritos para 

remediar esta situación paradójica de un mediador que, siendo pecador, hacía 

más difíciles las relaciones del pueblo con Dios (Cf. Lv 4,3; 9,1; 16,6). El mismo 

texto de la carta a los Hebreos usa la comparación de la ceremonia del Kippur, en 

la que el primer sacrificio prescrito es para expiar el pecado del sumo 

sacerdote (16,6.11) y en un segundo momento hace un sacrificio igual por el 

pecado del pueblo (16,16). El ritual del Kippur distingue al sumo sacerdote 

del pueblo (los sacrificios son diversos), pero lo hace recalcando la necesidad 

de expiación de ambos. De hecho, el sacrificio más importante (un ternero) se 

ofrece por el sumo sacerdote; para el pueblo basta un macho cabrío.  
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simbólicamente en la presencia de Dios (Hb 8,5), puesto que los 

sacerdotes eran pecadores112.  

 

No deja de ser paradójico que los antiguos sacerdotes, siendo 

pecadores, sean llamados a la exigencia con los demás. Los 

modos antiguos parecen exigir posturas de severidad frente a los 

pecadores. Basta como ejemplo la orden que Moisés da a los 

levitas de matar al pueblo que se dejó arrastrar por la idolatría 

(Cf. Ex 32,27). Tan pronto como la orden fue cumplida, Moisés les 

dice: «Hoy os habéis consagrado como sacerdotes del Señor, 

porque cada uno ha atacado a su hijo o a su hermano; por ello Él 

os da hoy su bendición» (Ex 32,29)113. En Jesús sucede lo 

contrario, no tiene pecado, pero está lleno de misericordia para 

con los pecadores. Esta es la revelación más profunda del amor 

de Dios (Cf. Rm 5,8; 1 Jn 4,10): «en lugar de una santificación 

obtenida mediante la separación de los demás, proponía una 

santificación que se obtenía acogiendo a todos, incluso a los 

pecadores»114. A Cristo, la obediencia al Padre lo va conduciendo 

por el camino de la misericordia. Este cambio total de orientación 

aparecía ya en su vida pública. 

 

Resulta sugestivo traer aquí a la memoria las controversias de 

Jesús con los sacerdotes de la antigua alianza, y la afirmación 

                                                 
112 Después de la consagración, el sumo sacerdote continuaba siendo imperfecto, 

manchado por el pecado (Cf. Hb 7,18-19). La separación de los sacerdotes, no 

podía exigir la ausencia de pecado. El primer sacerdote, Aarón, se había 

dejado arrastrar, de hecho, por el pueblo al pecado de la idolatría (Cf. Ex 32,1-5-; 

21-24). 
113 Un episodio semejante se nos cuenta en otro lugar del libro de los Números. 

Finés, a través de una intervención no menos dura y enérgica, había obtenido la 

dignidad de sumo sacerdote (Cf. Nm 25,6-13; Sir 45,23-24). La bendición 

ofrecida a la tribu de Leví (Dt 33,8-11) confirma esta perspectiva; el sacerdocio 

lleva consigo la ruptura de todos los vínculos familiares. Se pone de relieve la 

necesidad de una total adhesión a Dios, y pareciera que esta adhesión lleva 

consigo excluir toda piedad hacia los demás.  
114 A. VANHOYE, Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo, 66. 



 
Lorenzo Morant Pons 

  

radical recogida del profeta Oseas: «Id y aprended qué sentido 

tiene: Misericordia quiero y no sacrificio» (Mt 9,13). El vocabulario 

sacrificial usado en Hebreos, íntimamente unido a esta 

comprensión de misericordia, resulta iluminador. 
  

3.3. El nuevo sacrificio de Cristo en la Carta a los Hebreos 
 

Es aquí, en el ámbito de la misericordia, donde el sacerdocio 

de Cristo se describe desde el ministerio sacrificial115. Cristo 

sacerdote es descrito como mediador entre los hombres y Dios en 

razón de origen (ex), «…de entre los hombres...» y de finalidad 

(uper), «...a fin de ofrecer oblaciones y sacrificios por los 

pecados...» (5,1). Su ofrenda no tendría sentido sin la comunión 

con los hombres pecadores (el versículo de Mt 9,13 que acabamos 

de mencionar, hablando sobre los sacrificios y la misericordia 

insiste también «que no he venido a llamar a justos sino a 

pecadores»). El sumo sacerdote constituido en favor de los 

hombres es «...el que sabe ser indulgente con los ignorantes y 

los extraviados, ya que él también está envuelto en flaquezas» 

(5,2)116.  

 

 3.3.1 En comunión con los hombres y con Dios 
 

El contexto de la ofrenda sacrificial de Cristo es precisamente 

su participación en la condición humana, manifestada 

definitivamente en la Encarnación, que culmina en la Pasión de 

                                                 
115 Tres veces encontramos el verbo prosfero, «ofrecer» (5,1.3.7; después será 

repetido con frecuencia en los capítulos 8-9). El autor usa, además, el vocablo 

técnico: doron, que los LXX usa como traducción del qorban (ofrenda), así como 

thusia que traduce a zehab (sacrificio cruento) y minah (oblación). 
116 El Antiguo Testamento distingue entre pecados por ignorancia y pecados 

voluntarios, llamados «a mano alzada» (Nm 15,22-31), por los que no podía 

ofrecer expiación sacrificial, sino que el rebelde debía morir (cf.  Nm 15,30-31). 

En el Nuevo Testamento todos los pecados parecen entrar en la categoría de 

«ignorancia» y «equivocación», (Cf. Lc 23,34; Hch 3,17;17,30; Ef 4,1; 1Pe 1,14; Sal 

95,10; Hb 3,10); salvo la «blasfemia contra el Espíritu Santo» (Cf. Mc 3,22-30; Mt 

12,22-32).  
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Jesús, tal y como expresa magníficamente el autor de la carta: 

«Cristo, en los días de su vida mortal, a gritos y con lágrimas, 

presentó oraciones y súplicas al que podía salvarlo de la muerte, 

siendo escuchado por su piedad filial. Y, aun siendo Hijo, 

aprendió, sufriendo, a obedecer» (Hb 5,7-8).  

 

Jesús pide y suplica a quien le puede salvar de la muerte, grita 

y llora. Su oración no es una liturgia convencional, con 

ritos predeterminados, sino la expresión viva de una angustia 

extrema, ya que acompaña a su oración con gritos vehementes y 

lágrimas117. Destaca la profunda humildad de Cristo, «un hombre 

tomado de entre los hombres», que ha recibido el don de ser 

llamado por Dios para esa ofrenda (Cf. Hb 5,4). Jesús «no se 

apropió la gloria de ser Sumo Sacerdote» (Hb 5,5). Al contrario, 

será su voluntaria humillación el camino hacia su sacerdocio, 

pensamiento que nos recuerda la primera parte del himno 

cristológico de Flp 2,6-11: «no hizo alarde de su categoría de 

Dios»118. 

 

La afirmación principal del verbo personal emathen (Aoristo 

Indicativo Activo 3s de manthano «aprendió») se prepara además 

por dos participios, que en español traducimos en modo 

perfecto: «ofreció» y «siendo escuchado» que expresan cómo se 

prepara el culto sacrificial a través de dos aspectos 

complementarios: la oración escuchada (el Padre realiza la 

voluntad de Cristo) y el sufrimiento maestro (el Hijo realiza la 

                                                 
117 La expresión «en los días de su carne mortal» tiene un profundo sabor 

hebreo. Para hablar de la vida del hombre la Biblia nos dice «sus días» (cf. Gn 

6,3.5;9,29). Para expresar la condición del hombre frágil y mortal utiliza la 

palabra "carne» (cf. Gn 6,3; Is 40,6; Mt 26,41; Rom 6,19, etc.). 
118 «... se humilló a sí mismo», que se corresponde con Hb 5,5: «... no se glorificó 

a sí mismo». Otros paralelos podemos encontrar más adelante entre Flp 2,8 y Hb 

5,10, en torno a la obediencia de Cristo; y Flp 2,9 con Hb 5,10, acerca del nombre 

dado a Cristo por Dios.  
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voluntad del Padre)119. Aprender, en este contexto, no es 

apropiarse de conocimientos, sino que describe la renuncia al 

propio juicio para abrirse a la Palabra del Padre. Aprender a 

obedecer es reconocer la voluntad del Padre120 que, a su vez, 

responderá escuchando la oración del Hijo. Lo que llamamos 

obediencia (Cf. Flp 2,8), de esta manera, no es más que el deseo 

compartido con el Padre: la actitud de recibir y compartir 

consciente y voluntariamente sus impulsos121. 
 

La Pasión es la plegaria de Cristo, el suceso que pone en 

cuestión toda la existencia de Jesús, toda su obra y hasta su 

misma vida. La Pasión es afrontada como una oración que 

constituye una ofrenda (expresada de nuevo con el verbo prosfero) 

y que implica su participación en la suerte de los 

hombres, débiles y amenazados por la muerte, por voluntad del 

Padre. En Jesús, la ofrenda sacerdotal no consta de las 

separaciones rituales al modo del sacerdocio israelita122, sino que 

se consigue mediante la comunión con Dios. La importancia de lo 

                                                 
119 No deberíamos dejar de notar el bellísimo juego de palabras en el texto griego 

émathen ape 'hón épathen, que podríamos traducir de modo más bello: «aprendió 

de lo que padeció». 
120 A menudo en el Antiguo Testamento, el empleo de mantháno hace referencia 

directa a la voluntad de Dios. En muchos pasajes se utiliza en el sentido 

específico de la raíz hebrea lamad: «aprender la voluntad de Dios», es aprender a 

orientar toda la existencia según su voluntad de Dios (como les sucede a los 

oyentes con Jesús -Mt 9, 13; 11, 29; Jn 6, 45; cf. asimismo Mt 13, 28 par-). 
121 Es, no más, lo que tantas veces aparece en el Evangelio: que el Hijo lo recibe 

todo del Padre. Ni el Padre tiene nada que no comunique al Hijo, ni nada tiene 

el Hijo que no provenga del Padre. 
122 De ahí la afirmación de que el Nuevo Testamento derriba la división entre lo 

sagrado y lo profano. En palabras de Yves Congar: «ahora es sagrada toda la 

vida de los fieles, con la única excepción de la parte de la vida profanada por el 

pecado», Y. CONGAR, “Situación de lo sagrado en régimen cristiano” en: AA. 

VV., La liturgia después del Vaticano II. Balances, estudios, prospecciones (Madrid: 

Taurus 1969) 489-490. No obstante, Congar matizará la radicalidad de esta 

afirmación recordando la santidad de la Iglesia y de los sacramentos, por 

ejemplo, y estableciendo un orden de sacralidad cristiana (494ss.). 
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«sagrado» no está ya en la separación de lo profano sino en la 

comunión con el Padre, que le hace obediente en su misión, que 

no es otra cosa que compartir su voluntad salvífica universal 

(especialmente en la Cruz)123.  
 

Ser escuchado no es otra cosa que entrar en esa transformación 

profunda de la humanidad según la voluntad de Dios124. Jesús la 

ha recibido en unión con los hombres, sin necesidad personal, «a 

pesar de ser Hijo», porque en la pasión de Cristo tiene que ser 

recreada la humanidad, para transformarse en una ofrenda 

acorde a la intención divina125. 
 

 3.3.2 Una nueva alianza 
 

Jesús se convierte en un mediador de esta Nueva Alianza de 

mucha más calidad y significación (alianza eterna126) y que se 

                                                 
123 En la espiritualidad del venerable D. José Rivera hay una idea que se 

entiende especialmente bien desde esta lectura y es que la cruz es la 

manifestación perfecta del amor de Cristo al Padre. La humanidad de Cristo es 

expresión de su Persona divina; el hombre Jesús expresa el amor de la Persona 

del Verbo al Padre y al Espíritu. Y lo expresa, claro, en modo humano, lo que 

supone la existencia del dolor y de la muerte. Por eso Cristo tiene el impulso de 

entregar su vida al Padre, para manifestarle su amor. 
124 La actitud de Jesús, su apertura a Dios permite que sea escuchada su oración. 

En medio de la prueba de muerte que lo atenaza, siente el deseo de evitarla, 

pero asume esta tentación y la presenta a Dios en forma de una encendida 

súplica. El cuarto evangelio sintetiza esta transformación en 12,27-28: «Ahora mi 

alma está conturbada y ¿qué diré? ¡Padre, líbrame de esta hora!» Es la súplica 

espontánea, que se transforma, sin embargo, en el transcurso mismo de la 

plegaria, y se convierte en: «¡Padre, glorifica tu nombre!» (Jn 12,28).  
125 El tema de la educación por medio del dolor existía ya en la literatura griega 

y se expresaba con la asonancia patehinmatheîn. La Biblia nos añade una nota 

importante: la iniciativa de Dios en esta acción educativa. Por medio de la 

prueba dolorosa Dios se da a conocer al hombre, sea como juez del que no se 

puede huir (Cf. Ez 6; 7; Jb 19,29), sea como Padre solícito por el progreso de 

sus hijos (Cf. Prov 3,11-12), citado en Hb 12,5-6. Dios transforma al hombre de 

tal modo que pueda entablar con él una relación más íntima; esta relación es la 

que le confiere al hombre toda su dignidad. 
126 Pocas veces damos importancia a la novedad y eternidad de esta alianza, que 
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fundamenta de manera legítima en las profecías del Antiguo 

Testamento. Oficia como mediador, ya que intercede entre Dios 

su Padre y la humanidad. Basta adherirse a Él para ser 

salvados y transformados. Cristo «consumado en perfección es 

causa de salvación eterna para aquellos que le obedecen, 

habiéndole proclamado Dios sacerdote según el orden de 

Melquisedec...» (Hb 5,9-10).  

 

Las separaciones rituales han sido sustituidas por el 

sufrimiento redentor, el cual, al triunfar sobre el pecado de los 

hombres, ha unido a Cristo con las pruebas y sufrimientos de los 

mismos. Han sido abatidas todas las barreras de ambas partes. El 

camino que conduce a los hombres hacia Dios está abierto (Cf. 

Hb 10, 19-20). Hijo de Dios y hermano de los hombres, Cristo es 

el perfecto Mediador. Lo que se ha rechazado del sacerdocio 

antiguo son sus límites y no su intención fundamental que, por el 

contrario, ha encontrado su total cumplimiento.  La paradoja está 

en que el perfeccionamiento glorioso del hombre se efectúa por 

medio de la semejanza humilde con el hombre caído. Ese 

perfeccionamiento, no obstante, tendrá gran importancia en toda 

la teología de la carta a los Hebreos.  

 

En el Antiguo Testamento la teleiôsis (el perfeccionamiento)127 

alude a los sacrificios de consagración del sumo sacerdote, 

                                                                                                            
expresan las palabras del mismo Jesús en la última cena: «este es el cáliz de mi 

sangre, sangre de la alianza nueva y eterna». Existió antes una alianza que se 

volvió antigua, vieja, que pasó. Cada día tenemos experiencia de lo transitorio 

que es todo, y lo experimentamos en nuestra experiencia diaria. Alzar el cáliz 

nos debe recordar que lo viejo ha pasado, lo nuevo es diferente, porque además 

es eterno y no pasará. No es necesario mirar atrás, ni dudar, ni copiar nada de 

los que nos han precedido, sólo es necesario buscar la voluntad de Dios.  
127 En la Septuaginta es la palabra para indicar la «consagración sacerdotal» (Cf. 

Ex 29, 9.22.31.33.34.35 y en Lv 8, 22.28.33). Cf. J. M. R. TILLARD, “«Ministère» 

ordonné et «sacerdoce» du Christ”: Irénikon 44 (1976) 155.  
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descritos detalladamente en el Éxodo y Levítico128. La carta a los 

Hebreos «denuncia la insuficiencia de la teleiôsis ritual antigua y 

muestra que, en el misterio pascual de Cristo, la teleiôsis ritual ha 

sido reemplazada por una teleiôsis auténtica, transformación 

profunda del ser humano, que lo introduce efectivamente en la 

intimidad celeste de Dios y lo sitúa al mismo tiempo en una 

nueva solidaridad con sus hermanos»129. 

 

Este nuevo sacerdocio no busca el acceso a Dios elevándose 

por encima de los hombres y dejando al margen todo lo humano, 

sino renunciando a todo privilegio, descendiendo hasta lo más 

bajo, y aceptando compartir con los hermanos los sufrimientos y 

experimentar la muerte. No es fácil pensar en un cambio más 

radical de perspectiva. 

 

La Carta a los Hebreos se opone directamente a la 

mentalidad y a la conducta de los sumos sacerdotes de su tiempo, 

cuya dignidad había suscitado ambiciones y envidias (Cf. Nm 16-

17; Sir 45,18), que se fueron haciendo cada vez mayores, sobre 

todo cuando a la autoridad religiosa se añadió el poder político 

(Cf. 2Mac 4). Cristo inicia su camino justamente en la 

dirección opuesta. La santidad del sacerdocio de Cristo comienza 

por la renuncia a todo privilegio y, en vez de colocarse por 

encima del pueblo, «hacerse en todo semejante a los 

hermanos», aceptando hasta la humillación de la Pasión130.  

 

                                                 
128 Cf. Ex 29, 22.26.27.31.34; Lv 7, 37; 8, 22.26.28.29.31.33.  
129 A. VANHOYE, “La «teleiôsis» du Christ: point capital de la Christologie 

sacerdotale d’Hébreux”: New Testament Studies 42 (1996) 332. Cf. H. GEIST, “El 

sacerdocio según la revelación. Novedad del sacerdocio cristiano”: Estudios 

trinitarios 31 (1997) 280-282. 
130 Insistimos de nuevo en el cambio que supone este nuevo concepto de 

santidad. Cf. R. HODGSON JR., “Holiness. New Testament” en: Anchor Bible 

Dictionary III, 249-254. 



 
Lorenzo Morant Pons 

  

 3.3.3 Un nuevo sacrificio 

 

Cristo no es sólo el sacerdote capaz. Por el «Espíritu eterno» 

que le concede, la fuerza necesaria para elevarse hasta Dios. Es al 

mismo tiempo, el oferente y la ofrenda, el sacerdote y la víctima; 

situación jamás constatada en el ritual antiguo, el cual requería la 

total distinción entre el sacerdote y la víctima. Sólo en Cristo se 

encuentra una víctima sin mancha131. A diferencia de los 

sacrificios antiguos, el sacrificio de Cristo no es exterior, sino 

interno, personal. De este modo se entiende que no sólo sea un 

rito carnal, sino una acción espiritual, animada por el Espíritu132. 

Cristo derrama su propia sangre (Cf. Hb 9,12-14), ofrece su 

propia muerte (Cf. Hb 9,15). Y la eficacia de este sacrificio 

espiritual-real se comunica de la misma manera, es decir, viene 

transmitido por la sangre de Cristo (Cf. Hb 9,14; 10,19-29) en la fe 

(Cf. Hb 10,22). Su eficacia se extiende hasta penetrar las 

conciencias, que serán purificadas (Cf. Hb 9,14).  

 

Sólo así podremos también los hombres adentrarnos en Dios 

para poder darle un culto verdadero133. El esquema del antiguo 

culto es así también superado. A partir de ahora el culto debe ser 

                                                 
131 Tratándose de animales para el sacrificio, debían ser Amomos (el término 

significa la ausencia de cualquier defecto físico; cf. Ex 29,1; Lev 1,3-10; etc.). En el 

caso de Cristo, el sentido del término adquiere mayor profundidad. Pretende 

expresar la ausencia de todo pecado (Cf. Hb 4,15), de toda complicidad con 

el mal (Cf. Hb 7,26). Estando sin mancha, Jesús no tenía necesidad alguna de 

buscar una víctima, aparte de sí mismo (externa a sí mismo), ni de recurrir a la 

sangre de machos cabríos o de toros. El podía presentarse a sí mismo ante Dios 

con la certeza de ser ofrenda agradable. (Cf. la lectura sugerente del término en 

los salmos cf. 14,2; 17,24). 
132 El Espíritu toma el lugar del «fuego venido del cielo» correspondiente a los 

antiguos sacrificios (2Cr 7,1; 2 Mac 2,10), o también «el fuego de YHWH» (1Re 

18,38; Lv 6,5-6; 9,24). El verdadero fuego venido del cielo es el Espíritu Santo, el 

único capaz de obrar la transformación sacrificial, al ser acogida su acción en la 

oración de súplica y en la obediencia más generosa.  
133 Recordemos el culto en espíritu y verdad anunciado por el evangelista Juan. 
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real, personal, existencial, y fundamentarse en una comunión 

auténtica con Dios y con los demás. 

  

«Porque si la sangre de los machos cabríos y de los toros y 

la ceniza de la vaca, con las que se rocía a las personas en 

estado de impureza, santifican en orden a la pureza del 

cuerpo, ¡cuánto más la sangre de Cristo, que por el Espíritu 

Santo se ofreció a Dios como víctima sin tacha, purificará 

vuestra conciencia de sus obras muertas para servir al Dios 

vivo!» (Hb 9,13-14).  
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III. SACERDOTES EN CRISTO Y EN SU IGLESIA 

 

La consecuencia teológica inmediata de la afirmación de que 

sólo en Cristo se ha realizado la mediación definitiva para los 

hombres es la desaparición (aunque sea por superación) de 

cualquier otro sacerdocio. Puesto que el Sumo Sacerdote 

permanece para siempre y actúa de continuo en favor de la 

humanidad, ya no son necesarios otros sacerdotes. Por eso, en 

sentido estricto, no se puede hablar de que haya otros 

«sacerdotes» del Nuevo Testamento. Sin embargo, una seria 

reflexión sobre el sacerdocio de Jesucristo nos invita a dar un 

paso más, e irremediablemente nos lleva a la absoluta novedad 

del sacerdocio cristiano134, que sólo puede comprenderse 

fundamentado en la consagración y misión de Jesús135. 

 

 1. El sacerdocio en la Iglesia 

 

La palabra sacerdote, hiereus, jamás se aplica a los cristianos en 

el Nuevo Testamento, menos aún a los ministros de la Iglesia 

(que son llamados obispos de almas, pastores, maestros, 

dirigentes, siervos o ministros de Dios; administradores de los 

divinos misterios; supervisores, heraldos, pero nunca 

sacerdotes…). No se atribuye jamás ninguna función sacerdotal –

en el sentido clásico del judaísmo– a los ministros cristianos. No 

median entre Dios y el hombre, pues Cristo es el único mediador. 

Nunca se dice de ellos que ofrezcan sacrificios por los pecados; y 

no tienen ningún poder como intercesores que no pertenezca a 

                                                 
134 Cf. H. GEIST, El sacerdocio según la revelación, 275-294.  
135 El Concilio Vaticano II fundamenta su doctrina sobre el sacerdocio en el 

Nuevo Testamento precisamente bajo estos dos conceptos fundamentales, que 

Jesús se aplica a sí mismo en las Escrituras cuando se define como «aquel que el 

Padre ha consagrado y ha enviado al mundo» (Jn 10.36): «la consagración y la 

misión» (Cf. Constitución dogmática LG 28, y el Decreto PO 2). 
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todos los creyentes, que han sido constituidos en un pueblo de 

reyes y sacerdotes para Dios. 

 

Los escritores sagrados judíos conocían bien el significado del 

sacerdocio de la Antigua alianza. Para algunos es una objeción y 

para otros una explicación el hecho de que jamás emplearan esta 

palabra, ni ningún término derivado de la misma, para referirse a 

los ministros del Evangelio. Cristo verdadero Dios y verdadero 

Hombre no vino para abolir la ley ni los profetas, al contrario, 

vino para darle cumplimiento y para llevarlos a su plenitud. Pero 

la reflexión de la primera Iglesia necesitaba expresar con claridad 

la superación de la antigua alianza. 

 

Las estructuras ministeriales conocieron un desarrollo cuyo 

término puede situarse hacia la mitad del siglo II. El examen de 

los textos del Nuevo Testamento no nos permite establecer con 

precisión este proceso, ni trazar sus etapas con exactitud, pues 

este desarrollo no siguió idéntica línea en todas partes. Sin 

embargo, encontramos en él, con toda claridad, el fundamento 

que nos permite enraizar en las Escrituras el sacerdocio cristiano. 

 

 1.1. El sacerdocio de la nueva alianza 

 

En la reflexión de la Iglesia, la acción salvadora de Cristo será 

comprendida como una acción sacerdotal, llevando a su 

perfección lo que el sacerdocio levítico sólo dejaba intuir entre 

sombras. Ciertamente, el Cristo que nos redime y nos sella una 

nueva alianza es un único «Sumo Sacerdote según el orden de 

Melquisedec» (Hb 5,10; 6,20), descrito como «santo e inocente, 

inmaculado», pero que «mediante una sola ofrenda esto es, por 

medio del único sacrificio de su Cruz ha hecho perfectos para 

siempre a los santificados» (Hb 10,14).  
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El verbo teleio, como hemos señalado, tiene una enorme 

riqueza: significa a la vez perfeccionar, cumplir, consagrar-

santificar. Traduce el equivalente hebreo de la santidad y la 

consagración significada en la unción de los sacerdotes del 

Antiguo Testamento y la consagración del templo. Es, por cierto, 

la última palabra de Jesús en la cruz: «Todo está cumplido» (Jn 

19,30). 

 

Cuando el texto habla que Jesús «perfecciona», «hace 

perfectos» a los santificados, se abre ante nosotros una dimensión 

nueva. Jesús posee una particular unción del Espíritu (Cf. Mt 

3,16; Lc 4,8; Hch 4,27; 10,38) de la que hace participar a todo su 

cuerpo místico: en Él todos los cristianos llegan a ser un 

sacerdocio santo y real, ofreciendo sacrificios a Dios por medio de 

Jesucristo, proclamando las maravillas de aquel que les ha 

llamado a su admirable luz (Cf. 1Pe 2,5.9). Sumo Sacerdote y 

único mediador, Él ha hecho de la Iglesia «un Reino de 

sacerdotes para su Dios y Padre» (Ap 1,6; 5,9-10). Estos textos 

fundamentan la doctrina sobre el sacerdocio en la Iglesia136. 
 

 1.1.1 El sacerdocio común  
 

Aunque sólo Cristo es capaz de ejercer en plenitud la misión 

de mediador, y sólo Él es Sumo y Eterno Sacerdote, su obra 

continuada en la humanidad que «él ha adquirido para Dios» (Cf. 

1Cor 6,20), no sólo nos permite, sino que hace imprescindible 

hablar de la existencia de un «sacerdocio cristiano», aunque no se 

                                                 
136 Esta idea la presenta con toda claridad el Catecismo: «El sacrificio redentor de 

Cristo es único, realizado una vez por todas. Y por esto se hace presente en el 

sacrificio eucarístico de la Iglesia. Lo mismo acontece con el único sacerdocio de 

Cristo: se hace presente por el sacerdocio ministerial sin que con ello se 

quebrante la unicidad del sacerdocio de Cristo: Et ideo solus Christus est verus 

sacerdos, alii autem ministri eius (Y por eso sólo Cristo es el verdadero sacerdote; 

los demás son ministros suyos) (TOMÁS DE AQUINO, Commentarium in epistolam ad 

Haebreos, c. 7, lect. 4). CEC 1545.  
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conciba desvinculado de su esencial relación con Cristo. La 

unidad de la naturaleza divina y humana en Cristo permite el 

acceso perfecto de los hombres a Dios. Sería tan absurdo 

mantener que, lograda esa reconciliación, precisamente 

perdiésemos esa posibilidad de elevación y de ofrenda de nuestra 

humanidad, como negar que el culto «en espíritu y verdad» (Cf. 

Jn 4,23) prometido por Jesús para el nuevo tiempo, ha sido 

inaugurado para todos los hombres. 

 

El Nuevo Testamento identificará a los cristianos como «los 

que se acercan a Dios a través de Cristo» (Hb 7, 25). Pablo 

utilizará inmediatamente el calificativo hagíoi (santos) para 

designar a los bautizados137 que han entrado en la santidad de 

Dios y así son elevados a la dignidad sacerdotal de esta nueva 

alianza138. Todos participan de la misma vida de Cristo, todos son 

ya realmente «santos en el Santo»139.   

 

Esta idea ha sido prefigurada en el Antiguo Testamento, a 

través de la elección de Israel, que se descubrirá como «pueblo 

                                                 
137Cf. Rm 1,7; 1 Co 1,2; 2 Co 1,1. 
138 Cf. A. VANHOYE, “Sacerdoce commun et sacerdoce ministériel. 

Distinction et rapport”: Nouvelle Revue Theologique 97 (1975) 196. 
139 Siempre es sugerente la expresión de la nuestra antigua liturgia hispana, que 

coincide con las liturgias de Orientes: «Lo santo para los santos». Era la 

monición que en la Eucaristía hacía la Liturgia Mozárabe en el momento de la 

mostración del Pan consagrado y del Cáliz de Eucaristía para la comunión. La 

explica magníficamente el Papa Francisco en esta síntesis: «La Iglesia 

es communio sanctorum porque en ella participan los santos, pero a su vez 

porque es comunión de cosas santas: el amor de Dios que se nos reveló en Cristo 

y todos sus dones. Entre éstos está también la respuesta de cuantos se dejan 

tocar por ese amor. En esta comunión de los santos y en esta participación en las 

cosas santas, nadie posee sólo para sí mismo, sino que lo que tiene es para 

todos. Y puesto que estamos unidos en Dios, podemos hacer algo también por 

quienes están lejos, por aquellos a quienes nunca podríamos llegar sólo con 

nuestras fuerzas, porque con ellos y por ellos rezamos a Dios para que todos nos 

abramos a su obra de salvación». (Papa Francisco, Mensaje para Cuaresma 

2015). 
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santo»140, y la alianza que lo constituye «reino de sacerdotes y 

nación santa»141. En la historia de la fe de Israel, el paso definitivo 

al monoteísmo (fruto definitivo de la profunda reflexión del 

exilio), llevará a una autocomprensión de una mediación entre 

Dios y los hombres que recae sobre Israel, como pueblo elegido 

por Dios y consagrado por Él para desempeñar esa mediación 

verdaderamente sacerdotal entre todos los pueblos. La esperanza 

mesiánica, abrirá precisamente esa dimensión sacerdotal y 

universal del pueblo elegido que Jesús plasmará en su vida, pero 

que ya era anunciada por los profetas142. 
 

Llevando a su plenitud esa dimensión sacerdotal del pueblo 

de Dios en el Antiguo Testamento (Cf. Ex 19, 6) los cristianos 

constituirán esta vez de modo pleno y eterno, en torno a Cristo, 

un «sacerdocio santo»143. También el Apocalipsis aplica el título 

                                                 
140 En hebreo, ‘am qados. Puesto que «todas las naciones son como nada ante él» 

(Is 40, 17), es consecuencia su autocomprensión como un «pueblo separado de 

los demás», es decir «santificado», de modo que puede relacionarse con Dios: 

«eres un pueblo consagrado al Señor, tu Dios, a ti te ha elegido el Señor, tu Dios, 

para que seas el pueblo de su propiedad entre todos los pueblos que hay sobre 

la faz de la tierra» (Dt 7,6; Cf. también Dt 14, 2.21; 26, 19; 28, 9).  
141 En hebreo mamleket kohanim y goy qados respectivamente (Ex 19, 6). La Alianza 

con el Señor no sólo hacía de Israel un «reino de sacerdotes» (Ex 19, 6) sino que 

todo el pueblo tenía una dignidad sacerdotal (Cf. Ex 24, 3-8). Cf. E. BLUM, 

Studien zur Komposition des Pentateuch (Berlin-New York: De Gruyter 1990) 52. 
142 La esperanza mesiánica que va surgiendo en Israel implica, sin duda, una 

restauración que no se encierra en los límites del pueblo, sino que tiene alcance 

universal: «Toda carne sabrá que Yo, YHWH, soy tu Salvador» (Is 49,26). Hasta 

los confines de la tierra llega la gloria y la salvación divina (Cf. Is 42,10-12) y se 

llenan de alegría incluso los seres inanimados (Cf.Is 55,12-13). 
143 Así lo dice la Primera Carta de Pedro: «Acercándoos a él, piedra viva, 

desechada por los hombres, pero escogida y preciosa delante de Dios, también 

vosotros —como piedras vivas— sois edificados como edificio espiritual para 

un sacerdocio santo, con el fin de ofrecer sacrificios espirituales, agradables a 

Dios por medio de Jesucristo» (1Pe 2,5). Puede profundizarse este aspecto en P. 

DE AMBROGGI, “Il sacerdozio dei fideli secondo la prima di Pietro”: La Scuola 

Cattolica 75 (1947) 52- 57; F. FERNÁNDEZ RAMOS, “El sacerdocio de los creyentes 

(1Pet 2, 4-20)” en: Teología del sacerdocio (Burgos: Aldecoa 1970) 11-47.  
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de sacerdotes a todos los cristianos a los que Jesucristo «ha hecho 

estirpe real, sacerdotes para su Dios y Padre» (Ap 1, 6). Son un 

reino de sacerdotes para nuestro Dios, que reinarán sobre la tierra 

(Cf. Ap 5, 10) unidos a Cristo, y por tanto llevando su fidelidad 

hasta el martirio (Cf. Ap 20, 6). Ese sacerdocio y esta realeza del 

cristiano conllevan la enorme responsabilidad que compromete 

toda la vida e implica la llamada a construir en este mundo el 

reino de Dios144.  
 

Este sacerdocio implica la necesidad de ofrecer, en unión con 

Cristo, toda su existencia en un acto sacerdotal y sacrificial al 

mismo tiempo145. Implica continuar su misión, tal y como la 

encomienda a los apóstoles, por medio de la difusión universal 

del Evangelio (Cf. Mt 28, y en sacrificio de reconciliación con Dios 

de la entera humanidad: «Os exhorto, por tanto, hermanos —dice 

San Pablo—, por la misericordia de Dios, a que ofrezcáis vuestros 

cuerpos como ofrenda viva, santa, agradable a Dios: éste es 

vuestro culto espiritual» (Rm 12,1). Todo el contexto de esas 

palabras del Apóstol tiene un sentido claramente litúrgico. Los 

cristianos también los ministros dan culto a Dios mediante el 

ofrecimiento de su vida y de su testimonio en el mundo146, que 

exige por tanto una vida santa (Cf. 1P 1,15-16)147. Es la ofrenda de 

«sacrificios espirituales» agradables a Dios148. 

 

                                                 
144 Cf. U. VANNI, “La promozione del regno come responsabilità sacerdotale dei 

Cristiani secondo l’Apocalisse e la Prima Lettera di Pietro”: Gregorianum 68 

(1987) 9-56.  
145 Cf. A. MORÁN, “Sacerdocio común de los fieles y sacerdocio ministerial”: 

Estudios eclesiásticos 52 (1977) 338.  
146 Cf. Y. CONGAR, Jalones para una teología del laicado (Barcelona: Estela 1961) 155. 
147 Cf. S. ZEDDA, Il sacerdozio regale di Cristo (Reggio Emilia: San Lorenzo 1999) 13 

y 41-43. 
148  Cf. A. FEUILLET, “Las «sacrifices spirituels» du sacerdoce royal des baptisés (1 

P 2, 5) et leur préparation dans l’Ancien Testament”: Nouvelle Revue théologique 

96 (1974) 704-728.  
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1.1.2 El sacerdocio ministerial 
 

Todo el cuerpo de Jesucristo es quien ofrece a Dios el culto 

agradable, pero en ese único cuerpo, cada miembro tiene su 

propia función (Cf. Rom 12,4). Al servicio de ese sacerdocio 

común aparece en la Iglesia un sacerdocio ministerial, 

comprendido como sacramento (es decir signo sensible y eficaz 

de una realidad invisible) de la mediación de Cristo149. Este es el 

núcleo de la identidad del sacerdocio ministerial cristiano: el 

servicio al sacerdocio común desde una participación 

sacramental específica en el sacerdocio de Cristo, una peculiar 

identificación con Cristo, que conlleva la exigencia de la 

configuración con la «consagración y misión» de Jesucristo de la 

cual Él mismo llama a participar a sus discípulos, y a través de 

ellos a quienes serán los ministros de la Iglesia150. Veámoslo con 

claridad a través de la lectura del Nuevo Testamento. 

 

 

                                                 
149 Cf. A. VANHOYE, “Sacerdoce commun et sacerdoce ministériel”, 200-203. La 

distinción que existe entre el sacerdocio común de los fieles y el sacerdocio 

jerárquico implican una íntima coherencia entre ellos, pues ambos son 

participación del único Sacerdocio de Cristo. Así lo expresa el Concilio: «Cristo 

Señor, Pontífice tomado de entre los hombres (Cf. Hb 5,1-5), de su nuevo pueblo 

hizo un reino de sacerdotes para Dios, su Padre (Ap 1,6; cf. 5,9-10). Los 

bautizados, en efecto, son consagrados por la regeneración y la unción del 

Espíritu Santo como casa espiritual y sacerdocio santo, para que, por medio de 

toda obra del hombre cristiano, ofrezcan sacrificios espirituales y anuncien el 

poder de Aquel que los llamó de las tinieblas a su admirable luz (Cf. 1 Petr. 2,4-

10). (...) El sacerdocio ministerial, por la potestad sagrada de que goza, forma y 

dirige al pueblo sacerdotal, confecciona el sacrificio eucarístico en la persona de 

Cristo y lo ofrece en nombre de todo el pueblo a Dios. Los fieles, en cambio, en 

virtud de su sacerdocio regio, concurren a la ofrenda de la Eucaristía y lo ejercen 

en la recepción de los sacramentos, en la oración y acción de gracias, mediante 

el testimonio de una vida santa, en la abnegación y caridad operante» (GS 10). 
150 Cf. G. GOZZELINO, Nel nome del Signore. Teologia del ministero ordinato (Torino: 

Elledici 1992) 99.  
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 2. El sacerdocio según el Nuevo Testamento 

 

Si decíamos que Cristo nunca se aplica a sí mismo el título de 

sacerdote, resulta aún más impensable que Jesús llamara 

«sacerdotes» a sus apóstoles: no lo eran tampoco por 

descendencia levítica; y por supuesto no cumplen función alguna 

en el Templo o en el culto veterotestamentario. Dado ese silencio, 

tenemos la necesidad de preguntarnos si la obra que les 

encomendó debe considerarse sacerdotal. 

 

2.1. Los Doce y los discípulos 

 

Partamos de que la elección de los Doce resulta absolutamente 

novedosa. La costumbre judía era que un joven elegía un maestro 

y procuraba con todo empeño ser admitido entre sus discípulos 

(talmidim), para después de un tiempo de enseñanza, ser 

investidos de esa misma cualificación rabínica. En el evangelio 

encontramos, por el contrario, que es Jesús el que llama revestido 

de autoridad151. Especialmente interesante es el pasaje: «Y sube al 

monte y llama a los que él quiso y fueron junto a él. Y constituyó 

(epolesen) a Doce para que estuvieran junto con él y para enviarlos 

(apostélle) a predicar»152.  

 

 2.1.1 El seguimiento que Jesús pide 

 

El seguimiento que Jesús pide a los Doce supone compartir su 

misma vida en todas sus dimensiones. Los discípulos son, no sólo 

                                                 
151 Cf. Mt 4,18-13; Mc 1,16-20; Lc 5,10-11. Mt 9,9; Mc 2,14; Lc 5,27-28; etc. 
152 Mc 3,13-14. El texto describe, sin lugar a duda, un acto constitutivo de la 

Iglesia ministerial. En los otros sinópticos encontramos pasajes similares. Mt 10,1 

dice: «Y habiendo llamado a sus Doce discípulos, les dio poder para arrojar a los 

espíritus inmundos y para curar toda enfermedad y toda dolencia». Por su 

parte, Lc 6,12-13: «Salió al monte a orar y pasó toda la noche en oración a Dios. 

Cuando se hizo de día, llamó (prosefónesen) a sus discípulos y eligió (eklexámenos) 

a Doce de entre ellos, a los que denominó apóstoles». 
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testigos y en función a su testimonio, ministros de la palabra153, 

sino que son llamados a compartir la vida misma de Jesús, a 

recorrer con Jesús su camino a Jerusalén, para el que Jesús mismo 

les va preparando y que están llamados a compartir con Él154.  

 

El mismo verbo que utiliza el evangelio para expresar el 

seguimiento (el verbo akoloutheo) no habla sólo de una dimensión 

espacial, sino que significa tomar parte en el destino del otro155. 

Esta identificación se manifiesta en la enorme exigencia de Jesús a 

sus discípulos: «Quien ama a su padre o a su madre más que a 

mí, no es digno de mí; y quien ama a su hijo o a su hija más que a 

mí, no es digno de mí. Quien no toma su cruz y me sigue, no es 

digno de mí. Quien encuentre su vida, la perderá, pero quien 

pierda su vida por mí, la encontrará»156. Podríamos buscar un 

amplio elenco de textos que manifiestan las exigencias del 

seguimiento, incomparables con cualquier otro discipulado del 

AT o del judaísmo contemporáneo a Jesús. Muchos han querido 

leer estas exigencias de manera idealista, pero, sin embargo, 

vemos confirmado su realismo en la pregunta de Pedro: 

«Nosotros hemos dejado todo y te hemos seguido». Y la 

respuesta de Jesús: «Os aseguro que nadie hay que haya dejado 

                                                 
153 Cf. Lc 1,2. 
154 Cf. Mt 20,20-28; Mc 10,35-44. Mt 16,22-23; Mc 8,32-33. Lejos de los 

discípulos va quedando ese mesianismo triunfalista que aparecía como 

tentación en las enseñanzas más íntimas de Jesús a lo largo de aquel camino (Cf. 

Mt 16,24; Mc   8,34; Lc   14,27. Mt   10,38) 
155 En griego, keleuo era ‘dirigir hacia’, kéleuthos ‘camino’, ‘rumbo’, ‘viaje’ y 

akólouthos ‘compañero de viaje’. La letra alfa en este caso no es privativa sino 

copulativa (‘con’): ‘el que va junto, en el mismo viaje o por el mismo camino. El 

primer significado de akólouthos se extendió a ‘acompañante’, ‘miembro de un 

séquito o brigada’, ‘secuaz’, ‘seguidor’, ‘adjunto’, ‘auxiliar’, ‘servidor’. El verbo 

akoloutheo ‘seguir’, ‘ir con’, ‘ir tras’, se extendió a ‘secundar’, ‘obedecer’; Cf. G. 

KITTEL  G. FRIEDRICH, voz akoloutheo en Grande Lessico del Nuovo Testamento, 

Vol. I (Brescia 1965) 577-579  
156 Mt 10,37-39. Texto paralelo, aunque con diferencias redaccionales, en Lc 

14,26-27. 



 
En las fuentes del sacerdocio 

   

casa, o mujer, o hermanos o padres, o hijos por causa del Reino 

de los Cielos…» (Lc 18,28-30). 

 

Aún más, la exigencia del seguimiento de Jesús integra, cada 

vez más en su vida y misión, al grupo de los que le siguen, como 

queda bien expresado en el diálogo el escriba: «y acercándose a él 

cierto escriba, le dijo: Maestro, te seguiré dondequiera que vayas. 

Jesús le contestó: las zorras tienen sus guaridas y los pájaros del 

cielo sus nidos, pero el Hijo del Hombre no tiene donde reclinar 

la cabeza» (Mt 8,19-20). El seguimiento a Jesús no deja fuera 

tampoco el sentido sacrificial de su vida entregada157. 

 

La llamada de Jesús es una llamada a compartir su vida entera 

y su misión y no puede prescindir tampoco del misterio pascual. 

Desde esta perspectiva, los Doce son llamados a ser 

continuadores de las acciones de Jesucristo que la Iglesia va 

descubriendo cada vez más claramente como acciones 

sacerdotales. 

 

 2.1.2 La misión de Jesús encomendada a los Doce y a los discípulos 

 

A lo largo del ministerio público, Jesús les encomienda varias 

misiones: la primera de ellas es la de anunciar que el Reino de 

Dios se acerca, (clara continuación del primer anuncio del mismo 

Jesús)158. Esta misión parece tener más tintes proféticos que 

sacerdotales, aunque, junto al anuncio, resultan cada vez más 

fundamentales los signos que lo acompañan, el poder de curar, 

resucitar muertos o expulsar demonios, que se convertirán en 

una auténtica potestad que Jesús les entrega159. Observamos en 

                                                 
157 Encontramos otros muchos textos que podemos relacionar con este sentido, 

vg. Mc 8,34; Lc 14,27.; Mt 10,38; Lc 9,23; etc. 
158 Se encuentra con claridad en Mt 10,7. (Cf. sobre el anuncio de Jesús Mt 4,17; 

Mc 1,15 y Lc 4,21 con distinta literatura pero que podríamos considerar un 

paralelo en cuanto al contenido del anuncio). 
159 Cf. Mt 10,8; Lc 10,9; Mc 16,17-18. 
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esta misión una misteriosa identificación de Jesús con sus 

discípulos, que será fundamental para comprender la misión 

apostólica: «quien a vosotros recibe, a mí me recibe, y quien me 

recibe a mí, recibe al que me ha enviado»160. Al participar de su 

misión, los Doce participan de su mismo ser (de su consagración), 

se identifican con él y con sus acciones redentoras y 

profundamente sacerdotales y portadoras de la salvación. Los 

dones recibidos (especialmente devolver la salud a los enfermos, 

la expulsión de demonios y la resurrección de muertos…) pueden 

considerarse signos sacramentales, pues reflejan la liberación 

interior de quien los recibe. 

 

La primitiva Iglesia era consciente de la posición única e 

irrepetible de los «Doce», elegidos por el mismo Jesús. Pero 

también de que la misión y la potestad de los Apóstoles, por ser 

esenciales para la Iglesia, no podían terminar con su muerte161. 

Jesús encomendó a los Doce que continuaran la misión que Él 

mismo había recibido y realizado. Lo hará con la clara intención 

de que la Iglesia permaneciese hasta el final de los tiempos (Cf. 

Mt 28,20), y que sea predicado el Evangelio a toda criatura (Cf. 

Mc 16,15; Mt 28,18) hasta el confín de la tierra (Cf. Hch 1,8). De la 

experiencia pascual surgirá el envío definitivo de los apóstoles, 

llamados a participar de la misma misión que Cristo había 

recibido del Padre, (Cf. Jn 20,21). 

 

                                                 
160 Mt 10,40. En Lc 10,16 viene un logion equivalente: «quien a vosotros oye, a mí 

me oye; quien a vosotros desprecia, a mí me desprecia; y quien a mí me 

desprecia, desprecia al que me ha enviado». 
161 Prueba de ello son los elencos de sus nombres en los sinópticos (Cf. Mt 10,2-4; 

Mc 3,16-19 y Lc 6,13-16). La palabra «apóstol», de hecho, no tiene un valor 

único: se aplica a los «Doce», pero también a Pablo y a otros. Sin embargo, 

parece claro que el núcleo original del apostolado está constituido por el grupo 

de los Doce, aunque se prolongará después en la Iglesia. San Pablo mismo 

subraya la importancia excepcional de los Doce pero reivindica para sí el título 

de Apóstol (Cf. 1Cor 15,8-9). 



 
En las fuentes del sacerdocio 

   

La misión encomendada por Jesús sería imposible si no se 

extiende hasta el final de los tiempos y hasta el confín de la tierra, 

cosa que no puede realizarse si ese oficio termina con los 

Apóstoles. De ahí se deduce la sucesión de los apóstoles, como 

voluntad del mismo Jesús162. El envío al mundo entero, la 

predicación del perdón de los pecados (que implica la potestad 

divina), y sobre todo la misión de recordar la fracción del pan, 

rito íntimamente unido al sacrificio en la Cruz, pues el cuerpo 

entregado y la sangre de una nueva alianza son sus elementos 

fundamentales (Cf. 1 Cor 11,24-25), son acciones cada vez más 

netamente sacerdotales. La misión apostólica se va percibiendo 

cada vez más como sacerdotal y será transmitida también por los 

apóstoles a nuevos ministros163. 

 

 2.1.3 La Eucaristía encomendada a los Doce  

 

En el Cenáculo Jesús habla de la nueva alianza, los apóstoles 

podrían entender una renovación de aquella alianza con YHWH 

de su pueblo (cf. Ex 19-24). Tienen en su memoria el monte Sinaí 

y a Moisés con su «libro de la alianza» y la sangre de animales 

                                                 
162 Puede observarse el camino recorrido desde los apóstoles hasta la 

comprensión de la Iglesia que describe San Ignacio de Antioquía o la Tradición 

apostólica de San Hipólito de Roma. «Después, por medio de los mismos 

Apóstoles, ha hecho partícipes de su consagración y de su misión a los obispos, 

sus sucesores, por los cuales se ha trasmitido la carga ministerial» con diferentes 

grados subordinados (según la fórmula del Vaticano II, LG 28 y PO 2). La 

sucesión apostólica como hecho histórico sólo se encuentra en la Iglesia católica 

y en la ortodoxa y permite reconocer el ministerio como una cadena de 

trasmisión ininterrumpida dede los Apóstoles. 
163 Sobre esta cuestión puede encontrarse un buen estudio en J. M. R. TILLARD, 

“La «qualité» sacerdotale du ministère chrétien”: Nouvelle Revue Theologique 95 

(1973) 481-954. Cf. también M. NICOLAU, “La triple función sacerdotal en el 

Nuevo Testamento”: Naturaleza y gracia 21 (1974) 55-380. Con respecto a esa 

transmisión del ministerio, cf. J. GUILLET, “Le ministère dans l’Église: ministère 

apostolique-ministère évangélique”: Nouvelle Revue Théologique 112 (1990) 481-

501.  
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inmolados en sacrificio, de la que se dijo: «Esta es la sangre de la 

alianza que el Señor ha hecho con vosotros, según todas estas 

palabras» (Ex 24,8).  

 

Si bien, la presidencia de las celebraciones litúrgicas no era 

cometido absorbente en la tarea y en la vida de los apóstoles, 

aunque no parece el motivo primero de su ministerio, formaba 

parte indudable de él164. Pablo celebra la Eucaristía en Filipos (Cf. 

Hch 20) y se muestra con claridad como el administrador de la 

tradición eucarística (reprendiendo incluso los abusos en la 

Iglesia de Corinto)165. 

 

Habla Pablo, como vimos, de su ministerio como liturgo, 

oficiante del culto de Cristo Jesús. Y después añade: «ejerciendo 

el oficio sagrado del Evangelio de Dios, para que la ofrenda de 

los gentiles, consagrada por el Espíritu Santo, sea agradable» 

(Rom 15,15-16). Insistamos en que el ministerio sacerdotal tiene 

                                                 
164 Hay quien interpreta el servicio a las mesas, que lleva a la institución de los 

siete diáconos, en los Hechos de los apóstoles como la presidencia de la Liturgia 

Eucarística; posiblemente el autor indica que no es oportuno dedicarse por 

entero a las celebraciones eucarísticas descuidando por otra parte el ministerio 

de la oración y de la predicación. No confundamos ese diaconado con el 

nuestro. 
165 No solemos profundizar en el precioso texto en que Pablo preside la 

Eucaristía, durante la cual comentaba largamente la Palabra de Dios: «El primer 

día de la semana, nos reunimos para la fracción del pan». «Pablo les estuvo 

hablando y, como iba a marcharse al día siguiente», conversaba con ellos (¿sería 

una conversación como nuestras homilías?). «Prolongó el discurso hasta 

medianoche. Había lámparas en abundancia en la sala de arriba, donde 

estábamos reunidos. Un muchacho, de nombre Eutiquio, estaba sentado en la 

ventana. Mientras Pablo alargaba su discurso, al muchacho le iba entrando un 

sueño cada vez más pesado; al final, vencido por el sueño, se cayó del tercer 

piso abajo. Lo recogieron ya muerto, pero Pablo bajó, se echó sobre él y, 

abrazándolo, dijo: ‘No os alarméis, sigue con vida’. Volvió a subir, partió el pan 

y lo comió. Estuvo conversando largamente hasta el alba y, por fin, se marchó. 

Por lo que hace al muchacho, lo trajeron vivo, con gran consuelo de todos». (Cf. 

Hch 20, 7-12) 
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una finalidad profundamente santificadora. El sacerdocio se 

ejerce para promover y acrecentar la fe y no para otra cosa. Y eso 

significa que el ministerio consiste en ayudar a todos a adherirse 

a Dios que nos comunica su vida divina. Toda la vida del 

sacerdote debe servir para santificar a los fieles, de manera que, 

por su vida teologal, se conviertan ellos mismos en una ofrenda 

que da gloria a Dios. En Pablo, el término «ofrenda» no debe 

separarse tampoco de la Eucaristía.  

 

La acción salvadora de Cristo es la acción sacerdotal que lleva 

a su perfección lo que la institución del sacerdocio levítico sólo 

dejaba intuir entre sombras. Se percibe este eco en la carta a los 

Hebreos: «Si la sangre de machos cabríos y de toros y la ceniza de 

vaca santifica con su aspersión a los contaminados, en orden a la 

purificación de la carne, ¡cuánto más la sangre de Cristo!» (Hb 

9,13-14). Y el autor de la carta concluye: «Por eso Cristo es 

mediador de una nueva alianza; para que … los que han sido 

llamados reciban la herencia eterna prometida» (Hb 9, 15)166. 

 

En el relato de la Pasión está incluido el relato de la institución 

de la Eucaristía. La conmemoración de la Ultima Cena que Jesús 

encomienda a los discípulos está enmarcada por los 

acontecimientos en que culminó su obra redentora: su Pasión 

y su Muerte, previamente anunciadas y posteriormente 

«representadas» en la «fracción del pan» y cuyo carácter 

sacrificial ya hemos señalado. Los apóstoles, los ministros de la 

primera Iglesia y hoy los sacerdotes cristianos, obedeciendo al 

                                                 
166 En la carta a los Hebreos se mencionan de distintos modos las tres grandes 

dimensiones del ministerio apostólico: la predicación del evangelio, la oración 

de intercesión, la presidencia de la mesa eucarística. La reverencia a los 

dirigentes que la Carta a los Hebreos recomienda a los cristianos (Cf. Hb 13) 

habla de cómo les les predicaron la palabra de Dios, pero después habla 

también de la Eucaristía, mesa de la cual no pueden participar los que sirven al 

altar, es decir, los sacerdotes de la antigua alianza que servían el templo de 

Jerusalén. 
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mandato de Cristo, vuelven a hacer «en conmemoración suya» 

cuanto Él realizó en el Cenáculo y en la cruz. La esencia del 

ministerio apostólico lleva implícita la referencia absoluta al 

misterio sacrificial eucarístico, de manera que el sacerdocio y la 

Eucaristía se encuentren inseparablemente unidos167. 

 

 2.2. El sacerdocio en la Iglesia naciente 

 

La lectura canónica de las Escrituras nos permite ver la 

evolución de la reflexión eclesial en los años apostólicos. Los 

Apóstoles establecieron a los obispos como sus sucesores para el 

buen gobierno de la Iglesia. Establecen en las iglesias «sucesores», 

que a su vez debían cuidar de nombrar a otros (Cf. Tit 1,5-9). 

 

El gesto litúrgico de la imposición de manos cuyo origen está 

en la misma Escritura nos permite comprobar cómo los apóstoles 

elegían a hombres selectos y les transmitían su propia autoridad 

para que gobernasen la grey, enseñasen la doctrina y 

administrasen el culto; en una palabra, para que «cuidasen de la 

grey en la que el Espíritu Santo los había establecido como 

obispos para pastorear la Iglesia de Dios» (Hch 20,28)168. 

 

                                                 
167 La ausencia de la referencia a la liturgia eucarística sacerdotal en los escritos 

neotestamentario, como a toda forma de culto, la explica el Card. Ratzinger: «La 

ley abolida se opone al evangelio. Como perteneciente a la categoría de la ley se 

juzgó el sacerdocio y el culto (sacrificio); se dijo que el evangelio se ha 

expresado en la figura de los profetas y en la predicación de la palabra. Por esta 

razón de categoría, la ley –el sacerdocio– y el culto recibieron una connotación 

negativa, pues conducirían al hombre hacia la letra que mata y hacia las obras 

que no pueden justificar. La esencia del evangelio por lo contrario consistiría en 

la escucha de la palabra y en la fe, que es la única que puede justificar al 

hombre». Cf. J. RATZINGER, Discurso previo a las sesiones de la asamblea del Sínodo de 

los Obispos sobre la formación sacerdotal (octubre de 1990)  
168 Los Hechos hablan dos veces específicamente del rito de la imposición de las 

manos (Hch 6,6;13,3; cf. También 14,23) 
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La misión que reciben los Doce, primero, y sus sucesores 

después, marcará los nombres que los designan y que 

corresponden a su función en la naciente Iglesia. Los Doce y los 

ministros recibirán los nombres de: apóstolos que significa 

«enviado»; epíscopos que significa «inspector»; presbyteros 

«anciano» o diákonos «servidor, ayudante», entre otras 

denominaciones169. No obstante, la ausencia casi total de 

vocabulario sacerdotal aplicado a los ministros de la Iglesia, el 

Nuevo Testamento reconoce en ellos un papel sacerdotal, aunque 

radicalmente distinto de otros sacerdocios históricos (pre-

mosaicos, judíos y paganos) y dependiente de manera absoluta 

del sacerdocio de Cristo, pero distinta también del culto 

existencial propio de la comunidad y a su servicio. Lo explica 

magistralmente el Card. J. Ratzinger: 

 

«La Iglesia primitiva expresó sus ministerios con palabras 

profanas, no con palabras sagradas. No puede descubrirse 

continuidad alguna de estos ministerios con el sacerdocio de la 

ley mosaica. Además, estos ministerios, por largo tiempo poco 

definidos, fueron muy numerosos en sus nombres y en sus 

formas. Solo hacia el final del siglo primero encontraron 

formas y contenidos suficientemente claros, aunque el proceso 

de formación no hubiese aun concluido. Es sin embargo de 

mucha importancia que el oficio cultual de estos ministerios 

no se indica explícitamente en ninguna parte. Estos ministerios 

nunca son relacionados explícitamente con la celebración 

eucarística. Como su oficio principal aparece la predicación 

del evangelio, con otras diversas tareas en favor de la 

comunidad cristiana. De este hecho se derivó la teoría de que 

los ministerios de la Iglesia naciente en ese tiempo no fueron 

considerados como algo sagrado, sino sólo bajo el aspecto de 

una función»170. 

                                                 
169 Cf. P. GRELOT, Le ministère de la Nouvelle Alliance (Paris: Cerf 1967) 73-140.  
170 J. RATZINGER, Discurso previo a las sesiones de la asamblea del Sínodo de los 
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La Primera carta de San Pedro, por ejemplo, atestigua esos 

«ministerios» en la Iglesia según su nueva estructura, explicando 

en qué consiste la presidencia y el gobierno de la comunidad. 

Nada resta a la fuerza «carismáticas» de las primeras 

comunidades pues, de hecho, la complementariedad entre 

ministerio y carisma en la Iglesia primitiva era una necesidad 

constatable171.  

 

A los ministros los designa con el término de presbyteros 

(ancianos). Este término no conlleva originalmente una 

denominación sacerdotal, sino que traduce al griego del término 

hebreo zeqanim con el que se designaba a los miembros del 

consejo encargado de guiar la comunidad. El libro de los Hechos 

de los Apóstoles atestigua que los Apóstoles dejan presbyteros a 

cargo de las comunidades que iban evangelizando, pero sus 

funciones son distintas de las que caracterizan a los zeqanim en las 

comunidades judías, marcadas por una connotación cada vez 

más sacerdotal. La alusión (Cf. 1Pe 5,1-4) a Cristo como «Pastor 

Supremo» (archipoímenos) no puede dejar de evocar a Cristo 

«Sumo Sacerdote» (archiéreus) de Hebreos, y más cuando 

encontramos de nuevo la perfección del sacerdocio de Cristo en 

su Pasión y Gloria, indicando la participación del presbítero en 

esa misión de la que debe dar testimonio. El servicio de los 

presbíteros será así un modo de participar en la misión de 

Jesucristo, el «Pastor Supremo», y hacerlo presente entre los 

fieles. Recordemos lo que en su momento pudimos contemplar 

                                                                                                            
Obispos, acerca de la formación sacerdotal en las presentes circunstancias (octubre de 

1990). 
171 No parece legítima ni bien fundada la tesis de que en un comienzo hubiera 

habido dos tipos de comunidades: unas carismáticas y sin estructura ministerial, 

otras provistas de estructura jerárquica. Precisamente las conocidas dificultades 

y tensiones que se dan en el intercambio entre ministerio y carisma son prueba 

de esa riqueza de la Iglesia naciente. Nos sirve el ejemplo de la comunidad de 

Corinto que trasladan los escritos paulinos, donde se demuestra la necesidad de 

la intervención apostólica, para regular el ejercicio de los carismas. 
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en Cristo Pastor, pero también víctima haciendo alusión a las 

profecías de Zacarías.  

 

 2.3. El ministerio sacerdotal según Pablo 

 

Aunque huye del vocabulario sacerdotal tradicional, hay un 

vocabulario litúrgico que impregna el modo paulino de referirse 

al ministerio apostólico que, poco a poco, va asumiendo como 

propia la función sacerdotal172. En un pasaje de la Carta a los 

Romanos, dice: 

 

«Con todo, os he escrito un tanto atrevidamente, hermanos, 

como para refrescaros la memoria, en virtud de la gracia que 

me ha sido dada por Dios, de ser ministro de Cristo Jesús entre 

los gentiles, ejerciendo el ministerio del Evangelio de Dios, 

para que la ofrenda de los gentiles resulte agradable, 

santificada en el Espíritu Santo» (Rm 15,15-16).  

 

Para definir su propio ministerio habla de su función como 

«ser ministro (léitourgos) de Cristo Jesús entre los gentiles, 

cumpliendo el ministerio sagrado (hierourgounta) del Evangelio 

de Dios, para que la ofrenda de los gentiles llegue a ser grata, 

santificada en el Espíritu Santo». El vocabulario es claramente 

sacerdotal, si bien se sitúa en la nueva perspectiva del sacrificio 

inaugurado por Cristo173. 

 

El término hierourgounta empleado para aludir a su ministerio 

sagrado evoca directamente la condición sacerdotal (hiéreus), de 

manera que Pablo interpreta su «ministerio» como un sacerdocio, 

                                                 
172 Cf. A. ZIEGENAUS, “Identidad del sacerdocio ministerial”: Scripta Theologica 22 

(1990) 353-361 estudia el fundamento bíblico del sacerdocio ministerial en las 

comunidades paulinas. 
173 En la Carta a los Hebreos el término léitourgos se aplica a Cristo sacerdote en 

un sentido claramente cultual (Cf. Hb 8, 2). 
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aunque entendido como participación del Sumo Sacerdocio de 

Cristo Jesús (léitourgos Christou Iesou). El culto consiste 

en ofrecerse uno mismo a Dios. La tarea del apóstol es ayudar a 

que este ofrecimiento, gracias al oficio sagrado que le ha sido 

confiado a él, sea agradable. Esa es su acción sacerdotal.  

 

Pablo intenta hablar de un nuevo sacerdocio, por eso 

prescinde del lenguaje estrictamente sacerdotal antiguo. Ese 

nuevo sacerdocio se desarrolla a través de la doble dimensión 

inaugurada por el sacerdocio de Cristo: la sacrificial (el culto y la 

ofrenda cultual y existencial de su propia vida) y el anuncio de la 

Palabra. Son las dos caras del sacerdocio que en algún momento 

han aparecido erróneamente como contrapuestas. El verdadero 

apostolado y la verdadera adoración al Padre están íntimamente 

unidos entre sí. La palabra y el sacrificio son inseparables, de 

manera que uno de estos aspectos no puede existir sin el otro174. 

 

Aún hay otro texto paulino que refleja su participación 

ministerial en el sacerdocio de Cristo. Se trata de 2Co 2, 10: «A 

quien vosotros perdonáis algo, también yo; pues lo que yo he 

perdonado, si tenía algo que perdonar, fue por vosotros en 

prosôpô Christou». De acuerdo con el texto, parece que habría que 

traducir esa expresión por «en presencia de Cristo» o «en persona 

de Cristo»175. El Apóstol concede el perdón «en nombre de 

                                                 
174 El mismo San Pablo declara que, anunciando el Evangelio, está dando 

adoración a Dios: en alabanza «en medio de las naciones», canta «a la gloria de 

su nombre» (cf. Rom 15,9). Basta como ejemplo la descripción del gozo que lleva 

consigo la predicación del Evangelio, más allá de todo esfuerzo: «aunque sea 

derramada mi sangre sobre el sacrificio y ofrenda de vuestra fe, me alegro y me 

congratulo con todos vosotros» (Flp 2,17). No se trata sólo de una imagen, sino 

que para el Apóstol la proclamación del Evangelio ocupa el mismo lugar que los 

sacrificios. Cf. G. GRESHAKE, The Meaning of Christian Priesthood (Dublin: Four 

Courts Press 1988) 45.  
175 Diversas versiones de la Vetus latina traducen in faciem Christi. Sin embargo, 

ya se percibe que esa fórmula paulina tiene mayor profundad. Santo Tomás de 

Aquino usará ese texto para fortalecer su teología sacramental, al señalar la 
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Cristo»176. Pero destacan de un modo especial las cartas 

pastorales177. En ellas, Pablo instruye a quienes tienen la misión 

de gobernar las comunidades, sabiendo que la muerte le es 

próxima (Cf. 2Tim 4,5-8). Se trata pues de instrucciones para ser 

puestas en práctica por los líderes de las iglesias después de su 

muerte, y hasta la venida del Señor (Cf. 1Tim 6,14), por lo que se 

entiende la preocupación de que Tito y Timoteo tengan especial 

cuidado en elegir a los que deban suceder a ellos178. 

 

Los Apóstoles trasmiten con sus escritos o con sus palabras la 

tradición recibida de Jesús (Cf. 2Tim 2,15). La misión de custodiar 

la doctrina (Cf. 1Tim 4,6.11.13.16; 6,20; 2Tim 1,14)179, será 

                                                                                                            
expresión in persona Christi para expresar el modo en que los ministros sagrados 

ejercitan el único sacerdocio de Cristo. Las acciones sacerdotales no se añaden o 

se yuxtaponen a la acción por la que Cristo santifica a su Iglesia, sino que son 

comprendidas como acciones instrumentales a través de las cuales Cristo mismo 

sigue ejerciendo su sacerdocio. Cf. H. U. VON BALTHASAR, “Sacerdoti della 

Nuova Alleanza” en: H. U. VON BALTHASAR, Lo Spirito e l’istituzione (Brescia: 

Paideia 1979) 292-316.  
176 Cf. B. D. MARLIANGEAS, Clés pour une théologie du ministère. In persona Christi. 

In persona Ecclesiae (Paris: Beauchesne 1978), 89-146. También M. EVANS, “In 

persona Christi. The Key to Priestly Identity”: The Clergy Review 71 (1986) 158-

164.  
177 Anota Santo Tomás de Aquino que la materia de estas cartas es «la 

instrucción a los que rigen el pueblo de Dios» (Comentario a 1 Tim, prólogo). 
178 Se advierte a Timoteo cómo debe ser el culto de los cristianos, para que él 

supervise y no permita que se hagan las cosas de cualquier manera (Cf. 1 Tim 

2,1-11); se les instruye en asuntos importantes del gobierno de la Iglesia, como 

por ejemplo las cualidades que deben tener los que quieran servir como obispos, 

diáconos o presbíteros; cómo deben ser considerados si son acusados y llevados 

a juicio, todas cosas estas que, por su misma naturaleza, corresponden a 

personas que ostentan autoridad sobre toda la comunidad (Cf. 1Tim 3,1-10; 5,15-

20; 2Tim 2,2; Tit 1,5-9; 2,15ss). Se les encomienda a todo el resto de la 

comunidad: ancianos, jóvenes, doncellas, viudas, adolescentes y esclavos (Cf. 

1Tim 5,1-16; Tit 2,2-10). Finalmente les enseña cómo deben ser amonestados y 

eventualmente anatematizados los herejes (Cf. Tit 3,10). 
179 El oficio de la enseñanza «con toda autoridad» era el oficio propio de los 

Apóstoles, como consta en todas las Escrituras del Nuevo Testamento (Cf. Hch 
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ejercitada por sus sucesores establecidos en su cargo por la 

imposición de las manos, que asegura la gracia para llevar 

adelante el oficio (Cf. 1Tim 4,14; 2Tim 1,6-9.13-14; 1Tim 5,22). La 

autoridad que poseen les viene como un carisma de parte de Dios 

en favor de la transmisión fiel del mensaje evangélico hasta el 

final de los tiempos y de hecho son considerados como puestos 

en ese oficio por el mismo Espíritu Santo (Cf. 1Tim 3,14s y 5,21), 

con autoridad, incluso, para nombrar a otros al frente de la iglesia 

(Cf. Tit 1,5; 1Tim 5,22; 2 Tim 2,2)180. 

 

2.4. El sacerdocio según el Apocalipsis 

 

En el libro del Apocalipsis se mencionan los «ángeles de las 

Iglesias», a los cuales Jesús habla, amonesta, anima, etc. Según 

algunas interpretaciones, esos «ángeles» serían los obispos de las 

respectivas iglesias, quienes tienen la responsabilidad de la 

conducción de las mismas, y por eso reciben el reproche o la 

alabanza181. Difícilmente pueden tomarse como los «ángeles» del 

mundo celestial, ya que algunos son duramente juzgados con su 

Iglesia debido a sus pecados182. 

 

Estos «ángeles» cumplen la función de un obispo: enseñar con 

autoridad y organizar las comunidades, aplicando la debida 

disciplina interna. Se observa con claridad en el mensaje al «ángel 

                                                                                                            
6,2-4) 
180 Esta autoridad hasta el momento se reservaba sólo a los Apóstoles (Cf. Hch 

14,22-23).  
181 En la literatura extrabíblica contemporánea al libro del Apocalipsis, 

encontramos una organización eclesial fuertemente centrada en torno a la figura 

del obispo, que era tenido en alta estima, como manifiesta, por ejemplo, S. 

Ignacio de Antioquia en sus cartas, dirigidas en su mayoría a las comunidades 

del Asia Menor, la misma región geográfica donde se ubican las «siete iglesias» 

que reciben los mensajes apocalípticos. 
182 Cf. U. VANNI, Lectura del Apocalipsis. Hermenéutica. Exégesis. Teología (Estella: 

Verbo Divino 2005) 152-153. 
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de la Iglesia de Pérgamo» (2,12-16), que tras una alabanza inicial 

recibe también un reproche «porque tienes ahí a los que 

mantienen la doctrina de Balaam... Así tú también tienes algunos 

que de la misma manera mantienen la doctrina de los nicolaítas. 

Por tanto, arrepiéntete; si no, vendré a ti pronto y pelearé contra 

ellos con la espada de mi boca». Podría tratarse de una imagen 

colectiva de la comunidad, pero más bien parece aludir al guía de 

esa comunidad (usa la segunda persona singular) que no ha 

sabido ordenar esa asamblea convenientemente, dejando entrar a 

los falsos maestros nicolaítas. 

 

En 1,20 los «ángeles de las Iglesias» son llamados también 

«estrellas», término común en el ambiente judío para designar a 

los que presiden una comunidad (Cf. Dn 12,3). También se dice 

que Jesús tiene «fuertemente en su mano» estas estrellas, 

mostrando su poder y dominio sobre las mismas. Con respecto al 

número siete, según la aritmética apocalíptica, representa la 

totalidad, de modo que tendríamos en las «siete Iglesias» 

representadas todas las Iglesias, y con ellas también a los 

«ángeles de las siete Iglesias». 

 

 3. La identificación con Cristo Sacerdote 

 

Triste y extendido error incluso entre los católicos es pensar 

que no hay aspectos que fundamenten la identidad sacerdotal en 

la Palabra de Dios. San Pablo resumirá con una frase lapidaria la 

dignidad y las funciones del sacerdocio ministerial cristiano: 

«Que los hombres nos consideren como ministros de Cristo y 

dispensadores de los misterios de Dios» (1Cor 4,1).  El carácter 

sacerdotal del ministerio se entiende desde el servicio a las 

comunidades cristianas, a todos los cristianos y con un elemento 

decisivo: nadie es «sacerdote» a título propio ni por tanto puede 
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desempeñar un «sacerdocio» autónomo y personal, sino que 

todos los ministros son sólo partícipes del sacerdocio de Cristo183. 

 

El designio salvífico de Dios se manifiesta en la acción 

sacerdotal de Cristo, que pretende la santificación de todos, por la 

que él mismo reza en la oración sacerdotal: «Santifícalos en la 

verdad: tu palabra es la verdad. Lo mismo que Tú me enviaste al 

mundo, así los he enviado yo al mundo. Por ellos me santifico yo, 

para que también ellos sean santificados en la verdad» (Jn 17,17-

19). El sentido de la consagración y de la misión, entendidos 

desde la identidad con Jesucristo, dan la clave para entender el 

sacerdocio cristiano184. Es necesaria una convicción absoluta de 

pertenencia a Cristo, incluso o especialmente ahí en el 

ministerio, recordando en palabras claras y directas de K. 

Wojtyla, que «nuestro sacerdocio no es nuestro, sino Suyo»185. 

Sólo la configuración con Cristo nos convierte en instrumentos 

del Espíritu Santo para comunicar así su «fuego» a los cristianos, 

de modo que todos puedan ofrecerse a Dios con Cristo (Cf. Rm 

15,15-16)186. Conforme a lo que escribe en 1Cor 11,1 8 (“Sed 

                                                 
183 Lo expresa perfectamente este texto: «En cuanto signo e instrumento, llamado 

a actuar in persona Christi, el ministro ordenado no es propiamente un 

intermediario entre Dios y el hombre, entre Cristo y el mundo, sino uno de los 

sujetos en que Cristo, único mediador en sentido absoluto entre Dios y la 

humanidad, realiza por la intervención del Espíritu su mediación salvífica en 

favor de la Iglesia y del mundo» (A. FAVALE, El ministerio presbiteral (Madrid: 

Atenas 1989) 80). Cf. GRESHAKE, The Meaning of Christian Priesthood, 31-76.  
184 La «santificación en la verdad» que Jesús pide al Padre para sus discípulos 

está en relación con su propia misión en el mundo (cf. Jn 10,36). Cf. A. GARCÍA-

MORENO, “Teología bíblica del sacerdocio. Aspectos joanneos” en: L. F. MATEO-

SECO et alt. (eds.), La formación de los sacerdotes, 203-204; A. AMBROSIANO, “«Pro 

eis sanctifico meipsum» (Gv 17, 19). Consacrazione e missione dei presbiteri”: 

Lateranum 56 (1990) 521. 
185 K. WOJTYLA, Signo de contradicción, 170 
186 La labor ministerial no constituye una casta aparte, sino que, al contrario, 

hace de los ministros servidores de la comunión. El sacerdocio ministerial debe 

ser instrucción, guía y santificación de todos los «santos», para que ejerzan, en 

comunión con Jesucristo, la mediación sacerdotal que todos han recibido por el 
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imitadores míos como yo lo soy de Cristo”), Pablo es también 

para nosotros modelo sacerdotal. En él se conjugan la fuerza y la 

humildad desde la íntima convicción de que todo es mérito de 

Dios, todo es gracia suya, y vive convencido de pertenecer al 

amor de Cristo por encima de todas las cosas187. Su sacerdocio, 

unido al de Cristo nos invita continuamente a renovar el 

sacerdocio ministerial para que la ofrenda de la Iglesia sea 

agradable a Dios: «Os exhorto, pues, hermanos, por la 

misericordia de Dios, a que presentéis vuestros cuerpos como 

sacrificio vivo, santo, agradable a Dios; este es vuestro culto 

espiritual» (Rom 12, 1)188. La invitación no es sólo para el común 

                                                                                                            
bautismo. Cf. A. ARANDA, “El sacerdocio de Jesucristo en los ministros y en los 

fieles”: Scripta Theologica 22 (1990) 365-404. 
187 En junio de 2009, concluido el año paulino y comenzando el Año sacerdotal, 

el Papa Benedicto XVI propuso a San Pablo como modelo a imitar por los 

sacerdotes, no tanto en las circunstancias de su extraordinaria vida, sino «en el 

amor por Cristo, en el celo por el anuncio del Evangelio, en la dedicación a la 

comunidad y en la elaboración de eficaces síntesis de teología pastoral. «San 

Pablo es un ejemplo de sacerdote totalmente identificado con su ministerio –

como lo será también el Santo Cura de Ars-, consciente de llevar un inestimable 

tesoro, que es el mensaje de la salvación, pero de llevarlo en un «recipiente de 

barro». El Espíritu que cautiva de esta manera al sacerdote hace de él «un fiel 

administrador de los misterios de Dios». (Ángelus, 28 junio 2009) 
188 En el Oficio de lectura, (martes IV de Pascua), comentando este texto de 

Romanos san Pedro Crisólogo escribe: “Inaudito ministerio del sacerdocio 

cristiano: el hombre es a la vez víctima y sacerdote; el hombre no ha de buscar 

fuera de sí qué ofrecer a Dios, sino que aporta consigo, en su misma persona, lo 

que ha de sacrificar a Dios; la víctima y el sacerdote permanecen inalterados; la 

víctima es inmolada y continúa viva, y el sacerdote oficiante no puede matarla. 

Admirable sacrificio, en el que se ofrece el cuerpo sin que sea destruido, y la 

sangre sin que sea derramada …. Sé, pues, oh hombre, sacrificio y sacerdote 

para Dios; no pierdas lo que te ha sido dado por el poder de Dios; revístete de la 

vestidura de santidad, cíñete el cíngulo de la castidad; sea Cristo el casco de 

protección para tu cabeza; que la cruz se mantenga en tu frente como una 

defensa; pon sobre tu pecho el misterio del conocimiento de Dios; haz que arda 

continuamente el incienso aromático de tu oración; empuña la espada del 

Espíritu; haz de tu corazón un altar; y así, puesta en Dios tu confianza, lleva tu 

cuerpo al sacrificio», SAN PEDRO CRISÓLOGO, Homilía sobre el sacrificio espiritual, 

108 PL 52, 499-500. 
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de los fieles, sino que, de un modo particular, los sacerdotes están 

llamados a participar de esa inmolación, ofreciendo la vida, 

abandonados a la voluntad del Padre como Cristo. 

 

De la misma contemplación de Cristo sacerdote en la carta a 

los Hebreos, de su comunión con Dios (digno de fe) y de su 

comunión con los hombres (misericordioso), podemos 

comprender que el misterio de la Encarnación es el origen mismo 

del misterio del Sacerdocio de Cristo y, por tanto, del sacerdocio 

cristiano. Por ello, sólo desde la íntima participación en la vida de 

Cristo se comprende la misión y el ser del sacerdote, llamado y 

enviado a prolongar en el tiempo la obra del Sacerdocio de 

Cristo, como bien expresa el prefacio de la Misa de Jesucristo, 

Sumo y Eterno Sacerdote: «constituiste a tu único Hijo, Pontífice 

de la Alianza nueva y eterna por la unción del Espíritu Santo, y 

determinaste, en tu designio salvífico, perpetuar en la Iglesia su 

único sacerdocio». Esta identificación con Cristo, en su 

consagración y en su misión sólo puede conseguirse por obra de 

la gracia, pues supone la participación en su ser y en su obra 

salvífica, a través de la unión con Él. El centro de la identidad 

sacerdotal es precisamente la configuración con Cristo Jesús para 

poder comunicar el Espíritu Santo, de manera que la existencia 

de los cristianos pueda ser transformada en una ofrenda 

permanente, agradable a Dios189.  

 

 3.1. Sacerdotes semejantes a nuestros hermanos  

            como Cristo Sacerdote 

 

El apóstol Pedro nos habla de Cristo como «Pastor Supremo» 

(archipoímenos), lo que, como decíamos antes, no puede dejar de 

evocar al Cristo «Sumo Sacerdote» (archiéreus) de Hebreos. Habrá 

que exigir, por tanto, del sacerdote una verdadera cercanía a los 

                                                 
189 Cf. G. M. BEHLER, “Cristo, modello del sacerdote”: La nuova rivista di Ascetica e 

Mistica 2 (1977) 97-113. 
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hombres y sus problemas existenciales y reales190. El servicio de 

los presbíteros es un modo de participar en la misión de 

Jesucristo, el «Pastor Supremo», y hacerlo presente entre los 

fieles191. La Carta a los Hebreos asocia el ministerio de los 

«pastores» de la comunidad al sacerdocio de Cristo cuando 

amonesta a todos los fieles: «Acordaos de vuestros pastores, que 

os proclamaron la palabra de Dios, e imitad su fe, considerando 

el buen final de su conducta. Jesucristo es el mismo ayer y hoy, y 

por los siglos» (Hb 13, 7-8).  

 

Los pastores que actualizan sacramentalmente el sacerdocio de 

Cristo no están llamados a separarse de su rebaño, sino a formar 

parte de él, deben responder a todas las exigencias de la común 

vocación cristiana, del sacerdocio universal (esto es: católico), y 

saberse también guiados por el Pastor Supremo. Su labor 

ministerial no los constituye en una casta aparte, sino que, al 

contrario, hace de ellos servidores de la comunión. Han de 

responder a todas las exigencias de la común vocación cristiana, y 

saberse también guiados por el Pastor Supremo que «se hizo en 

todo semejante a sus hermanos». Desde aquí se entiende bien la 

exhortación del Papa Francisco a ser «pastores con olor a 

oveja»192.  

                                                 
190 La configuración con Cristo, que ha buscado a la humanidad implica que la 

Iglesia continúe su misión a través de un sacerdocio que en palabras de K. 

Woyjtyla, se convierte en una «respuesta a los interrogantes más acuciantes, 

profundos y fundamentales del hombre, de toda la “estirpe humana”, respecto 

del sentido de la creación, de toda la realidad a la que el hombre pertenece 

existencialmente, y que al mismo tiempo supera. Sólo por el hecho de ser quien 

es, el sacerdote expresa este sentido y al mismo tiempo lo confiere al mundo y al 

hombre en el mundo». K. WOJTYLA, Signo de contradicción, 166. 
191 «Pedro llama a Jesús el ‘supremo Pastor’ (1Pe 5, 4), porque su obra y misión 

continúan en la Iglesia a través de los apóstoles (cf. Jn 21, 15-17) y sus sucesores 

(cf.1Pe 5, 1ss), y a través de los presbíteros. En virtud de su consagración, los 

presbíteros están configurados con Jesús, buen Pastor, y llamados a imitar y 

revivir su misma caridad pastoral» (JUAN PABLO II, Pastores dabo vobis, 22). 
192 Conviene leer muchas veces, completa y a fondo la preciosa homilía de 
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Teológicamente, si decimos que la identidad del sacerdocio 

cristiano se vincula directamente con el misterio de la 

encarnación, la vida sacerdotal sólo puede construirse desde lo 

más profundo de la humanidad convirtiéndose en un reflejo de lo 

que el prefacio de la Misa de Cristo Sacerdote dice: «Tus 

sacerdotes, Señor, al entregar su vida por ti y por la salvación de 

los hermanos, van configurándose a Cristo, y han de dar(te) así 

testimonio constante de fidelidad y amor». Un sacerdote sólo se 

entiende si es signo de Cristo. Esa es la primera condición de su 

ser (y el sentido del sacramento mismo).  

 

3.2. Sacerdotes dignos de fe como Cristo Sacerdote 

 

Al final de la Carta a los Hebreos se atribuye explícitamente a 

los jefes de las comunidades cristianas la autoridad de la Palabra. 

No los llama sacerdotes, pero muestra, sin embargo, que 

participan de la autoridad sacerdotal de Cristo. Ciertamente, en el 

Nuevo Testamento, el ministerio sacerdotal se concreta en la 

proclamación de la Buena Nueva (descrita muchas veces por 

Pablo como verdadero sacerdocio). El ejercicio de ese sacerdocio 

tiene como un objeto vivificar a los hombres, uniéndolos a esa 

                                                                                                            
aquella primera Misa Crismal de Francisco como Obispo de Roma, tantas veces 

infravalorada y recortada. Es un precioso tratado espiritual sobre la unción 

sacerdotal. Unción para los demás, y que recuerda (ya en la figura del 

sacerdocio levítico), lo que significa que el sacerdote es llamado a celebrar 

«cargando sobre sus hombros al pueblo que se le ha confiado y llevando sus 

nombres grabados en el corazón».; y poniendo en su lugar incluso las vestiduras 

litúrgicas que lo simbolizan… «Al buen sacerdote -dice el Papa- se lo reconoce 

por cómo anda ungido su pueblo; esta es una prueba clara». Pone el énfasis del 

ministerio en la alegría, la predicación, la compasión, la comunión con los 

demás. «Cuando estamos en esta relación con Dios y con su Pueblo, y la gracia 

pasa a través de nosotros, somos sacerdotes, mediadores entre Dios y los 

hombres». Y esto contra nuestros pelagianismos, nuestros funcionariados, 

«convertidos en una especie de coleccionistas de antigüedades o bien de 

novedades, en vez de ser pastores con «olor a oveja» –esto os pido: sed pastores 

con «olor a oveja»» (Cf. FRANCISCO, Homilía Misa Cristal, marzo de 2013). 
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fuerza salvadora que nos ha conseguido el sacrificio de Cristo. 

Cristo mismo se hace presente en el anuncio de la Palabra, que no 

es una actividad meramente verbal, sino la proclamación 

profética de la vida entera del apóstol, identificado con Cristo, 

especialmente en esa doble dimensión, siempre inseparable de su 

ser humano y divino; es decir en su sacrificio y en su sumisión de 

obediencia al Padre y en su comunión y entrega a todos los 

hombres. En este sentido, el ministerio apostólico se identifica 

con el servicio mesiánico y entraña la entrega de sí mismo hasta 

el martirio y la identificación con Cristo en su oración de 

intercesión por todos los hombres. Y esto de dos maneras:  

 

—primero, transmitiendo la Palabra de Dios: «Acordaos de 

vuestros pastores que os han anunciado la Palabra de Dios y, 

considerando el fin de su vida, imitad su fe» (Hb 13,7).  
 

      —y, en referencia a la comunidad: «Obedeced a vuestros 

superiores y someteos a ellos, ya que cuidan de vuestras almas, 

de las que tendrán que dar cuenta...» (Hb 13,17).  

 

Aquel que está en posesión de toda la autoridad para hablar 

en nombre de Dios es Cristo, Sumo Sacerdote, digno de fe. Pero 

para ejercer esta autoridad de enseñar, Él ha querido y quiere 

servirse del ministerio de los responsables de la comunidad, los 

cuales tienen por ello un ministerio sacerdotal, entendido en este 

sentido.  

 

La autoridad de Cristo se funda en su sacrificio. Se da 

una relación muy particular entre sacerdocio ministerial y el 

sacrificio de Cristo. Tal relación viene ya indicada en el capítulo 

10. La indicación es indirecta, ya que el autor deja entender que 

la comunidad cristiana posee actualmente —«tenemos»— 

tres presencias sacramentales de Cristo: (1) la presencia de la 

sangre de Cristo derramada por nosotros; (2) la presencia de su 

carne, y también, (3) la presencia misma de Cristo, sacerdote en la 
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casa de Dios. Esta tercera presencia actual es una presencia 

sacerdotal, que se realiza por medio de aquellos que tienen 

autoridad en la casa de Dios. Es, pues, la unión del sacrificio de 

Cristo la que funda la autoridad de enseñanza y de gobierno al 

servicio de la Iglesia. 

 

 3.3. Sacerdotes misericordiosos como Cristo Sacerdote 

 

Será sobre todo San Pablo quien desarrollará el aspecto de 

la comunión misericordiosa de los sacerdotes, y lo hará de 

manera extraordinaria. Pablo, que se ha hecho todo para todos, 

ya en su primera carta a los Tesalonicenses, se presenta con los 

dos aspectos del ministerio sacerdotal cristiano; es decir, por una 

parte, como un ministro de Cristo que tiene autoridad (Pablo dice 

que su palabra es la Palabra de Dios), y, por otra parte, como un 

hombre lleno de debilidad y compasión:  

 

«Así, pues, nunca, como sabéis y Dios es testigo de ello, 

fueron móviles nuestros la adulación y la avaricia; nunca 

tampoco hemos buscado la gloria humana ni ante vosotros ni 

ante nadie. Y aunque habíamos podido dejar sentir nuestro 

peso como apóstoles de Cristo, nuestra conducta fue afable 

con todos vosotros. Como la nodriza que cuida de sus hijos, 

así nosotros, impulsados por nuestro amor a vosotros, nos 

complacíamos en entregaros no sólo el Evangelio de Dios, sino 

también nuestras propias vidas. ¡A tanto llegaba nuestro amor 

por vosotros!» (1Tes 2,6-8).  

 

He aquí, pues, cómo Pablo concibe su ministerio apostólico. La 

segunda carta a los Corintios muestra cómo él participa de 

los sufrimientos de Cristo para ejercer su ministerio. Al principio, 

habla del Dios de toda consolación, el cual nos consuela en todas 

las tribulaciones, a fin de que podamos ser también nosotros 

consuelo frente a aquellos que se encuentran en situación de 
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aflicción, cualquiera que ella sea. Debemos servir de consuelo a 

los demás con el mismo consuelo que Dios usa para con 

nosotros. Pablo, que acepta la tribulación, consciente de poder 

así experimentar el consuelo que viene de Dios y poderlo 

transmitir a los demás, escribe:  

 

«Si somos atribulados es por vuestra consolación y salvación. 

Si somos consolados, es por vuestra consolación, la cual os 

hace soportar los mismos sufrimientos que nosotros 

padecemos. Y nuestra esperanza en vosotros es firme, 

sabiendo que, como compartís nuestros sufrimientos, 

compartiréis también nuestra consolación» (2 Cor 1,6-7).  

 

Este es el aspecto de comunión de su apostolado. Más 

adelante, en la misma carta, llega al punto de decir que el 

misterio de Cristo muerto y resucitado se realiza en él en favor de 

los fieles. Dice:  

 

«... llevando siempre en el cuerpo el estado de muerte de 

Jesús, para que la vida de Jesús se manifieste en nuestro 

cuerpo. Porque nosotros, aunque vivimos, estamos siempre 

expuestos a la muerte por causa de Jesús, para que también la 

vida de Jesús se manifieste en nuestra carne mortal. Así que en 

nosotros actúa la muerte y en vosotros la vida» (2Cor 4,10-12).  

 

Y San Pedro nos da una imagen semejante de los pastores de 

la Iglesia: 

  

«A los presbíteros que viven entre vosotros, les exhorto 

como co-presbítero y testigo de los padecimientos de Cristo y 

participante de la gloria que ha de manifestarse: Apacentad el 

rebaño de Dios, que se os ha confiado, guardándolo no con 

violencia, sino de buen grado, según Dios; no por bajo interés, 

sino con ánimo generoso; no como déspotas de los que os han 
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cabido en suerte, sino haciéndoos modelos de la grey» (1Pe 

5,1-3).  

 

El servicio pastoral del sacerdote nunca puede ser un ejercicio 

despótico, sino signo de una unidad perfecta con Cristo, cuya 

primera exigencia compromete al pastor en la entrega de sí 

mismo, haciéndose ejemplo de su grey –forma gregis–. 

«Precisamente aquí, halla su confirmación la verdad de que el 

ejercicio de la potestad espiritual en la Iglesia está orientada a 

poner de relieve la dignidad del hombre, su «realeza» que le 

viene de Cristo, Buen Pastor»193. A ejemplo del «Pastor 

Supremo», Cristo mismo, que ha lavado los pies a sus discípulos 

(Cf. Jn 13, 15-17), los «ancianos» –es decir, los sacerdotes– deben 

evitar todo espíritu de codicia y de dominación (Cf. Mt 20, 25-28) 

y ponerse con sencillez y dedicación, en cambio, al servicio de la 

comunidad que les ha sido confiada, «convirtiéndoos en modelos 

del rebaño» (Cf. 1 Pe 5, 3).  

                                                 
193 K. WOJTYLA, Signo de contradicción, 185. 
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CONCLUSIÓN. SACERDOTES EN CRISTO SACERDOTE 

 

Un aspecto sencillo de la plenitud del sacerdocio levítico en 

Cristo, que nos puede servir de conclusión, y que tantas veces 

habremos oído repetir en torno a la ordenación es la certeza de 

que «el Señor es nuestro único lote y heredad». En efecto, ya 

vimos que, para el sacerdocio levítico, el culto se convertía en el 

único sentido de su vida. El Sal 16,5-6, mira más allá de 

apropiación de la tierra y del sustento para la tribu de Leví y se 

convierte en el canto sacerdotal que expresa lo que constituye el 

centro de su existencia, la dependencia absoluta de Dios, que es a 

la vez don y tarea194. La vida del levita se proyecta así directa y 

exclusivamente hacia Dios (cf. Sal 22,11). Dios es la parte de su 

herencia (Cf. Jos 13,33), como se describirá ampliamente en el 

Antiguo Testamento: «Es YHWH su heredad» (Dt 10,9; Jos 14,4); 

«Soy yo (YHWH); tu parte y heredad» (Nm 18,20). 

 

A partir de esa experiencia profunda, prefiguración de la 

verdad del sacerdocio cristiano podemos extraer nuestras últimas 

conclusiones en este estudio, que implican la profundidad de la 

identidad sacerdotal, porque «el sacerdocio impreso en el alma 

humana como verdad, confiere el sentido definitivo a la vida 

propia del sacerdote y de todos los hombres»195. 

 

La vivencia del sacerdote de la identidad con Cristo le lleva a 

comprender que todo su ser y toda su vida son para Dios y para 

las almas; todas sus intenciones y sus disposiciones naturales son 

ofrenda y sacrificio a Dios y para la salvación de los hombres. El 

sacerdote se identifica con el deseo paulino de perderlo todo con 

tal de ganar a Cristo y de estar en comunión con sus sufrimientos; 

                                                 
194 Antes del Concilio, en el momento de recibir la tonsura, los seminaristas 

pronunciaban el Sal 16,5, casi como divisa de la misión que entonces asumían al 

ser admitidos al estado clerical (ahora se reza en las Completas del jueves). 
195 K. WOJTYLA, Signo de contradicción. Meditaciones (Madrid 1978) 168 



 
Lorenzo Morant Pons 

  

la configuración con Cristo supone conformarse a Él en su muerte 

(Cf. Flp 3,8-10).  

 

Es de este modo en el que podemos volver a pensar la 

definición de Pablo que antes veíamos: «Que los hombres nos 

consideren como ministros de Cristo y dispensadores de los 

misterios de Dios» (1Cor 4,1). Cristo debe transparentarse 

visiblemente en nosotros y hacerse visible en nuestro ser 

sacerdotal; en eso consiste el sacramento. Somos sacramento de 

Cristo sacerdote, por lo que debemos hacer visible al invisible.  

 

Las palabras que pronuncia Jesús durante la última Cena 

siguen resonando gracias al ministerio sacerdotal, mientras la 

acción salvífica sigue siendo la de Cristo Sacerdote. Por eso 

resulta venerable el sacerdocio de Cristo en nosotros, porque «es 

Cristo crucificado y resucitado quien está presente en el 

confesionario, como está presente ante el altar durante la 

celebración de la Eucaristía por medio del sacerdote, o junto al 

lecho del enfermo, al que el sacerdote administra la Unción de los 

enfermos, y en todo servicio sacramental de la Iglesia»196. 

 

Evidentemente, eso implica el deseo de vivir una vida santa, 

para poder llegar a ser, no alter, sino Ipse Christus, conociendo y 

cumpliendo la voluntad de Dios (Cf. 1Tes 4, 3). Pero más allá de 

nuestros méritos, y siendo conscientes de que «llevamos este 

tesoro en vasijas de barro, para que aparezca claro que esta fuerza 

extraordinaria viene de Dios y no de nosotros» (2Cor 4,7) es 

necesario depender radicalmente de la gracia de Dios. Por eso, en 

la celebración de la Eucaristía, cuando el pan y el vino son 

transustanciados, también como sacerdotes, traemos presente el 

mismo Cristo, por quien actuamos sacramentalmente. Para ello, 

debemos entrar plenamente en su sacrificio, despojándonos 

también nosotros de nuestro yo, «debemos hacernos una hostia 

                                                 
196 K. WOJTYLA, Signo de contradicción, 184-185. 



 
En las fuentes del sacerdocio 

   

blanca, dejarnos ‘transustanciar’ y parecernos en todo a Cristo 

mismo»197. En ese sentido es cada vez más necesaria la renuncia a 

todo lo mundano, a la gloria, la autoridad y el prestigio. Las 

dificultades de la tarea podrían conducir al desánimo o al 

desaliento. Hay que volver siempre a adoptar la resolución de 

servir de manera entregada y desinteresada198. Si sólo Dios es 

nuestro fin, sólo Cristo puede ser nuestra heredad, y no 

necesitamos como los levitas otro territorio, pues él lo debe 

ocupar todo. La llamada a identificarnos con Cristo es llamada a 

poner a Dios en el centro de nuestros pensamientos, de nuestro 

actuar y en el único lugar que le corresponde en nuestra vida.  

 

Así, crecen al tiempo en el sacerdote el Amor a Dios y la 

caridad pastoral, a imitación de Jesucristo, el Buen Pastor. San 

Juan Pablo II desarrolló maravillosamente el significado de esa 

«caridad pastoral» en la Exhortación Apostólica postsinodal 

«Pastores Dabo Vobis», apoyándose precisamente en la primera 

Carta de San Pedro:  

 

«Mediante la consagración sacramental, el sacerdote se 

configura con Jesucristo, en cuanto Cabeza y Pastor de la 

Iglesia, y recibe como don una ‘potestad espiritual’, que es 

participación de la autoridad con la cual Jesucristo, mediante 

su Espíritu, guía la Iglesia. Gracias a esta consagración obrada 

por el Espíritu Santo en la efusión sacramental del Orden, la 

vida espiritual del sacerdote queda caracterizada, plasmada y 

definida por aquellas actitudes y comportamientos que son 

propios de Jesucristo, Cabeza y Pastor de la Iglesia y que se 

                                                 
197 R. SARAH & N. DIAT, Dieu ou rien (Paris: Entretien sur la Foi 2015) 182. 
198 «Todo el que se dejó elegir por Jesús es para servir, para servir al pueblo de 

Dios, para servir a los más pobres, a los más descartados, a los más humildes, 

para servir a los niños y a los ancianos, para servir también a la gente que no es 

consciente de la soberbia y del pecado que lleva dentro, para servir a Jesús. 

Dejarse elegir por Jesús es dejarse elegir para servir, no para hacerse servir» 

(FRANCISCO, Discurso a los sacerdotes y religiosos en Kenya. 26-XI-2015). 
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compendian en su caridad pastoral… La vida espiritual de los 

ministros del Nuevo Testamento deberá estar caracterizada, 

pues, por esta actitud esencial de servicio al Pueblo de Dios 

(cf. Mt 20, 24ss; Mc 10, 43-44), ajena a toda presunción y a todo 

deseo de ‘tiranizar’ la grey confiada (cf. 1 Pe 5, 2-3). Un 

servicio llevado como Dios espera y con buen espíritu. De este 

modo los ministros, los ‘ancianos’ de la comunidad, o sea, los 

presbíteros, podrán ser ‘modelo’ de la grey del Señor que, a su 

vez, está llamada a asumir ante el mundo entero esta actitud 

sacerdotal de servicio a la plenitud de la vida del hombre y a 

su liberación integral»199.  
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199 JUAN PABLO II, Exhortación Apostólica postsinodal Pastores dabo Vobis, 21.  
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«I have great dislike of paper logic» 
 Fe y razón en la Apologia pro vita sua  

 de John Henry Newman 

 

Adolfo Ariza Ariza 

 

 

 

Resumen: Es de sobra conocido que la relación entre la fe y la razón es 

el tema principal de los Oxford Univesity Sermons de John Henry 

Newman. Si bien el desarrollo gradual se vuelve “más preciso, así 

como más certero”, como notó Newman, en su Essay in aid of a Grammar 

of Assent (1870). Adentrarse en estos mismos planteamientos, tal y 

como son identificados en la Apologia pro vita sua (1864), puede ofrecer, 

como se pretende este artículo, una ilustración vital y experiencial del 

mismo recorrido de nuestro autor por el que su misma experiencia de 

fe reluce como paradigma de unos datos en los que prima no tanto una 

lógica argumentativa – de papel – cuanto una lógica personal pero no 

por ello meramente subjetiva. 

 

  

La atinada y sugestiva reflexión del siempre simpar G. K. 

Chesterton sobre lo que constituye y representa el género literario 

novela puede ayudar a ilustrar el objeto del presente artículo –la 

relación entre la fe y la razón tal y como queda reflejada en el 

relato de la Apologia pro vita sua1 de J. H. Newman– así como la 

                                                 
1 En opinión de un experto conocedor en Newman como es Ian Ker, llamar a 

esta obra autobiografía o, incluso, una autobiografía religiosa puede ser 

equívoco, pues apenas se centra más en la vida espiritual del autor que en su 

vida personal. En este sentido, es muy distinta a las Confesiones de san Agustín y 

mucho más parecida a The Force of the Truth, la historia de Thomas Scott, antiguo 
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pertinencia de este estudio en cuanto introducción a la obra 

teológica de Newman o bien como ilustración vital y experiencial 

de lo formulado en su obra teológica y filosófica:  

 

“La gente se pregunta por qué es la novela la forma más 

popular de literatura, por qué se leen más novelas que libros 

científicos o de metafísica. La razón es muy sencilla: es que la 

novela es más verdadera que esos otros libros. La vida puede a 

veces aparecer legítimamente como un libro científico. La vida 

puede a veces aparecer, y con mucha más legitimidad, como 

un libro de metafísica. Pero la vida es siempre una novela. 

Nuestra existencia puede dejar de ser una canción, puede 

dejar de ser incluso un hermoso lamento. Puede que nuestra 

existencia no sea una justicia inteligible, ni siquiera una 

equivocación reconocible. Pero nuestra existencia es a pesar de 

todo eso una historia. En el fiero alfabeto de toda puesta de sol 

está escrito ‘continuará en el próximo’. Si tenemos suficiente 

                                                                                                            
mentor de Newman, de su proceso del unitarianismo al calvinismo. La Apologia, 

pues, es una autobiografía intelectual o, más bien, teológica. Es única entre los 

trabajos publicados por Newman, no solo por su forma y contenido, sino 

también por su estilo y tono. Esto no es de sorprender cuando se considera que, 

lejos de intentar persuadir con argumentos, la parte autobiográfica principal del 

libro convence porque abandona deliberadamente toda argumentación para dar 

paso a los hechos, al adoptar una árida documentación en lugar de una retórica 

polémica, con el fin de dar prueba de la integridad de la propia vida del autor. 

Es, por lo tanto, una anomalía curiosa el que el propio libro, en el que se supone 

reside principalmente la reputación literaria de Newman, difiera notablemente 

de sus otros trabajos de controversia, que le otorgaron un lugar tan distintivo en 

la historia de la literatura inglesa. Su poder reside, en realidad, en la – casi – 

desconcertante calma, el tono límpido de la voz familiar, confidencial del autor. 

Renuncia a la elocuencia tan rigurosamente como evita asumir una postura a la 

defensiva: “No me estoy poniendo a mi mismo como un modelo de sensatez, ni 

de nada: no hago más que presentar la historia de mis opiniones, y eso, con el 

fin de mostrar que por medio de ellas he atravesado por procesos de 

pensamiento inteligibles y medio externos honestos”. Tampoco apela 

excesivamente a la simpatía del lector: “no tengo ninguna historia romántica 

para contar”. Cf. I. KER, John Henry Newman. Una biografía (Madrid 2011) 558-559. 
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inteligencia, podemos terminar una deducción filosófica y 

exacta, y estar seguros de que la estamos acabando 

correctamente. Con poder cerebral adecuado podríamos llevar 

a cabo cualquier descubrimiento científico y estar seguros de 

que lo acabábamos correctamente. Pero ni siquiera con la más 

gigantesca inteligencia podríamos terminar el relato más 

sencillo o el más tonto y quedarnos seguros de que lo hemos 

terminado correctamente”2. 

 

Lo sugerente del texto de Chesterton ayuda a contextualizar y 

entender la reflexión con la que Newman expresa el estado de su 

mente y de su alma al comenzar el capítulo III (Historia de mis 

ideas religiosas desde 1839 a 1841) de la Apologia: “Ahora que me 

dispongo a trazar, en la medida de lo posible, cómo tuvo lugar la 

gran revolución que me llevó a dejar mi propio hogar, ‘al que me 

unían lazos y afectos tan fuertes’, me resulta abrumadoramente 

difícil quedar satisfecho yo mismo con mi narración”3. En 

definitiva, lo que se pone en juego es poder llegar a narrar, como 

reconoce poco más adelante, “[…] el infandum dolorem4 de 

aquellos momentos en que las estrellas de este bajo cielo iban 

desapareciendo una por una”5. 

 

Es un hecho que lo “no predecible” constituye una de las 

constantes de la vida de la persona: “En el verano de 1841 me 

                                                 
2 G. K. CHESTERTON, El amor o la fuerza del sino. Ensayos y poesía sobre el matrimonio, 

el amor, la familia, los niños, el divorcio y la Navidad (Valencina de la Concepción, 

Sevilla 2017) 49-50. 
3 J. H. NEWMAN, Apologia pro vita sua (Madrid 1996) 117. “And now that I am 

about to trace, as far as I can, the course of that great revolution of mind, which 

led me to leave my own home, to which I was bound by so many strong and 

tenders ties, I feel overcome with the difficulty of satisfying myself in my 

account of it”. J. H. NEWMAN, Apologia pro vita sua (London 1897) 92. 
4 Dolor indecible (Eneida II, 3). 
5 NEWMAN, Apologia (Madrid) 117. “‘the infandum dolorem’ of years, in which 

the stars of this lower heaven were one by one going out”. NEWMAN, Apologia 

(London) 93. 
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encontraba en Littlemore tranquilo y sin preocupación alguna. 

Había decidido dejar de lado toda controversia y me dediqué a 

mi traducción de san Atanasio. Pero entre julio y noviembre 

recibí tres golpes que me rompieron”6. Ahora bien, tal vez, la 

clave de bóveda radique en la capacidad de interpretar los 

designios de la Divina Providencia y de asumir lo que esta misma 

depare con la humildad del que se sabe menesteroso pero al 

mismo tiempo necesitado de un sentido y en el anhelo de un 

mensaje para el que no hay que mejor apertura que el de la fe. Es 

en una carta a Mr. Church7 recogida en la Apologia donde expresa 

claramente esta conciencia: “¿No es este tiempo nuestro un 

momento de extraños giros de la Providencia? ¿No es lo más 

seguro hacer simplemente, sin atender a las consecuencias, lo que 

consideramos correcto, día a día? ¿No será garantía de error el 

empeñarnos en trazarle de antemano su curso a la Divina 

Providencia?”8. 

 

“Si nuestra existencia es a pesar de todo una historia” en la 

que no siempre se da “una justicia inteligible” o que pueda 

tipificarse sin más como una “equivocación reconocible”, 

conviene, ya en términos newmanianos, reconocer, por un lado, 

la gran diferencia existente entre “una conclusión en abstracto y 

una conclusión en la práctica”. Por otro lado, Newman evoca 

aquí el pensamiento de San Ambrosio, es útil retener: ‘Non in 

dialectica complacuit Deo salvum facere populum suum’. 

Newman lo expresa con claridad: “me desagradaba 

profundamente la lógica de papel”. Por lo que tal vez sea útil el 

poder partir del género literario narrativo y autobiográfico, como 

                                                 
6 NEWMAN, Apologia (Madrid) 153. 
7 Richard W. Church (1818-1890), fellow de Oriel desde 1838, llegó a ser la 

persona a quien Newman más confió su situación espiritual de 1841 a 1845. Fue 

Dean de San Pablo y hombre de influencia en la Iglesia Anglicana. En 1891 

publicó su magnífico relato de The Oxford Movement, 1833-1845, aún hoy la 

mejor historia del tema.  
8 NEWMAN, Apologia (Madrid) 174.  
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el que se encuentra en la Apologia, para, al menos, poder 

barruntar la historia de la propia “lógica personal” en el itinerario 

del que va al encuentro del Rostro de Dios:  

 

“En cuanto a mí, no era la lógica quien me llevaba adelante; 

sería como decir que es el mercurio del barómetro quien hace 

cambiar el tiempo. Es el hombre concreto quien piensa; pasan 

unos cuantos años y me encuentro con que pienso de otra 

manera, ¿cómo es esto? Toda la persona ha cambiado, la lógica 

de papel no hace más que dar cuenta y tomar nota. Toda la 

lógica del mundo no hubiera logrado que yo fuera a Roma 

más de prisa de lo que lo hice. Decir que he terminado de dar 

un paseo porque a los lejos ya se ve la iglesia del pueblo, 

equivaldría a decir que todas las millas que mi alma tenía que 

recorrer antes de llegar a Roma podían anularse, aunque 

hubiera visto con más claridad que la que tenía entonces, que 

Roma era el final de mi camino. Las decisiones importantes 

llevan su tiempo. Así lo sentía yo al menos, y por eso, que me 

vinieran con métodos lógicos era una provocación que me 

volvía indiferente en el modo de enfrentarme a ellos y quizá 

me llevó a ser un poco ininteligible o trivial o a ceder porque 

no era capaz de hacerles frente; todo lo cual no era más que 

una manera de aliviar mi impaciencia”9. 

                                                 
9 NEWMAN, Apologia (Madrid) 180-181. “[…] because there is great difference 

between a conclusion in the abstract and a conclusion in the concrete, and 

because a conclusion may be modified in fact by a conclusion from some 

opposite principle. Or it might so happen that my head got simply confused, by 

the very strength of the logic which was administered to me, and thus I gave my 

sanction to conclusions which really were not mine; and when the report of 

those conclusions came round to me through others, I had to unsay them. And 

then again, perhaps I did not like to see men scared or scandalized by unfeeling 

logical inferences, which would not have troubled them to the day of their 

death, had they not been forced to recognize them. And then I felt altogether the 

force of the maxim of St. Ambrose, ‘Non in dialectica complacuit Deo salvum 

facere populum suum’;- I have a great dislike of paper logic. For myself, it was 

not logic that carried me on; as well might one say that the quicksilver in the 
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Dos pasajes de su Ensayo para contribuir a una gramática del 

asentimiento pueden ayudar a interpretar con una mayor hondura 

lo propuesto. En el primero de ellos subraya el carácter 

individual y subjetivo de todo intento de investigación religiosa: 

“[…] cada uno de nosotros puede hablar únicamente por sí 

mismo, y tiene derecho a hablar sólo en lo que se refiere a sí. A 

cada uno le bastan sus propias experiencias, pero no puede 

pretender hablar por los demás; no puede asentar leyes 

generales; sólo puede aportar sus propias experiencias al 

conjunto de hechos psicológicos”10. En el segundo de los textos de 

la Gramática recoge el interrogante con el que todo creyente ha de 

convivir permanentemente en la necesidad de buscar “la clave 

del laberinto que nos ha de llevar a Él”: “¿Quién de nosotros 

puede esperar apoderarse de los puntos de partida para esta 

empresa, de todos ellos, entendiendo su dirección para poder 

seguirlos hasta sus justos límites y poder estimar, ajustar y 

combinar los diversos razonamientos en los que se resuelven, de 

manera que podamos llegar seguramente a algo que valga la 

pena poseer, si en todo este proceso no tenemos una especial 

iluminación de Él mismo?”11. 

                                                                                                            
barometer changes the weather. It is the concrete being that reasons; pass a 

number of years, and I find my mind in a new place; how? the whole man 

moves; paper logic is but the record of it. All the logic in the world would not 

have made me move faster towards Rome than I did; as well might you say that 

I have arrived at the end of my journey, because I see the village church before 

me, as venture to assert that the miles, over which my soul had to pass before it 

got to Rome, could be annihilated, even though I had been in possession of 

some far clearer view than I then had, that Rome was my ultimate destination. 

Great acts take time. At least this is what I felt in my own case; and therefore to 

come to me with methods of logic had in it the nature of a provocation, and, 

though I do not think I ever showed it, made me somewhat indifferent how I 

met them, and perhaps led me, as a means of relieving my impatience, to be 

mysterious or irrelevant, or to give in because I could not meet them to my 

satisfaction”. NEWMAN, Apologia  (London) 168-169. 
10 J. H. NEWMAN, Ensayo para contribuir a una gramática del asentimiento (Madrid 

2010) 312. 
11 Ibid. 288. 
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1. La Apologia pro vita sua en la  

producción literaria de J. H. Newman  

 

La historia tiene su punto de partida con la publicación, en el 

número de enero de 1864 de la Mcmillan’s Magazine, de una 

recensión, firmada con las iniciales C. K., de un libro sobre la 

historia de Inglaterra. Newman recoge en la Apologia una cita de 

la consabida recensión, ya con pleno conocimiento de que las 

iniciales C. K. responden al nombre de Charles Kingsley (escritor 

y novelista de cierta popularidad, capellán de la reina Victoria, 

tutor del príncipe de Gales y profesor de historia en la 

Universidad de Cambridge), con el propósito justificar el por qué 

de su necesaria autodefensa. La acusación se expresaba en los 

siguientes términos:  

 

“La verdad, por sí misma, nunca ha sido una virtud para el 

clero romano. Father Newman nos informa de que no necesita 

serlo y que en definitiva, no debe serlo; que la astucia es el 

arma que el cielo ha dado a los santos para que resistan la 

fuerza bruta y masculina del mundo malvado que toma y es 

dado en matrimonio. Puede que su pensamiento no sea 

doctrinalmente correcto, pero es un hecho que es así”12. 

 

Era necesario, por tanto, para Newman salir al paso frente a 

las “vagas sospechas que inspira en este país el sacerdote 

católico” respondiendo a las dos esenciales acusaciones a las que 

parece aludir Kingsley: “reserva mental y economía”13. La 

                                                 
12 NEWMAN, Apologia (Madrid) 23. “Truth, for its own sake, had been never a 

virtue with the Roman clergy. Father Newman informs us that it need not, and 

on the whole ought not to be; that cunning is the weapon which heaven has 

given to the Saints wherewith to withstand the brute male force of the wicked 

world which marries and is given in marriage. Whether his notion be 

doctrinally correct or not, it is a least historically so”. NEWMAN, Apologia 

(London) vi. 
13 NEWMAN, Apologia (Madrid) 261. 
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acusación es obvio que no es sino reflejo de un prejuicio de 

mayor calado al que el mismo Newman va a tratar de dar 

respuesta: “[…] la sospecha de que parten la mayoría de los 

protestantes al juzgar a los católicos: que nuestro Credo se basa 

en una superstición e hipocresía inevitables, y que ese es su 

pecado original”14. De ahí que el entienda su propia tarea como 

una reivindicación de la Iglesia “sin negar […] las grandes 

cantidades de pecado y error que, por fuerza, han de existir en 

una comunidad tan variada y que está extendida por todo el 

mundo” así como una reivindicación de la honradez del “sistema 

de la teología católica”15. 

 

Como él mismo reconoce al comienzo del capítulo III de la 

Apologia, se ve motivado “por una imperativa llamada del deber” 

puesto que “analizar lo ocurrido hace tanto tiempo y exponer el 

resultado es cosa atroz para la mente”. Lo reafirma con claridad 

meridiana: “He hecho en mi vida muchas cosas audaces: esta es 

la más audaz, y si no estuviera seguro del éxito final del proyecto, 

hubiera sido una locura ponerme a ello”16. Si bien, tal y como 

reflejó en su artículo para el British Critic “La situación de los 

grupos religiosos” del que hace reseña en la Apología, tiene más 

que clara en el horizonte de su propósito con respecto a la 

redacción de la Apología una pertinente constatación del 

momento en el que vive: “Los corazones y los intelectos de la 

nación necesitaban una filosofía más profunda”. Lo cual es por sí 

mismo “la prueba y el cumplimiento parcial de esa necesidad que 

                                                 
14 Ibid. 239. 
15 Ibid. 239. 
16 Ibid. 118. “I could not in cool blood, nor except upon the imperious call of 

duty, attempt what I have set myself to do. It is both to head and heart an 

extreme trial, thus to analyze what has so long gone by, and to bring out the 

results of that examination. I have done various bold things in my life: this is the 

boldest: and, were I not sure I should after all succeed in my object, it would be 

madness to set about it”. NEWMAN, Apologia (London) 93. 
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los principales autores de aquella generación ya habían 

detectado”17. 

 

Necesariamente aquí procede situar cronológicamente la 

Apología – publicada en 1864 - en relación con el comienzo de su 

predicación de los Sermones Universitarios en diciembre de 1832, 

en vísperas de su viaje por el Mediterráneo, y la publicación de la 

Gramática del asentimiento en 1870. Pero no menos importante será 

el tomar conciencia de los cinco períodos de su vida sobre los que 

versan los cinco capítulos de la Apologia: hasta 1833; de 1833 a 

1839; de 1839 a 1841; de 1841 a 1845; desde 1845. Lógicamente no 

hay un referencia en la Apologia a su obra más ensayística como 

es la El ensayo para contribuir a una gramática del asentimiento pero 

si es especialmente útil recoger la referencia que de los Sermones 

Universitarios hace en general para delinear la relación existente 

entre el relato de la Apologia y la reflexión que nos brindan las 

obras en las que viene a formular su comprensión del vinculo 

existente entre fe y razón:  

 

“Respecto al volumen noveno, el de mis Sermones 

Universitarios, por supuesto que fui experimental y cauteloso, 

pero no por ‘permitir raras veces o nunca que se sepa lo que 

creo, o hasta dónde pretendo ir’, sino porque los Sermones 

Universitarios tienen normal y lícitamente carácter de 

investigación por predicarse ante una comunidad culta, y 

porque en temas profundos, que no habían sido todavía 

plenamente estudiados, yo afirmaba lo que creía, y según lo 

lejos que podía ir. Un hombre no puede hacer más y no 

considero filósofo a quien intenta hacer más”18. 

                                                 
17 Ibid. 120. 
18 Ibid. 310-311. “As to the ninth, my University Sermons, of course I was 

tentative in them; but not ‘I would seldom or never let the world know how 

much I believed, or how far I intended to go’; but because University Sermons 

are commonly, and allowably, of the nature of disquisitions, as preached before 

a learned body; and because in deep subjects, which had not been fully 
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Es de sobra conocido que la relación entre la fe y la razón es el 

tema principal de los Oxford Univesity Sermons. Aunque se toca de 

manera sistemática, existe un desarrollo gradual que se vuelve 

“más preciso, así como más certero”, como notó Newman en su 

prefacio de 1872. Aún así, una discusión sostenida sobre esta 

relación no empieza hasta el décimo sermón: Faith and Reason. 

Contrasted as Habits of Mind, predicado en 1839, y concluye con el 

penúltimo sermón, predicado en 184119. 

 

Con respecto a la Gramática del asentimiento es conveniente 

recordar que un análisis de la misma hace patente que no se trata 

de un mero trabajo de tipo metafísico; lo cual no hace que sea 

catalogable tampoco como un mero estudio “psicológico”. Sí es, 

en cambio, una análisis filosófico del estado de la mente que 

ordinariamente llamamos certeza o seguridad y de los actos 

cognitivos asociados a ella; y como tal ha sido reconocido como 

un clásico por los filósofos de la religión20. Newman insiste en 

que su propósito no es metafísico, como el de los idealistas que 

defienden la certeza del conocimiento contra los empiristas 

escépticos, sino que tiene un carácter práctico. El cristianismo 

podrá ser “demostrablemente verdadero”, pero no es “verdadero 

irresistiblemente”, porque la verdad, como la luz, no puede ser 

vista por el ciego. Ya que se necesitan suposiciones, Newman 

prefiere en la Gramática “intentar probar el cristianismo de la 

misma manera informal en que puedo probar con certeza que he 

nacido”. Los primeros principios son todos importantes y en este 

caso “creer en verdades reveladas depende de creer en lo 

natural”. La aceptación de argumentos del cristianismo descansa 

en la aceptación de ciertas verdades religiosas generales. La 

                                                                                                            
investigated, I said as much as I believed, and about as far as I saw I could go; 

and a man cannot do more; and I account no man to be philosopher who 

attempts to do more”. NEWMAN, Apologia (London) 322. 
19 Cf. I. KER, John Henry Newman. Una biografía (Madrid 2011) 274-275. 
20 Cf. Ibid. 655. 
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revelación cristiana es “la finalización y suplemento de la religión 

natural y de las revelaciones previas”21. 

 

Pero no solo la referencia a los Sermones Universitarios y a la 

Gramatica del Asentimiento completarían la contextualización de la 

Apologia en la obra de Newman. En primer lugar, se hace 

especialmente necesaria la referencia a dos obras que por 

coincidencia en el género literario son especialmente 

significativas: Perder y ganar y Calixta.  

 

No fue hasta la sexta edición de Perder y ganar en 1874 cuando 

Newman puso su nombre verdadero en la portada e incluyó, al 

comienzo del libro, la explicación de que el libro respondía a una 

“mentira dirigida contra los conversos de Oxford a la fe católica”, 

que fue “enviada desde Inglaterra al autor del presente volumen, 

en el verano de 1847, cuando era residente de la Santa Croce en 

                                                 
21 Así sintetiza Balthasar el contexto que hace posible la Gramática del 

asentimiento religioso: “En ningún país de Europa la palabra ‘belleza’ ha tenido el 

sonido mágico que tuvo en la Inglaterra de ese tiempo [XIX]; en ningún lugar la 

antigüedad platónica y epicúrea ha estado tan inmediatamente presente, ni el 

Dante del Canzionere y de la Vita Nuova, el mundo de los troubadours, la 

Florencia del quattrocento, han despertado a la vida como en los prerrafaelistas 

ingleses. Lo que en el simbolismo continental – de Flaubert y Baudelaire a 

Maeterlinck y d’Annunzio – es dejado de lado en modo acentuadamente 

programático y polémico, eso mismo baña a Inglaterra del todo en la tradición 

antiguo-medieval, y cuando en el continente el modernismo eclesial quiso 

asumir las tesis del carácter imaginativo de los conceptos, también para los 

symbola dogmáticos, y por ello cosechó las censuras más tajantes – de modo que 

los dos mundos se separaron con dureza – la teología inglesa crecida 

orgánicamente en el empirismo heredado, nunca ha sentido ningún peligro y ha 

mantenido hasta hoy el derecho de ciudadanía de la imagen en el pensamiento 

religioso, y por tanto en el pensamiento teológico cristiano. La Gramática del 

asentimiento religioso de Newman no se puede entender sin esta tradición del 

pensamiento imaginativo y del papel de la imaginación (como para Inglaterra lo 

había formulado Coleridge clásicamente – en un paralelismo con Schelling -)” 

H. URS VON BALTHASAR, Gloria. Una estética teológica II. 1. Estilos Eclesiásticos 

(Madrid 1986). 



 
«I have a great dislike of paper logic» 

   

Roma”. Tal mentira venía escrita en From Oxford to Rome: And how 

it fared with Some who lately made the journey (1847) cuya autora, 

Elizabeth Harris, era una conversa que había abandonado la 

Iglesia. Aún así, existía otra razón para escribir el libro: Newman 

quiso ayudar al editor James Burns, que recientemente se había 

convertido al catolicismo y, como consecuencia, estaba a punto 

de perder su negocio. Fue publicada con fecha del 21 de febrero 

de 1848, y la novela se vendió muy bien. Newman fue cuidadoso 

al insistir en que Perder y ganar no intentaba ser un trabajo 

apologético, sino “una descripción… del curso del pensamiento y 

el estado de la mente” de un particular converso al catolicismo. 

Obviamente, el libro contenía algunos argumentos a favor del 

catolicismo, pero el propósito de Newman era más profundo que 

eso. Él mismo señaló que el libro no contenía casi ningún 

argumento teológico: “la doctrina es escasamente tangencial”. Su 

intención era destacar el tipo de “premisas” fundamentales que 

apuntalan el asentimiento explícito de la doctrina católica22: “Esto 

es lo que quiere decir una persona cuando afirma que en el 

catolicismo se encuentra como en casa, que satisface todo sus 

anhelos religiosos, y todo lo demás. Y por eso se hace católico”23. 

 

Con respecto a la otra de sus dos novelas, Calixta, un párrafo 

de la misma – del capítulo XXVI y que lleva por título ¿Soy 

cristiana? – ayuda a mostrar la resonancia en esta novela de lo que 

supone el iter personal de Newman reflejado en la Apologia.  

 

“De todas maneras, si ahora le preguntáramos: ¿de qué 

principios partes, con que lógica actúas, con que coherencia? 

¿Cómo te mueves, por impulsos, a base de sentimientos, 

fantasía, pasión o racionalmente? Calixta no sabría qué decir. 

No sabía nada de sí misma; sólo que, para su sorpresa, cuanto 

más pensaba en lo que había oído del cristianismo, más 

                                                 
22 Cf. I. KER, John Henry Newman. Una biografía (Madrid 2011) 344-345. 
23 J. H. NEWMAN, Perder y ganar (Madrid 2017) 208. 
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atraída se sentía y más íntimo era el asentimiento que su alma 

le daba; más y más parecía responder a todas las aspiraciones 

y anhelos de su corazón, y más fuerte era su presentimiento de 

que ahí estaba la verdad. Cuanto más consideraba y pensaba 

en el cristianismo – justo al revés que los mitos y la filosofía de 

su tierra, o la religión política de Roma – más parecía cobrar 

una existencia externa, independiente y tan arrolladora que 

cualquier reparo quedaba convertido en una pompa de jabón, 

o se reducía a simples dificultades o motivos de perplejidad”24. 

 

Y, finalmente, es necesario también hacer referencia a los 

Sermones Parroquiales. La resonancia de los Sermones Parroquiales 

en la Apologia y en el objeto de la misma sobre el que trata de 

versar este artículo es claramente perceptible cuando, por 

ejemplo, se puede leer en el sermón predicado el 24 de mayo de 

1829: “No es del todo verdad que la Fe misma, es decir, la 

confianza, sea un principio de acción extraño al ser humano; y 

decir que es irracional raya en lo absurdo”25. O de una forma 

también no menos explícita en el mismo sermón:  

 

“Sabemos que nuestra tierra se extiende en todas las 

direcciones un cierto número de millas y después hay mar por 

todos lados; o sea, que estamos en una isla. Pero, ¿quién ha 

visto toda la tierra alrededor y ha probado por sí mismo que 

de hecho es una isla? ¿Qué es lo que nos convence entonces? 

Lo que los demás nos dicen, esa confianza, esa fe en el 

testimonio de otros que, cuando se trata de religión y sólo 

entonces, los orgullosos y pecaminosos de buena gana 

llamarán irracional”26. 

 

 

                                                 
24 J. H. NEWMAN, Calixta (Madrid 1998) 249-250. 
25 J. H. NEWMAN, Sermones Parroquiales/1 (Madrid 2007) 192-193. 
26 Ibid. 196. 
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2. Lo narrativo como medio para transmitir  

para una experiencia  
 

A poco que uno se adentre en la lectura de Newman se percibe 

como un hecho indubitable que jamás creyó que fuera posible 

acumular un conjunto de argumentos filosóficos o históricos que 

de un modo ineluctable llevasen al indeciso a la conclusión “he 

de hacerme cristiano (o católico)”. Desde este planteamiento se 

puede entender, por ejemplo, su desacuerdo con G. Perrone27, de 

quien fue su discípulo en Roma y de cuya escuela dice en una 

carta28:  

 

“Nada saben de las herejías como realidades; viven, al menos 

en Roma, en un lugar que se enorgullece de no haber dado 

nunca pie a ninguna herejía, y piensan que las pruebas deben 

ser convincentes, cosa que en realidad no son. Por 

consiguiente, están acostumbrados a hablar de la 

argumentación a favor del catolicismo como de una 

demostración, y a no ver fuerza alguna en las objeciones a este, 

y a no admitir perplejidad de intelecto ninguna que sea directa 

                                                 
27 Giovanni Perrone S. J. (1794-1876) es el fundador de la Escuela Romana en el 

Colegio Romano. Con el primer volumen de su obra, Praelectiones theologicae 1: 

De Vera Religione/De locis theologicis desarrolla un modelo teológico sistemático 

donde trata la religión como fundamento de la teología y tiene como objetivo 

demostrar la necesidad y la existencia de la revelación, ya que la Ilustración 

promueve “el divorcio entre la ciencia y la fe”. Su articulación es doble: el De 

Vera religione, como demostración contra los incrédulos y heterodoxos, y el De 

locis theologicis, como estudio de las fuentes de la revelación. Su método es 

controversístico en la línea de una argumentación extrinsecista y lógico-

apologética, con una orientación atenta a la historia de carácter más bien 

positivístico. 
28 Cf. A. DULLES, La historia de la apologética. Encuentros y desencuentros entre la 

razón y la fe (Madrid 2016) 283. 
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e inmediatamente voluntaria. Esta es al menos su tendencia en 

la práctica, aunque exagerase yo su teoría”29. 

 

Luego si la argumentación tiene un tan escaso margen de 

maniobra en el ámbito de la fe y, además, produce una cierta 

incapacidad para percibir el calado de las siempre presentes 

objeciones en el mismo ámbito, parece que sea necesario, una y 

otra vez, el redescubrir una vía distinta a la hora de mostrar la 

singularidad del camino de la fe. En este sentido ha de 

interpretarse la reflexión del Newman ya católico del capítulo V30 

de la Apología:  

 

“Desde que me hice católico, por supuesto, se acabo la historia 

de mis ‘opiniones religiosas’; ya no hay nada que narrar. No 

quiero decir con esto que mi mente haya estado inactiva o que 

haya dejado de pensar en asuntos teológicos, pero no ha 

habido cambios de los que dar cuenta ni, en absoluto, 

ansiedad alguna en mi corazón. Mi paz y mi alegría han sido 

perfectas, y no he vuelto a tener una sola duda. […] Tal y 

como yo lo veo, diez mil dificultades no hacen una sola duda; 

dificultad y duda son cosas heterogéneas. […] Mi experiencia 

                                                 
29 L. BOUYER, Newman: His life and Spirituality (Nueva York 1960) 293, citando 

una carta fechada el 8 de diciembre de 1849. 
30 Este capítulo final fue escrito en respuesta a la queja de Acton de que no era 

suficiente que Newman se limitara a reivindicar su integridad personal. Acton 

quería que él defendiera tanto la dignidad de la Iglesia como la honestidad del 

clero. Así, la Apologia termina donde comenzó, con la impugnación que hace 

Kingsley de la veracidad de los sacerdotes católicos. Al igual que con su historia 

personal, Newman rehúsa entrar en cualquier defensa formal, pero prefiere dar 

su propio “testimonio… y dejarlo ahí”. Al convertirse al catolicismo, nada le 

‘sorprendió más que el abierto carácter inglés de los sacerdotes”, quienes 

parecían ser “más naturales y sin afectación que muchos clérigos anglicanos”. 

Además, estaba impresionado por su “fe sencilla” opuesta totalmente a 

cualquier tipo de hipocresía y la causa más obvia de su notable “devoción 

propia” y su “disciplina” Cf. I. KER, John Henry Newman. Una biografía (Madrid 

2011) 567-568. 
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es que de toda la Revelación, la existencia de Dios es el punto 

que más problemas presenta y, sin embargo, es el que la 

inteligencia capta con mayor fuerza”31. 

 

Newman narra en la Apologia su propio proceso de 

discernimiento en el que adquieren un peso específico – no 

cuantificable por una lógica argumentativa – elementos como el 

“convencimiento” “que “permanece firme en todas las 

circunstancias” o las “disposiciones del espíritu”; un proceso en 

el que es consciente de elementos que pueden claramente nublar 

el juicio - “No siento simpatías por los católicos romanos”32 – o 

como llega a expresar “el termor a ser víctima de una ilusión”. 

Así constata un “sentimiento que crece muy seriamente dentro de 

mí: que las razones para creer todo lo que enseña nuestro sistema 

deben conducirme a creer más profundamente, y no creer más 

sería incurrir en el escepticismo”33. Ahora bien, el citado recorrido 

no podrá nunca llegar a disipar todas las dudas calificables como 

formales: “Mi convencimiento no puede ser mayor; sólo que es 

difícil saber si es un llamamiento de la razón o de la conciencia. 

                                                 
31 NEWMAN, Apologia (Madrid) 237-238. “From the time that I became a Catholic, 

of course I have no further history of my religious opinions to narrate. In saying 

this, I do not mean to say that my mind has been idle, or that I have given up 

thinking on theological subjects; but that I have had no variations to record, and 

have had no anxiety of heart whatever. I have been in perfect peace and 

contentment; I never have had one doubt. […] “Ten thousand difficulties do not 

make one doubt, as I understand the subject […] Of all points of faith, the being 

of a God is, to my own apprehension, encompassed with most difficulty, and 

yet borne in upon our minds with most power” NEWMAN, Apologia (London) 

238-239. 
32 Ibid. 225. 
33 Ibid. 225. “What keeps me yet is what has kept me long; a fear that I am under 

a delusion; but the conviction remains firm under all circumstances, in all 

frames of mind. And this most serious feeling is growing on me; viz. that the 

reasons for which I believe as much as our system teaches, must lead me to 

believe more, and that not to believe more is to fall back into scepticism”. 

NEWMAN, Apologia (London) 229. 
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No termino de sacar en limpio si se trata de lo que parece claro o 

de un sentimiento del deber”34. 

 

Hay un pasaje en el capítulo III de la Apologia en el que 

Newman describe de forma aún más explícita su propio itinerario 

de búsqueda: “Voy a trazar ahora el recorrido de mis 

pensamientos, las conclusiones, las innovaciones en mis 

anteriores creencias y la actitud general a que me llevó aquella 

especie de revelación repentina”35. La narración de los resortes 

sobre los que desarrolla su propia búsqueda habla por sí misma:  

 

“Tomé la decisión de guiarme no por la imaginación sino por 

la razón. […] Si no hubiera sido por esta determinación, me 

hubiera hecho católico antes. Sentía además una positiva duda 

sobre si la sugestión que sentía no vendría del demonio. Me 

dije entonces que sólo el tiempo podía resolver la cuestión. Lo 

mío era seguir como siempre y obedecer a las convicciones a 

las que me había entregado desde tiempos atrás, que todavía 

me poseían y con las que mis nuevas ideas no guardaban 

relación directa. La nueva visión de las cosas sólo podía 

influirme si poseía una fuerza lógica sobre mí. Si venía de 

arriba, volvería – confiaba yo -, y volvería con líneas más 

definidas, con mayor coherencia y firmeza probatoria. Pensé 

en Samuel antes de que ‘conociera la palabra del Señor’ (1 Sam 

3, 7) y se retirara de nuevo a dormir. Esta era mi visión general 

del asunto y mi conclusión prima facie. 

 

Sin embargo, mis nuevos datos históricos encerraban ya una 

cierta fuerza lógica. La Via Media se había derrumbado como 

                                                 
34 Ibid. 226. “My own convictions are as strong as I suppose they can become: 

only it is so difficult to know whether it is a call of reason or of conscience. I 

cannot make out, if I am impelled by what seems clear, or by a sense of duty”. 

NEWMAN, Apologia (London) 231. 
35 Ibid. 138. 
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teoría o esquema definido bajo los golpes de san León. Mi 

Oficio Profético36 había sido pulverizado, no ciertamente como 

argumento contra los ‘errores Romanos’ o contra el 

Protestantismo, pero sí como puntal de la Iglesia de Inglaterra. 

No podía hacer alegato alguno a favor del Anglicanismo a 

menos que me considerarse Monofisita. 

 

Tuve que volver, con gran dolor, a mis tres creencias 

originales, ya comentadas largamente: el principio de la 

Verdad Revelado o dogma, el sistema sacramental y el anti-

Romanismo. Los dos primeros se encontraban mejor 

protegidos en Roma que en la Iglesia anglicana. Esta poseía 

ciertamente la Sucesión Apostólica, los dos sacramentos más 

importantes y los Credos antiguos; pero en el sistema 

anglicano existía mucho menos rigor en asuntos de doctrina y 

de culto que en Roma. En consecuencia, mi principal 

argumento a favor de las afirmaciones anglicanas radicaba en 

las acusaciones concretas que pudiera formular contra Roma. 

No disponía de ninguna Teología Anglicana positiva. Era casi 

un Protestante en estado puro. Luteranos y Calvinistas tenían 

una especie de teología. Yo, ninguna”37. 

                                                 
36 G. K. Chesterton, con su particular singularidad, reflexiona en estos términos 

con respecto a esta obra: “Lo que Newman llamaba, creo, ‘El Oficio Profético’, 

esto es, la institución de una protesta inspirada incluso contra una religión 

inspirada, ciertamente no valdría en la Inglaterra moderna. No parece que la 

Corte vaya a mantener a un profeta domesticado para estimularle a que sea 

salvaje. No es probable que paguen a un hombre para decir que aullarán los 

lobos en Downing Street y los buitres pondrán sus nidos en el palacio de 

Buckingham. Tal ha sido el progreso de la humanidad que estas dos cosas son 

del todo imposible. No podemos tener a un gran poeta alabando a los reyes. No 

podemos tener un gran profeta denunciándolos” G. K. CHESTERTON, La utopía 

capitalista y otros ensayos (Madrid 2013) 113.  
37 NEWMAN, Apologia (Madrid) 138-139. “I determined to be guided, not by my 

imagination, but my reason […] Had it not been this severe resolve, I should 

have been a Catholic sooner than I was. Moreover, I felt on consideration a 

positive doubt, on the other hand, whether the suggestion did not come from 
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El recorrido, en el planteamiento de Newman, no está exento 

de dudas lo cual no es óbice para que él mismo no deje de 

experimentar una cierta seguridad en el modus operandi por el que 

personalmente ha optado. Así lo va a expresar en diferentes 

pasajes de la Apologia:  

 

“En la primavera de 1839 mi posición en la Iglesia anglicana 

estaba en su apogeo […] Yo era consciente de que mis 

opiniones religiosas no procedían, como la gente aseguraba, 

de fuentes romanas sino que eran producto de mi propia 

cabeza y de la circunstancias en las que vivía; por tanto, 

despreciaba las imputaciones que me hacían”38. 

 

Así lo muestra también en las palabras que dirige, por carta, al 

obispo de Oxford en las que expresa su deseo de retirarse del 

puesto que ocupa en el conocido como “Movimiento de Oxford”: 

 

“‘Nada tengo que lamentar excepto haber sido causa de 

preocupación para V. I. y para otros a quienes debe respeto. 

Nada tengo que de dolerme, y mucho, en cambio, de que 

alegrarme y que agradecer. Nunca he sentido satisfacción en 

                                                                                                            
below. Then I said to myself, Time alone can solve that question. It was my 

business to go on as usual, to obey those convictions to which I had so long 

surrendered myself, which still had possession of me, and on which my new 

thoughts had no direct bearing. That new conception of things should only so 

far influence me, as it had a logical claim to do so. If it came from above, it 

would come again; - so I trusted, - and with more definite outlines and greater 

cogency and consistency of proof. I thought of Samuel, ‘he knew the word of the 

Lord’; and therefore I went, and lay down to sleep again. This was my broad 

view of the matter, and my prima facie conclusion”. NEWMAN, Apologia (London) 

119-120. 
38 Ibid. 118. “In the spring of 1839 my position in the Anglican Church was at its 

height […] Conscious as I was that my opinions in religion were not gained, as 

the world said, from Roman sources, but were, on the contrary, the bird of my 

own mind and of the circumstances in which I had been placed, I had a scorn of 

the imputations which were heaped upon me”. NEWMAN, Apologia (London) 93. 



 
«I have a great dislike of paper logic» 

   

parecer capaz de poner en marcha un partido, y toda 

influencia de que he gozado ha sido algo que me he 

encontrado sin buscarla. He actuado porque otros no lo hacían 

y he sacrificado una tranquilidad que valoro en alto grado. 

¡Que Dios me acompañe en el tiempo que viene como lo ha 

hecho hasta ahora! Y lo hará si logro mantener limpias mis 

manos y puro mi corazón. Creo que puedo soportar, o al 

menos trataré de soportar, cualquier humillación personal con 

tal de no verme obligado a traicionar los sagrados intereses 

que me ha confiado el Señor de la gracia y del poder’”39. 

 

La reflexión sobre el profundo significado y utilidad de lo 

narrativo como medio para transmitir una riqueza tal como la de 

la experiencia de la fe encuentra en el comentario de M. 

Nédoncelle – el autor lo propone en su introducción a la 

traducción francesa a los Sermones Universitarios – un clarividente 

comentario con respecto a la originalidad del pensamiento 

newmaniano especialmente visible en el carácter histórico, y por 

ende narrativo, de toda experiencia de búsqueda de Dios:  

 

“La originalidad de Newman ha consistido en oponer 

implícito a explícito, no ya como obscuro a claro, sino como 

personal a impersonal. Un conocimiento implícito, imperfecto 

desde el punto de vista del desarrollo de las ideas, puede ser 

                                                 
39 Ibid. 108. “‘I have nothing to be sorry for, I say to him, except having made 

your Lordship anxious, and others whom I am bound to revere. I have nothing 

to be sorry for, but everything to rejoice in and be thankful for. I have never 

taken pleasure in seeming to be able to move a party, and whatever influence I 

have had, has been found, not sought after. I have acted because others did not 

act, and have sacrificed a quiet which I prized. May God be with me in time to 

come, as He has been hitherto! and He will be if I can but keep my hand and 

clean and my heart pure. I think I can bear, or at least will try to bear, any 

personal humillation, so that I am preserved from betraying sacred interest, 

which the Lord of grace and power has given into my charge’”. NEWMAN, 

Apologia (London) 90-91. 
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más rico y más indispensable para la salud del espíritu o para 

el equilibrio del juicio que un sistema de nociones acabado 

pero estéril. O, para tomar el mismo asunto desde otro ángulo: 

ninguna realidad se entrega al espíritu humano de manera 

total en un instante. Se requiere tiempo, hace falta una historia 

conocer los seres y para que nuestras ideas se hagan cargo de 

ellos, o para sacar las consecuencias de estas ideas. El 

pensamiento implícito está muy vinculado a la perspectiva 

histórica de una persona: es en virtud de sus experiencias 

pasadas y de circunstancias que a menudo percibe él solo, que 

un individuo concreto puede alcanzar lo verdadero. En 

nombre del pensamiento no podemos olvidarnos de quien 

piensa. Cierto existencialismo contemporáneo está ya 

contenido en la idea newmaniana de que las pruebas 

metafísicas o teológicas tienen un contexto psicológico y que 

hay que tomar en serio la soledad del yo frente a su 

Creador”40. 

 

3. La influencia de la Analogy del obispo J. Butler  

 

Si es “el hombre concreto quien piensa”, y no un una especie 

de ser aséptico y abstracto, es necesario el poder constatar la 

influencia que las personas han podido suscitar en la vida y el 

pensamiento de aquel que se encuentra en plena búsqueda. 

Nuevamente es necesario recordar que en el ámbito de las 

influencias no tiene sentido el pretender establecer una escala de 

porcentajes pero tampoco se podría concluir en un obviar la 

importancia del dato. El propósito es sumamente complejo en 

una personalidad como la de Newman en la que el sentido de la 

amistad es tan determinante. Una prueba de ello son las palabras 

con las que concluye su sermón de despedida en el momento de 

dejar a los feligreses de su querida iglesia de Littlemore:  

 

                                                 
40 M. NÉDONCELLE, Introduction. Sermons Universitaries, 23. 
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“Oh hermanos míos, oh corazones afectuosos y generosos, oh 

amigos queridos, si sabéis de alguien cuya suerte ha sido, por 

escrito o de palabra, ayudaros a obrar así en alguna medida; si 

alguna vez os dijo lo que sabíais sobre vosotros mismos, o lo 

que no sabíais; si ha sido capaz de discernir vuestras 

necesidades, o sentimientos, y os ha consolado con ese 

discernimiento; si os ha hecho sentir que había una vida más 

alta que esta vida de todos los días, y un mundo más brillante 

que este que veis; si os ha animado, si os ha tranquilizado, si 

ha abierto una vía al que buscaba, o aliviado al que estaba 

confuso; si lo que ha dicho o hecho os llevó a interesaros por 

él, y sentiros bien inclinados hacia él; a ese, recordadle en los 

tiempos que han de venir, aunque ya no le oigáis más, y rezad 

por él para que sepa reconocer en todo la voluntad de Dios y 

para que en todo momento esté dispuesto a cumplirla”41. 

 

Aun en lo ingente de la tarea propuesta conviene recoger el 

propio testimonio de Newman en la Apologia con respecto al 

citado entramado de influencias personales. Una de ellas, le viene 

dada a través de la obra Analogy42 del obispo J. Butler (1692-

                                                 
41 J. H. NEWMAN, Sermones parroquiales/ 7 (Madrid 2014) 232. 
42 En esta obra clásica, Butler rompe con el formato estándar de los tratados de 

apologética desde el Medievo. Evita el apriorismo complaciente de la Ilustración 

y el extrinsecismo autoritario de la escolástica tardía. En una huida de los altos 

vuelos del razonamiento metafísico, se mantiene muy cercano a los hechos 

conocidos de manera empírica. Con los pragmáticos instintos del típico 

anglosajón, hace un uso diestro de presunciones y probabilidades. Aunque 

fuera este un tipo inferior de indicio, resulta apropiado – piensa – para unos 

seres de inteligencia limitada y una dependencia tan fuerte de los sentidos. Para 

el hombre, mantiene él, la probabilidad es el mismísimo principio rector en la 

vida. Al igual que Pascal, Butler está dispuesto a reconocer puntos oscuros en 

los indicios y a darles explicación. Ve que la claridad geométrica tiene poca 

cabida en la esfera de la moral y la religión, pero Butler se encuentra muy 

apartado del misticismo personal de Pascal. Su originalidad consiste en la 

utilización del empirismo para ofrecer un fundamento epistemológico para las 

pruebas de carácter moral e histórico. Su dominio de las complejidades de la 

convergencia de indicios resulta única entre los apologetas hasta su tiempo y lo 
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1752)43, piedra miliar en el desarrollo de su pensamiento; en él 

encontró el principio vital que resultó luego tan fecundo en su 

                                                                                                            
vincula con su gran discípulo del siglo XIX, John Henry Newman (Cf. A. 

DULLES, La historia de la apologética. Encuentros y desencuentros entre la razón y la fe 

(Madrid 2016) 215-216). Si bien, conviene no olvidar hechos como el que el 

jesuita Gaspar Hurtado (+1647) (Tract. De fide, spe et charitate 3, 4 (Madrid 1632)) 

acepta la idea de que los argumentos de credibilidad no son demostrativos sino 

sólo indicativos, y en cierto modo se anticipa a Butler y Newman al señalar que 

la convergencia de tantos factores a favor de la revelación cristiana es tal que 

fundamenta una convicción legítimamente firme (Cf. A. DULLES, La historia de la 

apologética. Encuentros y desencuentros entre la razón y la fe (Madrid 2016) 179-180). 
43 Al respecto, puede ser especialmente clarificadora la siguiente reflexión de G. 

K. Chesterton comentando el libro de Job: “El Eterno adopta una humildad 

enormemente sardónica. Está dispuesto a ser juzgado. Tan sólo reclama el 

derecho de cualquier persona que va a ser juagada; pide que le permitan 

interrogar a su vez a los testigos de la acusación. Y lleva aún más lejos la 

corrección del paralelismo legal. Pues, en esencia, lo primero que le pregunta a 

Job es lo mismo que se le permitiría preguntar a cualquier criminal que hubiese 

sido acusado por Job: le pregunta a Job quién es. Y Job que es un cándido, se 

toma poco tiempo para pensar la respuesta y llega a la conclusión de que no lo 

sabe. Éste es el primer gran hecho en el que es preciso reparar acerca del 

discurso de Dios, que culmina el interrogatorio. Representa a todos los 

escépticos que se ven superados por un escepticismo mayor. Este método, 

empleado a veces por cerebros supremos y otras veces por inteligencias 

mediocres, ha sido desde entonces el arma lógica del verdadero místico. 

Sócrates, como he dicho, lo empleó cuando demostró que si se le dejaba utilizar 

un poco la sofística podía destruir a todos los sofistas. Jesucristo lo utilizó 

cuando recordó a los saduceos, que decían ser incapaces de concebir la 

naturaleza del matrimonio en el cielo, que, puestos a eso, tampoco habían 

concebido la naturaleza del matrimonio en absoluto. En plena disgregación de 

la teología cristiana en el siglo XVIII, Butler hizo uso de él cuando señaló que los 

argumentos racionalistas podían emplearse tanto contra la religión en general 

como contra la religión doctrinal, tanto contra la ética racionalista como contra 

la ética cristiana. Es la raíz y la razón del hecho de que hombres que tienen fe 

religiosa tengan también dudas filosóficas, como el cardenal Newman, el señor 

Balfour, o el señor Mallock. Todos son pequeños arroyos del delta; el Libro de 

Job es la primera catarata que da origen al río. Al tratar con el arrogante que 

plantea dudas, el método correcto es animarle a seguir dudando, que dude un 

poco más, que dude cada día más de las cosas nuevas y más sorprendentes en el 

universo, hasta que por fin, mediante alguna extraña iluminación, pueda llega a 

la duda de sí mismo. Este, digo, es el primer hecho relativo al discurso: la fina 
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búsqueda: “La probabilidad es la guía de la vida” y sobre este 

principio es sobre el que va a delinear su más profunda 

comprensión de la “coherencia lógica de la fe”.  

 

Newman reconoce la dificultad del planteamiento: “El peligro 

de esta idea para muchas inteligencias es su tendencia a destruir 

en ellas la certeza absoluta y llevarlas a considerar dudosa toda 

conclusión, así como a convertir la verdad en una opinión que, 

desde luego, es prudente obedecer y profesar pero imposible de 

abrazar con pleno asentimiento interno”. La constatación de la 

dificultad le lleva a añadir: “Si fuera así, el famoso dicho ‘Oh Dios 

(si es que hay Dios), salva mi alma (si es que la tengo)!’ sería la 

forma más alta de oración; ¿pero quién puede realmente implorar 

a un Ser de cuya existencia duda seriamente?”44. 

 

Newman, reconociendo la influencia que sobre él ejerce John 

Keble45 (1792-1866) – brillaba por su brillantez intelectual y por el 

                                                                                                            
inspiración mediante la cual Dios llega no a contestar a los acertijos sino a 

plantearlos”. G. K. CHESTERTON, “El Libro de Job”: Correr tras el propio sombrero (y 

otros ensayos) (Barcelona 2005) 216-217. 
44 NEWMAN, Apologia (Madrid) 43. “Butler teaches us that probability is the guide 

of life. The danger of this doctrine, in the case of many minds, is, its tendency to 

destroy in them absolute certainty, leading them to considerer every conclusion 

as doubtful, and resolving truth into an opinion, which it is safe indeed to obey 

or to profess, but not possible to embrance with full internal assent. If this were 

to be allowed, then the celebrated saying, ‘¡O God, if there be a God, save my 

soul, if I have a soul!’ would be the highest measure of devotion: - but who can 

really pray to a Being, about whose existence he is seriously in doubt?” 

NEWMAN, Apologia (London) 19. 
45 La notoriedad de John Keble tiene su punto álgido en 1833. Keble, viejo amigo 

de Newman, pronunció desde el púlpito de la universidad el Sermón de las 

Audiencias, que tituló la apostasía nacional. Era una enérgica protesta y una 

severa denuncia de la decadencia de la Iglesia anglicana, aburguesada, sometida 

al Estado e invadida de racionalismo, y, al mismo, tiempo, una fuerte llamada a 

la renovación. Después de aquel sermón, Keble, con un manojo de hombres 

animados de sus mismos sentimientos – Newman, Hurrel, Froude, William 
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alto ejemplo de su vida moral y religiosa por lo que era uno de 

los principales baluartes en el espíritu de los Tractarianos -, 

resuelve el dilema haciendo depender la firmeza del asentimiento 

propio de la fe no en las probabilidades con las que la misma fe 

se nos presenta sino en el “poder vivo de la fe y el amor que la 

aceptan”:  

 

“En asuntos de religión, parecía decir, no es solo la 

probabilidad lo que nos hace estar intelectualmente seguros 

sino la probabilidad valorada por la fe y el amor. Son la fe y el 

amor quienes dan a la probabilidad una fuerza que no tiene 

por sí misma. La fe y el amor se orientan hacia un Objeto y 

viven en la visión de este Objeto que, recibido con fe y amor, 

hace razonable que aceptemos la probabilidad como causa 

suficiente para la convicción interior. Así, el argumento a 

partir de la Probabilidad en asuntos de religión se convertía en 

un argumento a partir de la Personalidad, que es de hecho una 

variante del argumento de Autoridad”46. 

 

Esta misma consideración es formulada por Newman en su 

Sermón Universitario XII cuyo título es Love the safeguard of faith 

against superstition:  

                                                                                                            
Palmer, Arthur Perceval, Hugh Rose – pasaron a la acción dando vida al 

Movimiento de Oxford (Cf. NEWMAN, Apologia [Madrid] 57). 
46 NEWMAN, Apologia (Madrid) 43-44. “I considered that Mr. Keble met this 

difficulty by ascribing the firmness of assent which we give to religious 

doctrine, not to the probabilities which introduced it, but to the living power of 

faith and love which accepted it. In matters of religion, he seemed to say, it is 

not merely probability which makes us intellectually certain, but probability as 

it is put to account by faith and love. It is faith and love which give to 

probability a force which it has not in itself. Faith and love are directed towards 

an Object; in the vision of that Object they live; it is that Object, received in faith 

and love, which renders it reasonable to take probability as sufficient for 

internal conviction. Thus the argument from Probability, in the matter of 

religion, became an argument from Personality, which in fact is one form of the 

argument from Authority”. NEWMAN, Apologia (London) 19. 
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“La salvaguardia de la fe es un estado correcto del corazón o 

interioridad humana. Esto es lo que la da luz; y también lo que 

la corrige. Es lo que la protege del fanatismo, la credulidad y la 

intolerancia. Es la santidad, o la observancia del deber, o la 

nueva creación, o el alma inhabitada por el Espíritu – 

llamémosle como queramos – el principio vivificante e 

iluminador de la fe verdadera, el que le da ojos, manos y pies. 

Es el amor lo que la constituye, a partir del caos basto e 

imperfecto, en imagen de Cristo; o bien, en lenguaje 

escolástico, la fe que justifica, sea al pagano, al judío o al 

cristiano, es la fides formata charitate”47. 

 

“Es la vida nueva, y no la razón natural, lo que lleva el alma a 

Cristo. ¿Confía un niño en sus padres porque ha demostrado 

que lo son, y ha demostrado que pueden y desean tratarle 

bien, o sencillamente por el instinto de afecto? También 

nosotros creemos porque amamos”48. 

 

Volviendo a la Apologia y a la reflexión que en ella hace 

Newman acerca de la influencia de la Analogy de Butler concluye 

del siguiente modo:  

 

“Mis argumentos eran, esquemáticamente, estos: que la 

certeza absoluta que somos capaces de poseer, tanto sobre las 

verdades de Teología natural como sobre la Revelación, es el 

resultado de una acumulación de probabilidades concurrentes 

y convergentes, lo cual deriva al mismo tiempo de la 

constitución de la mente humana y de la voluntad de su 

Creador, que la certidumbre es un hábito de la mente, 

mientras que la certeza es una propiedad de las proposiciones; 

que probabilidades que no bastan para una certeza lógica 

pueden ser suficientes para un certidumbre intelectual; que la 

                                                 
47 J. H. NEWMAN, Sermón Universitario XII, 16. 
48 J. H. NEWMAN, Sermón Universitario XII, 20. 
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certidumbre así conseguida podría equivales en alcance y 

fuerza a la alcanzada mediante la estricta demostración 

científica; y que poseer la certidumbre puede ser un claro 

deber para determinados individuos en casos determinados, 

aunque no para otros que se hallen en otras circunstancias”49. 

 

“Añadía además que, así como existen probabilidades que 

bastan para la certidumbre, hay otras sólo aptas para crear una 

opinión; que podría ser cuestión de deber, en ciertos casos y 

para determinadas personas, llegar a una opinión de una 

fuerza y coherencia precisas acerca de un hecho, a la vez que 

existiría el deber de tener certidumbre si se daban mayores y 

más numerosas probabilidades; que consiguientemente 

estábamos obligados a estar más o menos seguros, en una 

especie, por así decirlo, de escala graduada de asentimiento; es 

decir, en la medida en que las probabilidades vinculadas a un 

hecho determinado fueran percibidas por nuestra mente; y 

profesar, según los casos, una creencia o una opinión religiosa 

o una conjetura religiosa o, al menos, una aceptación tolerante 

de tal creencia, opinión o conjetura, en otros casos; que, de otra 

parte, así como era un deber poseer en algunos casos una 

creencia de una textura más o menos fuerte, era un deber en 

otros no creer, no opinar, no conjeturar y ni siquiera tolerar la 

idea de que un determinado hecho era verdadero, para no caer 

                                                 
49 NEWMAN, Apologia (Madrid) 44-45. “My argument is in outline as follows: that 

that absolute certitude which we were able to possess, whether as to the truths 

of natural theology, or as to the fact of revelation, was the result of an 

assemblage of concurring and converging probabilities, and that, both according 

to the constitution of the human mind and the will of its Maker; that certitude 

was a habit of mind, that certainty was a quality of propositions; that 

probabilities which did not reach to logical certainty, might suffice for a mental 

certitude; that the certitude thus brought about might equal in measure and 

strength the certitude which was created by the strictest scientific 

demonstration; and that to possess such certitude might in given cases and to 

given individuals be a plain duty, though not to others in other circumstances”. 

NEWMAN, Apologia (London) 20-21. 
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en credulidad, superstición o alguna otra falta moral. Este es el 

espacio del juicio privado en religión, es decir, de un juicio 

privado no formado arbitrariamente y según las fantasías o el 

gusto de cada uno sino un juicio formado desde la conciencia 

y bajo el sentido del deber”50. 

 

La influencia del Obispo Butler no queda reducida al principio 

de la probabilidad como guía de la vida. Como él mismo 

reconoce a Butler también le debe la luz que obtiene por “su 

modo de inculcar la existencia de una Iglesia visible, oráculo de la 

verdad y patrón de santidad, la necesidad de una religión 

exterior y el carácter histórico de la Revelación”51. Pero hay un 

dato especialmente significativo como sería el de la “analogía 

entre las diferentes obras de Dios” que “lleva a la conclusión de 

que el sistema de menos importancia se encuentra económica o 

sacramentalmente conexo con el sistema más importante”52. Si 

bien, todo hay que decirlo, la influencia de Butler al respecto no 

                                                 
50 NEWMAN, Apologia (Madrid) 45. “Moreover, that as there were probabilities 

which sufficed for certitude, so there were other probabilities which were 

legitimately adapted to create opinion; that it might be quite as much a matter of 

duty in given cases and to given persons to have about a fact an opinion of a 

definite strength and consistency, as in the case of greater or of more numerous 

probabilities it was a duty to have a certitude; that accordingly we were bound 

to be more or less sure, on a sort of (as it were) graduated scale of assent, viz. 

according as the probabilities attaching to a professed fact were brought home 

to us, and as the case might be, to entertain about it a pious belief, or a pious 

opinion, or a religious conjecture, or at least, a tolerance of such belief, or 

opinion or conjecture in others; that on the other hand, as it was a duty to have a 

belief, of more or less strong texture, in given cases, so in other cases it was a 

duty not to believe, not to opine, not to conjecture, not even to tolerate the 

notion that a professed fact was true, inasmuch as it would be credulity or 

superstition, or some other moral fault, to do so. This was the region of Private 

Judgment in religion; that is, of a Private Judgment, not formed arbitrarily and 

according to one’s fancy or liking, but conscientiously, and under a sense of 

duty”. NEWMAN, Apologia  (London) 21. 
51 Ibid. 36. 
52 Ibid. 36. 
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hará otra cosa si no disponerle para poder descubrir la 

esencialidad de este principio en el pensamiento de los Santos 

Padres: “La gran envergadura de la filosofía de Clemente y 

Orígenes me arrastró […] Algunas partes de su enseñanza, 

magníficas en sí mismas, sonaban como música a mi oído 

interior, en respuesta a ideas que, con poca base externa para 

estimularlas, yo había alimentado durante mucho tiempo. Estas 

ideas se apoyaban en el principio místico o sacramental, y 

postulaban distintas Revelaciones de lo eterno”53. La 

trascendencia de este dato en el pensamiento de Newman ha de 

ser especialmente subrayada si se quiere describir con verdad su 

comprensión de la capacidad y el actuar de la razón en el acto de 

fe. Newman, acto seguido, ejemplifica la verdad de este principio: 

“[…] el mundo visible, físico o histórico, no era sino una 

manifestación a nuestros sentidos de realidades mayores. La 

naturaleza era una parábola, la Escritura una alegoría, y la 

literatura, filosofía y mitología paganas, debidamente entendidas, 

no eran sino una preparación del Evangelio”54. 

 

4. La influencia del talante moral  

en la búsqueda razonable de la fe  

 

El reconocimiento que hace Newman de su propio estado 

moral en el capítulo II de la Apologia (Historia de mis ideas religiosas 

desde 1833 a 1839) puede ayudar a introducir la cuestión de la 

importancia del “talante moral” o “temple ético” para el camino 

propio que en sí es la fe. Newman se reconoce así: 

“Desgraciadamente, mi sino durante años había sido no contar 

con una base satisfactoria para mi situación religiosa, ser un 

enfermo moral, incapaz de tanto de aceptar el anglicanismo como 

de ir a Roma. Pero aguanté, hasta que en el trascurso del tiempo 

                                                 
53 Ibid. 49. 
54 Ibid. 50 
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vi claro lo que tenía que hacer”55. La pregunta a responder 

necesariamente tendría que girar en torno a la influencia que para 

la vida de fe presenta el tener o no tener una “base satisfactoria” 

para la situación religiosa o acerca de las implicaciones de lo que 

supondría ser un “enfermo moral” en el ámbito de la apertura y 

disponibilidad a las mociones de la gracia. No en vano, como 

propone en el Sermón Universitario XII, “la fe es un acto 

intelectual, que adquiere su carácter por la condición moral del 

sujeto”56. O como propone, en este caso en el Sermón Universitario 

X, “la fe tiene su vida en un determinado talante moral”57. 

 

Evocando en la Apologia la enseñanza del artículo que para el 

British Critic publicó en abril de 1839, La situación de los grupos 

religiosos, propone con aguda precisión las siguientes tipologías 

de “sujetos que siguen a un individuo determinado”: “[…] 

personas demasiado jóvenes para ser prudentes, demasiado 

generosas para ser calculadoras, demasiado ardientes para ser 

comedidas o demasiado intelectuales para ser humildes”58. De 

                                                 
55 Ibid. 90. “Alas! It was my portion for whole years to remain without any 

satisfactory basis for my religious profession, in a state of moral sickness, 

neither able to acquiesce in Anglicanism, nor able to go to Rome”. NEWMAN, 

Apologia (London) 66. 
56 J. H.NEWMAN, Sermón Universitario XII, 36. 
57 J. H. NEWMAN, Sermón Universitario X, 6. 
58 NEWMAN, Apologia (Madrid) 122-123. El texto original incide en estos términos: 

“Now I said in the Article, which I am reviewing, that the great truths 

themselves, which we were preaching, must not be condemned on account of 

such abuse of them. ‘Aberrations there must ever be, whatever the doctrine is, 

while the human heart is sensitive, capricious, and wayward. A mixed 

multitude went out of Egypt with the Israelites’. ‘There will ever be a number of 

persons’, I continued, ‘professing the opinions of a movement party, who talk 

loudly ans strangely, do odd or fierce things, display themselves unnecessarily, 

and disgust other people; persons, too young to be wise, too generous to be 

cautious, too warm to be sober, or too intellectual to be humble. Such persons 

will be very apt to attach themselves to particular persons, to use particular 

names, to say things merely because others do, and to act in a party- spirited 

way’”. NEWMAN, Apologia (London 1897) 99. 
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forma explícita desarrolla esta tipología en uno de los Sermones 

Parroquiales donde puede leerse:  

 

“Por eso personas que han tenido una juventud desarreglada o 

que han dedicado su vida a la búsqueda de la riqueza material 

o de cualquier otra meta humana, en sus últimos días caen en 

herejías. Quizá hasta este momento no profesaban credo 

alguno y se dejaban llamar cristianos y miembros de la Iglesia, 

pero, al final, puestos a buscar la verdad y olvidados de que 

sólo los limpios de corazón puede ver a Dios – y, por tanto, 

que deben comenzar por una reforma moral, negándose a sí 

mismos -, se ponen a buscar a Dios sólo a través de la razón. 

No es de extrañar que se equivoquen. No entienden nada de la 

Iglesia, ni de la disciplina ni de la doctrina. Y, sin embargo, se 

creen jueces y tratan los asuntos más sagrados y las doctrinas 

más divinas con desprecio y sin reverencia. Así, el estado final 

de estos hombres es peor que el principio. Según la Escritura, 

deberían haberse hecho necios para llegar a ser sabios, pero 

prefirieron lo contrario y se han visto atrapados en su propia 

astucia”59. 

 

En la admiración y capacidad de asumir el pensamiento y las 

intuiciones de los Santos Padres propone Newman un claro 

contraste por el que muestra la importancia del temperamento 

moral, de las mismas disposiciones de la persona para captar o no 

captar, admirar o no admirar la belleza y hondura de 

pensamiento de los Padres que por otra parte, y, tal y como él 

mismo expresa, quiere ser la base del temperamento que los 

escritores de los Tractos quieren modelar. Así lo refiere Newman:  

 

“Si a medida que el tiempo avanza surgen personas que, 

admirando la belleza y majestad innatas de la doctrina de la 

primera Cristiandad y viendo la fuerza trascedente de sus 

                                                 
59 J. H. NEWMAN, Sermones Parroquiales/1 (Madrid 2007) 221. 
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principios, se hacen sus defensores altisonantes y volubles; si 

hablan con una mayor libertad por el hecho de no percibir 

tales principios como hondamente fundados en una Verdad 

divina y eterna, es nuestro deber afirmar sin ambages que 

tales personas, cuya actividad vemos con seria inquietud, son 

las últimas a quienes pediríamos ayuda. 

 

Pero si en la humildad silenciosa de sus vidas y en su sencilla 

reverencia por las cosas santas, hay quienes aceptan esos 

principios como sustanciales y verdaderos, y con una habitual 

pureza de corazón y serenidad de ánimo, dan prueba de su 

profunda veneración por los sacramentos y los ritos 

sacramentales, esas personas, sean o no abiertos seguidores 

nuestros, ejemplifican mejor que nadie la clase de 

temperamento que los escritores de los Tractos han querido 

modelar”60.  

 

El alcance y hondura de la enseñanza de Newman con 

respecto a esta cuestión alcanza su más clara formulación, a mi 

modo de ver, en el Sermón Universitario X donde se puede leer:  

 

                                                 
60 NEWMAN, Apologia (Madrid) 123. “‘If therefore as time goes on, there shall be 

found persons, who admiring the innate beauty and majesty of the fuller system 

of Primitive Christianity, and seeing the transcendent strength of its principles, 

shall become loud and voluble advocates in their behalf, speaking the more 

freely, because they do not feel them deeply as founded in divine and eternal 

truth, of such persons it is our duty to declare plainly, that, as we should 

contemplate their condition with serious misgiving, so would they be the last 

persons from whom we should seek support. ‘But if, on the other hand, there 

shall be any, who, in the silent humility of their lives, and in their unaffected 

reverence for holy things, show that they in truth accept these principles as real 

and substantial, and by habitual purity of heart and serenity of temper, give 

proof of their deep veneration for sacraments and sacramental ordinances those 

persons, whether our professed adherents or not, best exemplify the kind of 

character which the writers of the Tracts for the Times have wished to form”. 

NEWMAN, Apologia (London) 100. 
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“¿No consiste el error común, el fatal error del mundo, en 

creerse juez de la verdad religiosa sin preparar el corazón? […] 

Los ojos groseros no ven; los oídos duros no oyen. Pero en las 

escuelas del mundo los caminos hacia la verdad se consideran 

vías anchas abiertas a todos los hombres, en todo momento, 

sean cuales sean sus disposiciones. Como si fuera posible 

acercarse a la Verdad sin acatamiento de la misma. Se piensa 

que cada cual está al mismo nivel que su vecino; o más bien, 

que las facultades del intelecto – agudeza, sagacidad, sutileza 

y profundidad – son la guía hacia la Verdad. Los hombres 

consideran que tienen pleno derecho a discutir los temas 

religiosos, prescindiendo de las actitudes religiosas. Entrarán 

en los puntos más sagrados de la fe en el instante que se les 

ocurra o les venga en gana; y puede que sea con una actitud 

mental de descuido, en horas de recreo, mientras tomas una 

copa. ¿Es de extrañar que tan a menudo acaben en la 

indiferencia, y concluyan que la Verdad religiosa es 

puramente nominal, que todos tienen razón y todos se 

equivocan? Pues exteriormente son espectadores de una 

multitud de sectas y opiniones contradictorias, e interiormente 

tienen la clara conciencia de que sus búsquedas terminan en 

oscuridad”61. 

 

Newman, tal y como él mismo reconoce, es movido por el más 

incisivo afán de honestidad. Es por ello que quiere estar muy 

atento a la influencia que sobre su misma capacidad de razonar 

en el ejercicio de la fe puedan tener sus simpatías y disposiciones. 

De ahí que no tenga rubor alguno en reconocer los diferentes 

incisos en los que su propio interior se va a ir encontrando y 

reconociendo, por tanto, la influencia del talante moral en ese 

momento específico:  

 

                                                 
61 J. H. NEWMAN, Sermón Universitario X, 43. 
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“Los argumentos que he publicado contra la doctrina de Roma 

me parecen tan convincentes como siempre, pero los hombres 

actúan por simpatías y no por razones; si yo mismo, que me 

inclino a los argumentos, siento la fuerza de este influjo, ¿por 

qué no han de sentir en mayor medida otros que nunca han 

admitido los argumentos en el mismo grado”62. 

 

La sublimidad y alcance de la enseñanza de J. H. Newman 

sobre la realidad y peso específico del talante moral de la persona 

alcanza, a mi modo de ver, su máxima significatividad en su 

reflexión sobre las dificultades propias a las que se avocada “la 

razón herida” o, como él mismo expresa, la “razón sola, sin la 

ayuda de la gracia”. Newman lo describe así:  

 

“No tengo la menor intención de negar que, por supuesto, la 

verdad es el objeto de la razón y que si la razón no alcanza la 

verdad, es por algún defecto en el proceso o en el punto de 

partida. Pero no estoy refiriéndome aquí a la recta razón en 

abstracto sino a la razón tal como se da y actúa en hombres 

caídos. Bien sé que la razón sola, sin la ayuda de la gracia, si se 

ejercita honradamente, descubre a Dios, descubre la 

inmortalidad del alma y el premio eterno. Pero ahora estoy 

contemplando la facultad racional en concreto e 

históricamente y, desde este punto de vista, creo no 

equivocarme al afirmar que la razón en materia religiosa 

tiende a la increencia”63. 

                                                 
62 NEWMAN, Apologia (Madrid) 150. “The arguments which I have published 

against Romanism seem to myself as cogent as ever, but men go by their 

sympathies, not by argument; and if I feel the force of this influence myself, who 

bow to the arguments, why may not others still more, who never have in the 

same degree admitted the arguments”. NEWMAN, Apologia (London) 134. 
63 Ibid. 241. “I have no intention at all of denying, that truth is the real object of 

our reason, and that, if it does not attain to truth, either the premiss or the 

process is in fault; but I am not speaking here of right reason, but of reason as it 

acts in fact and concretely in fallen man. I know that even the unaided reason, 
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Desde esta perspectiva alcanza una especial luz la 

comprensión que sobre el Misterio de la Iglesia nos brinda la 

Apologia  en el capítulo V. Newman entiende a la Iglesia como 

“[…] una especie de fábrica moral donde, tras una forja 

estruendosa y constante, se funde, purifica y moldea una materia 

prima de primera calidad, peligrosa pero inmensamente capaz de 

cosas divinas: la naturaleza humana”64. Hay un texto que habla 

por sí mismo:  

 

“De igual manera la Iglesia siempre ha expuesto de forma 

clara y firme esas otras grandes verdades elementales que dan 

razón de su misión o carácter a su obra.  No enseña ella que la 

naturaleza humana sea incorregible; ¿de qué iba a servir, si no, 

la misma Iglesia?, ni que haya que quebrantarla o ir en su 

contra sistemáticamente; lo que dice es que hay que liberarla, 

purificarla y restaurarla; no es una simple masa de maldad sin 

remedio por que cuenta con la promesa de grandes cosas e 

incluso ahora, en su presente situación de desorden y exceso, 

conserva su fuerza y la promesa que se le hizo. Pero, a 

continuación, sabe también y así lo predica, que esa 

                                                                                                            
when correctly exercised, leads to a belief in God, in the immortality of the soul, 

and in a future retribution; but I am considering the faculty of reason actually 

and historically and in this point of view, I do not think I am wrong in saying 

that its tendency is towards a simple unbelief in matter of religion”. NEWMAN, 

Apologia (London) 243. 
64 Ibid. 248-249. “[…] so in like manner Catholic Christendom is no simple 

exhibition of religious absolutism, but presents a continuous picture of 

Authority and Private Judgment alternately advancing and retreating as the ebb 

and flow of the tide; - it is a vast assemblage of human beings with wilful 

intellects and wild passions, brought together into one by the beauty and the 

Majesty of a Superhuman Power, - into what may be called a large reformatory 

or training-school, not as if into a hospital or into a prision, not in order to be 

sent to bed, no to be buried alive, but (if I may change my metaphor) brought 

together as if into some moral factory, for the melting, refining, and moulding, 

by an incessant, noisy process, of the raw material of human nature, so 

excellent, so dangerous, so capable of divine purposes”. 
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restauración se producirá no por medios exteriores como la 

predicación o la catequesis – ni siquiera las suyas – sino 

mediante el poder espiritual e interior de la gracia, venida 

directamente de lo Alto y de la cual ella es canal. 

 

La Iglesia tiene la misión de rescatar al hombre de su 

miserable estado, pero no sólo volviéndolo a su primitivo 

nivel sino elevándolo a un nivel más alto del que le 

corresponde como criatura. La Iglesia encuentra en la 

naturaleza humana auténtica excelencia moral, aunque 

degradada, y no puede liberarla de lo terreno más que 

exaltándola hacia el cielo. Con este fin tiene entre sus poderes 

el de renovar al hombre, y por esto va más allá e insiste – dada 

la naturaleza de ese poder y lo razonable del caso – en que 

toda verdadera conversión debe iniciarse en las primeras 

fuentes del pensamiento y que todo hombre debe ser, en sí 

mismo, un templo perfecto de Dios, al mismo tiempo que una 

piedra viva con la que se edifica una comunión religiosa 

visible. Así pues, las distinciones entre naturaleza y gracia, y 

religión interior y exterior pasan a ser dos artículos más de lo 

que se ha llamado Preámbulos de la misión divina de la 

Iglesia. 

 

La Iglesia repite una y otra vez estas verdades, inculcándolas 

tenazmente a la humanidad; no hay en ello medias tintas ni se 

escatiman fuerzas, no hay delicadeza ni prudencia que valgan. 

‘Tenéis que nacer de nuevo’ (Jn 3, 7), estas son las palabras 

sencillas y directas que emplea, aprendidas de su Maestro. 

‘Toda vuestra naturaleza tiene que renacer, vuestras pasiones, 

afectos, vuestros deseos, vuestra conciencia y voluntad, tiene 

que limpiarse en una nueva agua y ser consagrada de nuevo a 
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vuestro Hacedor; y – lo último, pero más importante, vuestra 

razón”65. 

 

5. El principio de la probabilidad antecedente  

 

Ya desde los primeros compases de la Apologia, precisamente 

describiendo el cambio interior que experimento a los quince 

años (en el otoño de 1816), va a relatar lo que constituye una de 

                                                 
65 Ibid. 244-245. “In like manner she has ever put forth, with most energetic 

distinctness, those other great elementary truths, which either are an 

explanation of her mission or give a character to her work. She does not teach 

that human nature is irreclaimable, else wherefore should she be sent? Not, that 

is to be shattered and reversed, but to be extricated, purified, and restored; not, 

that it is a mere mass of hopeless evil, but that it has the promise upon it of great 

things, and even now, in its present state of disorder and excess, has a virtue 

and praise proper to itself. But in the next place she knows and she preaches 

that such a restoration, as she aims at effecting in it, must be brought about, not 

simply through certain outward provisions of preaching and teaching, even 

though they be her own, but from an inward spiritual power or grace imparted 

directly from above, and of which she is the channel. She was it in charge to 

rescue human nature from its misery, but not simply by restoring it on its own 

level, but by lifting it up to a higher level than its own. She recognizes in it real 

moral excellence though degraded, but she cannot set it free from earth except 

by exalting it towards heaven. It was for this end that a renovating grace was 

put into her hands; and therefore from the nature of the gift, as well as from the 

reasonableness of the case, she goes on, as a further point, to insist, that all true 

conversion must begin with the first springs of thought, and to teach that each 

individual man must be in his own person one whole and perfect temple of 

God, while he is also one of the living stones which build up a visible religious 

community. And thus the distinctions between nature and grace, and between 

outward and inward religion, become the further articles in what I have called 

the preamble of her divine commission. Such truths as these she vigorously 

reiterates, and pertinaciously inflicts upon mankind; as to such she observes no 

half-measures, no economical reserve, no delicacy or prudence. ‘Ye must be 

born again’, is the simple direct form of words which she uses after her Divine 

Master: ‘your whole nature must be re-born; your passions, and your affections, 

and your aims, and your conscience, and your will, must all be bathed in a new 

element, and reconsecrated to your Maker, - and, the last not the least, your 

intellected’”. NEWMAN, Apologia (London) 247-248. 
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las percepciones y experiencias centrales de su espiritualidad, 

como es su teoría de la probabilidad antecedente, por la que el 

hombre se experimenta a sí mismo en una clara apertura al 

misterio trascendente de Dios: “En aislarme de las cosas que me 

rodeaban, en confirmar mi desconfianza hacia la realidad de los 

fenómenos materiales, y en hacerme descansar en el pensamiento 

de dos y sólo dos seres absoluta y luminosamente autoevidentes: 

yo y mi Creador”66. Sobre esta misma temprana constatación 

vuelve a insistir en el capítulo cuarto cuando recuerda: “Desde 

mi niñez yo había entendido con especial claridad que mi 

Creador y yo, su Criatura, éramos los dos seres cuya existencia si 

impone arrolladoramente, como la luz, in rerum natura”67. 

Precisamente el sermón parroquial The individuality of the soul 

constituye un excelente comentario a este pasaje68. 

 

El peso específico y la fuerza de los contenidos de la 

probabilidad antecedente para la persona son descritos por 

Newman con notable claridad: “[…] ¿qué mejor guía que la 

conciencia de lo bueno y lo malo, lo verdadero y lo falso, ese 

sentir lo que es noble y coherente, que nuestro Creador ha hecho 

parte de nuestra misma naturaleza?”69. Si bien, la formulación 

                                                 
66 Ibid. 32. “[…] in isolating me from the objects which surrounded me, in 

conforming me in my mistrust of the reality of material phenomena, and 

making me rest in the thought of two and two only absolute and luminously 

self-evident beings, myself and my Creator; - for while I considered myself 

predestined to salvation, my mind did not dwell upon others, as fancying them 

simply passed over, not predestined to eternal death. I only thought of the 

mercy to myself”. NEWMAN, Apologia (London) 4. 
67 Ibid. 200. “[…] from a boy I had been led to consider that my Maker and I, His 

creature, were the two beings, luminously such, in rerum natura”. NEWMAN, 

Apologia (London) 4. 
68 J. H. NEWMAN, Parochial and Plain Sermons IV, 80 ss. 
69 NEWMAN, Apologia (Madrid) 168. “[…] for what is a higher guide for us in 

speculation and in practice, than that conscience of right and wrong, of truth 

and falsehood, those sentiments of what is decorous, consistent, and noble, 
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más elaborada es la que desarrolla en el capítulo cuarto al 

mostrar cómo en sí la probabilidad antecedente se constituye en 

el sustrato del que parte la mente en una secuencia concatenada 

que le conduciría a la fe:  

 

“[…] que en nuestra mente hay una secuencia que la lleva de 

forma concatenada desde su primera idea religiosa hasta la 

última. De ahí llegue a la conclusión de que, filosóficamente 

hablando, no existe punto medio entre el ateísmo y el 

catolicismo y que, por tanto, una inteligencia realmente 

coherente, dadas las circunstancias en que nos encontramos 

los hombres aquí en este mundo, no tiene más salida que ser 

ateo o católico. De esto sigo convencido: soy católico porque 

tengo fe en Dios; si alguien me pregunta que por qué tengo fe 

en Dios, le contestare que creo en Dios porque tengo fe en mí 

mismo, porque me parece imposible tener fe en mi propia 

existencia – de la que estoy completamente seguro – sin creer 

la existencia de Alguien que vive en mi conciencia como un ser 

personal que todo lo ve y juzga”70. 

 

Tal y como propone en el Sermón universitario X Faith and 

reason, contrasted as habits of mind, predicado en la Fiesta de la 

Epifanía de 1839, por la teoría de la probabilidad antecedente se 

puede dar resolución a planteamientos tipo: “¿Cómo puede ser 

                                                                                                            
which our Creator has made a part of our original nature?”. NEWMAN, Apologia 

(London) 151. 
70 Ibid. 203. “[…] the concatenation of argument by which the mind ascends from 

its first to its final religious idea; and I came to the conclusion that there was no 

medium, in true philosophy, between Atheism and Catholicity, and that a 

perfectly consistent mind, under those circumstances in which it finds itself here 

below, must embrace either the one or the other. And I hold this still: I am a 

Catholic by virtue of my believing in a God, I answer that it is because I believe 

in myself, for I feel it impossible to believe in my own existence (and of that fact 

I am quite sure) without believing also in the existence of Him, who lives as a 

Personal, All-seeing, All judging Being in my conscience”. NEWMAN, Apologia 

(London) 198. 
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razonable aceptar menos garantías que las requeridas por la 

razón?”71. A lo que responde en el mismo sermón: “La fe no exige 

pruebas tan firmes como las que necesitan para la convicción 

moral comúnmente considerada, o creencia basada en la razón. 

¿Y eso por qué es? Pues porque la fe se rige principalmente por 

consideraciones antecedentes”72. 

 

Junto con la propia existencia es la conciencia y la realidad del 

pecado original lo que constituyen los contenidos esenciales de la 

probabilidad antecedente. Con respecto a la conciencia el texto 

determinante es el siguiente:  

 

“Comencemos con la existencia de Dios. Para mí – ya lo he 

dicho – es cosa tan segura como la certeza de que yo existo, 

aunque cuando intento justificarla racionalmente no doy con 

ninguna manera o comparación que me deje satisfecho. En 

cambio, si miro a mi alrededor, me encuentro con un 

panorama que me llena de indecible tristeza. El mundo actual 

llama ‘mentira’, con todas sus letras, a esa gran verdad que 

llena todo mi ser, y el efecto que me produce es tan 

perturbador y alienante como si me negaran que yo existo en 

este mundo. La sensación que se apodera de mí cuando se 

contempla, este mundo vivo y agitado sin captar ningún 

reflejo del Creador, es como si me pusieran frente a un espejo 

y no viera mi cara. Para mí este es el problema de esa Verdad 

primera y primordial de la existencia de Dios. Si no fuera por 

esa voz que habla tan claramente a mi conciencia y a mi 

corazón, yo sería ateo, panteísta o politeísta al mirar el mundo. 

Hablo de mí, de mi caso, nada más. No voy a negar, ni mucho 

menos, la fuerza de los argumentos en favor de la existencia 

de Dios extraídos de la vida y la sociedad humana o del curso 

de la historia. Pero ese tipo de argumentos no me encienden ni 

                                                 
71 J. H. NEWMAN, Sermón Universitario X, 25. 
72 Ibid., 26. 



 
Adolfo Ariza Ariza 

  

me iluminan, no barren de un plumazo el invierno de mi 

desolación, no hacen germinar las flores ni salir las hojas 

dentro de mí, no hacen que se regocije mi ser moral, que busca 

a Dios. El mundo, a nuestra vista, no es más que el libro del 

profeta, lleno de ‘lamentaciones, ayes y calamidad’ (Ez 2, 9-

10)”73. 

 

De la importancia de la idea de Pecado Original y del grado de 

certeza que se puede llegar a adquirir nos ofrece en la Apologia 

toda una ilustración que puede ser tenida por uno de los pasajes 

más significativos de la misma: 

 

“¿Qué puede uno decir ante este panorama que taladra y 

enloquece el corazón y la razón? Sólo se me ocurren dos cosas: 

o no hay un Creador o este mundo de los hombres ha sido 

desechado y apartado de su Presencia. Si yo me encontrara 

                                                 
73 NEWMAN, Apologia  (Madrid) 239-240. “Starting then with the being of a God 

(which, as I have said, is as certain to me as the certainty of my own existence, 

though when I try to put the grounds of that certainty into logical shape I find a 

difficulty in doing so in mood and figure to my satisfaction,) I look out of myself 

into the world of men, and there I see a sight which fills me with unspeakable 

distress. The world seems simply to give the lie to that great truth, of which my 

whole being is so full; and the effect upon me is, in consequence, as a matter of 

necessity, as confusing as if it denied that I am in existence myself. If I looked 

into a mirror, and did not see my face, I should have the sort of feeling which 

actually comes upon me, when I look into the living busy world, and see no 

reflexion of its Creator. This is, to me, one of those great difficulties of this 

absolute primary truth, to which I referred just now. Were it not for this voice, 

speaking so clearly in my conscience and my heart, I should be an atheist, or a 

pantheist, or a polytheist when I looked into the world. I am speaking for myself 

only; and I am far from denying the real force of the arguments in proof of a 

God, drawn from the general facts of human society and the course of history, 

but these do not warm me or enlighten me; they do not take away the winter of 

my desolation, or make the buds unfold and the leaves grow within me, and my 

moral being rejoice. The sight of the world is nothing else than the prophet’s 

scroll, full of ‘lamentations, and mourning, and woe”. NEWMAN, Apologia 

(London) 241. 
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con un chico de buena presencia y con cabeza, bien educado y 

culto, pero arrojado al mundo sin posición, incapaz de decir de 

dónde viene, donde nació o quién es su familia, no tendría 

más remedio que pensar que su historia tiene algún asunto 

oscuro y que sus padres, por la razón que sea, se avergüenzan 

de él. […] Si hay un Dios, puesto que hay Dios, el ser humano 

debe estar marcado por alguna terrible calamidad de 

nacimiento; está desconectado de los propósitos de su 

Creador, y esto es un hecho tan verdadero como que el mundo 

existe. De ahí que la idea teológica del pecado original cobre 

un grado de certeza que se aproxima a la misma existencia del 

mundo y de Dios”74. 

 

Desde esta premisa se entiende su comprensión con respecto 

al quehacer de la Iglesia y el Magisterio y esto lo hace 

precisamente comentando “Mi actitud en relación con la 

infalibilidad de la Iglesia”75:  

 

“Para empezar: la misma idea de un maestro infalible es una 

enérgica protesta contra la situación actual de la humanidad. 

                                                 
74 Ibid. 240-241. “What shall be said to this heart-piercing, reason-bewildering 

fact? I can only answer, that their either there is no Creator, or this living society 

of men is in a true sense discarded from His presence. Did I see a boy of good 

make and mind, with the tokens on him of a refined nature, cast upon the world 

without provision, unable to say whence he came, his birth-place or his family 

connexions, I should conclude that there was some mystery connected with his 

history, and that he was one, of whom, from one cause or other, his parents 

were ashamed. Thus only should I be able to account for the contrast between 

the promise and the condition of his being. And so I argue about the world; - if 

there be a God, since there is a God, the human race is implicated in some 

terrible aboriginal calamity. It is out of joint with the purposes of its Creator. 

This is a fact, a fact as true as the fact of its existence; and thus the doctrine of 

what is theologically called original sin becomes to me almost as certain as that 

the world exits, and as the existence of God”. NEWMAN, Apologia (London) 242-

243. 
75 Ibid. 244. 
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El hombre se ha rebelado contra quien lo hizo; esta fue la 

causa de que Dios interviniera, y proclamar esta intervención 

debe ser el primer acto del mensajero divino. La Iglesia tiene la 

obligación de denunciar la rebelión del hombre como el mayor 

de los males posibles. No puede contemporizar con ella; si ha 

de ser fiel a su Maestro está obligada a proscribirla y 

condenarla. […] Precisamente porque el mal que se ha 

apoderado de la humanidad es tan fuerte, Dios ha previsto un 

oponente a su altura, y la primera acción de ese agente dotado 

de poder divino consiste, desde luego, en provocar y retar al 

enemigo”76. 

 

6. ‘I believed in a God on a ground of probability’ 

 

La probabilidad y la acumulación de probabilidades 

constituyen por sí mimas la quintaesencia de la compresión de 

Newman con respecto a la aplicación de la razón en el acto de la 

fe:  

 

“Yo creía en Dios fundándome en la probabilidad, creía en el 

Cristianismo fundándome en la probabilidad y creía en el 

catolicismo fundado en la probabilidad; y creía también que 

estos tres motivos de probabilidad, siendo distintos cada uno 

por su objeto, eran en conjunto una y la misma prueba: 

probabilidades. Probabilidades acumulativas, trascendentes, 

pero sólo probabilidades. Por consiguiente, nuestro Creador 

que ha querido que en matemáticas lleguemos a la certeza 

mediante un proceso de estricta demostración, quiere que en 

religión, en cambio, alcancemos la certeza a base de 

acumulación de probabilidades. Él ha querido que obremos así 

y coopera con nosotros, nos capacita para hacer lo que Él 

quiere que hagamos y, si nosotros cooperamos con Él, Él nos 

                                                 
76 Ibid. 244. 
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lleva a un estado de certeza más alto que toda la fuerza lógica 

de nuestras conclusiones”77. 

 

Esta enseñanza es explicitada poco antes cuando muestra que 

ha encontrado en una idea paralela a la idea del desarrollo la 

inspiración para comprender el actuar de la razón en el acto de la 

fe:  

 

“También di con un apoyo a la conexión entre teísmo y 

catolicismo en una idea paralela a la del Desarrollo: el hecho 

de que ese principio del desarrollo en las verdades de la 

Revelación funciona de principio a fin, y esto es un argumento 

en favor de la identidad entre la Iglesia primitiva y la Iglesia 

romana. Lo mismo que hay una ley en el terreno de la teología 

dogmática, la hay en el terreno de la fe religiosa. En el primer 

capítulo de este Relato hablaba de la Certeza como la 

consecuencia, querida por Dios para nosotros, de una serie de 

razones cuya fuerza se acumula, aunque tomadas una a una, 

son sólo probabilidades”78. 

                                                 
77 Ibid. 203-204. “[…] I believed in a God on a ground of probability, that I 

believed in Christianity on a probability, and that I believed in Catholicism on a 

probability, and that these three grounds of probability, distinct from each other 

of course in subject matter, were still all of them one and the same in nature 

proof, as being probabilities – probabilities of a special kind, accumulative, a 

transcendent probability but still probability; inasmuch as He who made us has 

so willed, that in mathematics indeed we should arrive at certitude by rigid 

demonstration, but in religious inquiry we should arrive at certitude by 

accumulated probabilities; - He has willed, I say, that we should so act, and, as 

willing it, He co-operates with us in our acting, and thereby enables us to do 

that which He wills us to do, and carries us on, if our will does but co-operate 

with His to a certitude which rises higher than the logical force of our 

conclusions”. NEWMAN, Apologia (London) 199-200. 
78 Ibid. 203. “Moreover, I found a corroboration of the fact of the logical 

connexion of Theism with Catholicism in a consideration parallel to that which I 

had adopted on the subject of the development of doctrine. The fact of the 

operation from first to last of that principle of development in the truths of 

Revelation, is an argument in favour of the identity of Roman and Primitive 
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Uno de los pasajes del Sermón Universitario XIII Implicit and 

explicit reason es, quizá, uno de los mejores comentarios que se 

podría hacer a lo propuesto. No en vano de este mismo pasaje 

llega a decir M. Nédoncelle: “La descripción psicológica del 

trabajo intelectual contenida en este apartado es justamente 

célebre. El autor habla de sí mismo, sin recurrir a otras fuentes. Es 

así cada vez que es excelente. Parece que Bergson no desconocía 

está página cuando escribió su ensayo sobre el schéma dynamique”. 

En concreto el pasaje dice así:  

 

“La razón, según la idea más sencilla que podemos dar, es la 

facultad de obtener conocimientos sin percibirlos 

directamente, o de averiguar una cosa por medio de otra. De 

este modo, a partir de un comienzo modesto, puede crear para 

sí misma un mundo de ideas, que corresponden o no a las 

cosas que representan, o que son verdaderas o falsas, según la 

razón las haya tratado correctamente o no. Un solo hecho 

puede bastar para toda una teoría; un solo principio puede 

crear y sostener un sistema; un síntoma difícil de percibir es la 

pista clave para un gran descubrimiento. La mente fluctúa de 

acá para allá, se extiende y avanza con una rapidez que es 

proverbial, y con una sutileza y versatilidad que desconciertan 

a quien investiga. Va pasando de un punto a otro, y llega a 

cada uno de ellos mediante cierto indicio, o basándose en 

cierta probabilidad, o valiéndose de una asociación de ideas, o 

echando mano de una ley ya conocida, o aferrándose al 

testimonio recibido, o confiándose a una impresión entonces 

en boga, o a algún instinto recóndito o a un obscuro recuerdo. 

Y así va avanzando como el escalador de un precipicio muy 

                                                                                                            
Christianity; but as there is a law which acts upon the subject-matter of 

dogmatic theology, so is there a law in the matter of religious faith. In the first 

chapter of this Narrative I spoke of certitude as the consequence, divinely 

intended and enjoined upon us, of the accumulative force of certain given 

reasons which, taken one by one, were only probabilities”. NEWMAN, Apologia 

(London) 199. 
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escarpado, que asciende con rápida mirada, mano ágil y pie 

firme, sin que él mismo sepa cómo, más por su práctica y sus 

dotes personales que por ninguna norma, sin dejar huella e 

incapaz de explicárselo a otro. No es exagerado decir que los 

puntos de apoyo y el conjunto de movimientos y precauciones 

mediante los cuales los grandes genios escalan las montañas 

de la verdad son tan inseguros y precarios para el común de 

los hombres como la subida literal de un diestro montañista 

por un despeñadero. Camino que sólo ellos pueden 

emprender, y cuya demostración radica en el éxito que 

consiguen. Esta es la manera principal de razonar que tienen 

en común todos los seres humanos, dotados o no dotados: no 

lo hacen mediante una norma, sino por una facultad 

interna”79. 

 

Dos ejemplos de la Apologia pueden ayudar a ilustrar lo 

propuesto. El primero de ellos se refiere a la formulación de la 

doctrina de la Transustanciación:  

 

 “La gente dice que es muy difícil creer en la 

Transustanciación. […] Por mi parte, por supuesto que no 

puedo demostrar la Transustanciación; no puedo decir cómo 

es eso, pero sí digo: ¿Por qué no ha de ser así?, ¿qué hay que lo 

impida? ¿Qué sé yo de la sustancia y la materia? Pues lo 

mismo que los más grandes filósofos, o sea, nada”80. 

 

El segundo de los ejemplos hace referencia a la paradoja que 

en sí es el misterio de la Trinidad en la Unidad de Dios:  

 

“¿Qué puedo saber yo sobre la Esencia del Ser Divino? Yo sé 

que la idea de tres es incompatible con la idea de uno; pero al 

plantearse la cuestión concreta, es imposible probar que no 

                                                 
79 J. H. NEWMAN, Sermón Universitario XIII, 7. 
80 NEWMAN, Apologia (Madrid) 238. 
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haya algún sentido en el que “uno” y “tres” puedan predicarse 

de Dios”81. 

 

7. Asentimiento y certeza  

 

El Newman del tercer capítulo (Historia de mis ideas religiosas de 

1839 a 1841), sosteniéndose en el principio de la Antigüedad que 

en aquel momento era la base doctrinal de la Vía Media, expresa 

su preocupación por el futuro de la Iglesia anglicana. Ya ha 

podido percibir con claridad que “ni el Puritanismo ni el 

liberalismo tienen que ver con la primitiva Iglesia cristiana”82. Es 

un hecho que en esta disquisición ya ha podido percibir con 

nitidez: “Las ideas religiosas de los próximos tiempos podrán ser 

verdaderas o falsas pero, desde luego, serán reales: Hoy en día la 

vaguedad brumosa es la madre de la sabiduría”83. A lo que añade 

comentando uno de sus artículos: 

 

“Concluía el artículo diciendo que todos los que no deseen ser 

‘demócratas, panteístas o papistas’ deben ‘buscar alguna Vía 

Media que nos preserve de lo que nos amenaza aunque no 

pueda resucitar muertos. El espíritu de Lutero está muerto 

pero Hildebrando84 y Loyola viven”85. 

 

Como se puede colegir con facilidad, es un hecho que para el 

Newman de este momento de su vida, tras el aparente conflicto 

que cree encontrar en la controversia entre Roma y la Iglesia 

Anglicana, lo que subyace no es sino el reflejo de una 

controversia más honda como seria la que resulta del choque 

                                                 
81 Ibid. 238-239. 
82 Ibid. 125. 
83 Ibid. 125. “Whether the ideas of the coming age upon religion were true or 

false, at least they would be real. In the present day, mistiness is the mother of 

wisdom” NEWMAN, Apologia (London) 102. 
84 Gregorio VII que destacó como defensor de la independencia de la Iglesia. 
85 NEWMAN, Apologia (Madrid) 126. 
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entre “la teología libresca del Anglicanismo, por un lado, y el 

sistema vivo de lo que consideraba corrupción Romana por 

otro”86. 

 

Luego parece que la resolución viene por la viveza de un 

sistema o de otro o por la capacidad de asentir más que a una 

noción a una realidad. Así lo expresa comentando la impresión 

en la que ha quedado tras desarrollar un estudio en torno a los 

Ejercicios espirituales de san Ignacio de Loyola. En él ya muestra 

su percepción de la fuerza de la oración para hacer que se 

desarrolle el verdadero asentimiento real a la verdad revelada: 

 

“Puedo hablar con mayor fundamento del efecto que me 

produjo poco después el estudio de los Ejercicios Espirituales 

de san Ignacio de Loyola. Aquí ocurría lo mismo: en lo que 

afectaba al más puro núcleo de los actos religiosos – el trato 

entre Dios y el alma durante un tiempo de recogimiento o al 

arrepentirse de algo o al hacer un buen propósito, o pedir 

gracias para ver la propia vocación – el alma se encontraba 

‘sola cum solo’. No existía ni la menor sombra entre la 

Criatura y el Objeto de su fe y de su amor. El mandamiento 

que se empujaba a poner en práctica era: ‘Hijo mío, dame tu 

corazón’”87. 

 

Un dato a tener muy en cuenta es su comprensión con 

respecto a la certeza propia de la fe. El resultado no es mera 

                                                 
86 Ibid. 128. 
87 Ibid. 200-201. “What I can speak of with greater confidence is the effect 

produced on me a little later by studying the Exercises of St. Ignatius. For here 

again, in a matter consisting in the purest and most direct acts of religion, - in 

the intercourse between God and the soul, during a season of recollection, of 

repentance, of good resolution, of inquiry into vocation,- the soul was ‘sola cum 

solo’; there was no cloud interposed between the creature and the Object of his 

faith and love. The command practically enforced was, ‘My son, give Me thy 

heart’”. NEWMAN, Apologia (London 1897) 195-196. 
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elaboración teórica sino el resultado de una verdadera búsqueda 

en la que experimenta incluso el horror ante la “la posibilidad de 

andar sembrando dudas e incertidumbres en las conciencias, sin 

necesidad”. A lo que añade: “[…] no me era suficiente garantía 

para descubrir mi estado un fuerte presentimiento de que esas 

ideas mías acabarían por ir a menos y que sus fundamentos eran 

poco sólidos. En realidad no tenía ninguna garantía de que ese 

presentimiento se fuera a cumplir”88. La clave, tal y como aparece 

en la Apologia, radica en el contraste que establece entre duda y 

certeza: “La certeza es instantánea, se da en un momento 

concreto; la duda, en cambio, es un proceso. Yo, todavía, no 

andaba cerca de la certeza. La certeza es una acción refleja: es 

saber que uno sabe. Y eso es algo que no tuve hasta poco antes de 

mi conversión. También es verdad que una duda sobre algo 

concreto es algo instantáneo”. Claro que, y son planteamientos 

también de la misma Apologia, “¿quién puede resolver fácilmente 

por sí mismo? ¿Quién puede decir el momento exacto en que la 

idea que uno tiene, como los platillos de la balanza, empieza a 

cambiar, y lo que era mayor probabilidad a favor de un lado 

empieza a ser duda?”89. 

                                                 
88 Ibid. 215. “If there is any thing that was abhorrent to me, it was the scattering 

doubts, and unsettling consciences without necessity. A strong presentiment 

that my existing opinions would ultimately give way, and that the grounds of 

them were unsound, was not a sufficient warrant for disclosing the state of my 

mind. I had no guarantee yet, that that presentiment would be realized”. 

NEWMAN, Apologia  (London) 215. 
89 Ibid. 215. “Then again, when my dissatisfaction became greater, it was hard at 

first to determine the point of time, when it was too strong to suppress with 

propriety. Certitude of course is a point, but doubt is a progress; I was not near 

certitude yet. Certitude is a reflex action; it is to know that one knows. Of that I 

believe I was not possessed, till close upon my reception into the Catholic 

Church. Again, a practical, effective doubt is a point too, but who can easily 

ascertain it for himself? Who can determine when it is, that the scales in the 

balance of opinion begin to turn, and what was a greater probability in behalf of 

a belief becomes a positive doubt against it?”. NEWMAN, Apologia (London) 215-

216. 
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8. Conclusión  

 

Con claridad meridiana se planteaba Newman en uno de sus 

Sermones Universitarios, en concreto el número XIII que lleva por 

título Implicit and explicit reason, ¿cómo es posible representar la 

realidades divinas? Y esto precisamente lo hace cuando está 

tratando de mostrar los peligros y la insuficiencia de la teología. 

El texto habla por sí mismo: 

 

“No hay ningún análisis que sea tan sutil y delicado como 

para representar adecuadamente el estado anímico propio de 

la fe, o los contenidos de ésta que se ofrecen a nuestros 

pensamientos. El fin que se propone la ciencia teológica 

consiste en delinear o, por así decirlo, pintar aquello que el 

alma ve y experimenta. […] ¿No será, pues, una utopía esperar 

que las investigaciones más diligentes y fatigosas consigan 

algo más que una descripción muy tosca de alma viva, con sus 

sentimientos, pensamientos y razonamientos? Y si es difícil 

analizar hasta el fondo cualquier estado, estructura u opinión 

de nuestra mente, ¿es acaso menos difícil delinear, como 

pretende la teología, las obras, comunicaciones, 

intervenciones, atributos y naturaleza del Dios 

omnipotente?”90. 

 

Lo acuciante de los interrogantes que formula el propio 

Newman se torna aún más llamativo cuando en el iter de una 

persona como Newman el punto de partida es tan contradictorio 

con el punto de llegada:  

 

“Cuando tenía catorce años, leí los escritos de Paine contra el 

Antiguo Testamento, y me agradó pensar en las objeciones 

que formulaban. Leí también algunos ensayos de Hume y tal 

vez el que trata de los milagros. Al menos eso di a entender a 

                                                 
90 J. H. NEWMAN, Sermón Universitario XIII, 22. 
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mi padre, aunque quizás era sólo presunción. Recuerdo 

también haber copiado una versos, tal vez de Voltaire, que 

negaban la inmortalidad del alma y haberme dicho a mí 

mismo algo como esto: ¡es tremendo, pero es lo más 

probable”91. 

 

En el meollo del relato de la Apologia (Capítulo III. Historia de 

mis ideas religiosas desde 1839 a 1841) se pregunta el protagonista: 

“¿Quién es capaz de valorar las impresiones que recibe?”92. A lo 

que comenta acto seguido:  

 

“Una simple frase, esas palabras de san Agustín, me golpearon 

con una fuerza que jamás había sentido antes en otras palabras 

[…] Securus iudicat orbis terrarum!93 Con estas grandes 

                                                 
91 NEWMAN, Apologia (Madrid) 31. 
92 Ibid. 137. “Who can account for the impressions which are made on him?”. 

NEWMAN, Apologia (London) 117. 
93 En sus obras apologéticas, y como un reflejo de la senda que él mismo había 

seguido en su peregrinaje religioso, Agustín argumenta con frecuencia la 

veracidad del cristianismo sobre la base de la realidad concreta de la Iglesia 

Católica. La historia de la Iglesia en los siglos anteriores parecía contener una 

lección evidente: “Después de toda la sangre cristiana derramada, después de 

tantas hogueras y mártires crucificados, abonadas por tales sucesos las iglesias 

han brotado en lugares tan alejados como los pueblos bárbaros. A nadie causa 

sorpresa que miles de hombres jóvenes y doncellas renuncien al matrimonio y 

vivan en castidad. Platón ya lo podría haber sugerido, pero temía tanto la 

perversa opinión de sus días que de él se dijo que cedió a la naturaleza y declaró 

que la incontinencia no constituía pecado. Se aceptan hoy costumbres que antes 

era escandaloso promover, tanto como ahora resulta escandaloso disputarlas. Si 

en todas las regiones del mundo habitable se enseñan los misterios cristianos a 

los que han hecho esta promesa y este empeño; si se exponen todos los días en 

las iglesias y son comentados por los sacerdotes; si golpean sus pechos los que 

se esfuerzan por seguirlos; si son tan sinnúmero quienes emprenden esta forma 

de vida, que, dejando las riquezas y los honores del siglo, se van llenando las 

islas antes desiertas y la soledad de muchos lugares por la afluencia de hombres 

de todas clases, deseosos de consagrar su vida al soberano Señor; si, finalmente, 

por las ciudades y aldeas, por los castillos y barrios y hasta por los campos y 

granjas privadas, tan manifiestamente se persuade y se anhela el retiro del 
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palabras del antiguo Padre, que interpretaban y resumían el 

largo y accidentado curso de la historia, la teoría de la Via 

Media había quedado absolutamente pulverizada […] Por un 

momento había tenido la idea de que ‘después de todo, la 

Iglesia de Roma es quien tiene la razón’, para luego 

desvanecerse. Mis antiguas convicciones continuaban como 

antes”94. 

 

Es un hecho que en la experiencia de Newman, tal y como es 

narrada por lo autobiográfico de la Apologia, se puede percibir el 

por qué de la fuerza de la expresión agustiniana. Los elementos 

sobre los que se desarrolla su comprensión de la relación entre fe 

y razón no son catalogables dentro de una “lógica de papel” pero 

sí que es cierto que desde lo narrativo se abre toda una 

posibilidad de señalar indicios y probabilidades que se acumulan 

sobre los que la gracia del Espíritu Santo desarrolla el potencial 

de una razón en alas de la fe en la interpretación de los designios 

de la Providencia y en la acogida de la Revelación. Una 

experiencia para la que habrá de tener una genuina importancia 

                                                                                                            
mundo y la conversión al Dios único y verdadero, que diariamente el género 

humano, esparcido por doquiera, casi responde a una voz que tiene levantado el 

corazón” (SAN AGUSTÍN, De la verdadera religión, 3, 5). El principal argumento de 

Agustín a favor de la veracidad del catolicismo adopta la forma de lo que hoy 

podríamos llamar una demostración de que la Iglesia es un milagro moral. Su 

más claro desarrollo de esta temática se encuentra en su tratado Las costumbres 

de la Iglesia y las de los maniqueos, donde ensalza las beneficiosas influencias de la 

Iglesia como “la verdadera madre de los cristianos”. En esta apología muestra 

que tal argumento no queda invalidado por los errores de “quienes hacen 

profesión de cristianos e ignoran o no muestran con sus obras su fuerza y 

eficacia” (Cf. A. DULLES, La historia de la apologética. Encuentros y desencuentros 

entre la razón y la fe [Madrid 2016] 93-94). 
94 NEWMAN, Apologia (Madrid) 137. “For a mere sentence, the words of St. 

Augustine, struck me with a power which I never had felt from any words 

before. […] ‘Securus iudicat orbis terrarum’! By those great words of the ancient 

Father, interpreting and summing up the long and varied course of ecclesiastical 

history, the theory of the Via Media was absolutely pulverized” NEWMAN,  

Apologia (London) 117. 
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la disposición orante y obediencial del creyente tal y como el 

recuerdo de su sermón parroquial Divinas llamadas recoge en la 

Apologia:  

 

“Por ese tiempo escribí mi sermón Divinas llamadas, que 

publiqué en un volumen de mis sermones y que termina así: 

‘¡Ojalá pudiéramos dirigir una mirada sencilla a las cosas y 

sentir que nuestra única meta es agradar a Dios! En 

comparación con esto, ¿qué se gana agradando al mundo, 

agradando a los poderosos o incluso agradando a los que 

amamos? ¿Qué se gana con ser aplaudido, admirado, 

solicitado, imitado, si lo comparamos con ese incomparable fin 

de no ser desobedientes a lo que vemos como querido por 

Dios? ¿Qué puede ofrecer este mundo comparable a la 

percepción de las cosas espirituales, esa fe penetrante, esa paz 

interior, esa elevada santidad, esa rectitud perenne, esa 

esperanza de la gloria, que tienen los que aman y siguen con 

sinceridad a nuestro Señor Jesucristo? 

 

Roguémosle y pidámosle día tras día que se revele a nuestras 

almas más plenamente, que despierte nuestros sentidos, que 

nos conceda vista y oído, olfato y gusto del mundo venidero, 

que obre en nuestro interior de modo que podamos decir con 

sinceridad: me guiarás con Tu consejo y al llegar me recibirás 

en Tu gloria. ¿Quién sino Tú está en el cielo? Si estoy contigo 

no encuentro gusto ya en la tierra. Mi carne y mi corazón se 

consumen:¡roca de mi corazón, mi herencia, mi Dios para 

siempre!”95. 

                                                 
95 Ibid. 136-138. “At this time, I wrote my Sermon on Divine Calls, which I 

published in my volume of Plain Sermons. It ends thus: ‘O that we could take 

that simple view of things, as to feel that the one thing which lies before us is to 

please God! What gain is it to please the world, to please the great, nay even to 

please those whom we love, compared with this? What gain is it to be 

applauded, admired, courted, followed, - compared with this one aim, of not 

being disobedient to a heavenly vision? What can this world offer comparable 
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El itinerario de fe por el que Newman transitó, comenzando 

por la batalla en su adolescencia frente a la increencia moderna, le 

llevó a que su alma pudiera recibir la forma del dogma cristiano, 

según él mismo, gracias al testimonio de una fe definida que 

encontró en autores calvinistas y evangélicos. En el recorrido de 

la Apologia se evidencia algo singularmente puro en su modo de 

dejar que la evidencia de la fe produzca la conversión del alma de 

modo que esta es un corte en la raíz de la vida que proporciona 

una fortísima vinculación entre Dios y el alma. Frente a una falsa 

nobleza u honradez de la duda pertinaz consistente en la 

presunción de que la verdad tiene que surgir como construcción 

interior del hombre y no puede aparecer con su soberana 

evidencia, autores como Balthasar identifican en el pensamiento 

de Newman, también en san Agustín y Pascal, un claro pasar 

desde la certeza personal del acto de fe como asentimiento, a una 

totalidad percibida como implicada en cada verdad de la fe, para 

cuya percepción se requiere la pureza que produce la misma 

verdad contemplada: “La certeza de la ultima justeza de la Vera 

Religio descansa en Agustín – como más tarde en Pascal, Soloviev 

y Newman – no simplemente en las intuiciones del corazón y de 

la conciencia o de la fe, sino en una visión de la justeza que uno 

debe llamar visión estética, en el sentido abarcante, la cual, sin 

embargo, se sostiene racionalmente y puede ser hecha visible a 

                                                                                                            
with that insight into spiritual things, that keen faith, that heavenly peace, that 

high sanctity, that everlasting, righteousness, that hope of glory, which they 

have, who in sincerity love and follow our Lord Jesus Christ? Let us beg and 

pray Him day by day to reveal Himself to our souls more fully, to quicken our 

senses, to give us sight and hearing, taste and touch of the world to come; so to 

work within us, that we may sincerely say, ‘Thou shalt guide me with Thy 

counsel, and after that receive me with glory. Whom have I in Heaven but Thee? 

and there is none upon earth that I desire in comparison of Thee. My flesh and 

my heart faileth, but God is the strength of my heart, and my portion for ever’” 

NEWMAN, Apologia (London) 118. 
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aquél cuyo ojo espiritual es purificado”96. Aquí reside lo más 

profundo del itinerario recorrido y narrado.  

 

 
NOTA BIO-BIBLIOGRÁFICA 

Adolfo Ariza Ariza (Almedinilla, 1978) ordenado sacerdote de la 

diócesis de Córdoba en 2002, es licenciado en Catequética en la 

Universidad Eclesiástica “San Dámaso” (Madrid) y doctor en la 

misma Universidad con una tesis titulada “La oración en la vida 

cristiana. El Catecismo de la Iglesia Católica y la oración en la 

Iniciación Cristiana”. Actualmente es profesor del Estudio Teológico 

“San Pelagio” y del Instituto Superior de Ciencias Religiosas “Beata 
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96 H. URS VON BALTHASAR, Gloria. Una estética teológica II. 1. Estilos Eclesiásticos. 

(Madrid 1986) 139. 
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Nuestra revista teológica Studia Cordubensia inaugura una sección 

dedicada a San Juan de Ávila. La diócesis de Córdoba y, por 

ende, nuestro Instituto Teológico “San Pelagio”, tiene como 

misión dar a conocer la vida, obra y doctrina de este doctor de la 

Iglesia universal. A lo largo del curso académico son varias las 

actividades docentes que versan sobre San Juan de Ávila. De 

estas conferencias y de otros posibles artículos especializados, se 

nutrirá esta nueva sección avilista que en este número ve la luz.  

 

Recogemos en este volumen en primer lugar la reflexión que el 

Prefecto del Clero y Seminarios, el cardenal Mons. Lazzaro You 

Heung Sik, impartió a todos los asistentes al encuentro sacerdotal 

en Montilla, titulado “San Juan de Ávila y la santidad 

sacerdotal”. Seguidamente, aparece la conferencia que impartió la 

profesora Mª Jesús Fernández Cordero en el encuentro de 

seminaristas de Andalucía en Montilla el día 2 de abril de 2022, 

una profunda reflexión acerca de la alteza del oficio sacerdotal en 

el pensamiento de San Juan de Ávila. Finalmente, aparece la 

conferencia impartida por el profesor Nicolás Álvarez de las 

Asturias en la fiesta de San Juan de Ávila, donde se presenta una 

cuestión de actualidad como es la identidad pastoral y la cercanía 

de Dios a la luz de San Juan de Ávila en el presbítero diocesano. 

Todos estos artículos presentan una honda reflexión acerca de la 

persona espiritual de este maestro de santos, que con su eminente 

doctrina sigue alimentando la vida espiritual de sacerdotes, 

consagrados y fieles.  

 

Se hacen vibrantes para nosotros en este momento las palabras 

del Papa Benedicto XVI en la carta apostólica dedicada a San Juan 

de Ávila con motivo de su proclamación como doctor de la 

Iglesia. El Santo Padre afirma que San Juan de Ávila estuvo 

siempre “atento a captar lo que el Espíritu inspiraba a la Iglesia 

en una época compleja y convulsa de cambios culturales, de 

variadas corrientes humanísticas, de búsqueda de nuevas vías de 



 
 

   

espiritualidad1. Precisamente es esto lo que la Iglesia de su 

tiempo, y también la del nuestro necesita: hombres y mujeres 

orantes, atentos a lo que el Espíritu Santo nos pide y que sean 

auténticos testigos y maestros de vida interior.  

 

Hoy presentamos a San Juan de Ávila, que sigue siendo un santo 

actual, doctor del amor divino, que sabe introducirnos en el 

misterio de Dios como palabras humanas.  Es capaz de 

introducirnos en los más grandes y profundos contenidos de 

nuestra fe y al mismo tiempo hacerlo de una forma sencilla y 

cargada de vivencia espiritual. Por esto no se encuentra en él 

división entre el natural y el sobrenatural, entre la teología y la 

santidad, sino que se da una verdadera unidad. Supo el Santo 

Maestro descifrar el bagaje, la experiencia, el saber y la vivencia 

de una vida ordenada en Dios, por Dios y para Dios2. Por ello no 

fue solo un teólogo, ni exclusivamente un espiritual, sino un 

“maestro espiritual” portador y transmisor de una profunda 

sabiduría de los caminos del espíritu3.  

 

Con el deseo de que el Santo Doctor nos lleve a lo más profundo 

del Corazón de Dios desde su experiencia y teología, 

inauguramos esta sección en nuestra revista teológica. Que la 

lectura atenta y orante de estos artículos sirvan a alumnos, 

profesores y demás lectores a conocer más a San Juan de Ávila 

tomándolo, como referente, maestro y amigo.  
 

 

Carlos Jesús Gallardo Panadero 

                                                 
1 BENEDICTO XVI, Carta apostólica San Juan de Ávila, sacerdote diocesano, proclamado 

doctor de la Iglesia, nº 4.  
2 A. LLAMAS VELA, Lectura orante del “Audi filia” de San Juan de Ávila (Madrid: 

BAC, 2013) 52.  
3 M.-J. FERNÁNDEZ CORDERO, Juan de Ávila, tiempo vida y espiritualidad (Madrid: 

BAC 2017) 593.  
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San Juan de Ávila  

y la santidad sacerdotal 
 

 

Card. Lazzaro You Heung Sik 

 

 

Resumen: Partiendo de la llamada universal a la santidad, puesta en 

valor en el Vaticano II y recientemente por el Papa Francisco, presenta 

la “santidad vivida” por San Juan de Ávila en su relación con los 

sacerdotes. El Santo Ávila representa una escuela de espiritualidad 

profundamente sacerdotal, como fruto granado de una época de crisis 

que, sin embargo, trajo grandes gracias de renovación y santidad al 

amparo de Trento. Se destacan tres aspectos de la llamada a la santidad 

sacerdotal: la oración, la secuela e imitación de Cristo y la caridad 

pastoral. Esta conferencia fue dictada en Montilla, con motivo de la 

festividad de San Juan de Ávila de 2022.  

 

 

      1. La teología de los santos, un reciente interés en la Iglesia 

 

Hablar de la santidad no es una cuestión de piedad 

secundaria, que sólo interesaría a personas especialmente 

inclinadas a la devoción radical que heroicamente les permitiera 

asegurar su entrada en el cielo. La santidad es la vida cristiana 

abrazada con la sencillez y seriedad cotidiana que nos permite 

entender lo que Dios quiere de nosotros respondiendo cada día a 

su llamada. 
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La historia de la humanidad representa los renglones rectos o 

torcidos en los que Dios mismo ha querido narrar su propio 

relato, su salvación ofrecida a todos y acogida cabalmente sólo 

por algunos (“pro multis”, como dice el canon de la Eucaristía en 

las palabras de la Consagración)1. Dentro de esta historia emerge 

el testimonio de algunos hombres y mujeres que se han dejado 

conducir y acompañar progresivamente por quien preside todos 

nuestros avatares con su Providencia: son los santos. Ellos 

protagonizan la historia de la salvación como testigos de la 

continua actuación de Dios con su Presencia fiel y su incesante 

Palabra. Esta es la verdadera historia de la Iglesia2. 

 

Pero todo hombre, de cualquier época histórica, de cualquier 

lugar geográfico, de cualquier extracto social, matriz cultural o  

creencia  religiosa, todo hombre ha tenido que situarse ante el 

misterio por antonomasia marcando así su postura buscadora, 

reconocedora o censuradora. La mirada del hombre ante el 

misterio que le supera y sobrecoge siempre ha marcado una 

distancia que le ha llenado de asombro para la fuga o para la 

adoración. Aparecen aquí todos los registros desde los que se han 

situado los humanos ante ese hecho, verdadero sentido religioso 

natural que nos permite compartir la pregunta de nuestra 

humana razón ante el misterio, y nos diferencia en la vivencia de 

fe ante la respuesta encontrada. 

 

Desde la misma predicación de Jesús, se nos invitó a ser santos 

según esa perfección que coincide con el corazón de Dios: «sed 

santos como es Santo vuestro Padre celestial» (Mt 5,48). Y 

remachará el Concilio Vaticano II con esa llamada universal a la 

santidad que propone a todos los cristianos según su eclesial 

                                                 
1 BENEDICTO XVI, Carta de Su Santidad Benedicto XVI al Presidente de la Conferencia 

Episcopal Alemana (14 abril 2012). 
2 Cf. P. BLANCO SARTO – E. TORRES MORENO, Benedicto XVI. Una historia de la 

Iglesia. Grandes figuras del Cristianismo (2 vol) (Madrid: Cristiandad, 2020). 
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vocación: la santidad ya no es privilegio o prerrogativa sólo de 

una parte de los hijos de la Iglesia, sino una llamada a todo el 

pueblo de Dios3. 

 

Esto nos permite entender cómo el papa Francisco en su 

exhortación apostólica sobre la llamada a la santidad en el 

mundo actual, Gaudete et exultate, ha querido rescatar esta 

vocación que no puede jamás ser reducida ni secuestrada sólo 

por una parte de los miembros de la Iglesia de Dios, dado que  

 

«para ser santos no es necesario ser obispos, sacerdotes, 

religiosas o religiosos. Muchas veces tenemos la tentación de 

pensar que la santidad está reservada solo a quienes tienen la 

posibilidad de tomar distancia de las ocupaciones ordinarias, 

para dedicar mucho tiempo a la oración. No es así. Todos 

estamos llamados a ser santos viviendo con amor y ofreciendo 

el propio testimonio en las ocupaciones de cada día, allí donde 

cada uno se encuentra. ¿Eres consagrada o consagrado? Sé 

santo viviendo con alegría tu entrega. ¿Estás casado? Sé santo 

amando y ocupándote de tu marido o de tu esposa, como 

Cristo lo hizo con la Iglesia. ¿Eres un trabajador? Sé santo 

cumpliendo con honradez y competencia tu trabajo al servicio 

de los hermanos. ¿Eres padre, abuela o abuelo? Sé santo 

enseñando con paciencia a los niños a seguir a Jesús. ¿Tienes 

autoridad? Sé santo luchando por el bien común y 

renunciando a tus intereses personales»4. 

 

Habría, pues, muchas maneras de vivir nuestra vida cristiana, 

pero nunca puede ser un modo aislado, autosuficiente, solitario. 

Sencillamente, dejaría de ser cristiana o nunca lo habría llegado a 

                                                 
3 Cf. Lumen Gentium, 38-30. A. BANDERA, La vocación cristiana en la Iglesia (Madrid: 

Rialp, 1988) 33ss; P. J. LASANTA, «Santità» en: ID., Dizionario antologico dottrinale 

di Benedetto XVI (vol. 2) (Verona: Fede & Cultura 2016) 423-428. 
4 FRANCISCO, Gaudete et exultate (2018), 14 



 
         ♦    San Juan de Ávila y la santidad sacerdotal 

   

 

ser. Porque Dios no es aislamiento, ni autosuficiencia, ni 

solitariedad. Ha querido revelársenos y hemos descubierto por 

ese gesto gratuito de su amor, que Él es comunión de Personas. 

Son distintas como tales, pero tienen la misma condición divina. 

El Padre que quiere al Hijo, y que lo quiere en el Amor. Esta es la 

quintaesencia de nuestra fe, que sólo los cristianos profesamos. 

No se debe a que seamos más perspicaces, o hayamos sido más 

profundos, ni siquiera necesariamente más virtuosos y 

coherentes. 

 

Recientemente ha habido un interés por la teología de los 

santos5. Acaso estamos ante una novedad que viene a madurar en 

su evolución argumental lo que ya hace años empezó Hans Urs 

von Balthasar con su célebre binomio de teología y santidad6. Es 

el corazón inquieto (cor inquietum) del que nos hablaba san 

Agustín7, y del que tenemos preciosas aportaciones en algunos 

teólogos contemporáneos, cuando apuntan a esa teología 

arrodillada de la que hablaba el ilustre teólogo suizo a propósito 

del divorcio entre ese binomio ya apuntado entre santidad y 

teología: 

 

«En tanto fue una teología de santos, la teología fue una 

teología orante, arrodillada: por ello fueron tan inmensos su 

provecho para la oración, su fecundidad para la oración, su 

poder engendrador de oración. Hubo algún momento en que 

se pasó de la teología arrodillada a la teología sentada. Con 

ello se introdujo en la teología la división [...] La teología 

“científica” se vuelve extraña a la oración y, por consiguiente, 

                                                 
5 Cf F. LÉTHEL, La lumière du Christ dans le coeur de l’Église. Jean-Paul II et la 

théologie des Saints (Roma: Edit.Vaticana. 2011); G. DEL POZO, Hacia una teología de 

los santos en J. Ratzinger: Teresa de Lisieux (Madrid: Univ. San Dámaso 2013). 

6 Cf. A. SICARI, «Hans Urs von Balthasar: Teologia e Santità» en: K. LEHMANN & 

W. KASPER, Hans Urs von Balthasar. Figura e Opera (Casale Monferrato: Piemme, 

1991) 258-263. 
7 Cf. SAN AGUSTÍN, Confesiones (Madrid: BAC 2013) 79. 
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desconoce el tono con el que se debe hablar sobre lo santo. 

Entretanto, la teología “edificante”, al ir progresivamente 

perdiendo contenido, sucumbe no raras veces a una unción 

falsa»8. 

 

Esta es la teología de los santos, la que nos permite asomarnos 

al relato cristiano que se describe en una biografía humana que, 

tras su encuentro con Cristo, ha sido para siempre cambiada. Es 

el encuentro que cambia el sopor de la mediocridad cotidiana al 

estupor de esa vida transformada como decía Benedicto XVI en 

su primera encíclica: «No se comienza a ser cristiano por una 

decisión ética o una gran idea, sino por el encuentro con un 

acontecimiento, con una Persona, que da un nuevo horizonte a la 

vida y, con ello, una orientación decisiva»9. 

 

La historia cristiana representa el cumplimiento puntual de la 

promesa de Jesús, un Pentecostés prolongado y actualizado para 

cada generación, en el cual el Espíritu vuelve a hacer realidad ese 

estupor de los primeros discípulos ante el Señor, y el estupor de 

las gentes venidas a Jerusalén ante los discípulos espiritualizados 

en la mañana de Pentecostés: otras culturas, lenguas, gentes... 

tienen también acceso a las maravillas de la salvación de Dios. 

Este Pentecostés prolongado en el tiempo como un permanente 

cumplimiento de la promesa de Jesús es lo que ha dado lugar a 

tantos carismas que han ido construyendo la Iglesia, acercando el 

Evangelio eterno a cada generación. Como recordaba Chiara 

Lubich a propósito de los santos, ellos son los seguidores del 

Señor, sus diferentes discípulos en un tiempo y en un espacio 

concretos, que han realizado una doble función: 

 

                                                 
8 H. U. VON BALTHASAR, «Teología y Santidad», en ID, Ensayos Teológicos. I. 

Verbum Caro (Madrid: Cristiandad, 2001) 267. 
9 BENEDICTO XVI, Deus caritas est (2005), 1. 
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«instaurar en su tiempo la vida de las primitivas comunidades 

cristianas y recordar al mundo, con su existencia, una palabra 

de Jesús, una actitud, un hecho de su vida, porque esa época 

determinada tiene una necesidad particular de que se lo 

repitan. Ahí están rememorando para el mundo unos la 

pobreza de Jesús, otros la pureza, otros su sencillez, su 

mansedumbre, o su fuerza, o su obediencia; unos reviven su 

anulación, otros continúan su oración, su predicación, su celo 

misionero; otros recuerdan su pasión, su sangre, su 

sacratísimo cuerpo; otros su corazón, su amabilísimo rostro, 

sus llagas, su resurrección [...]. Está quien lo descubre de 

nuevo en el hombre de su tiempo, amenazado, despojado de 

sus derechos, prófugo, hambriento, ignorante, prisionero, 

moribundo [...]. Son distintos estilos de vida cristiana, pero 

siempre auténtica e íntegra; son hombres y mujeres que 

ofrecen al mundo, como especialistas del evangelio, las 

medicinas del espíritu»10. 

 

De aquí nos adentramos en lo que supone como historia de 

santidad vivida, la que la Iglesia reconoce en San Juan de Ávila, 

con una incidencia especial en estas personas que él acompañó y 

para las que fue maestro: los sacerdotes. 

 

2. Encrucijada de desvíos heréticos,  

de luminoso magisterio y de santidad plural 

 

En aquellos siglos XIV y XV, se dieron no solamente la 

eclosión del brote herético con la reforma protestante de Lutero, 

sino también la respuesta de la Iglesia con el luminoso Concilio 

de Trento, acompañada por una pléyade de santos bien diversos 

que testimoniaron coetáneamente la fidelidad a Dios, a la Iglesia 

                                                 
10 C. LUBICH, «El hombre del diálogo», en AA.VV., Ser sacerdote o religioso hoy, 

(Madrid: Ciudad Nueva, 1982) 18; Cf. también, C. LUBICH, Dio è vicino. Scritti 

spirituali/4 (Roma: Città Nuova, 1995) 259-260. 
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y a su tiempo. Esta triple filiación de ser hijos de Dios, de la 

Iglesia y de su tiempo, constituye siempre la nota que caracteriza 

la respuesta de Dios a los desafíos de la historia11, a través de esos 

mejores hijos de la Iglesia, que son siempre los santos. 

 

El devenir a través de la historia cristiana, se ha ido tejiendo de 

biografías ejemplares en una santidad diversificada como 

supremo testimonio en los diversos estados de vida: como 

pastores de la Iglesia con su ministerio, como consagrados en los 

distintos carismas, como laicos que vivieron el Evangelio dentro 

de las coordenadas temporales como son la familia, el trabajo, la 

gobernanza política. Pero también ha habido biografías 

atormentadas en las que por distinto motivo se separaron del 

depósito de la fe, bruscamente se alejaron de la tradición cristiana 

y trataron de justificar su posición rehaciendo la doctrina según 

los postulados de su propia deriva de confusión y apostasía. 

Estas son las herejías que marcarán una ruptura hasta incluso 

llegar al cisma12. La luz y la sombra, la gracia y el pecado, la 

ruptura y la unidad, conforman el tejido que tantas veces la 

historia ha bordado en cada generación humana y cristiana. Y así 

fue el tiempo de San Juan de Ávila, en medio de aquella 

coyuntura donde había oscuridad, en él brillará la luz. Junto al 

pecado que se observaba en la crisis eclesial, él será testigo de la 

gracia que le sostuvo. Al lado de las herejías que asolaban 

                                                 
11 Cf. W. DIRKS, “Respuesta de los monjes”: Concilium. Revista Internacional de 

Teología 97 (1974) 11-19; en un trabajo anterior de homónimo título (Die Antwort 

der Mönche. Verlag. der Frankfurter Hefte. Frankfurt 1952), analizaba en 

profundidad cuatro santos fundadores particularmente emblemáticos en cuanto 

a la respuesta carismática a los desafíos históricos en épocas de tránsito: Benito y 

sus discípulos, Francisco y sus hermanos, Domingo y sus seguidores, Ignacio y 

sus compañeros. 
12 Cf. C. O’DONNELL – S. PIÉ-NINOT, «Cisma» en: Diccionario de Eclesiología 

(Madrid: San Pablo, 2001) 172-173; M. SÁNCHEZ MONGE, Eclesiología. La Iglesia, 

misterio de comunión y misión (Madrid: Atenas, 1994) 203-206; M. SEMERARO, 

«Cisma» en: L. PACOMIO (ed.), Diccionario teológico enciclopédico (Estella: Verbo 

Divino, 1995) 148ss. 
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especialmente el centro de Europa con el nuevo cisma luterano, 

San Juan de Ávila apostó por la santidad que le hacía ser tres 

veces hijo, como antes hemos indicado: de Dios, de la Iglesia y de 

su tiempo. 

 

Coincidía con las grandes reformas que se daban en el seno de 

la Iglesia en aquellos años de confusión moral, extravío doctrinal 

y desmantelamiento de la tradición cristiana: que los santos que 

emergieron, tantos de ellos se conocían, se ayudaban y se 

acompañaban. Una generación cristiana que tomaba en serio la 

santidad, no tenía problemas a la hora de testimoniar desde la 

gracia recibida ese alto ejemplo de fidelidad en el seno de las 

distintas familias religiosas que fueron floreciendo de nuevo 

cuño, o de profunda reforma: son los movimientos de la 

observancia y de la descalcez que se vivió en la familia 

franciscana con San Pedro de Alcántara, en la trinitaria con San 

Juan Bautista de la Concepción, en la carmelitana con Santa 

Teresa de Jesús y San Juan de la Cruz, así como aparecieron 

nuevos caminos con vocación renovadora en torno a San Ignacio 

de Loyola, San Felipe Neri, San Juan de Dios, entre otros. Había 

una benéfica relación entre todos ellos, y se constata el sello del 

Espíritu de Dios que también escribe la historia recta y fecunda 

por la gracia, en medio de nuestros desvíos torcidos y estériles 

por el pecado13. 

 

En esa encrucijada de ruptura y unidad, aparece también 

nuestro santo como un eslabón más de cuanto representa la 

santidad que une y no la herejía que separa, siendo él mismo un 

testigo excepcional de magisterio espiritual desde la comunión 

con la Iglesia, en una verdadera comunión de los santos, esa que 

es capaz de reconstruir la comunidad cristiana y curar sus 

                                                 
13 Cf. J. CALVO GÓMEZ, “El modelo de la santidad de la contrarreforma y la 

construcción de la nación española. Los interrogatorios para la canonización de 

San Pedro de Alcántara (1499-1562)”: Archivo Ibero-Americano 74 (2018) 617-666. 
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heridas a través de una santidad vivida y recordada a todas las 

vocaciones eclesiales. Así lo reconocía el precioso texto de la 

Conferencia Episcopal Española, al situar así a San Juan de Ávila, 

con motivo de su declaración como Doctor de la Iglesia: 

 

«Gozó del particular carisma de sabiduría, fruto del Espíritu 

Santo, y convencido de la llamada a la santidad de todos los 

fieles del pueblo de Dios, promovió las distintas vocaciones en 

la Iglesia: laicales, a la vida consagrada y al sacerdocio… En 

sus discípulos dejó una profunda huella por su amor al 

sacerdocio y su entrega total y desinteresada al servicio de la 

Iglesia… Fue Maestro y testigo de vida cristiana; 

contemporáneo de un buen número de santos que encontraron 

en él amistad, consejo y acompañamiento espiritual»14. 

 

3. El sacerdocio vivido y acompañado por San Juan de Ávila 

 

Durante mucho tiempo nuestro santo ha sido llamado 

popularmente como el “Maestro Ávila”. Su magisterio espiritual 

a través de los consejos expresados en su rico epistolario o en el 

mismo acompañamiento espiritual que él ejerció ante todo tipo 

de vocaciones cristianas, le harán merecedor de ese adjetivo. De 

hecho, el papa Benedicto XVI en la homilía de la Misa en que fue 

declarado doctor de la Iglesia, dijo de él: «se dedicó a la predicación 

y al incremento de la práctica de los sacramentos, concentrando 

sus esfuerzos en mejorar la formación de los candidatos al 

sacerdocio, de los religiosos y los laicos, con vistas a una fecunda 

reforma de la Iglesia»15. 

 

                                                 
14 CONFERENCIA EPISCOPAL ESPAÑOLA, “Sepan todos que nuestro Dios es amor”. 

Mensaje con motivo de la Declaración de san Juan de Ávila como Doctor de la Iglesia 

Universal. Asamblea Plenaria nº 99 (27 abril 2012). 
15 BENEDICTO XVI, Homilía en la S.Misa, doctorado de San Juan de Ávila (7 octubre 

2012). 
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Como en toda época de crisis, los puntos en los que los santos 

inciden pueden ser muchos y variados. Vamos a subrayar 

solamente algunos factores de este magisterio espiritual en 

relación a los sacerdotes que tan ampliamente ejerció de muchas 

maneras16. 

 

3.1 La oración 

 

No es una cuestión exclusiva de los sacerdotes, sino de todo 

cristiano, pero de modo especial tiene una estrecha relación con la 

santidad sacerdotal, pues sin la oración no cabe esperar 

conversión ni crecimiento espiritual en la vocación recibida. 

Sobre el tema de la oración ya dedicó extensamente algunas 

reflexiones en su obra Audi Filia, donde la denomina la “secreta 

habla” del alma con Dios: «una secreta e interior habla con que el 

ánima se comunica con Dios, ahora sea pensando, ahora 

pidiendo, ahora dando gracias, ahora contemplando, y 

generalmente por todo aquello que en aquella secreta habla se 

pasa con Dios»17. No estamos ante un discurso genérico, sino ante 

ese tipo de oración continua de la que el apóstol San Pablo 

hablaba en la carta a los Efesios y que debemos tener (cf. Ef 6,17). 

San Juan de Ávila lo expresa con esta forma amable de una 

conversación con Dios como la que entre un padre y unos hijos 

pueden tener “amigablemente” en toda ocasión: 

 

«Si ciegos no estuviesen los hombres, bastaba decirles que 

daba Dios licencia para que todos los que quisiesen pudiesen 

entrar a hablarle una vez en el mes o en la semana, y que les 

daría audiencia de muy buena gana, y remediaría sus males, y 

haría mercedes, y habría entre Él y ellos conversación 

                                                 
16 Seguiremos con mucha libertad el trabajo que aborda esta cuestión y que me 

ha facilitado muchos de los textos de San Juan de Ávila: S. KIEBNLE, “Las 

virtudes sacerdotales en San Juan de Ávila”: Ecclesia 34 (2020) 191-210. 
17 SAN JUAN DE ÁVILA, Audi Filia en: Obras Completas I (Madrid: BAC 2000) 686. 
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amigable de Padre con hijos. Y si diese esta licencia para que le 

pudiesen hablar cada día, y si la diese para que muchas veces 

al día, y si también para que toda la noche y el día, o todo lo 

que de este tiempo pudiesen y quisiesen estar en conversación 

del Señor, Él lo habría por bueno, ¿quién sería el hombre, si 

piedra no fuese, que no agradeciese tan larga y provechosa 

licencia, y no procurase de usar de ella todo el tiempo que le 

fuese posible, como de cosa muy conveniente para ganar 

honra, por estar hablando con su Señor; y deleite, por gozar de 

su conversación; y provecho, porque nunca iría de su 

presencia vacío?»18. 

 

Es importante esta referencia a la escucha de Dios con quien 

amigablemente se entra en la “secreta habla”, pero de modo 

especial en el sacerdote que está llamado a predicarla después. 

Puesto a hablar un sacerdote que no escucha a su Señor, corre el 

riesgo evidente de hablarnos sólo de él en lugar de ser 

humildemente los labios por los que Dios mismo habla a los 

hermanos. Un gran estudioso del Maestro Ávila lo indicaba con 

gran belleza parafraseando al santo: «Sin la oración reflejará en su 

predicación y en sus consejos solo su propio parecer: “el 

sacerdote que no ora [...] darme ha por consejos de Dios consejo 

suyo”»19. 

 

Estamos ante este factor de la oración en la vida de un 

sacerdote, que constituye un núcleo esencial de su propio 

ministerio en la obligación adquirida en su ordenación sacerdotal 

de orar por el mundo y la Iglesia, a fin de alcanzar bienes y 

apaciguar males, como solía decir el santo20. Y esto explica que la 

santidad sacerdotal deba nutrirse precisamente de la oración. En 

                                                 
18 SAN JUAN DE ÁVILA, Audi Filia, OC I, 686. 
19 J. ESQUERDA BIFET, Introducción a la doctrina de Juan de Ávila (Madrid, BAC 2000) 

500. 
20 Cf. SAN JUAN DE ÁVILA, Obras Completas I, 913. 



 
         ♦    San Juan de Ávila y la santidad sacerdotal 

   

 

palabras de San Juan de Ávila a los sacerdotes, les decía: «les está 

encomendando oficio tan alto, de ser intercesores entre Dios y 

ella; y para serlo como es razón, requiérese don de oración y muy 

grande: que sea tan eficaz como pide el Espíritu Santo»21. Pero, se 

trata no de una intercesión de oficio, extrínseca al orante, como si 

fuera un mediador neutral que simplemente hace las veces de 

intermediario sin más. El tipo de oración a la que San Juan de 

Ávila invita a los sacerdotes, es cercanía amorosa, de trato 

familiar, de amistad con el Señor22, tal y como en una simple frase 

quedará expresado en la célebre plática que dirigió como 

preparación al sínodo diocesano de Córdoba del año 1563. Son 

tres virtudes de la oración sacerdotal que él les propone: «Esto, 

padres, es ser sacerdote, que amansen a Dios cuando estuviere, 

¡ay!, enojado con su pueblo; que tengan experiencia que Dios oye 

sus oraciones y les da lo que piden, y que tengan tanta 

familiaridad con él»23. 

 

Hay una preciosa indicación de lo que es la oración de un 

sacerdote como encuentro de amistad e intimidad con el Señor, 

que recuerda la famosa expresión teresiana con la que Santa 

Teresa de Jesús también definía la oración: «que no es otra cosa 

oración mental, a mi parecer, sino tratar de amistad, estando 

muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos ama»24. 

Muy cercano a esta expresión de la santa castellana es lo que San 

Juan de Ávila proponía en la plática tercera a los padres de la 

Compañía de Jesús: 

 

«Han de tener un trato muy familiar con Dios, un admitirlos a 

su conversación como amigos suyos, y mostrarlos a los tales 

                                                 
21 Cf. SAN JUAN DE ÁVILA, Obras Completas I, 913. 
22 Cf. Ibid., 815. 
23 SAN JUAN DE ÁVILA, “Pláticas sacerdotales”, en: ID., Escritos sacerdotales 

(Madrid: BAC 2012) 187. 
24 SANTA TERESA DE JESÚS, Libro de la Vida 8.5, en: ID., Obras Completas (Madrid: 

BAC 2015) 61. 
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cómo huelga Dios que traten con Él, y se alegra y alguna vez 

instiga interiormente que le pidan. Esta es la gracia dada 

gratuitamente y don muy principal, y esto es lo que llamamos 

oración con eficacia»25. 

 

3.2 El sacerdote como discípulo: seguir e imitar a Cristo 

 

Toda la tradición cristiana ha ido presentando los distintos 

caminos de espiritualidad tanto personal como comunitaria en 

torno a un binomio que cruza la teología de los carismas: la 

imitatio et sequela Christi, imitar a Cristo siguiéndole y seguirle en 

su imitación. Se trata de una identificación amorosa que termina 

por asimilarse al Señor de tanto frecuentar su amistad y de tanto 

hacer suya su imagen y su palabra. San Juan de Ávila lo expresa 

de modo muy bello en relación a los sacerdotes: «el sacerdote en 

el altar representa en la Misa a Jesucristo Nuestro Señor, principal 

sacerdote y fuente de nuestro sacerdocio; y es mucha razón que 

quien le imita en el oficio, lo imite en los gemidos, oración y 

lágrimas»26. 

 

Tiene una profunda intuición: para un sacerdote, imitar en el 

oficio supone hacer suyos los latidos que palpitaron en su 

corazón: con gemidos, oraciones y lágrimas. Es decir, abrazar 

sacerdotalmente lo que en el corazón sacerdotal de Jesús tenía 

hueco y razones para la entrega al Padre. Es la invitación a una 

comunión honda con Jesucristo, porque sólo así la imitación y el 

seguimiento del sacerdote hacia el Buen Pastor, redunda en 

fecundidad apostólica en su ministerio. Pero, ante la objeción de 

que tan alto ideal pueda quedarnos demasiado lejos, ya apunta él 

a que es una comunión recíproca entre Cristo y cada sacerdote: 

 

                                                 
25 SAN JUAN DE ÁVILA, Obras Completas I, 815. 
26 Ibid., 915. 
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«Ha de corresponder, de parte de Cristo con el sacerdote y del 

sacerdote con Cristo, una amistad interior tan estrecha, y una 

semejanza de costumbres, y un amor y aborrecer de una 

misma manera, y en fin, un amor tan entrañable, que de dos 

haga uno»27. 

 

Pero hablamos de una unidad entre Cristo y el sacerdote que 

no es funcional, como quien estuviese habilitado para representar 

de modo prestado, de manera vicaria a Jesús Sacerdote, sino que 

para San Juan de Ávila tal compenetración entre ambos queda 

expresada en la representación de su persona en la misma 

persona del sacerdote: 

 

«Allí representamos su sagrada persona, y decimos las 

palabras en persona de Él; y aquella honra que antes de 

encarnar daba a los ángeles, que decían en persona de Dios: 

Ego Dominus (Ex 12,2 passim), ya se ha pasado a los 

sacerdotes, los cuales dicen: Ego te absolvo; Hoc est corpus meum, 

in persona Christi»28. 

 

La imitación de Cristo Sacerdote hace del discípulo un 

verdadero seguidor, en esta comunión de ministerio en la misión 

que se deriva de participar en el mismo sacerdocio de Jesús 

prolongando su palabra, su sacrificio, su acción salvífica y 

pastoral al haber sido configurado sacramentalmente con el 

Señor29. Por este motivo el Maestro Ávila reclama una vida santa 

a los que han sido llamados a esta vocación singular dentro de la 

Iglesia, pues no se aviene sino con la santidad la vida en la que la 

palabra de Dios y su gracia pasan por los labios y las manos del 

sacerdote. Así se preguntaba con el dolor de lo que tantas veces 

constataría en su trato con sacerdotes: «¿por qué los sacerdotes no 

                                                 
27 Ibid., 919. 
28 Ibid., 788. 
29 ESQUERDA BIFET, Introducción a la doctrina de Juan de Ávila, 516. 
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son santos, pues es lugar donde Dios viene glorioso, inmortal, 

inefable, como no vino en los otros lugares»30. 

 

Bien podemos deducir que en la doctrina avilista, este 

seguimiento e imitación de Cristo en la vida del sacerdote, le 

constituye en lo que la tradición cristiana ha señalado respecto de 

santos que han vivido con esa misma identificación: en un Alter 

Christus, que no es “otro Cristo”, sino Cristo otra vez. De modo 

que este discipulado que imita y sigue a Jesús sacerdotalmente, 

no se circunscribe a una pose externa y rutinaria, sino a una 

verdadera incorporación vital, existencial, del sacerdote a Cristo. 

 

3.3 De la palabra escuchada y el seguimiento imitado  

        a la caridad pastoral 

 

Habría también un tercer elemento que a modo de corolario se 

puede deducir como consecuencia de quien escucha de este 

modo la palabra de Dios que luego habrá de predicar, y de quien 

imita y sigue a Cristo hasta transformarse en Él: sería la caridad 

pastoral, que es la dimensión apostólica de los sagrados 

ministros. 

 

Ya San Juan Pablo II abordó la caridad pastoral en su 

exhortación apostólica Pastores dabo vobis, explicando que la 

caridad es la virtud propiamente dicha del sacerdote, la virtud 

más eminente tanto ante Dios como hacia los hermanos los 

hombres, como una verdadera llamada al compromiso fiel en la 

respuesta a la vocación recibida, en clave de donación al Señor y 

a cuantos se le han confiado al sacerdote: 

 

«La caridad pastoral es aquella virtud con la que nosotros 

imitamos a Cristo en su entrega de sí mismo y en su servicio. 

No es solo aquello que hacemos, sino la donación de nosotros 

                                                 
30 SAN JUAN DE ÁVILA, Obras Completas I, 790. 
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mismos lo que muestra el amor de Cristo por su grey. La 

caridad pastoral determina nuestro modo de pensar y de 

actuar, nuestro modo de comportarnos con la gente. Y resulta 

particularmente exigente para nosotros»31. 

 

Por lo cual, San Juan de Ávila introduce un criterio de 

discernimiento vocacional sobre la idoneidad del aspirante al 

ministerio sacerdotal. Porque la pregunta ritual el día de la 

ordenación, plantea esta cuestión de la “dignidad” (“¿sabes si son 

dignos?”, pregunta el obispo a quien presenta a los candidatos). 

Para el Maestro Ávila tal dignidad gira en torno a la caridad y la 

oración: 

 

«Cuando los quieren ordenar, examínanlos si saben cantar y 

leer, si tienen buen patrimonio; pues ya, si saben unos pocos 

de cánones y tienen buen patrimonio, ¡sus!, ordenar. ¿En qué 

examinará Dios? En la caridad para con todos y en la oración, 

si saben bien orar e importunar a Dios por los prójimos y 

amansarlo y hacer amistades entre Dios y los hombres, y sentir 

males ajenos y llorarlos»32. 

 

La caridad pastoral que tiene que ver con esa donación de los 

sacerdotes a la que se refiere San Juan de Ávila, supone tener una 

verdadera entraña capaz de conmoverse ante Dios como un hijo, 

y ante los parroquianos como un verdadero padre y una 

verdadera madre, decía él33. Esto implica que hay una actitud de 

hacerse uno con el otro, como se observa que hacen los que se 

aman de verdad. Partiendo de un texto del apóstol Pablo, el 

Maestro Ávila propondrá esa  unidad  con  cada  persona,  como 

fruto del amor recíproco, que es una forma concreta de dar  la  

                                                 
31 SAN JUAN PABLO II, Pastores dabo vobis (1991), 23. 
32 SAN JUAN DE ÁVILA, Sermón 10, en: ID., Escritos sacerdotales, 178.  
33 Cf. SAN JUAN DE ÁVILA, Obras Completas I, 941. 
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vida,  a ejemplo del mismo Cristo de amarnos los unos a los otros 

como Él nos ha amado (cf. Jn 15,12-13)34: 

 

«Dice el apóstol San Pablo: La ley de amor pide esto: quiere 

que lloremos con los que lloran, y que nos gocemos con los 

que se gozan. Cosa usada es entre los que se aman ser común 

a ellos la alegría y la tristeza; de tal manera, que si vos amáis a 

alguno mucho y le sucede alguna cosa de que se debe alegrar, 

vos también os alegráis como si a vos mismo os sucediera; y, 

por el contrario, os entristecéis si alguna cosa adversa le 

viene»35. 

 

3.4 La renovación sacerdotal:  

        una asignatura siempre pendiente 

 

San Juan de Ávila siempre destacará por su afán de 

renovación de los sacerdotes, como una vocación eclesial que 

reclama incesantemente la conversión. Son realmente hermosas 

sus palabras al jesuita P. Francisco Gómez, para que fueran 

predicadas como plática en el Sínodo Diocesano de Córdoba del 

año 1563: 

 

«Mirémonos, padres, de pies a cabeza, ánima y cuerpo, y 

vernos hemos hechos semejables a la sacratísima Virgen 

María, que con sus palabras trajo a Dios a su vientre, y 

semejables al portal de Belén y pesebre donde fue reclinado, y 

a la cruz donde murió, y al sepulcro donde fue sepultado. Y 

todas estas cosas santas, por haberlas Cristo tocado; y de lejos 

tierras van a las ver, y derraman de devoción muchas 

                                                 
34 Véase el original testimonio de un carisma moderno que desarrolla 

precisamente esta idea de la caridad pastoral desde una experiencia de 

evangelio que consiste en el amor recíproco: C. LUBICH, El amor recíproco 

(Madrid: Ciudad Nueva 2013). 
35 SAN JUAN DE ÁVILA, Sermón 67, en: ID., Escritos sacerdotales, 260. 
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lágrimas, y mudan sus vidas movidos por la gran santidad de 

aquellos lugares. ¿Por qué los sacerdotes no son santos, pues 

es lugar donde Dios viene glorioso, inmortal, inefable, como 

no vino en los otros lugares? Y el sacerdote le trae con las 

palabras de la consagración, y no lo trujeron los otros lugares, 

sacando a la Virgen. Relicarios somos de Dios, casa de Dios y, 

a modo de decir, criadores de Dios; a los cuales nombres 

conviene gran santidad»36.  

 

Mirarnos de pies a cabeza, mirarnos en el alma y en el cuerpo, 

y que rompa nuestro canto en la gratitud por tan inmerecido don 

que hemos de vivir con fidelidad y cuidado. 

 

En sus pláticas él califica a los sacerdotes como “ojos de la 

Iglesia”37, “enseñadores”38 y “guardas de la viña”39, y esto 

equivale a una llamada apremiante a la santidad. No una 

santidad desencarnada y mojigata, pero sí sabiendo llenar del 

buen olor de Cristo y de los sabores de Dios todo cuanto dicen 

nuestros labios y proclaman como buena nueva, lo que acarician 

nuestras manos y reparten como gracia y lo que palpita en 

nuestro corazón. De ahí necesidad de una formación previa 

desde el Seminario que sea adecuada, cuidadosamente esmerada 

en todos los sentidos, como lo pide el Maestro al concilio de 

Trento: «Porque no tengamos la liviandad de mozos que ahora 

                                                 
36 SAN JUAN DE ÁVILA, «Pláticas sacerdotales. La alteza del oficio sacerdotal pide 

alteza de santidad. Plática enviada al P. Francisco Gómez SJ para ser predicada 

en un sínodo diocesano de Córdoba. 1563», en ID., Escritos sacerdotales, 184-185. 

Ver también en SAN JUAN DE ÁVILA, «Pláticas a sacerdotes. La alteza del oficio 

sacerdotal pide alteza de santidad. Plática enviada al P. Francisco Gómez SJ 

para ser predicada en un sínodo diocesano de Córdoba. 1563», nº 6, en ID., 

Obras Completas I, 790. 
37 Ibid., 449. 
38 Ibid., 784. 
39 Ibid., 600. 
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tenemos por presbíteros, sin serlo en edad, ni seso, ni santidad. Y 

contra esto no se dispense»40. 

 

Hay una preciosa página de San Juan de Ávila en la que 

durante el memorial primero al Concilio de Trento sobre la 

reformación del estado eclesiástico apunta con fina ironía y 

belleza teologal el siguiente juicio, que no está falto de delicada 

ironía: 

 

«El camino usado por muchos para la reformación de 

comunes costumbres suele ser hacer buenas leyes y mandar 

que se guarden so graves penas. Lo cual hecho, tienen por bien 

proveído el negocio. Mas, como no haya fundamento de 

virtud en los súbditos para cumplir esas buenas leyes, y por 

esto les son otorgadas, han por esto de buscar malicias para 

contaminarlas, y disimuladamente huir de ellas o 

advertidamente quebrantarlas. Y como el castigar sea cosa 

molesta al que castiga y al castigado, tiene el negocio mal fin, y 

suele parar en lo que ahora está: que es mucha maldad con 

muchas y muy buenas leyes»41. 

 

Estamos ante un sacerdote que por su doctrina fue reconocido 

como Doctor de la Iglesia. Y por su empeño en acompañar 

especialmente a los sacerdotes, sobresale por su sabiduría. San 

Juan de Ávila representa una escuela de espiritualidad, no de 

academia ni con un carisma determinado como sucederá en 

algunas órdenes y congregaciones religiosas que tendrán una 

gran influencia en la reforma del clero. El Maestro Ávila es un 

magisterio exquisito y profundamente sacerdotal, como fruto 

                                                 
40 SAN JUAN DE ÁVILA, «Memorial primero al Concilio de Trento. Reformación 

del estado eclesiástico», 36, en: ID., Obras Completas II (Madrid: BAC 2001) 507. 
41 Ibid., 486. Véase también en SAN JUAN DE ÁVILA, «Memorial primero al 

Concilio de Trento. Reformación del estado eclesiástico», en: ID., Escritos 

sacerdotales, 9. 
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granado de aquella época que trajo grandes gracias de 

renovación y santidad al amparo de un concilio. Es una gracia 

grande esta compañía de los santos, que nos reclaman lo mejor 

precisamente por su fidelidad al Evangelio, en la coyuntura 

variopinta que cada generación de cristianos y de sacerdotes 

hemos de librar ante los desafíos que nos impone el reto de cada 

momento, que no es otro, sea cual sea nuestra situación, la de ser 

santos. En esto San Juan de Ávila nos da un precioso ejemplo y 

una insustituible intercesión. 
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Sobre el abajamiento que requiere 

la alteza del oficio sacerdotal 

en San Juan de Ávila 
 

 

Mª Jesús Fernández Cordero 

 
 

Resumen: En el lenguaje de San Juan de Ávila, la palabra “alteza” 

puede malinterpretarse en referencia al oficio sacerdotal. Cuando el P. 

Ávila habla de “alteza” quiere subrayar, sobre todo, que el ministerio 

es un don de lo alto don que hay que reconocer, agradecer y usar 

(actuar) sin olvidar el modelo de Jesús y su kénosis o abajamiento. La 

formación sacerdotal no persigue otra cosa sino que los candidatos 

“sean tales”, es decir, identifiquen su ser con su ministerio. El texto 

corresponde a la conferencia impartida en el encuentro de los 

Seminaristas del Sur, celebrado en Montilla el 2 de abril de 2022. 

 
  

Cuando recibí la invitación para este encuentro y se me propuso 

el tema de la formación sacerdotal en San Juan de Ávila, 

inmediatamente pensé en la ponencia que presentó D. Gaspar 

Hernández Peludo en el III Congreso Internacional Avilista, 

celebrado en Córdoba en junio-julio de 2021, titulada “La 

formación sacerdotal a la luz de San Juan de Ávila. Perspectivas 
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desde la nueva ratio española”1. Comienza recogiendo la 

recomendación del nuevo Plan de formación sacerdotal para la 

Iglesia en España, Formar pastores misioneros, en su nº 208, que, al 

hablar de la necesidad del conocimiento y la lectura espiritual de 

los grandes maestros, menciona especialmente a san Juan de 

Ávila2. Hace después un recorrido muy completo en el que 

descubre en el Maestro las cuatro notas esenciales de la 

formación sacerdotal que señala la Ratio fundamentalis3: una 

formación única, integral, comunitaria y misionera. Me parece una 

magnífica aportación, a cuya lectura remito. También el Congreso 

celebrado en Baeza en el 2020, sobre El presbítero secular en el siglo 

XXI a la luz del magisterio de San Juan de Ávila, organizó sus 

                                                 
1 G. HERNÁNDEZ PELUDO, “La formación sacerdotal a la luz de San Juan de Ávila. 

Perspectivas desde la nueva ratio española”, en: C. J. GALLARDO PANADERO 

(coord.), Actas del III Congreso Internacional Avilista, del 29 de junio al 2 de julio de 

2021, Córdoba – Montilla, (Córdoba: Diócesis de Córdoba, 2022) 319-345. 
2 CONFERENCIA EPISCOPAL ESPAÑOLA, Formar pastores misioneros. Plan de formación 

sacerdotal. Normas y aplicaciones para la Iglesia en España (Madrid: EDICE, 2020) 

129: «Otro medio importante es el estudio de la teología espiritual y de las 

distintas corrientes, escuelas y maestros de espiritualidad en la historia de la 

Iglesia y en el momento actual. […] La lectura espiritual de las grandes obras de 

algunos de estos maestros, de biografías sobre pastores santos y de una 

bibliografía selecta sobre la espiritualidad del presbítero diocesano ha de ser 

fomentada en el seminario mediante un conveniente itinerario pedagógico en 

consonancia con los objetivos de cada etapa de la formación. En este sentido 

merece una mención especial la figura y la obra de san Juan de Ávila, patrón del 

clero secular español y recientemente declarado doctor de la Iglesia, ya que 

representa “un eslabón imprescindible en el proceso histórico de sistematización 

de la doctrina sobre el sacerdocio. A lo largo de los siglos sus escritos han sido 

fuente de inspiración para la espiritualidad sacerdotal y se le puede considerar 

como el promotor del movimiento místico entre los presbíteros seculares” [cita 

de BENEDICTO XVI, Carta apostólica para la proclamación de san Juan de Ávila 

como doctor de la Iglesia universal (7.X.2021), n. 6]». (n. 208). 
3 CONGREGACIÓN PARA EL CLERO, El Don de la vocación presbiteral. Ratio 

Fundamentales Institutionis Sacerdotalis, L’Osservatore Romano, Ciudad del 

Vaticano, 8 de diciembre de 2016. 



 
                                                     Mª Jesús Fernández Cordero   ♦     

  

 

ponencias en torno a las cuatro dimensiones de la formación 

sacerdotal (humana, espiritual, intelectual y pastoral)4.  

 

Creo, por tanto, que este trabajo de conectar las orientaciones 

actuales sobre la formación sacerdotal con las enseñanzas y las 

iniciativas que Ávila desarrolló en su tiempo es suficientemente 

esclarecedor como para no repetirlo, sino, más bien, para 

animarnos a la lectura pausada de los textos avilistas, descubrir 

en ellos la hondura y la belleza de la existencia sacerdotal, 

entablar un diálogo fecundo entre nuestra experiencia y la suya y, 

finalmente, apropiarnos de su sabiduría, en el sentido de hacerla 

verdaderamente nuestra, por haberla probado y saboreado 

internamente.  

 

En su ponencia, decía el rector del seminario de Ávila, Gaspar 

Hernández, con citas del Plan de Formación Sacerdotal:  

 

«El objetivo central de la formación sacerdotal – según PFS 17-

18 – es la “formación del hombre interior” (cf. Ef 3,16) frente a 

modelos formativos basados en la exterioridad que llevan a 

una “simple apariencia de hábitos virtuosos” o una “obediencia 

meramente exterior y formal a principios abstractos”, en una 

palabra, la “mundanidad espiritual”. Por el contrario, se 

espera del candidato “que interiorice, día tras día, el espíritu 

evangélico, por medio de una continua relación de amistad con 

Cristo, hasta llegar a compartir sus sentimientos e imitar su 

comportamiento” (RFIS 41). Y es que la formación no es sólo una 

“capacitación jurídica ni adquisición de saberes teológicos o 

estrategias pastorales” sino “ante todo un itinerario permanente de 

configuración con Cristo que da forma al corazón” (PFS 100) por la 

docilidad a la acción del Espíritu. Cambiar el corazón, 

                                                 
4 F. J. MARTÍNEZ ROJAS (coord.), Actas del Congreso Internacional El presbítero 

secular en el s. XXI a la luz del magisterio de San Juan de Ávila (Jaén: Obispado de 

Jaén, 2020). 
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troquelando así el núcleo más profundo de la persona, su 

Denkform, según el de Cristo Pastor, es el reto formativo más 

importante análogamente a como la conversión radical a 

Cristo lo es en la iniciación cristiana. Sólo de este modo son 

existencialmente realizables las exigencias del ministerio 

hoy»5. 

 

Y recordaba, con los textos del Primer Memorial al concilio de 

Trento, que el Maestro Ávila orientaba todo el esfuerzo al ser: 

«hacer que los eclesiásticos sean tales, que more en ellos la gracia 

de la virtud de Jesucristo»6. Esto supone «poner en el centro la 

experiencia del amor de Dios en Cristo sacerdote y buen Pastor», 

siendo «conquistados por el amor de este Pastor – que 

amándonos “nos da a sí mismo con todo lo que tiene sin que le quede 

nada por dar”»7. 

 

Pues bien, vamos a intentar comprender en qué consiste este 

“ser tales” que Ávila describe en relación con el ministerio 

sacerdotal.  

 

1. Expresiones avilistas del “ser tales” 

 

En el Memorial primero (1551), cuyo tema era “la reformación del 

estado eclesiástico”, Ávila comenzaba desconfiando de las medidas 

limitadas a «hacer buenas leyes y mandar que se guarden so 

graves penas», pues la mera tarea legislativa no inculca en los 

hombres «fundamento de virtud»8, ni les hace «amadores» de la 

ley, como tampoco el simple hecho de mandar produce los 

                                                 
5 HERNÁNDEZ PELUDO, “La formación sacerdotal”, 323-324. 
6 SAN JUAN DE ÁVILA, Memorial primero al concilio de Trento (1551). Reformación el 

estado eclesiástico, n.5, en Obras completas (Madrid: BAC, 2001) t. II, 487. Cito por 

esta edición, en 4 vols, 2000-2003, a partir de ahora como OC.  
7 HERNÁNDEZ PELUDO, “La formación sacerdotal”, 325; la cita es del Tratado del 

amor de Dios, n.1, OC I, 951. 
8 Memorial I, n.1, OC II, 485. 
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efectos de una «educación virtuosa» si no hay maestros que estén 

presentes, acompañen y trabajen9. Esta ineficacia de las buenas 

leyes era lo que había ocurrido con las disposiciones tridentinas 

de la primera etapa del concilio, y lo ilustraba con el ejemplo de 

lo establecido sobre que hubiera lección de Sagrada Escritura en 

las iglesias y los curas predicasen el evangelio a sus parroquianos 

(Sesión V, 1546): para ambas cosas se encontraban impedimentos 

o había incapacidad10. Ante la nueva convocatoria de la segunda 

etapa del concilio, advertía que toda la obra reformadora 

dependía de que llegase a alcanzar el nivel de una reforma 

espiritual, comenzando por los ministros de la Iglesia:  

 

«Si quiere, pues, el sacro concilio que se cumplan sus buenas 

leyes y las pasadas, tome trabajo, aunque sea grande, para 

hacer que los eclesiásticos sean tales, que more en ellos la gracia de 

la virtud de Jesucristo»11. 

 

Entonces cumplirían lo mandado y lo sobrepasarían incluso 

por amor. Este «hacer que sean tales» es responsabilidad de 

quienes Ávila llama «los mayores», es decir, los prelados en el 

ámbito eclesiástico; y es tarea que «pide riqueza de caridad», 

pues consiste en «hacer fuerte al que era flaco» cargando con sus 

flaquezas para remediarlas; y se asemeja a lo que los padres han 

de hacer con sus hijos para que sean buenos y sabios.  

 

«Y pues prelados con clérigos son como padres con hijos y no 

señores con esclavos, prevéanse el papa y los demás en criar a 

los clérigos como a hijos, con aquel cuidado que pide una 

dignidad tan alta como han de recibir»12. 

 

                                                 
9 Memorial I, n.2, 485. 
10 Memorial I, n.3, 486-487. 
11 Memorial I, n.5, 487. El subrayado es mío. 
12 Idem. 
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Y un poco más adelante, insiste: «todo el negocio de este santo 

concilio ha de ser dar orden cómo estos ministros sean tales como 

oficio tan alto requiere»13. Se trata, pues, de buscar una adecuación 

entre el ser del ministro y el oficio o función que va a 

desempeñar: que el ministro sea conforme al ministerio.  

 

2. La terminología de la “alteza” y de “lo alto” 

 

Para penetrar en qué consiste este “ser tales” es necesario 

detenernos en un aspecto del lenguaje avilista que conviene 

comprender bien. Me refiero a su reiterada consideración del 

ministerio como dotado de “alteza” o directamente calificado 

como “alto”: oficio tan alto, dignidad tan alta.  

 

Como advertencia previa, quiero recordar14 que Ávila habla 

del “oficio sacerdotal” no de modo global, sino en sentido estricto, 

orientado a la celebración de la eucaristía, así como habla del 

“oficio de cura de almas”, del “oficio de los confesores”, «aunque no 

sean curas», es decir, aunque no tengan a su cargo una feligresía, 

y del “oficio de los predicadores de la Palabra de Dios”. Al leer sus 

escritos, por tanto, no podemos aplicar a las palabras “sacerdote” 

o “cura” un sentido global y totalizador del ministerio ordenado. 

Podemos afirmar que no sacerdotalizó el ministerio, sino que 

contempló de modo específico las distintas funciones 

ministeriales (oficios); y tampoco lo vivió de modo fragmentario, 

sino que encontró la unidad de estas funciones en su 

participación en la misión de Cristo Sacerdote y Pastor, una 

participación de naturaleza sacramental de la que derivaba una 

profunda espiritualidad.  

                                                 
13 Memorial I, n.9, 490. El subrayado es mío. 
14 Remito a: M. J. FERNÁNDEZ CORDERO, “Jesucristo, ‘fuente de nuestro 

sacerdocio’. Claves para la comprensión del pensamiento de Juan de Ávila sobre 

el ministerio sacerdotal”: Studia Cordubensia 11 (2018) 5-24; Id., Juan de Ávila 

(1499? – 1569). Tiempo, vida y espiritualidad (Madrid: BAC 2017) 800-837. 
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Pero volvamos a la terminología de la alteza con la que Ávila 

cualifica el ministerio. Si acudimos al Diccionario de autoridades, 

“alteza”, que en primer lugar es lo mismo que altura, significa, 

«por translación, elevación, soberanía, superioridad y grandeza 

digna de toda estimación por su calidad, ser y bondad»15. Se trata, 

pues, en este caso, de la cualidad del ministerio que, por su 

esencia misma y su bondad, merece ser estimado.  

 

Si consultamos el Tesoro de la lengua castellana de Sebastián de 

Covarrubias (1611), en la palabra “alto” se recogen diferentes 

acepciones además de la de «lugar levantado» o que se levanta 

del suelo; alto es también «cosa escondida, profunda, como alto 

misterio, alto pensamiento»; «alto se toma muchas veces por 

profundo, como en alta mar; otras veces se toma por el cielo, 

como el de lo alto: el Dios de las alturas»16. Abundando en esto, el 

Diccionario de autoridades recoge en el calificativo “alto” el 

significado metafórico de «lo que es dificultoso de comprehender, 

percibir y entender por misterioso, profundo, escondido, arduo, 

oscuro, y de difícil inteligencia»17; pero también se aplica a «todo 

lo que dice grandeza en las perfecciones del alma, en cuyas 

operaciones y efectos resplandece lo primoroso, singular y 

grande de su ser y espíritu»18; y, además, se aplica a «lo que es de 

grande aprecio, sumamente estimable, y de superior grado y 

jerarquía: como alta virtud, alta dignidad, alto empleo»19.  

 

Ciertamente, algo de todo esto resuena en el lenguaje avilista. 

Vamos a explorarlo un poco en sus obras antes de centrarnos en 

el ministerio.  

                                                 
15 Diccionario de autoridades, t. I (1726), 2ª acepción (consulta en: www.rae.es). El 

subrayado es mío. 
16 S. DE COVARRUBIAS OROZO, Tesoro de la lengua castellana o española (Madrid: Luis 

Sánchez, 1611) f. 60r. Se puede consultar online (https//covarrubias.dirae.es). 
17 Diccionario de autoridades, t. I (1726), 3ª acepción. 
18 Ibíd., 4ª acepción. 
19 Ibíd. 5ª acepción. 
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La alteza es la palabra con la que, en el Tratado del amor de Dios, 

se romancea Ef 3,18 y se convierte en oración: «Danos, Señor, a 

sentir con todos los santos la alteza y profundidad, la grandeza y 

largueza de este amor»20. Califica así el amor de Dios, que se nos 

ha dado a conocer en el “beneficio” de darnos a su Hijo único 

para que vivamos por él. Es un texto ensartado de citas joánicas. 

En el mismo tratado cita el Salmo 18 para referirse a Jesucristo, 

«amor divino» que como gigante sale para recorrer su camino: 

«de lo más alto del cielo fue su salida, y su vuelta hasta lo más alto de 

él». Estamos, pues, ante el movimiento que traza el itinerario de 

la encarnación a la ascensión: «¡Oh amor divino, que saliste de 

Dios, y volviste para el hombre, y tornaste para Dios!»21. 

 

Este es el movimiento con el que el pastor recoge a sus ovejas. 

En el Sermón 15, del miércoles de la semana de Pasión, cita Ez 

34,14, en el que Dios mismo promete ser el pastor que llevará a 

sus ovejas a pastar in montibus altis, en montes que «son más altos 

que el cielo, son mucho más altos, […] como dista la tierra del 

cielo». Son el lugar de la visión de Dios: «En la altura del Padre, allí 

gozará de aquella conversación suavísima de la Santísima 

Trinidad, aquella agua clarísima de su unidad en esencia; allí se 

le hará muy claro lo que acá se le hacía muy escuro: en los montes 

altos»22. 

 

En el Sermón 4 de Navidad, la «alteza del consejo de Dios» se 

refiere a la misteriosa determinación divina de defender a las 

ovejas del lobo y del león por medio de un Cordero23; consejo 

misterioso, paradójico, difícil de comprender. 

 

                                                 
20 SAN JUAN DE ÁVILA, Tratado del amor de Dios, n.3, OC I, 953. 
21 Trat. amor, n.6, 960. 
22 Sermón 15, n.24, OC III, 216. Los subrayados son míos. 
23 Sermón 4, n.30, OC III, 78. 



 
                                                     Mª Jesús Fernández Cordero   ♦     

  

 

Así pues, el querer de Dios, el amor de Dios, Jesucristo y el 

cielo o los pastos eternos, son los términos a los que el léxico de la 

alteza y lo alto se refiere prioritariamente.  

 

Si recorremos el Audi, filia en su primera edición (1556)24, 

encontramos referencias que nos serán también interesantes. Por 

dos veces aparece la expresión «alteza de las cosas de Dios»: la 

primera, en contraste con nuestra «baja razón»25 y la segunda, en 

el mismo sentido, cuando rebate el «entendimiento escudriñador, 

inquieto, dado a argumentos y razones, y ajeno de simplicidad y 

humildad»26; tal entendimiento «será derribado» por «la altísima 

gloria» o «claridad» de las cosas de Dios, será cegado «por el 

sumo exceso que hay de él a la alteza de las cosas de Dios»27. Se 

trata, pues, del misterio divino que nos excede, que nuestro 

entendimiento ha de reconocer, con la inclinación de la fe28. 

 

La verticalidad marca la infinita distancia que Ávila amigo 

de las antítesis al modo agustiniano describe con el contraste 

entre alteza y bajeza, riqueza y pobreza; distancia salvada por un 

Dios que se comunica bajando a nuestra carne: 

 

                                                 
24 Publicado con el título Avisos y reglas cristianas para los que desean servir a Dios, 

aprovechando en el camino espiritual. Compuestas por el Maestro Ávila sobre aquel 

verso de David: “Audi, filia, et vide, et inclina aurem tuam”, lo citamos como 1 AF 

por la edición de OC I, 405-532; indicamos en números romanos la parte de la 

obra, seguida del número del párrafo, según la estructura de los editores, Luis 

Sala Balust y Francisco Martín Hernández, y la página en dicho volumen. 
25 1 AF III, n.1, OC I, 475: «Es tanta la alteza de las cosas de Dios y tan baja 

nuestra razón, y fácil de ser engañada, que para seguridad y salvación nuestra 

ordenó Dios salvarnos por fe, y no por nuestro saber». 
26 1 AF III, n.5, 477. 
27 Ibíd., 477-478. 
28 Este es el sentido con que Ávila interpreta el verso del Salmo 44 que está 

comentando: et inclina aurem tuam. Se trata de un «sencillo y humilde creer» (1 

AF III, n.6, 478). 
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«Sabed que así como queriendo comunicar Dios con los 

hombres las riquezas de su divinidad tomó por medio hacerse 

hombre, para que en aquella bajeza y pobreza se pudiese 

conformar con la pequeña capacidad de los pobres y bajos, y 

juntándose a ellos los ensalzase a la alteza de Él, así el camino 

usado de comunicar Dios su divinidad con las ánimas es por 

medio del pensamiento de su sacra humanidad. Ésta es la 

puerta por donde el que entrare será salvo, y la escalera por donde 

suben al cielo (cf. Jn 10,9; Gén 28,12)»29. 

 

Por obra de la gracia, existe también una alteza misteriosa en el 

ser humano: es la que proviene del don de ser hijos de Dios, del 

segundo nacimiento por el bautismo, de pertenecer al “linaje de 

Cristo”, un linaje en el que se funda una igualdad radical llena de 

nobleza que oscurece las desigualdades basadas en el linaje de la 

carne y en las riquezas: entre los hijos de Dios «ninguno […] es 

sin linaje, a los cuales la alteza del nacimiento divino hermosea»30. 

Recordemos la importancia que esta igualdad de todos los 

bautizados tiene para Ávila a la hora de defender la no 

discriminación y plena integración de los cristianos nuevos en la 

Iglesia y en una sociedad que se tiene por cristiana. 

 

Además, hay otra consecuencia: así como el Hijo único de Dios 

ha recorrido esta línea vertical en descenso desde la alteza divina 

hasta nuestra bajeza, así el hombre ha de descender a lo profundo 

de sí mismo, mediante el propio conocimiento, de modo que la 

casa que edifique en su ánima «para tan alto Señor» esté fundada 

sobre la roca firme que es Dios. Sin esto no sería verdadera “la 

alteza de las virtudes”, expresión empleada también por Ávila: 

«por tanto, conforme a la alteza de las virtudes ha de ser lo bajo 

del cimiento de la humildad, porque la ánima esté firme, y no sea 

                                                 
29 1 AF II, n.46, 459. 
30 1 AF IV, n.9, 510. El subrayado es mío. 
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derribada con el peso de la soberbia»31. La humildad, en cuanto 

descenso interior, es el movimiento humano más conforme con el 

dinamismo divino de la encarnación: porque, si «el que es alto 

[Cristo] se abaja, cuánta razón es el que tiene tanto para se abajar 

no se ensalce. Y si Dios es humilde, que el hombre lo debe ser»32. 

Veamos ahora cómo se utiliza este lenguaje en relación con el 

ministerio sacerdotal y qué consecuencias se derivan de él. 

  

3. La alteza del oficio sacerdotal y de los oficios pastorales 

 

3.1. La importancia de conocer esta “alteza” 

 

Al comienzo de su Tratado sobre el sacerdocio, Ávila escribe: 

«Conviene mucho conocer esta merced, para agradecerla al 

Señor, que la hace, y para usar bien de ella; lo cual […] no se 

puede hacer si primero no es conocida»33. El Maestro piensa en 

un conocimiento no meramente intelectual, sino existencial, 

interno o espiritual.  

 

Y para nuestro tema, no está de más subrayar que la falta de 

este conocimiento está relacionada con una mala interpretación 

de la “alteza” del oficio: es la que confunde la alteza del 

ministerio con la dignidad externa. Afirma: «los que miran la 

sobrefaz de las dignidades y no entran en la consideración 

profunda de las obligaciones que traen anejas consigo, aliende de 

recibir engaño, reciben muy grave daño»34. La sobrefaz es la 

superficie o cara exterior de las cosas35. Los que detienen aquí su 

mirada quedan «encandilados con aquel resplandor exterior» que 

consiste en el brillo social de las dignidades eclesiásticas: «aquello 

                                                 
31 1 AF II, n.13, 443. 
32 1 AF VI, n.18, 521. 
33 Tratado sobre el sacerdocio, n.1, OCI, 907. 
34 Trat. sacerdocio, n.4, 910. 
35 Diccionario de autoridades, t. VI (1739). 
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que de fuera parece tan honroso, deleitable y seguro»36; parece…, 

según lo que la sociedad considera honra, deleite y seguridad; 

pero, por ser apariencia, causa engaño. La mirada superficial es 

incapaz de descubrir la verdadera alteza del ministerio. Y bajo 

este engaño, la persona se arroja «inconsideradamente» en busca 

de tal dignidad, al contrario de lo que hicieron los padres del 

yermo o San Francisco de Asís. Seducidos por este brillo, 

tampoco entran profundamente en lo que el ministerio implica, y 

esto ya no es solo engaño, sino daño para sí mismos y para los 

demás, pues no comprenderán la santidad que pide el ministerio 

y tendrán «poco cuidado» al ejercerlo37.  

 

Toda esta falta de conocimiento es “ceguedad” que afecta a la 

relación con Dios. Por eso, exclamaba en la plática dirigida al 

sínodo de Córdoba: «¡ay de nosotros si, siendo tan preciados de 

Él, no nos preciamos a nos ni lo preciamos a Él!»38. 

  

3.2. El oficio sacerdotal 

 

Volvamos a las primeras palabras del Tratado sobre el 

sacerdocio: 

 

«Entre todas las obras que la divina Majestad obra en la Iglesia 

por ministerio de los hombres, la que tiene el primado de 

excelencia y obligación de mayor agradecimiento y estima, el 

oficio sacerdotal es, por ministerio del cual el pan y el vino se 

convierten en cuerpo y sangre de Jesucristo nuestro Señor, y 

su divina persona está, por presencia real, debajo de los 

accidentes del pan que antes de la consecración había»39. 

 

                                                 
36 Trat. sacerdocio, n.4, 910. 
37 Trat. sacerdocio, n.5, 911. 
38 Plática 1, n.6, OC I, 790. 
39 Trat. sacerdocio, n.1, OC I, 907. 
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El oficio sacerdotal aparece aquí orientado esencialmente a la 

celebración de la eucaristía: su ministerio consiste en hacer posible 

la presencia real de Cristo en el sacramento. El acento está puesto 

en la acción de Dios a través del ministro. 

 

Este lenguaje ministerial, más afín a nuestra mentalidad, 

convive con el lenguaje de los poderes sacramentales, más 

extendido en el tiempo de Ávila. Es cierto que, para subrayar la 

alteza del oficio sacerdotal, tampoco él desdeñó utilizar ejemplos de 

las relaciones sociales de la época (el sacerdote sería como un 

privado del rey, como un cortesano de su cámara, es decir, 

alguien con proximidad y capacidad de intercesión a favor de los 

demás ante quien puede conceder mercedes). Y empleó una línea 

de exaltación en la cual los sacerdotes aparecían como 

aventajados respecto a los ángeles del cielo e incluso respecto a la 

Virgen: María dio al Verbo de Dios «el ser hombre», y fue hecha 

verdadera madre suya, «y en esto, ninguno le fue igual, ni es ni 

será»; en analogía con el misterio de la encarnación, el sacerdote 

da al Dios humanado «el ser sacramental», siendo así «ministro 

de un nuevo ser de que antes el Señor carecía»; la ventaja sobre la 

Virgen la establecía en dos niveles: María dio el ser hombre a su 

Hijo una sola vez, mientras el sacerdote le da ese nuevo ser 

sacramental cada vez que consagra; María lo engendró pasible y 

mortal, mientras el sacerdote consagra a Cristo glorioso40. La 

venida de Cristo a las manos del sacerdote en la consagración es 

vista como una asombrosa obediencia de Dios a la palabra del 

hombre y, en este sentido, muy superior a la obediencia que el sol 

y la luna prestaron a Josué por mandato de Dios (cf. Jos 10,13-

14)41. 

 

Ahora bien, en esta orientación del ministerio a la celebración 

de la Eucaristía encontramos una clave para interpretar 

                                                 
40 Trat. sacerdocio, n.2, 908. 
41 Ibíd., 909. 
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correctamente esta obediencia de Dios y este poder del hombre. 

En la mencionada Plática 1, Ávila pone en boca de Cristo las 

palabras: «si me abajo yo a obedecer…», en paralelismo con las 

que pronunció tras el lavatorio de los pies: «si ego, Dominus et 

magister»…, si yo, el Señor y el maestro… (Jn 13,14)42. El vínculo que 

existe entre la obediencia de Cristo y el poder del sacerdote en la 

consagración eucarística se describe así: «el Señor se ata con 

nuestras palabras, y se deja prender con cadenas de amor de 

nuestras indignas manos»43. La atadura y el prendimiento son de 

amor. Se trata, no del lenguaje del dominio humano, sino del 

lenguaje de los enamorados. El Señor se compromete a escuchar 

esas palabras y venir, como viene el enamorado a la llamada de 

su amada. En Ávila, la presencia real, aunque pertenezca a la 

terminología teológica, se asocia ante todo a la venida del Señor, 

es decir, a un movimiento que acerca: es traído de lejos (del ámbito 

de la gloria) por las palabras del sacerdote. Y ¿para qué? Para 

«ser abrazado y metido dentro de sí»44. Para un abrazo y una 

comunión. 

 

Antes de continuar, conviene advertir que este movimiento 

descendente, que trae al Señor de lejos, emplea unas coordenadas 

espaciales que tienen su riesgo, pues parece que el Señor se ha 

alejado de nosotros por la ascensión al cielo; son coordenadas que 

tienen que ver con la herencia agustiniana, con el dualismo entre 

lo corporal y lo espiritual, y que plantearían a lo largo de los 

siglos la compleja problemática de explicar la presencia de Cristo 

en la eucaristía. Hoy la ascensión se entiende mejor no como un 

desplazamiento local, sino como un modo de expresar el triunfo 

escatológico y la manera de participar de Jesús en la forma de ser 

de Dios, que le hace capaz de hacerse sacramentalmente presente. 

Pero, tras esta advertencia, que nos permite entender mejor el 

                                                 
42 Plática 1, n.2, OC I, 787. 
43 Plática 1, n.4, 789. 
44 Idem. 



 
                                                     Mª Jesús Fernández Cordero   ♦     

  

 

lenguaje que emplea Ávila en este misterio, también nosotros 

hemos de recordar que, en nuestro autor, la alteza, la venida y el 

abajamiento no constituyen prioritariamente un desplazamiento 

local, sino una simbología que expresa el modo de relación de 

Dios con nosotros: nos dice algo de cómo el Señor actúa en esta 

relación y por qué lo hace así.  

 

La razón de amor de que hablaba la Plática 1 la encontramos 

también en la Carta 6 al inquisidor Villar, en la que responde a la 

pregunta sobre la mejor consideración (meditación) con que 

disponerse a celebrar: será considerar quién viene y por qué viene. 

Se descubre entonces en esta venida eucarística «una semejanza 

del amor de la encarnación, del nacimiento, de la vida y de su 

muerte»45, pues el mismo amor que le movió en todo ello, le 

mueve ahora.  

 

«Y si entrare en lo íntimo del Corazón del Señor y le enseñare 

que la causa de su venida es un amor impaciente, violento, 

que no consiente al que ama estar ausente de su amado, 

desfallecerá su ánima en tal consideración»46.  

 

Es el Dios humanado que viene «como desposado que no 

puede estar sin ver y hablar a su esposa ni un solo día». En el 

diálogo que Ávila imagina entre el sacerdote y el Señor pone en 

boca del primero estas palabras: «¡Que mi amor te trae!»; se 

refiere al amor que Cristo tiene por él47. Lo que a veces aparece 

expresado, para el ministerio, en términos de poder sacramental 

consiste en un vínculo de amor al que el Señor se ata y, lo que 

parece un poder humano sobre lo divino es, en realidad, un 

                                                 
45 Carta 6, OC IV, 43. 
46 Ibíd., 43-44. 
47 Ibíd., 44. Así se deduce del contexto inmediato: «…del grande amor que nos 

tiene […] viene a nosotros», «¡Y tanto deseo tienes de verme y abrazarme, que 

[…] vienes…», «¡Que no te puedes, Señor, hallar sin mí!».  
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abajamiento divino para habitar en lo humano, el cumplimiento 

de una promesa (desposorio) por parte del Señor. El Señor es traído 

por su propio amor hacia nosotros en un abajamiento esencialmente 

libre y servicial. 

 

Recordemos también brevemente que la finalidad de esta 

venida sacramental del Señor es la comunión. En su Meditación 

del beneficio de la eucaristía, parafrasea Jn 6,5748, para dirigirse, 

admirado, a Cristo: «Comparas el estar tú en nosotros con el estar 

en ti el Padre»; es una comparación «con la mayor y más alta 

unión que hay en el cielo y en la tierra», y esto, a su vez, significa: 

«nos levantaste a lo más alto que nos podías levantar, que es a la 

participación de ti, que eres infinito y sumo bien»49. El 

movimiento descendente para el Señor hace posible y actúa el 

movimiento ascendente para quien le recibe. 

 

En la Plática 1, la referencia a las palabras de Jesús tras el 

lavatorio de los pies (Jn 13,14) indican con claridad que el 

sacerdote ha de seguir la misma dinámica del Señor, de modo 

que sus actitudes en relación con Dios, con los demás y consigo 

mismo han de ser de obediencia, abajamiento, servicio y 

profunda humildad, porque cómo ha de ser soberbio «siendo 

Dios tan humilde para con él»50.  

 

                                                 
48 Meditación del beneficio que nos hizo el Señor en el sacramento de la eucaristía, OC 

II, 759: «así lo dice el mesmo Dios: El que come, dice Él, mi carne y bebe mi sangre, 

él está en mí y yo en él (Jn 6,56). Añade luego estas palabras en sentencia, y dice: 

“Pues así como mi Padre está en mí, y, por estar Él en mí, la vida que yo vivo es 

en todo semejante a la de mi Padre, que es vida de Dios, así aquel en quien yo 

estuviere por medio de este sacramento, la vida suya será semejante a la mía, y 

así no vivirá ya como hombre, sino como Dios, como vivía mi Apóstol: Vivo yo, 

ya no yó, sino vive Cristo en mí” (Gal 2,20)». 
49 Ibíd., 760. 
50 Plática 1, n.2, 788. 
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También en el Tratado sobre el sacerdocio es la consideración del 

misterio la que guía el modo de ser y de actuar del ministro. 

Según las dos partes en las que estructura su reflexión sobre el 

oficio sacerdotal, este consistiría propiamente en la oración de 

intercesión y en la consagración y ofrenda eucarística. 

 

Pues bien, en la oración del sacerdote es esencial «la 

comunicación del Señor» con él, «declarándole por el Espíritu 

Santo su voluntad». El «trato de amigos», la «particular amistad y 

particular trato»51 que sugieren intimidad e igualdad, es posible 

gracias a esta comunicación del Señor, que hace partícipe de lo 

suyo. Con Rom 8,26, Ávila recuerda que es el Espíritu el que 

viene en nuestra ayuda, pues nosotros no sabemos pedir como 

nos conviene. Y no solo por el contenido de la oración, sino por el 

hecho mismo de que ésta sea posible; es algo admirable, porque 

hablar con Dios significa hablar una «lengua celestial, movida por 

espíritu del cielo», y esto solo puede ser un don de lo alto: 

«porque lo que del cielo viene, al cielo sube, y el que de la tierra 

es, de la tierra habla y en la tierra se queda»52. Encontramos, pues, 

también en la propia oración del sacerdote ese movimiento de 

Dios que se acerca hasta la intimidad y de descenso. Y es que 

«aquel solo puede orar a semejanza de Cristo que tuviere parte 

del espíritu de Jesucristo»53. Esto es lo principal de la oración 

sacerdotal.  

 

De manera específica, «el sacerdote en el altar representa en la 

misa a Jesucristo nuestro Señor, principal sacerdote y fuente de 

nuestro sacerdocio». Aquí radica la alteza del ministerio. Pero 

esta representación no conduce a una especie de presencia sacral 

en la celebración litúrgica, sino a una configuración interna que 

es don del Espíritu y que abre la existencia en su nivel más 

                                                 
51 Trat. sacerdocio, n.9, OC I, 914. 
52 Trat. sacerdocio, n.10, 916. 
53 Ibíd., 915. 
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profundo a un «conformarse en los deseos y oración» con el 

Señor. Por eso, la representación sacramental de Cristo pide «que 

quien le imita en el oficio, lo imite en los gemidos, oración y 

lágrimas que en la misa que celebró el viernes santo en la cruz, en 

el monte Calvario, derramó por los pecados del mundo»54; y cita 

Heb 5,7: «et exauditus est pro sua reverentia», y fue escuchado por 

su actitud reverente. Esta reverentia ”profundo respeto ante 

Dios”, que en él es “piedad filial”, como traduce Vanhoye del 

griego eulábeia55, esta actitud de Jesús en el sufrimiento de su 

pasión, es la que debe cultivar el sacerdote, con la ofrenda de la 

propia vida:  

 

«ofrecerse también a sí mismo, hacienda y honra, y la misma 

vida, por sí y por todo el mundo; y de esta manera será oído, 

según su medida y semejanza con Él, en la oración y 

gemidos»56.  

 

Considerando la misa como memorial de la pasión y muerte, 

Ávila sitúa la oración del sacerdote unida a la de Cristo en su 

kénosis, en el punto más bajo del descenso divino. Y cuando la 

vincula a los misterios de la vida de Jesús, la traduce en petición 

por los pobres, los enfermos, los encarcelados, los culpados, los 

                                                 
54 Idem. 
55 A. VANHOYE, Carta a los Hebreos (Madrid: BAC, 2014) 54-55: «El autor afirma 

que Cristo ha sido “escuchado por su piedad filial” (Heb 5,7). El término griego 

eulábeia traducido por “piedad” designa el temor de Dios, es decir, el profundo 

respeto a Dios. Cristo ha sido “escuchado en atención a su respeto a Dios”. La 

actitud de profundo respeto hace posible la escucha de la oración, porque abre a 

la acción de Dios a quien reza. […] En los relatos de la pasión, la “piedad” de 

Jesús se manifiesta claramente en las palabras que añade a las peticiones que 

dirige a su Padre: “Padre mío, si es posible, que pase de mí este cáliz. Pero no se 

haga como yo quiero, sino como quieres tú” (Mt 26,39 y par.). Esta obediencia a 

la voluntad del Padre en circunstancias dramáticas manifiesta un extremo amor 

filial». 
56 Trat. sacerdocio, n.10, 915. 
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muertos…57, es decir, por quienes están en lo más bajo de la 

historia y en lo más distante de Dios, para traerles el beneficio de 

la redención.  

 

La otra dimensión que Ávila subraya en el oficio sacerdotal es 

la sacrificial, que en la presidencia de la eucaristía identifica con 

ofrecer «el pan que del cielo vino, que da vida al mundo y 

también al cielo»58. Al igual que en la oración, en la ofrenda del 

sacrificio encontramos la necesidad de una correspondencia entre 

el sacerdote y Cristo, para que sea verdad por dentro lo que se 

realiza exteriormente; la describe, de nuevo, como «una amistad 

interior tan estrecha, y una semejanza de costumbres, y un amar 

y aborrecer de la misma manera, y, en fin, un amor tan 

entrañable, que de dos haga uno»59. También aquí nos situamos 

en la kénosis de Cristo:  

 

«Constriñóte tu inmensa bondad a descender del cielo a la 

tierra; y después que con muchos trabajos predicastes el 

camino del cielo y hecistes a los hombres copiosas mercedes, 

esta misma bondad tuya que del cielo te trajo te constriñó a 

subir en la cruz, donde, después de haber padecido grandes 

tormentos, perdistes la vida, para que, muriendo tú, 

cobrásemos nosotros la vida que por el pecado de Adán 

habíamos perdido (cf. Rom 5,7), y también por los nuestros»60.  

 

El «gran fuego» de amor que se revela desde lo alto de la cruz 

provoca en nosotros la correspondencia de amor y la confianza 

en la misericordia de quien así se entregó por nosotros.  

 

                                                 
57 Trat. sacerdocio, n.11, 917. 
58 Trat. sacerdocio, n.12, 918. 
59 Ibíd., 919. 
60 Trat. sacerdocio, n.25, 930-931. 
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Esta pasión se significa en la misa, entre otras cosas, en el 

«tender los brazos en cruz el sacerdote» y en el consagrar. Pero 

esto ha de ir acompañado por la ofrenda interior; se trata aquí de 

representar a Cristo… 

 

«en la mansedumbre con que padeció, en la obediencia, aún 

hasta la muerte en cruz; en la limpieza de la castidad, en la 

profundidad de la humildad, en el fuego de la caridad, que 

haga al sacerdote rogar por todos con entrañables gemidos y 

ofrecerse a sí mismo a pasión y muerte por el remedio de ellos, 

si el Señor le quisiere aceptar»61. 

 

Las dos dimensiones del oficio sacerdotal, la oración y el 

sacrificio la ofrenda del incienso y la de los panes coinciden en 

pedir del sacerdote la entrega de sí. Ya Albert Vanhoye, en su 

obra clásica, advirtió esta unidad: la experiencia de Jesús, a la que 

podemos asomarnos en Getsemaní, nos revela cómo «la oración 

transforma el deseo que se va modelando sobre la voluntad del 

Padre»62. El autor de la carta a los Hebreos percibió cómo los 

acontecimientos dramáticos de la pasión provocaron en Jesús una 

oración intensa y, por ella, la situación dramática se convirtió en 

una ofrenda. Es en este punto donde queda transformada la 

condición del hombre: se trata de una transformación interior, al 

quedar Jesucristo “hecho perfecto” (Heb 5,9) por su total 

docilidad a Dios y su amor fraternal a los hombres. Aquí está su 

consagración sacerdotal, según la carta a los Hebreos, la fuente de 

todo sacerdocio, y la elevación del hombre, por medio de Cristo, 

en movimiento ascendente hacia Dios63. El movimiento 

descendente se convirtió en movimiento ascendente. 

 

                                                 
61 Trat. sacerdocio, n.26, 931. 
62 A. VANHOYE, Sacerdotes antiguos, Sacerdote nuevo según el Nuevo Testamento 

(Salamanca: Sígueme, 1992) 141. 
63 Ibíd., 141-146. 
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Esta es la razón por la que oración y ofrenda son inseparables 

también para Juan de Ávila, y por la que ambas líneas culminan 

en la entrega de la vida del sacerdote, desde unas disposiciones 

interiores que han de ser asimiladas por la unión con Cristo. 

 

Veamos ahora brevemente este tipo de dinámica en los 

ministerios pastorales. 

 

3.3. Los oficios pastorales 

 

El cura de almas comparte todo lo dicho en cuanto ejerce el 

sacerdocio; pero específicamente como cura, tiene «por oficio 

ayudar y enseñar las ánimas de los feligreses»64. Le es 

encomendado el cuerpo místico de Cristo (que pide la misma 

santidad que el trato con su cuerpo eucarístico), y la dimensión 

de pastor se dirige a esforzar lo flaco, sanar lo enfermo, buscar lo 

perdido65.  

 

Las denuncias que realiza en el segundo Memorial al concilio 

de Trento, en el que los prelados, los obispos, aparecen como 

principales responsables de la cura animarum, nos indican que, 

también aquí, es la perversión de la idea de alteza del ministerio 

la que acarrea todos los males. Los «pastores negligentes» son 

aquellos que se apacientan a sí mismos, es decir, que buscan sus 

intereses y tienen una falsa consideración de la alteza de su 

dignidad:  

 

«la alteza de ellos no se quiere inclinar a ejercitar cosa tan baja, 

ni el regalo de ellos sufre los trabajos que son menester para 

                                                 
64 Trat. sacerdocio, n.37, OC I, 939. 
65 Ibíd., 940: «el Señor manda a los pastores de las ovejas racionales que 

esfuercen lo flaco, que sanen lo enfermo, que aten lo quebrado, que reduzcan lo 

desechado y busquen lo perdido (cf. Ez 34,4), para lo cual son menester muchas 

y muy buenas partes, porque no en balde dijo San Gregorio: “Ars artium, 

régimen animarum”». 
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curar llagas feas de mirar y penosas para oler, y para tomar en 

los hombros las ovejas perdidas, y llorar y orar de noche por 

ellas, pidiendo pasto al Señor con que provechosamente las 

apacienten de día: sufrir al tentado, esforzar el escrupuloso, 

dar vivos ejemplos de perfecta virtud, abajarse a comunicar 

con los pobres, hacerse siervo del pueblo por Dios, y otros 

semejantes trabajos que los buenos prelados tienen por honra 

y descanso, y los malos huyen de ellos con todas sus 

fuerzas»66. 

 

El mal consiste en que… 

 

«han dejado esto, que era propio oficio suyo y muy íntimo, y 

hanse contentado con solo ejercicio de regimiento de cosas 

exteriores, que ni parece que perjudican tanto la honra vana 

que buscan ni tienen aquellos trabajos anejos que tiene la cura 

de ánimas, y tiran más a enseñorear y mandar que a 

administrar y tener corazón y obras de padre»67. 

 

Por tanto, han abandonado lo que era propio de su ser pastor: 

no son tales como el oficio requiere, se han equivocado 

deslumbrados por una apariencia. 

 

De nuevo el movimiento descendente es esencial al pastor, 

porque lo fue en Cristo; así lo subraya también al predicar: en la 

encarnación, el Hijo de Dios dejó «su palacio real y su mesa y la 

música de su Padre» para «venir a donde estaba la oveja perdida, 

vistiéndose de sus hábitos y tomando sus trabajos»68; la encontró 

en un lugar de tinieblas, soledad y espanto el ámbito del 

pecado y la tomó sobre sus hombros. Como la del buen pastor, 

                                                 
66 Memorial segundo al concilio de Trento (1561). Causas y remedios de las herejías, 

n.10, OC II, 530. 
67 Ibíd., 530-531. 
68 Sermón 19, n.22, OC III, 249. 
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la imagen del buen samaritano ilustra este movimiento: en la 

interpretación alegórica de la parábola de Lucas, en la que el 

hombre herido simboliza a Adán, que bajó de Jerusalén (lugar de 

la visión de paz y la visión alta o conocimiento de Dios) a Jericó 

(lugar de la mudanza del pecado y del mundo)69, el buen 

samaritano es Cristo, que descendió no por el mismo camino el 

pecado, «sino, haciendo camino, vino al herido»; es el 

movimiento de acercarse: «Allegóse, tomando carne semejante a 

la nuestra pecadora, llegóse conversando con heridos de pecado», 

siendo por ello criticado por los fariseos70; en esta lectura 

simbólica, el ministerio pastoral continúa esta labor de cura, de 

sanación del herido:  

 

«Curólo él [Cristo, el buen samaritano] un día; quiere decir, 

mientras acá estuvo presencialmente. Y otro día (scilicet 

resurrectionis), queriéndose ir al cielo, dijo al principal de la 

Iglesia, que es San Pedro: Pasce oves meas... curam illius habe71, 

que es todo uno, y asimismo a todos los prelados. Y dioles dos 

denarios, que quiere decir dos Testamentos con que lo curen. 

Que si fuere menester hacer más o darles muy buen ejemplo y 

otra cualquier cosa, que lo hagan; que cuando Él venga a 

juzgar o el día de la muerte del tal prelado o prójimo que tuvo 

cargo del enfermo, que Él lo pagará»72. 

 

También el oficio del predicador se caracteriza por el 

movimiento descendente, pues es fruto de la Palabra increada 

que descendió del cielo haciéndose hombre. Fielmente 

transmitida, la palabra de Dios en boca del predicador es eficaz 

para obrar lo que el Señor realizó en su vida: «alumbra nuestras 

                                                 
69 Sermón 22, n.14, OC III, 269-270. 
70 Sermón 22, n.19, 271-272. 
71 La posada de la parábola es la Iglesia, según esta interpretación alegórica. 

Ávila enlaza las palabras de Jesús a Pedro en Jn 21,17, “apacienta mis ovejas”, 

con las del buen samaritano al posadero en Lc 10,35, “cuida de él”. 
72 Sermón 22, n.20, OC III, 272. 
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ignorancias, enciende nuestra tibieza, mortifica nuestras pasiones 

y, lo que más es, resucita las ánimas muertas, que es mayor obra 

que criar cielos y tierra»73; con la imagen de Is 55,10, se compara a 

la lluvia que «riega la sequedad de las ánimas» y les hace dar 

frutos de buenas obras74.  

 

4. A modo de conclusión 

 

Para concluir, me importa resaltar la percepción profunda que 

hay en Ávila de que la alteza del ministerio reside en ser un don 

de lo alto don que hay que reconocer, agradecer y usar (actuar) 

bien y en significar un misterio en el cual el abajamiento de 

Cristo realiza la elevación del hombre.  

 

Quisiera señalar la vigencia del pensamiento avilista en este 

tema. Pudiera parecer que, al haber variado la apreciación social 

del ministerio, no existe en la actualidad el riesgo de 

malinterpretar su alteza (por continuar con el vocabulario del 

Maestro), pues, ciertamente, el sacerdote apenas recibe hoy un 

reconocimiento social; incluso en muchas ocasiones es más bien 

objeto de sospecha. Sin embargo, al interior de la Iglesia no es 

exactamente así: todavía existe una cierta veneración tradicional, 

aunque esta va disminuyendo y pesan más o las espesas capas de 

clericalismo o la falta de formación para percibir el ministerio en 

su ser sacramental. Por eso creo que hay dos factores de peso que 

pueden inclinar el ánimo del sacerdote hacia esta deriva 

equivocada: uno es el mencionado clericalismo, y el otro es el 

narcisismo que se fomenta en la cultura actual y que puede llevar 

a utilizar a las propias comunidades como espacios donde 

alimentar ese ego engrandecido propio de tal tendencia75. Si se 

                                                 
73 Trat. sacerdocio, n.47, OC I, 945. 
74 Trat. sacerdocio, n.45, 945. 
75 Para identificar estas actitudes que distorsionan la espiritualidad y se ocultan 

tras ella, M. RODRÍGUEZ, Más allá del narcisismo espiritual (Bilbao: Desclée, 2021). 
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unen ambos factores, todo sería aún más grave. En ambos casos 

estaríamos, en otro contexto, ante males similares a los 

denunciados por Ávila. 
 

Termino con una cita de un precioso libro de Christian Bobin, 

El Bajísimo, que traza en prosa poética y de modo muy libre el 

itinerario de San Francisco de Asís. Nos recuerda que él «no 

busca la pobreza. Busca la abundancia que ningún dinero sabe 

dar. Adivina instintivamente que la verdad está mucho más en lo 

bajo que en lo alto, más en lo vacío que en lo lleno»76. Y ante el 

desafío: «Me resultaba muy amargo contemplar a los leprosos», 

sigue describiendo lo admirable: 
 

«Los burgueses sueñan con un pobre conforme a sus intereses. 

Los sacerdotes sueñan con un pobre conforme a sus 

esperanzas. Él, Francisco de Asís, no sueña, ya no sueña más. 

Él ve: la pobreza nada tiene de amable. Es una lacra, un 

sufrimiento, una herida, sí, pero nada que pueda ser amado. 

[…] Lo que es natural es esta manera de amar que te gusta y 

que te halaga los amigos acogedores, las damas perfumadas. 

Lo que es sobrenatural es entrar en una leprosería próxima a 

Asís, pasar una sala tras otras, ir a paso de campesino, […] ver 

dirigirse hacia ti aquellos andrajos de carne, aquellas manos 

mugrientas que se posan sobre tus hombros, palpan tu rostro, 

contemplar los fantasmas y apretarlos contra tu pecho, largo 

rato, en silencio, evidentemente en silencio: a ellos no vas a 

hablarles de Dios. Están del otro lado del mundo. Son los 

deshechos del mundo, apartados tanto del placer de los vivos 

como del reposo de los muertos. Saben suficiente del mundo 

para comprender de dónde procede el gesto de este 

muchacho, para comprender que no viene de él, sino de Dios: 

                                                 
76 CH. BOBIN, El Bajísimo (Bilbao: Ediciones El Gallo de Oro, 2016) 59. 
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sólo el Bajísimo puede inclinarse tan profundamente con una gracia 

tan simple»77.  
 

¿Y él, Francisco? 
 

«Ha encontrado la casa de su señor. Ahora sabe dónde habita el 

Bajísimo: a ras de la luz de este mundo, allí donde la vida 

carece de todo, allí donde la vida no es más que vida en bruto, 

maravilla elemental, milagro pobre»78. 
 

 

NOTA BIO-BIBLIOGRÁFICA 

Mª Jesús Fernández Cordero (Pontevedra, 1962) es doctora en 
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DONCEL & A. LLAMAS VELA (eds.), San Juan de Ávila, doctor de la 
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el ministerio sacerdotal”: Studia Cordubensia 11 (2018) 5-24; “El cielo 

en la predicación y el acompañamiento espiritual de San Juan de 

Ávila” en: M. M. GRAÑA CID (coord.), El cielo: historia y 

espiritualidad (Madrid: Comillas, 2018) 257-280; “Biblia y experiencia 

espiritual en San Juan de Ávila” en: P. ALONSO VICENTE & J. S. 

MADRIGAL TERRAZAS (cood.), Teología con alma bíblica: miscelánea 

homenaje al Prof. Dr. José Ramón Busto Saiz  (Madrid: Comillas, 2021) 

139-176; “Vestir la librea de Cristo. Huellas de espiritualidad 

martirial en San Juan de Ávila”: Archivo teológico granadino 85 (2022) 

93-127. De referencia es su libro Juan de Ávila (1499?-1569). Tiempo, 

vida y espiritualidad (Madrid: BAC 2017). 

                                                 
77 Ibíd., 60-61. El subrayado es mío. 
78 Ibíd., 61. El subrayado es mío. 
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Resumen: En un reciente discurso, el papa Francisco ha hablado de las 

cuatro cercanías con las que cuenta el sacerdote para vivir su ministerio 

de modo fecundo. Entre ellas, la cercanía de Dios es la primera. En esta 

ponencia se busca recordar la riqueza del magisterio teológico y 

espiritual del san Juan de Ávila para vivir con hondura esta cercanía. El 

artículo recoge la conferencia pronunciada en Montilla (Córdoba) el día 

10 de mayo de 2022, en el encuentro del clero cordobés con ocasión de 

la festividad de San Juan de Ávila. Se ha mantenido sustancialmente el 

estilo oral y se han añadido las oportunas referencias bibliográficas.  

 

  

La situación actual se caracteriza, según el parecer de no pocos 

teólogos, por la superación de la crisis de identidad teológica 

sobre el presbiterado y por su sustitución por una crisis de 

identidad pastoral1. 

                                                 
1 Cf., entre otros, E. CASTELLUCCI, “L’identità del sacramento dell’ordine nella 

riflessione teologica attuale”, en: GRUPPO ITALIANO DI DOCENTI DI DIRITTO 

CANONICO, Il sacramento dell’ordine (Glossa; Milano 2011) 11-34, aquí 20-22; G. 
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Sin entrar ahora a discutir la primera de las afirmaciones —

que la crisis de identidad teológica ha sido superada2— sería 

necesario detenerse en la segunda. ¿En qué consiste dicha crisis 

de identidad pastoral?; ¿qué causas tiene?; y, sobre todo, ¿se le 

puede poner algún remedio? 

 

Por mi parte, he creído detectar dos modos diferentes de 

acceder a lo que se denomina crisis de identidad pastoral. El 

primero parte de la crisis de legitimidad en que parece estar 

inmerso el sacerdocio ministerial por variados motivos: desde su 

pérdida de relevancia social en un mundo secularizado, a su 

percepción como apostólicamente menos fecundo que una 

vocación laical vivida en profundidad, pasando por su pérdida 

de respetabilidad moral tras el trágico hecho y gestión de los 

abusos de menores. Todo ello, incidiendo sobre la dura realidad 

de un trabajo apostólico cada vez menos exitoso e, incluso 

cuando lo es, aparentemente incapaz de revertir que curso de una 

historia que parece alejarse más y más de Dios3. 

 

El segundo modo parte de la vivencia del ministerio como 

algo profundamente insatisfactorio desde el plano existencial. Se 

habla así del carácter vitalmente problemático que han adoptado 

las relaciones constitutivas del presbítero —con el obispo, con el 

                                                                                                            
CANOBBIO, “Trasformazioni del ministero nel tempo della scristianizzazione”: 

Archivio Teologico Torinese 19 (2013) 302-319. 
2 Algunas propuestas del camino sinodal alemán, que parecen encontrar eco 

también en algunos eclesiásticos de otras latitudes, impiden dar por superada 

del todo la crisis. También la tendencia de interpretar el ministerio ordenado en 

la clave de lo que “solo él puede hacer”, reduciendo su especificidad a algunos 

aspectos del munus sanctificandi. Se vuelve así a visiones incompletas del 

sacramento del orden, que parecían felizmente superadas por el Concilio 

Vaticano II y su recepción magisterial posterior. 
3 Crisis, como se ve, provocada por los cambios que se han dado en la sociedad, 

como señala acertadamente A. CORDOVILLA, “Como el Padre me envió, así os envío 

yo”. Teología y espiritualidad del ministerio apostólico presbiteral (Sígueme; 

Salamanca 2019) 17. 



 
            Nicolás Álvarez de las Asturias   ♦     

  

 

presbiterio y con el pueblo— que lleva a los ministros a sentirse 

indiferentes, cuando no heridos por aquellos que deberían ser su 

“ciento por uno” en esta tierra (cf. Mc 10,29-30). Se trata de una 

percepción particularmente dolorosa en las generaciones más 

jóvenes, provenientes ya de una cultura descrita como líquida y 

caracterizados globalmente como sujetos frágiles y emotivos4. 

 

Crisis de legitimidad, pues, y crisis en cierto modo afectiva, 

que estamos llamados a afrontar casi por instinto de 

supervivencia.  

 

Sin prejuicio de otros modos de afrontarla, considero 

particularmente provocador el ensayado por el papa Francisco en 

su discurso del 17 de febrero pasado, con ocasión de la 

inauguración del Simposio “Por una teología fundamental del 

sacerdocio” celebrado en Roma5. Allí, el Santo Padre quiso 

alejarse de una exposición meramente teórica acerca del 

sacerdocio ministerial y ofrecer, en cambio, una reflexión fruto de 

una lectura orante tanto de su propia vida, como de las 

dificultades de la vida sacerdotal. Fue, pues, un discurso de 

marcado carácter espiritual y sapiencial, en el que propuso como 

antídoto contra el desánimo experimentar en la propia vida 

cuatro cercanías; la de Dios, la del obispo, la del presbiterio y la 

del pueblo. Es decir, a los ojos del Papa, la respuesta a la crisis de 

identidad pastoral está precisamente en lo que a muchos les 

parece problemático. En efecto, la solución al “sufrimiento 

                                                 
4 Cf. CASTELLUCCI, “L’identità del sacramento dell’ordine nella riflessione 

teologica attuale”, aquí 34. La caracterización del sujeto contemporáneo como 

“emotivo” es ya un lugar común. Pueden verse dos descripciones con 

propuestas pastorales concretas para superar esta indudable fragilidad en J. J. 

PÉREZ-SOBA, Encuentro junto al pozo. Cómo hablar de fidelidad al emotivista 

posmoderno (Palabra; Madrid 2020) y en J. M. HORCAJO, Emotivistas por dentro y 

utilitaristas por fuera (Palabra; Madrid 2022). 
5 Cf. FRANCISCO, Discurso al Simposio “Por una teología fundamental del sacerdocio” 

(17/02/2022). 
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afectivo” del sacerdote no estaría en otro lugar que en Dios, el 

obispo, el presbiterio y el pueblo; del mismo modo que su “crisis 

de legitimidad” no se resolvería sino anunciando con mayor celo 

a Cristo único salvador del mundo en la comunión de la Iglesia. 

Por ello, pudo concluir de modo rotundo, como recalcando su 

propia receta: “frente a la tentación de encerrarnos en discursos y 

discusiones interminables sobre la teología del sacerdocio o sobre 

teorías de lo que debería ser, el Señor mira con ternura y 

compasión y ofrece a los sacerdotes las coordenadas desde donde 

discernir y mantener vivo el ardor por la misión: cercanía que es 

tierna y compasiva, cercanía a Dios, al obispo, a los hermanos 

presbíteros y al pueblo que le fue confiado”6. 

 

Si de lo que se trata, pues, para responder a la crisis es de 

convertir de nuevo lo problemático en fuente de vida, entonces 

puede decirse que hay esperanza. La hay, porque, parafraseando 

la respuesta de Jesús a los fariseos con relación al divorcio, 

también nosotros podemos afirmar: “al principio no era así” (cf. 

Mt 19,8). En el designio divino sobre el sacramento del orden está 

claro tanto su carácter esencial para la misión de la Iglesia como 

su ejercicio comunional y ministerial, como fuente de 

identificación con Cristo y de plenitud existencial. Y no solo “al 

principio”. A todos nos es dado mirar la historia de la Iglesia y 

reconocer en ella el ejemplo tremendamente atractivo de quienes, 

en todas las épocas, supieron vivir con plenitud su participación 

en el único sacerdocio de Cristo, testimoniando con sus vidas la 

alegría del evangelio. Con razón afirma la liturgia que en ellos 

“nos concedes también ayuda y ejemplo para nuestra debilidad”7. 

 

En este sentido, es comprensible que, para volver a percibir 

como fuente de vida lo que quizás se nos ha vuelto problemático, 

dirijamos nuestra mirada a san Juan de Ávila. A nuestra cercanía 

                                                 
6 Ibid. 
7 MISAL ROMANO, Prefacio de la solemnidad de Todos los Santos. 
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afectiva con su figura se une su eximia doctrina y su reiterada 

proposición como modelo para los sacerdotes seculares 

españoles. En esta ocasión, y para no prolongarme 

excesivamente, voy a centrarme en la ayuda que supone la 

teología de san Juan de Ávila para experimentar gozosamente la 

cercanía de Dios, como centro de gravedad de la existencia del 

presbítero. Antes y después, sin embargo, será necesario que me 

detenga en unas breves consideraciones hermenéuticas que 

justifiquen mi acercamiento y que permitan ofrecer unas 

conclusiones, espero que útiles, para la renovación de la vida 

sacerdotal. 

 

1. Consideraciones hermenéuticas  

 

El historiador es consciente de que los santos tienen, en esta 

tierra, al menos dos vidas: su propia biografía y la imagen que ha 

quedado impresa en la memoria eclesial. Dicha imagen resalta lo 

que de la biografía del santo se ha recibido como ejemplar o como 

con capacidad de fecundar la vida de la comunidad cristiana en 

cada momento histórico. Por eso, la imagen —esa segunda vida 

terrena del santo— puede sufrir variaciones. A eso se refería el 

papa Francisco cuando, en la primera entrevista que concedió al 

inicio de su pontificado, distinguía entre una percepción 

“ascética” de san Ignacio, propia de la España de la 

Contrarreforma y otra “mística”, más propia de la Francia del 

siglo XVII8. En el caso de Juan de Ávila, puede afirmarse que su 

“segunda vida” ha tenido como constante, al menos desde finales 

del siglo XIX, la de ser modelo y fuente de inspiración para los 

sacerdotes seculares9. 

                                                 
8 Cf. A. SPADARO, “Entrevista al papa Francisco”: Razón y Fe 268 (2013) 249-276, 

aquí 257. 
9 Cf. M. J. FERNÁNDEZ CORDERO, Juan de Ávila (1499?-1569). Tiempo, vida y 

espiritualidad (BAC; Madrid 2017), li-lxxxi, donde realiza un recorrido por la 

historiografía avilista, poniendo de relieve la importancia que ha tenido para su 
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Lógicamente, el historiador también es consciente de que su 

tarea es poner de manifiesto la continuidad o discontinuidad 

entre las dos mencionadas vidas del santo, convencido de que 

cuanto más se corresponda la segunda con la primera, más fácil 

será prevenir tendencias mitologizantes o insanamente 

hagiográficas. Así, en el caso de la doctrina sobre el sacerdocio de 

san Juan de Ávila, María Jesús Fernández Cordero ha señalado, a 

mi juicio con acierto, el flaco favor que se le ha hecho al Santo al 

pretender presentar su aportación como una síntesis completa de 

la doctrina católica sobre este sacramento, olvidando además su 

contexto inmediato, que es el que explica sus acentos y también, 

al menos así lo piensa la autora citada, sus lagunas10. 

 

En este sentido, afrontar la relevancia de san Juan de Ávila 

para la superación de la crisis de identidad pastoral de esta 

primera parte del siglo XXI, exige, como primer criterio 

hermenéutico, un acceso rigurosamente histórico a la vida y 

doctrina del Apóstol de Andalucía. Para ello contamos, como 

sólido punto de partida, con la producción científica de 

distinguidos avilistas del siglo XX11, que está siendo continuada 

por algunos autores en el presente siglo, con una metodología 

parcialmente renovada. La ya citada María Jesús Fernández 

Cordero es un claro exponente, al que se suman otros, no 

pudiendo en mi caso no citar a José Ramón Godino y a Juan 

Miguel Corral, que han ofrecido respectivamente aportaciones 

                                                                                                            
desarrollo su consideración de modelo para los sacerdotes seculares españoles, 

aunque no solo. 
10 Cf. ibid., 786. 
11 Me permito citar al respecto, N. ÁLVAREZ DE LAS ASTURIAS (ed.), Avilistas del 

siglo XX (Ediciones Universidad San Dámaso; Madrid 2017), donde se recoge la 

biografía intelectual de los principales protagonistas de la renovación de los 

estudios avilistas en el siglo pasado. 
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enormemente valiosas sobre los Memoriales de Reforma y el 

Tratado sobre el Sacerdocio12.   

 

Así, sobre la base de un conocimiento más riguroso desde el 

punto de vista del método histórico, considero que no puede 

dudarse de que san Juan de Ávila es, en palabras de Juan 

Esquerda Bifet, “un eslabón imprescindible” 13 en el proceso 

histórico de sistematización de la doctrina sacerdotal. Pero se 

trata de un eslabón que engarza pasado y futuro en un momento 

concreto y de un modo concreto. El momento está marcado por la 

herencia medieval recibida, el desafío protestante planteado y la 

respuesta católica al mismo: ahí debe encuadrarse el estudio de 

su doctrina teológica14. El modo no fue el de la mera especulación 

de teológica, sino “expresando una sabiduría carismática con 

fuertes contenidos teológicos y una unidad de sentido ministerial 

de carácter cristológico”15. 

 

                                                 
12 Cf. J. R. GODINO ALARCÓN, Los memoriales de reforma de san Juan de Ávila: fuentes 

de inspiración y análisis histórico-teológico (Ediciones Universidad San Dámaso; 

Madrid 2018) y J. M.CORRAL CANO, Las fuentes del Tratado del Sacerdocio de san 

Juan de Ávila a la luz del conjunto de sus escritos de teología y espiritualidad sacerdotal 

(Ediciones Universidad San Dámaso; Madrid 2019). El trabajo por ellos iniciado 

sobre las fuentes inmediatas de la doctrina del Santo Doctor, se encontrará 

progresivamente accesible en la web del proyecto de investigación en curso 

www.eifa.sandamaso.es 
13 J. ESQUERDA BIFET, Introducción a la doctrina de san Juan de Ávila (BAC; Madrid 

2000) 463. Se trata de una expresión hecha propia por Benedicto XVI en la carta 

apostólica por la que lo proclama Doctor de la Iglesia. Cf. BENEDICTO XVI, Carta 

apostólica Caritas Christi urget nos (7/10/2012) 6. 
14 Cf. al respecto, R. GARCÍA-VILLOSLADA, “Problemas sacerdotales en los días del 

Maestro Ávila”, en Conferencias pronunciadas en la Semana Avilista: Celebrada en 

Madrid, con motivo de la apertura del IV Centenario de la muerte del beato maestro 

Juan de Ávila (Madrid 1969) 11-30; J. I. TELLECHEA IDÍGORAS, “La espiritualidad 

sacerdotal en la época moderna”, en Espiritualidad del presbítero diocesano secular. 

Simposio (EDICE; Madrid 1987) 409-425. 
15 FERNÁNDEZ CORDERO, Juan de Ávila, 793. 

http://www.eifa.sandamaso.es/
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Contextualizar históricamente la figura y la doctrina del 

Maestro, no lo aleja, sin embargo, de nosotros, sino que nos 

permite recibirlo en nuestras vidas de un modo más adecuado. 

En efecto, el segundo criterio hermenéutico busca tomar en 

cuenta la peculiar naturaleza de la comunidad eclesial. Esta, en 

efecto, se concibe como un único sujeto que, a lo largo de la 

historia, se renueva bajo la acción del Espíritu Santo sin perder su 

fidelidad al origen16. En esta dinámica, que es la propia de la 

reforma eclesial, los santos aparecen como testigos de la perenne 

vitalidad del evangelio, de su capacidad de informar distintas 

épocas, permaneciendo siempre el mismo. Por ello, iluminan el 

presente, siendo los que orientan la reflexión eclesial, para que no 

caiga en las seducciones del mundo, que siempre la acecharán 

hasta el final de los tiempos. A la vez, la comunidad eclesial, los 

reconoce y asimila desde su propio presente, pues se sabe guiada 

por el mismo Espíritu que los guio a ellos. Esta es, a mi juicio, una 

de las razones por la que la lectura y reflexión sobre los clásicos 

cristianos fecunda a cristianos de todas las épocas sin que estos 

necesiten habitualmente de grandes explicaciones para hacerlos 

vitalmente eficaces en contextos y situaciones tan diversas: el 

mismo Espíritu está en quienes escribieron hace siglos y en 

quienes los leen hoy.   

 

El tercer y último criterio hermenéutico se refiere a la 

imposibilidad de afrontar la identidad pastoral sin referirla 

primariamente a la identidad teológica. La afirmación clásica de 

que “el obrar sigue al ser” se cumple también en nuestro caso y 

san Juan de Ávila da prueba de ello. En efecto, se ha podido 

afirmar que su método para la renovación de la vida sacerdotal fue 

el de convencer (teológicamente) de la dignidad del sacerdocio 

                                                 
16 Cf. BENEDICTO XVI, Discurso a la curia romana (22/12/2005); vid. también N. 

ÁLVAREZ DE LAS ASTURIAS, Ecclesia Semper reformanda. La contribución del derecho 

canónico (Ediciones Universidad San Dámaso; Madrid 2014), 9-22. 
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recibido para que la reforma brotara desde dentro17. Estamos, 

pues, ante una teología no meramente especulativa sino con una 

clara finalidad pastoral: la conversión del oyente o del lector. 

 

Desde esta perspectiva afronto, pues, la presentación de lo 

que la doctrina avilista sobre el sacerdocio ministerial puede 

iluminar esa “cercanía de Dios” que hoy y siempre, pero 

subrayemos el hoy por la cuenta que nos tiene, constituye la 

primera y fundamental clave para una existencia sacerdotal 

lograda.  

 

2. La cercanía de Dios en la doctrina sacerdotal  

     de San Juan de Ávila  

 

Considero que puede sintetizarse en tres puntos principales: 

(i) el que trata de la cercanía permanente, que tiene que ver con la 

doctrina del carácter; (ii) el que se refiere a la cercanía afectiva y 

existencial, relacionado con la vida de oración del sacerdote y su 

camino de identificación con Cristo a través de la práctica de las 

virtudes; y (iii) el que, como consecuencia de los anteriores, 

constituye al presbítero en “próximo” a Dios y, por tanto, capaz 

de realizar mejor su ministerio, comenzando por su función 

intercesora. 

 

2.1. El sacerdote, tomado por Dios: consagración  

 

“Todo sumo sacerdote, escogido de entre los hombres, está 

puesto para representar a los hombres en el culto a Dios: para 

ofrecer dones y sacrificios por los pecados” (Heb 5,1). Aunque 

este versículo de la carta los Hebreos solo puede ser literalmente 

aplicado a Cristo, pone de manifiesto el doble movimiento con el 

que la Iglesia ha explicado desde antiguo el sacerdocio 

ministerial: un ser “escogido” (“tomado”, “segregado”, traducen 

                                                 
17 Cf. FERNÁNDEZ CORDERO, Juan de Ávila, 803. 
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otras versiones) para ser puesto a favor de los hombres en lo que 

se refiere a Dios.  

 

Este “ser escogido”, que es fruto de una elección irrevocable 

por parte de Cristo “con amor de hermano”18, se opera de modo 

sacramental, configurando al presbítero de un modo nuevo y 

permanente con Aquél que le elije: en su ser Cabeza y Pastor de 

la Iglesia19. 

 

La doctrina del carácter, por tanto, no solo es signo de la 

fidelidad de Cristo a su Iglesia, que le garantiza su presencia 

salvífica aun a pesar de la indignidad del ministro, sino también 

de fidelidad al ministro mismo: “Si somos infieles, él permanece 

fiel, porque no puede negarse a sí mismo” (2 Tm 2,13). La 

doctrina de carácter constituye el ministerio recibido como 

“morada permanente”, más allá de baches y cansancios. 

 

En un momento en el que la tentación de vivir de la 

inmediatez es cada vez mayor, recordar que la cercanía de Dios 

no es solo reconducible a experiencias puntuales que necesitan 

ser continuamente sentidas, sino primeramente a su permanencia 

fiel en nosotros, también cuando nosotros nos alejamos, parece 

particularmente importante.  

 

En san Juan de Ávila, siguiendo la doctrina que se había ido 

formando a lo largo de la Edad Media, el carácter sacramental 

aparece fundamentalmente en términos de capacitación para la 

realización del ministerio encomendado y, de modo 

                                                 
18 MISAL ROMANO, Prefacio I de las ordenaciones. 
19 Cf. ahora N. ÁLVAREZ DE LAS ASTURIAS, “El presbítero configurado con Cristo 

Cabeza y Pastor”, en G. RICHI ALBERTI (ed.), Ministros de Cristo en el cambio de 

época. V Jornadas de actualización teológico-pastoral para sacerdotes (Ediciones 

Universidad San Dámaso; Madrid 2022) 77-96. 
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principalísimo, para la celebración de la Eucaristía20. Es en ella 

donde se mide realmente la grandeza del sacerdote. El inicio del 

Tratado del sacerdocio resulta elocuente y paradigmático de la 

doctrina avilista: 

 

“Entre todas las obras que la divina Majestad obra en la 

Iglesia por ministerio de los hombres, la que tiene el primado 

de excelencia y obligación de mayor agradecimiento y 

estima, el oficio sacerdotal es, por ministerio del cual el pan y 

el vino se convierte en cuerpo y sangre de Jesucristo nuestro 

Señor, y su divina persona está, por presencia real, debajo de 

los accidentes del pan que antes de la consecración había”21. 

 

Pero si en la Eucaristía se mide la alteza del sacerdocio, 

igualmente se mide en ella la cercanía de Dios con el presbítero, 

que se convierte realmente en la parte de su heredad. Allí es 

donde debe principalmente encontrarle, para gozarse con El: 

 

“¿Quién contará la alteza de honra adonde nos sube? ¿Cúyo 

corazón no se regalará, como el de Simeón, tratando a Cristo 

en sus manos, mirándolo con sus ojos, y, siendo traído tan de 

                                                 
20 Sobre la doctrina del carácter en la Edad Media, cf. la clásica obra de J. GALOT, 

La nature du caractère sacramentel: étude de théologie médiévale (DDB; Paris 1958). 

Para la explicación del sacerdocio ministerial en términos principalmente de 

potestad para celebrar la Eucaristía y, secundariamente, para apacentar a los 

fieles, cf. M. PONCE CUÉLLAR, Teología del sacerdocio ministerial. Llamados a servir 

(BAC; Madrid 2016) 169-181. 
21 S. JUAN DE ÁVILA, Tratado del Sacerdocio: ed. de J. M. CORRAL CANO, en su obra 

cit. en nt. 12, p. 398. El texto es el mismo que el de la edición de las Obras 

Completas, pero el aparato de fuentes es sustancialmente mejor, por lo que 

consultarlo en esta parcialmente nueva versión siempre resulta de utilidad. Está 

también disponible en www.eifa.sandamaso.es  

http://www.eifa.sandamaso.es/
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lejos mediante la lengua, ser abrazado y metido dentro de sí, 

en el limpio pecho?”22. 

 

Por ello, en Juan de Ávila, la consideración de la capacidad 

del presbítero para celebrar la Eucaristía le lleva a concluir la 

necesidad de otro tipo de cercanía con Dios: la que se deriva de 

una relación personal que hace posible la configuración 

existencial de quien ya lo está sacramentalmente. En efecto, para 

el Apóstol de Andalucía la fuente de la que mana la vida interior 

del sacerdote no es otra que la acción primera de Dios en él, 

manifestada en el carácter sacramental, que le configura con 

Cristo y le capacita principalmente para la Eucaristía, abriéndole 

esta a la identificación existencial:  

 

“Y, si miramos cuán sobre todo es venir Dios al llamado de 

un sacerdote y estar en sus manos, dejarse tratar de él con más 

estrecha familiaridad que nadie pudiera pensar, ninguna 

santidad le parecerá que le sobra y le iguala, ni que llega con 

mucho a lo que merece el Señor de pureza infinita, 

comunicando con tan inefable comunicación”23.  

 

La configuración sacramental con Cristo postula, pues, según 

el Santo Doctor, la configuración existencial. Estamos, ante uno 

de los aspectos más sobresalientes de la doctrina sacerdotal 

avilista, como afirman, entre otros, Juan Esquerda Bifet24, María 

Jesús Fernández Cordero25 y Antero Pascual26, por citar tan solo 

                                                 
22 S. JUAN DE ÁVILA, Plática enviada al P. Francisco Gómez, SJ, para ser predicada en 

un sínodo diocesano de Córdoba (1563), en ID., Obras Completas 1: ed. de L. SALA 

BALUST – F. MARTÍN HERNÁNDEZ (BAC; Madrid 2000) 788-789. 
23 Tratado del Sacerdocio: ed. de J. M. CORRAL CANO, 417. 
24 Cf. ESQUERDA BIFET, Introducción a la doctrina de san Juan de Ávila, 470-472. 
25 Cf. FERNÁNDEZ CORDERO, Juan de Ávila, 814-815. 
26 Cf. A. PASCUAL RODRÍGUEZ, “El ministerio trinitario del sacerdote según san 

Juan de Ávila”, en J. ESQUERDA BIFET ET ALII, Relicarios de Dios. Elementos de la 
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algunos entre los más relevantes. Más sobresalientes y… más 

permanente y actual. En efecto, la Iglesia siempre ha custodiado 

la convicción de que el don de la gracia sacerdotal exige ser 

recibido con “grande ánimo y liberalidad”, que reclama la 

búsqueda de la santidad personal y que ésta dota al sacerdocio 

ministerial de una mayor eficacia27. Así, la doctrina del carácter 

sería signo de la fidelidad de Dios, que garantiza unos 

“mínimos”, pero no expresaría todo lo que Dios está dispuesto a 

conceder al sacerdote, y a la Iglesia a través suyo. Estaríamos, 

pues, ante el “punto de partida” de la santidad sacerdotal, que es 

un camino que debe recorrerse a lo largo de toda la vida. 

 

2.2. El sacerdote, vuelto hacia Dios: oración y vida interior 

 

El camino de la santidad sacerdotal, siempre en estrecha 

relación con el oficio de santificación de los fieles, se recorre, 

según Juan de Ávila, por dos itinerarios simultáneos: el de la 

oración y el de la identificación con Cristo a través del ejercicio de 

las virtudes, principalmente de las que constituyen el objeto de 

las promesas sacerdotales. Ambos caminos manifiestan la 

cercanía entre Dios y el presbítero y en ambos dicha cercanía es 

obra primeramente de Dios que se acerca con su gracia, que llena 

el corazón y transforma la naturaleza. Nos equivocaríamos y 

mucho si pensáramos la oración y las virtudes solo en términos 

de respuesta del hombre a Dios, olvidando que la gracia siempre 

precede y acompaña nuestros actos. Nos equivocaríamos y, 

además, malinterpretaríamos la doctrina Santo Doctor, que es 

testimonio elocuente de esta convicción fundamental de la 

                                                                                                            
identidad del presbítero diocesano secular según san Juan de Ávila (Servicio de 

Publicaciones de la Diócesis de Córdoba; Córdoba 2014) 22-23. 
27 Cf. a título de ejemplo, puesto que es una doctrina común de la Iglesia, S. JUAN 

PABLO II, Ex. Ap. Pastores dabo vobis (25/03/1992) 25. Una hermosa y 

fundamentada reflexión teológica sobre el camino de santificación del ministro 

ordenado puede verse ahora en G. RICHI ALBERTI, “El presbítero conformado con 

Cristo Siervo y Esposo”, en Ministros de Cristo en el cambio de época, 97-122. 
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antropología teológica y de la espiritualidad genuinamente 

cristiana. 

 

Sin embargo, resulta también indudable que la oración debe 

entenderse además como el modo correcto y el espacio adecuado 

para acoger el don de Dios. Sin ese modo y sin ese espacio, 

podríamos decir, no se sale de la lógica de mínimos a la que nos 

referíamos hace poco. Y tampoco se puede tener una existencia 

sacerdotal gozosa, que prevenga o supere los traumas que 

produce la crisis de identidad pastoral. 

 

Se comprende así que, para Juan de Ávila, el don de la 

oración deba ser una experiencia previa a la ordenación, 

cuidadosamente verificada por el obispo como criterio de 

idoneidad principal para el ministerio presbiteral: 

 

“Y diría yo que no sé con qué conciencia puede tomar este 

oficio quien no tiene don de oración, pues que de la doctrina 

de los santos y de la Escritura divina parece que el sacerdote 

tiene por oficio, según hemos dicho, orar por el pueblo; y este 

orar, para ser bien hecho, pide ejercicio, costumbre y 

santidad de vida, apartamiento de cuidados, y, sobre todo, es 

obra del Espíritu Santo y don suyo particular, no dado a 

todos, mas a quien Él quiere… Quien no tiene estilo de 

abogar en la audiencia divina, distintísimo de la audiencia de 

acá, y que, puesto de rodillas, cuando no hay oración vocal 

que hacer, está como un mudo delante de Dios, ¿con qué 

desvergüenza tiene oficio de orar sin lengua del cielo?”28. 

 

En efecto, sin una interioridad habitada por Dios, sin una 

capacidad para escuchar y discernir sus mociones, sin una 

intimidad real con su Señor, el sacerdote queda incapacitado para 

cumplir su misión, expresada por el Apóstol de Andalucía en el 

                                                 
28 S. JUAN DE ÁVILA, Segunda plática para clérigos, en Obras Completas 1, 804-805. 
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binomio de “interceder” e “iluminar”. “Interceder” con su 

oración impetratoria de la misericordia divina para todo el 

pueblo cristiano y la humanidad entera e “iluminar” con la 

predicación y el don de consejo: 

 

“Y así como al sacerdote se le ha de preguntar la Ley del 

Señor, porque es mensajero suyo, según Malaquías dice [cf. 

Mal 2,7], así también se le ha de preguntar qué es la voluntad 

de Dios que se haga en esto o en aquello, como a persona que 

tiene con el Señor particular amistad y particular trato, y que 

se cree que no dejará el Señor de decirle cosa que desee saber 

para el bien de sus prójimos”29. 

 

De este modo, queda patente en la doctrina avilista la 

estrecha relación que existe entre la vida interior del sacerdote y 

su ministerio. Relación en la que puede verse una preminencia 

del segundo respecto a la primera: es el ministerio el que 

determina la vida interior del sacerdote. Pero de un modo 

distinto al que, en ocasiones, nos sugiere nuestra comodidad o 

falta de reflexión. No en el sentido banal de que el exceso de 

tareas ministeriales justificara preterir o prescindir casi por 

completo de una vida intensa de oración, sino en el sentido de 

que la oración es la primera obligación ministerial y la condición 

de posibilidad de las restantes.  

 

La oración del presbítero, don de Dios para él y para todo el 

pueblo, reclama, pues, en el ministro ordenado una doble ascesis: 

la del horario, que garantiza el tiempo de calidad para la fuente 

de nuestra fecundidad, frente a la tentación del activismo, que es 

la más fácil; y la del corazón, que busca en el encuentro con Dios 

no primariamente el propio consuelo afectivo sin la capacitación 

para mejor servir, por amor, al pueblo que se nos ha confiado, 

que es la difícil. “Dificilísima”, podría decirse si quien afronta 

                                                 
29 Tratado del Sacerdocio: ed. de J. M. CORRAL CANO, 409-410 
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dicha ascesis se reconoce como “sujeto emotivo”, con una 

personalidad en la todavía no se ha producido una correcta 

integración entre sentimientos, inteligencia y voluntad30. 

 

La cercanía de Dios que el sacerdote está llamado a encontrar 

en la oración no es, pues, primariamente, la que le “compense” 

de sus dificultades, sino la que le impulse a entregarse sin 

reservas, a buscar en la intimidad divina fuerzas y luces para 

continuar la misión encomendada. Solo entonces estará en 

condiciones, será digno, de escuchar de labios de su Maestro, 

como los Doce en otros tiempos, “venid vosotros a solas a un 

lugar desierto a descansar un poco” (Mc 6,31) y verán a su Señor 

servirles a la mesa (cf. Lc 12,37) y alimentarles con la dulzura de 

alimentos celestiales (cf. Is 25,6). 

 

2.3. El sacerdote, el que amansa a Dios: intercesión 

 

Querría ahora detenerme en el que puede considerarse quizás 

el elemento más característico de la doctrina avilista acerca de la 

oración del presbítero: su función intercesora, que constituye una 

manifestación elocuente de la razón última del ministerio 

sacerdotal. 

 

                                                 
30 De algún modo puede aplicarse a la vida de oración cuanto Viktor Frankl 

decía acerca de la búsqueda del placer: “En la experiencia clínica diaria se 

advierte una y otra vez que es cabalmente la desviación del fundamento de la 

felicidad lo que impide a los neuróticos sexuales… alcanzar la felicidad… En 

vez de hacer que el placer sea lo que debe ser, si se quiere que llegue a 

producirse, es decir, un resultado —un efecto secundario que surge del sentido 

cumplido y del ser encontrado—, se convierte en objetivo único de una 

intención forzada, de una hiperintención… Pero en la medida en que el 

neurótico se preocupa del placer, pierde de vista el fundamento del placer, y ya 

no puede obtenerse el efecto placer”. V. FRANKL, Ante el vacío existencial. Hacia 

una humanización de la psicoterapia (Herder; Barcelona 1982) 81-83. 
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Así, en su Tratado del sacerdocio, comentando el versículo seis 

del capítulo veintiuno del Levítico —“Los sacerdotes del Señor 

ofrecen pan e incienso al Señor; por tanto, han de ser santos para 

su Dios”— afirma: 

 

“Conviénele orar al sacerdote, porque es medianero entre 

Dios y los hombres; y, para que la oración no sea seca, ofrece 

el don que amansa la ira de Dios, que es Jesucristo nuestro 

Señor”31. 

 

En este breve pasaje aparece nuevo con claridad la primacía 

de la acción de Dios. En efecto, la eficacia intercesora del 

sacerdote no está primeramente ni en sus cualidades ni en la 

calidad de su vida interior, sino en la ofrenda eucarística —Cristo 

mismo— que pone en sus manos. La eficacia de la oración 

sacerdotal, podríamos decir, se da ab initio, como regalo 

inmerecido a la humanidad y al mismo presbítero. 

 

Lo que sucede es que este regalo inmerecido requiere ser 

acogido de un modo concreto que, al menos en tiempos del Santo 

parece que era poco habitual. Se comprende así su insistencia en 

el “modo” en que debe ser realizada la intercesión por quien 

tiene en sus manos a Cristo Hostia y encomendada la salvación 

de la humanidad. Aquí los textos podrían multiplicarse. Me 

contento con reproducir, si bien largamente, el de la segunda 

Plática, en el que, tras haber ironizado sobre la cortedad de miras 

de quienes se complican con el orden de las intenciones en el 

memento de la Misa, exclama: 

 

“¡Oh dolor grande! ¿Y así se ha Dios de amansar? ¿Así se ha 

de alcanzar la paz de las guerras, la fe para los infieles, la 

conversión para los pecadores y el estar los justos en pie? 

¿Con cosas que tan poco cuestan pensamos alcanzar cosas de 

                                                 
31 Tratado del Sacerdocio: ed. de J. M. CORRAL CANO, 406. 
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tanto precio? ¿Y oración que parece de burla ha de alcanzar 

cosas de tanto tomo y verdad? Gemidos, gemidos nos son 

pedidos, y no que salgan de sentimiento de cosa temporal, ni 

que salgan de la voluntad guiada por razón, mas inspirados 

por el Espíritu Santo, tan imposibles de ser entendidos por 

los que no los tienen, que aun los que los tienen no los saben 

contar. 

 

Padres míos, ¿saben qué tales han de ser los gemidos que 

demos los sacerdotes en el acatamiento de Dios, pidiendo 

remedio para todo el mundo? Como dice san Basilio, que así 

como en el oficio sacerdotal representamos la persona de 

Jesucristo Nuestro Señor, así le hemos de representar e imitar 

en los gemidos y oración que el oficio sacerdotal pide. 

Párense bien a mirar en rincón, cuando se aparejan a decir 

misa, con qué afectos, gemidos y lágrimas, compasión, 

puesto que el Señor en la cruz, derramando la sangre de 

fuera, oraba dentro por todo el mundo; y procuren pedirle 

semejanza de aquel espíritu, parte de aquel corazón tan 

espinado, para que, pues nos llegamos a rogar en su nombre 

por todo el mundo, y a El tenemos en el altar en las manos, 

tengamos en el corazón la semejanza de su gemido, par que 

como El, ofreciendo con lágrimas, como dice San Pablo, fue 

oído del Padre por su reverencia, así nosotros orando y 

gimiendo a semejanza de Él, seamos oídos por Él”32. 

 

En un mundo tan escéptico y pragmático como el nuestro, la 

conocida pregunta retórica de Stalin acerca del número de 

divisiones de tanques que tiene el Papa, parece volver a poner el 

dedo en la llaga en la supuesta impotencia de la Iglesia por 

ofrecer respuesta a los problemas del mundo. Y puede seguir 

resonando en los corazones de los sacerdotes como provocación 

mordaz sobre la eficacia de su propia. ¿Qué tienes que ofrecer, se 

                                                 
32 Segunda plática para clérigos, 803-804. 



 
            Nicolás Álvarez de las Asturias   ♦     

  

 

le pregunta hoy al sacerdote y se pregunta el mismo sacerdote, 

para ayudar a los hombres, para aportar algo en este mundo tan 

dolorido y complejo? Me parece que en este texto del Santo 

Doctor se encuentra la respuesta y, además, bellamente 

expresada, al poner de manifiesto que la verdadera arma con la 

que Cristo ha dotado a su Iglesia es su ofrenda sacrificial 

perpetuamente ofrecida por la salvación del mundo por 

ministerio de los sacerdotes33. Redescubrir esta verdad, de la 

mano de san Juan de Ávila, debería constituir el antídoto 

definitivamente eficaz contra cualquier sombra de crisis de 

identidad pastoral, de duda acerca de la legitimidad e 

importancia esencial de nuestra, por otra parte, pobre y humilde 

vida.  

  

3. Letra y espíritu: la autenticidad de los presbíteros  

     formados en la escuela de san Juan de Ávila 

 

En una conferencia pronunciada recientemente en la 

Universidad San Dámaso, afirmaba Gaspar Hernández Peludo 

que no hay una imagen de sacerdote ideal válida para todo 

tiempo, concluyendo, de resultas, en la necesidad de cada época 

de encontrar su propio modo de encarnar la participación 

ministerial en el único sacerdocio de Cristo34. No parece fácil 

disentir de esta afirmación; menos aún a generaciones como las 

nuestras, en las que incluso lo antiguo solo se valora si puede 

repensarse desde la originalidad propia de nuestro tiempo35. Por 

                                                 
33 Cf, subrayando la importancia de esta afirmación en la doctrina sacerdotal 

avilista, J. ESQUERDA BIFET, “Sacerdocio”, en ID., Diccionario de San Juan de Ávila 

(Monte Carmelo; Burgos 1999) 815-829, aquí 823 y 826-827. También 

FERNÁNDEZ-CORDERO, Juan de Ávila, 807-809. Sobre la importancia de la oración 

de intercesión, cf. ahora FRANCISCO, Ex Ap. Gaudete et exsultate (19/03/2018) 154. 
34 Cf. G. HERNÁNDEZ PELUDO, “Condiciones actuales del ejercicio del ministerio 

apostólico”, en Ministros de Cristo en el cambio de época, 39. 
35 Cf. R. OROZCO RUANO, “Un reto: crisis de la paternidad y de la 

sacramentalidad”, en ibid., 20. 
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ello, acercándonos ya al final de este estudio se plantea como 

cuestión insoslayable si todo lo referido de la doctrina sacerdotal 

de san Juan de Ávila puede ser respuesta a los desafíos presentes. 

Si en último término volver hacia su figura, como hacia 

cualquiera otra del pasado no resulta un movimiento imitativo 

del avestruz, que nos lleva a refugiarnos en el calor de lo ya 

conocido, pero impidiéndonos ver los desafíos del presente y del 

futuro. 

 

Se trata de una pregunta que el avance de los conocimientos 

históricos hace aún más acuciante. Cuanto mejor se conocen el 

contexto y las fuentes del pensamiento avilista, en cierto modo 

tan lejanos del nuestro, ¿qué sentido tiene recurrir a su doctrina 

como inspiradora en un momento de cambio de época? ¿qué luz 

y qué consuelo real podemos encontrar para nuestras vidas y 

nuestra tarea pastoral, tan distintas de la suya? ¿no estamos ante 

conmemoraciones devocionales, cuya ineficacia para la vida del 

clero ha quedado ya sobradamente atestiguada desde hace 

muchos decenios? 

 

Tengo que reconocer que en algunas ocasiones me he sentido 

inclinado a responder a estas preguntas inclinándome a dar por 

definitivamente amortizadas sus enseñanzas, quizás 

excesivamente influido por la sospecha de inautenticidad que a 

veces creo percibir en muchas de sus conmemoraciones. En 

efecto, a veces tengo la impresión de que nos hacemos flaco 

servicio cuando nos contentamos con citar los textos del santo 

Doctor sin la más mínima reflexión previa de si son asumibles a 

la letra y, por tanto, sin la menor pretensión de hacerlos vida en 

la nuestra. ¿No es esta la mejor manera de hacerlo irrelevante 

para la renovación de la vida presbiteral, convirtiéndole tan solo 

en ocasión de encuentros festivos o reuniones científicas de 

mayor o menor calidad? 
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Sin embargo, estoy convencido que otra respuesta es posible 

si hacemos un doble esfuerzo: el de rescatar una característica a 

veces olvidada de la doctrina sacerdotal de san Juan de Ávila y el 

de situarle tanto a él como a nosotros mismos en el lugar 

adecuado. Este no es otro que la Iglesia. 

 

Casi todos los autores han puesto de relieve la distinción que 

puede establecerse entre la doctrina sacerdotal del Maestro Ávila 

y su propuesta concreta de vida para los sacerdotes; distinción 

que les permite discernir lo permanente de lo coyuntural en la 

enseñanza avilista. Así, por ejemplo, Baldomero Jiménez Duque, 

que puede permitirse de este modo afirmar que hay algo de 

permanente y de válido para nosotros en la doctrina del Santo 

Doctor36. Por mi parte, querría subrayar ahora que San Juan de 

Ávila enseña no solo una doctrina, sino que esa doctrina debe 

traducirse en una propuesta de vida en correspondencia a ella y a 

las exigencias del momento. La traducción a una propuesta 

concreta no es, pues, coyuntural, puesto que la doctrina de san 

Juan de Ávila solo será fuente de inspiración y de vida y no mera 

ocasión conmemorativa, si nos atrevemos a plantearnos cómo 

puede vivirse hondamente, pero también realistamente, su alta 

visión del sacerdocio ministerial en la época actual. Si dicha 

reflexión no se realiza con el mismo grado de concreción con que 

el Santo la realizó en su época, difícilmente estará en condiciones 

de favorecer la renovación de la vida sacerdotal. Y me parece que 

estamos ante un tipo de reflexión que corresponde más a cada 

uno que a una instancia académica o eclesial que, en todo caso, 

estaría llamada a dar indicaciones generales como las que se 

encuentran en el número 18 del decreto Presbyterorum ordinis. 

 

En segundo lugar, decía, san Juan de Ávila será 

verdaderamente significativo e inspirador si le situamos y nos 

                                                 
36 Cf. B. JIMÉNEZ DUQUE, “San Juan de Ávila y la crisis sacerdotal actual”: Teología 

Espiritual 14 (1970) 397-414, aquí 403. 
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situamos en la comunión de la Iglesia. En Ella, el Apóstol de 

Andalucía aparece como un testigo luminoso del único 

sacerdocio que no pasa. Pero no como el único testigo. El mismo 

invitaba a los sacerdotes de su tiempo a mirarse “en el fuego de 

vuestro pastor principal, Cristo; en aquellos que os precedieron, 

apóstoles y discípulos, obispos mártires y pontífices santos”37. Y 

nosotros podemos mirarnos también en los que le sucedieron y 

que llegan hasta nuestros días siendo ellos, junto al Santo Doctor, 

testigos de la sabiduría perenne acerca del sacerdocio 

ministerial38. Porque en la Iglesia sucede como en la verdadera 

amistad, que “es el menos celoso de los amores. Dos amigos se 

sienten felices cuando se les une un tercero, y tres cuando se les 

une un cuarto, siempre que el recién llegado esté cualificado para 

ser un verdadero amigo”39. Así, de la mano de Juan de Ávila y de 

los demás santos pastores aprenderemos los elementos esenciales 

para una correcta hermenéutica de la santidad sacerdotal, tan 

necesaria en nuestros días40. 

                                                 
37 S. JUAN DE ÁVILA, Plática 7, en Obras Completas 1, 857.  
38 La importancia de la enseñanza común de los santos del pasado para acertar 

en el presente queda puesta sobrecogedoramente de manifiesto en el relato que 

hace Margaret Roper de una de sus últimas conversaciones con su padre, santo 

Tomás Moro. Cf. “Carta de Margaret Roper a Alice Allington (agosto de 1534)” 

en STO. TOMÁS MORO, Últimas cartas (1532-1535): ed. de A. SILVA (Acantilado; 

Barcelona 2010) 103-126, aquí 121.   
39 C. S. LEWIS, Los cuatro amores (Rialp; Madrid 1996) 73. Estas palabras de Lewis 

iluminan el misterio de la devoción a los santos como no excluyentes entre sí, 

sino como enriquecimiento y fortalecimiento propio. 
40 Cf. en este sentido M. NAVARRO SORNÍ, “Los santos discípulos del Maestro 

Ávila”, en C. J. GALLARDO PANADERO (coord.), Actas del III Congreso Internacional 

Avilista (Obispado de Córdoba; Córdoba 2022) 93-119. Por mi parte, he podido 

comprobar la continuidad en la comprensión de lo esencial de la visión católica 

del sacerdocio ministerial comparando la doctrina de san Juan de Ávila con la 

de san Juan María Vianney y con la de san Josemaría Escrivá de Balaguer, pero 

los ejemplos podrían multiplicarse. Vid. N. ÁLVAREZ DE LAS ASTURIAS, “San Juan 

de Ávila y San Juan María Vianney: dos figuras sacerdotales”: Revista Española 

de Teología 70 (2010) 275-292 y “Hermenéutica de la santidad sacerdotal’, en M. 

E. GONZÁLEZ RODRÍGUEZ (ed.), Entre todos, Juan de Ávila. Elogio al Santo Maestro en 
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La comunión de la Iglesia se realiza, además, en la Iglesia 

particular. En ella encontramos, como recordaba san Juan Pablo 

II, “una serie de actitudes y de opciones espirituales y pastorales, 

que contribuyen a dar una fisonomía específica a la figura 

vocacional del presbítero (…) Por ello, el presbítero encuentra, 

precisamente en su pertenencia y dedicación a la Iglesia 

particular, una fuente de significados, de criterios de 

discernimiento y de acción, que configuran tanto su misión 

pastoral, como su vida espiritual”41. En ella, en primer lugar y 

desde el seminario, debe encontrar esa sabiduría perenne y ese 

discernimiento evangélico para construir una existencia 

sacerdotal conforme a lo que Cristo espera en esta época 

histórica. 

 

De este modo, en la comunión de la Iglesia, aprenderá el 

sacerdote la cercanía de Dios, tal y como Dios quiere ser cercano 

al sacerdote. En la comunión con los que nos precedieron 

legándonos en una doctrina eximia, como es el caso de Juan de 

Ávila; y en la comunión de los que nos acompañan, nuestro 

obispo, los demás presbíteros y el pueblo que nos ha sido 

confiado. Porque la Iglesia es el lugar donde Dios habita, donde 

ciertamente se le encuentra. Fuera de ella, como decía bella y 

dramáticamente De Lubac al inicio de su capítulo “Ecclesia 

Mater” de su “Meditación sobre la Iglesia”, solo hay soledad42. 

Por ello, las cuatro cercanías del papa Francisco se necesitan 

mutuamente en la existencia sacerdotal. La búsqueda 

individualista de una sola está condenada al fracaso. Pero eso 

sería tema ya para otro estudio. 

 

                                                                                                            
el entorno de su proclamación como Doctor de la Iglesia Universal (BAC; Madrid 

2011) 31-36.  Cf. una reflexión más general con valiosas aportaciones para la 

acción pastoral en F. ESPA FECED, “Una pastoral universal de santidad. Del 

Vaticano II a «Gaudete et exsultate»”: Scripta Theologica 53 (2021), 47-73. 
41 Pastores dabo vobis, 31. 
42 Cf. H. DE LUBAC, Meditación sobre la Iglesia (Encuentro; Madrid 1980) 189-191. 
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Crónica Foro Osio 

Curso 2021-2022 

 
El Foro Osio continúa reavivando la vida cultural del conjunto 

histórico monumental generada por el Cabildo Catedral de 

Córdoba. Durante el curso 2021-2022 se han realizado las 

siguientes actividades. 

 

1. PLAN DIRECTOR DE LA MEZQUITA-CATEDRAL 

 

El 1 de diciembre de 2021 el Cabildo Catedral de Córdoba 

presentó el Plan Director de la Mezquita-Catedral. Contó con la 

participación del alcalde de Córdoba, José María Bellido, de la 

consejera de Cultura de la Junta de Andalucía, Patricia del Pozo, 

además de una amplia representación institucional y social. Este 

trabajo, que parte del anterior plan del año 2001, ha sido fruto de 

varios años de estudio por parte de un equipo multidisciplinar en 

el que han participado expertos de distintos ámbitos coordinados 

por el arquitecto conservador Sebastián Herrero. Será el 

documento que marcará el futuro del templo en la próxima 

década. El documento recoge la hoja de ruta para los próximos 

años y contempla la realización de obras tales como las 

restauraciones de macsura, Capilla Real, fachada al patio y 

Archivo y Biblioteca. Para acometer todas estas actuaciones, la 

institución invertirá en ese periodo un importe de veinticinco 

millones de euros. 

 

 

 

https://www.google.es/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&source=images&cd=&cad=rja&uact=8&ved=0ahUKEwjDwo_f-dvUAhWDb1AKHbjjB-oQjRwIBw&url=https://congresoculturamozarabe.es/&psig=AFQjCNGVdtbHPtKl-YF6rRGWoPyc8nDL7g&ust=1498581624945107
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Esta propuesta de Plan Director se encuentra a disposición de 

toda la ciudadanía en la web del Cabildo para su consulta. A 

partir de ahora será la Junta de Andalucía y los expertos de la 

Consejería de Cultura quienes lo analicen y eleven un informe 

antes de su aprobación definitiva. Se trata de un plan que recoge 

las directrices de la UNESCO y sigue la estructura fijada en el 

Plan Nacional de Catedrales revisado en 2012. La Mezquita-

Catedral será uno de los primeros templos de España que 

cuenten con un documento de estas características. El Plan se 

divide en tres bloques. Tras una primera parte dedicada a la 

documentación de todos los patrimonios contenidos en la 

Mezquita-Catedral, en el segundo bloque, el de análisis, se detalla 

el estado de conservación y los posibles riesgos a los que se 

enfrenta el edificio. Este trabajo ha permitido obtener un 

diagnóstico concreto de la situación actual del monumento y ha 

servido de base para las propuestas a realizar, que constituyen el 

tercer bloque del Plan Director. Este último bloque se divide en 

cinco apartados: protección y conservación preventiva, 

conservación y restauración, documentación e investigación, 

accesibilidad y difusión y, por último, uso y gestión. Finalmente, 

todas estas propuestas han sido valoradas económicamente y 

organizadas según su prioridad de ejecución. 

 

El Plan realiza una apuesta decidida por la conservación del 

monumento y propone distintas acciones encaminadas a 

restaurar solo lo imprescindible, apostando por la conservación 

preventiva. En ese sentido, se ha establecido una clasificación de 

todas las intervenciones a realizar en los próximos diez años. Así, 

se ha elaborado un manual de prácticas para facilitar la 

conservación del edificio y también se han determinado las 

intervenciones a acometer de manera prioritaria, que serán, entre 

otras: macsura, Capilla Real, restauración de la fachada al patio, 

intervenciones en cubiertas, construcción de un nuevo edificio 

para el Archivo y Biblioteca Capitulares. 
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En lo que respecta al patrimonio arqueológico y al patrimonio 

mueble, el Plan propone la realización de inspecciones técnicas 

encaminadas a la conservación de la Custodia procesional del 

Corpus Christi, la imagen de la Virgen de Villaviciosa, la 

reexcavación de lo investigado por Félix Hernández, además de 

los alzados y subsuelo de la quibla de Abderramán II. 

 

Sobre el patrimonio documental y bibliográfico, el Plan 

aconseja, ante la falta de espacio en el Archivo, la construcción de 

un edificio nuevo que aloje el rico patrimonio documental que se 

custodia. Además, se recogen medidas necesarias para la 

adecuada accesibilidad física y de recursos, difusión, así como un 

razonado plan de documentación e investigación para la próxima 

década. Finalmente, respecto al uso, el Plan diferencia tres tipos: 

religioso, cultural y turístico, sobre los que se elaboran 

propuestas al respecto. 

 

El Plan Director es un documento vivo sobre el que se deberá 

realizar un seguimiento conforme evolucionen las circunstancias 

y el contexto y, por tanto, estará sometido a una rigurosa 

monitorización y control. Para ello, se creará una Comisión 

Capitular que se encargará de comprobar su cumplimiento 

ajustándose a las circunstancias de cada momento. 

 

2. PROYECTO DE ANÁLISIS ARQUEOLÓGICO  

DE LA MEZQUITA CATEDRAL Y SU ENTORNO 

 

El Ministerio de Ciencia, Innovación y Universidades ha hecho 

pública la aprobación del proyecto titulado “De Iulius Caesar a 

los Reyes Católicos: Análisis Arqueológico de 1500 años de 

historia en la Mezquita-Catedral de Córdoba y su entorno 

urbano”, cuyos investigadores principales son los Dres. Alberto 

León Muñoz y José Antonio Garriguet Mata, profesores del Área 

de Arqueología de la Universidad de Córdoba. Dicho proyecto 
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corresponde a la convocatoria para el año 2020 de «Proyectos de 

I+D+i» de los Programas Estatales de Generación de 

Conocimiento y Fortalecimiento Científico y Tecnológico del 

Sistema de I+D+i en el marco del Plan Estatal de Investigación 

Científica y Técnica y de Innovación 2017-2020. 

 

En este proyecto de la Universidad de Córdoba se propone, 

desde una perspectiva diacrónica y arqueológica, el análisis del 

urbanismo y la arquitectura de una de las zonas nucleares de la 

ciudad de Córdoba desde el siglo I a.C. hasta el periodo 

bajomedieval cristiano, poniendo especial énfasis en el debate 

acerca de la ubicación y desarrollo del complejo episcopal 

tardoantiguo que se está excavando en la actualidad. Supone en 

la práctica, la continuación de los trabajos que llevara a cabo el 

arquitecto-conservador Félix Hernández en el primer tercio del 

siglo XX. 

 

El proyecto tiene una duración prevista de cuatro años (2021-

2025) y para su desarrollo se cuenta con un amplio equipo de 

especialistas de prestigio vinculados a universidades y centros de 

investigación de ámbito nacional e internacional, con la estrecha 

colaboración del Cabildo Catedral de Córdoba, que pone a 

disposición de los investigadores la información generada por las 

continuas actuaciones de mantenimiento y conservación del 

edificio, encuadrado en un ejercicio de transparencia y difusión 

llevado a cabo por la institución capitular que pretende arrojar 

luz sobre un espacio vital en el desarrollo histórico de la ciudad 

de Córdoba. 
 

El origen de esta intervención en el Patio de los Naranjos se 

sitúa en 2015, a raíz de un proyecto del plan nacional de I+D+I del 

Ministerio de Ciencia y Tecnología, en el que se propuso 

digitalizar los fondos del archivo personal de Félix Hernández 

depositados en el Museo Arqueológico de Córdoba. Una de los 

aspectos más interesantes de ese archivo, que estaba 
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prácticamente inédito hasta la fecha, era la documentación que 

Hernández realizó entre 1931 y 1942 durante las excavaciones 

arqueológicas en la Mezquita-Catedral y que consistían en 

aproximaciones muy superficiales y con una lectura muy parcial. 

Se procedió a la recopilación y digitalización de un amplio 

repertorio de fotografías, tanto en negativos en cristal como en 

positivos y negativos en acetato, además de croquis y anotaciones 

de campo, que aportaban cotas, profundidades y algún detalle 

descriptivo. Aunque lo más destacado de esta información eran 

los planos, tanto del interior como del patio.Dichos planos 

interiores estaban parcialmente inéditos y en ellos se habían 

incorporado elementos que correspondían a edificios de más de 

tres siglos de ocupaciones y transformaciones sucesivas, con más 

de dos metros de diferencia de cota, lo que ha obligado a cambiar 

la interpretación que se tenía de las estructuras del interior de la 

mezquita. Respeto al patio, se partía de un croquis a mano alzada 

realizado por Samuel de los Santos Gener y un plano incompleto 

publicado en 2009 por Antonio Fernández Puertas. 

 

El objetivo del Cabildo y del equipo de arqueólogos que 

desarrollan la intervención es volver a excavar las estructuras en 

las que había actuado Félix Hernández pero con una base 

metodológica actual haciendo una lectura de todas las fases, 

completando los elementos que habían quedado sin resolver y 

realizando una lectura científica de la evolución del sitio desde la 

época romana hasta el momento de la construcción de la 

mezquita aljama. Los resultados han sido mucho más 

interesantes de lo que se planteaban al principio, ya que se han 

podido documentar muchas más fases de las que se recogían 

sobre el primer plano resultado de los trabajos de Félix 

Hernández. Se han podio corregir algunas informaciones que no 

aparecían bien registradas y se está tratando de precisar la 

cronología de la evolución de los distintos edificios que han ido 

componiendo el monumento.  
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En la presentación del año 2021 se dio cuenta de una serie de 

columnas que definen un pórtico con un vestíbulo, rematado por 

exedras en los extremos que darían paso a una crujía central con 

una serie de habitaciones de las que, de momento, se desconoce el 

acceso a las mismas. Hacia el este del edificio se define un 

inmueble de carácter monumental con un gran muro de más de 

30 metros de longitud que se prolonga por gran parte de la zona 

del patio excavada el año pasado, fechado en principio en el siglo 

V y que en una fase posterior es monumentalizado con un ábside 

y una serie de habitaciones que compartimentan dicho conjunto. 

Además de ello, Félix Hernández documentó el alminar y parte 

del cierre norte de la mezquita de Abderramán I. Con esta 

excavación se han podido documentar al menos seis o siete fases 

constructivas diferentes, no solo asociadas a la etapa tardo-

antigua, sino también con toda probabilidad, a la etapa de 

ocupación islámica previa y contemporánea a la construcción de 

la mezquita aljama.  

 

El muro norte-sur superaría los límites de la mezquita aljama, 

que estaría creando un espacio más reducido y más al sur que los 

límites del edificio. Este dato permitió a los técnicos desechar una 

primera hipótesis que tradicionalmente se había planteado sobre 

la orientación de la mezquita y la nave central de la construida 

por Abderramán I, que estaría sobre una calle romana. Los 

arqueólogos ahora saben que no es así, porque esa calle estaría 

ocupada por este edificio entre el siglo V y VI. Un gran edificio 

que se define gracias al muro realizado en mampostería, y al que 

se asocia con un mosaico polícromo documentado, uno de los 

pocos testimonios de pavimento que se tienen porque después de 

la conquista islámica se produjo un proceso de “arrasamiento” y 

de reutilización de materiales que afectó mucho a los edificios 

que existieron con antelación. 
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En una segunda etapa, ese edificio experimenta un proceso de 

monumentalización, alrededor del siglo VI. Un proceso que 

consiste en la incorporación de un ábside al que se entra a través 

de una puerta con un pavimento de mortero que servía de base 

para colocar unas losas de mármol. Se ha podido comprobar que 

al mismo tiempo se construyeron una serie de muros 

perpendiculares que definen distintas estancias. 

 

Correspondiente a la fase de ocupación islámica se excavó un 

pozo ciego a modo de basurero en el que se arrojaron los restos 

de pavimentos, material constructivo y un volumen importante 

de huesos de animales como cordero, cabra, vaca, pero no cerdo, 

lo que apunta, junto con el material cerámico que incorpora, a 

que estaría ya en uso por la comunidad plenamente musulmana. 

Esta es una fase importante porque hasta el momento en Córdoba 

no se había documentado arqueológicamente ninguna etapa que 

pudiera precisar la cronología entre el año 711 y el 785, que es la 

fecha de fundación de la mezquita. 

 

Los arqueólogos dataron una nueva y última fase, que es en la 

que se construye el primer alminar de la mezquita aljama, un 

alminar excavado y marcado en el terreno también por Félix 

Hernández. Lo que se ha hecho con los datos que arroja la 

excavación ha sido documentar la profundidad de la 

cimentación, pudiéndose fechar desde el siglo V al VIII. 

 

En los últimos días de excavación, además, se ha podido datar 

restos de un edificio aún más antiguo, que se integra en el 

conjunto y que se sitúa en torno al siglo III o IV y cuya identidad 

no se sabe aún con absoluta seguridad. Sin embargo, los 

arqueólogos defienden que la investigación no debe limitarse a la 

localización de la iglesia de San Vicente, sino que habría que 

ampliar el foco para analizar un sector urbano mucho más amplio 

ocupado por un complejo episcopal, que existía en todas las 
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ciudades episcopales del mundo mediterráneo y que estaba 

compuesto como mínimo por tres grandes edificios: la basílica 

episcopal, el baptisterio y el palacio del obispo (“episcopium”).  

 

Un edificio de estas características servía para que el obispo 

ejerciera sus funciones públicas, pero también era un complejo 

con almacenes, capillas y todo aquello que estuviera vinculado 

con la actividad obispal en la ciudad. La hipótesis que 

actualmente manejan los arqueólogos es que este complejo se 

extendiera hasta la Puerta del Puente, y el trabajo actual consiste 

en definir qué edificios formaban parte de ese conjunto. La pieza 

clave reside en el ábside, puesto que los edificios de época tardo-

antigua, y en particular del siglo VI, que tuvieran un ábside sólo 

podrían ser o una iglesia o un espacio de representación. 

Aparentemente el único espacio que encajaría en esta definición 

sería un espacio de recepción del obispo, y el ábside sería el lugar 

donde estaría el obispo para presidir las actividades públicas 

vinculadas con su función. 

 

Como resultado de la excavación 2021-2022, se han 

identificado un par de fases plenamente romanas, de entre los 

siglos I-III d.C. Están representadas por una primera etapa cuyo 

único muro está orientado este-oeste. El siguiente momento, con 

algunos muros más, ya presentan una orientación idéntica a la 

que se mantiene en época tardoantigua. Se asocian con restos de 

estucos, revestimientos pintados de varios colores (negro, rojo, 

verde, amarillo) y numerosos fragmentos de mosaico, todo 

removido como producto de la eliminación de las construcciones 

de esta fase. La siguiente fase, ya perteneciente a un momento en 

torno al s. IV d.C., está representada por muros de piezas de 

sillería reutilizada, vinculándose, por ahora, todas estas 

ocupaciones con ámbitos domésticos. De los siglos V y VI 

tendríamos edificaciones pertenecientes al complejo episcopal 

anteriormente excavado y ya comentado, como el gran muro de 



 

Crónica Foro Osio   ♦     

 

          • 

 

 

mampostería asociado a pinturas y mosaico, y el ábside que 

posteriormente se le adosa. La fase posterior ofrece la 

construcción de un pórtico de unos 23 m. de largo flanqueado por 

exedras en sus extremos que estaría abierto a la calle y 

funcionaría como acceso oeste al conjunto de edificios existente 

en el actual patio. El pórtico se completa con un cuerpo de 

estancias intermedias entre este acceso y el gran edificio situado 

más al este. La cronología de este nuevo edificio se sitúa en torno 

al tránsito entre los s. VI y VII d.C. 

 

3. EXPOSICIONES Y MUESTRAS 

 

El Foro Osio sigue haciendo una apuesta importante por la 

promoción de las exposiciones y muestras donde se dé a conocer 

la riqueza y valor de la producción artística religiosa de nuestra 

tierra, sea de piezas propiedad de la Santa Iglesia Catedral, sea 

prestando parte de los espacios de la Catedral para estos fines.  

 

3.1 “Arte y cofradías en Córdoba” 

 

La Agrupación de Hermandades y Cofradías con la 

colaboración del Foro Osio del Cabildo Catedral de Córdoba 

organizó la exposición “Arte y cofradías en Córdoba” del 5 al 28 

de noviembre de 2021 en las naves de Almanzor de la 

Mezquita-Catedral con la subvención de la Consejería de 

Cultura de la Junta de Andalucía y la cesión temporal de 

piezas muy valiosas de las cofradías, una gran selección del 

patrimonio sacro local: orfebrería, bordados, imaginería, 

documentos, pinturas, mantos, grupos escultóricos y palios 

completos. Un ejemplo del arte de cofradías de Córdoba hecho en 

y fuera de Córdoba, que servirá también para impulsar la labor 

de los artistas locales. Sus comisarios fueron Rafael Carlos 

Roldán y Sarai Herrera. La inauguración contó con la presencia 

de autoridades y hermanos mayores, que contemplaron la gran 
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calidad del patrimonio que atesoran las hermandades de 

Córdoba por el esfuerzo de sus devotos y hermanos. La muestra 

reunió un centenar de enseres del patrimonio de las 

hermandades de Semana Santa y de gloria. Entre lo exhibido 

figuran la cruz de guía de la hermandad de Nuestra Señora 

de los Dolores, los clavos de azucenas del Santísimo Cristo 

del Remedio de Ánimas, el estandarte de las Angustias del 

siglo XVIII y la peana de plata sobre la que va Jesús 

Nazareno. También se pudo ver el palio completo de Nuestra 

Señora Reina de los Mártires, la nueva corona de la Virgen de 

la Esperanza y la Cruz de la Vida del Señor de los Reyes. 

 

3.2 El relicario de San Bartolomé en las “Edades del Hombre” 

 

Atendiendo a la petición hecha por la Fundación de las 

“Edades del Hombre”, el Cabildo Catedral de Córdoba ha 

accedido al préstamo del relicario de San Bartolomé, una de las 

piezas de orfebrería más llamativas que se custodia en el tesoro 

catedralicio cordobés. Burgos, Carrión de los Condes y Sahagún 

serán las sedes que, entre junio y diciembre del presente año, 

acogerán la vigésimo quinta edición de la exposición de las 

“Edades del Hombre”. Así, bajo el título latino “Lux” y dentro 

del marco de la celebración del Año Santo Jacobeo 2021 y del VIII 

Centenario de la Catedral de Burgos, la muestra abordará el 

origen y sentido de las catedrales y la presencia constante de la 

figura de la Virgen María como hilo conductor. El relicario data 

de mediados del XV y está fabricado en plata fundida y cincelada 

en su color y sobredorada, en tanto que la copa es de cristal de 

roca tallado. Presenta un pie de contorno mixtilíneo con rica 

pestaña vertical y parte superior decorada con piedras y campos 

de plata en su color, bordeados por finas bandas sobredoradas 

con decoración incisa y diminutos arquillos. El astil, por su parte, 

es de estructura poligonal, presentando una rica decoración 

repujada de flores entre las que se encuentran doce cuadrados 

con las representaciones de los Apóstoles. La pieza se culmina 
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con una tapa con friso decorado a base de rombos y crestería 

gótica rematada con una cruz. 

 

4. CONCIERTOS Y TEATRO 

 

Como siempre, la oferta cultural del Foro Osio abarca también 

las artes musicales y escénicas. A lo largo de este curso han 

tenido lugar diversos conciertos y representaciones teatrales. 

 

4.1 XII Festival Internacional de Piano Guadalquivir  

 

El Festival Internacional de Piano Guadalquivir, evento que 

celebra su duodécima edición ininterrumpida y que, por méritos 

propios, se inscribe como cita de referencia del calendario 

musical cordobés, trajo el 26 de septiembre de 2021 a la Orquesta 

de Cámara de Viena pisando así por primera vez tierras 

andaluzas. Lo hizo de la mano de Mario Hossen, director y violín 

solista y de María Dolores Gaitán, al piano, en un marco 

inigualable como fue la Mezquita – Catedral de Córdoba. Las 

entradas gratuitas quedaron agotadas en tan solo 15 minutos. 

Sonaron músicas de Bach, Respigui, Grieg o Paganini, primer 

bloque del concierto inspirado en formas musicales de origen 

italiano, seguido de los acentos españoles de la Rapsodia 

Sinfónica para piano y orquesta de Joaquín Turina. La elevada 

expectación despertada se demostró en el lleno absoluto que 

presentaba el recinto, incluida una selecta representación de las 

instituciones de la ciudad y de los patrocinadores del festival. 
 

4.2 Concierto de la Unidad de Música de la Guardia Civil  
 

Con ocasión de la Patrona de la Guardia Civil 2021, el 3 de 

octubre tuvo lugar en la Mezquita-Catedral un concierto de la 

Unidad de Música de la Guardia Civil bajo la dirección de Jaime 

Ismael Enguídanos Royo. Interpretaron diversas piezas musicales 

como “Larga cordobesa” de Francisco José Martínez Gallego, 
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“Islas canarias” de Josep María Tarridas, “Impresiones 

cordobesas” de Pedro Gámez Laserna, “Córdoba” de Isaac 

Albéniz, “El amor brujo” de Manuel de Falla, “La boda de Luis 

Alonso” de Jerónimo Jiménez o “Bolero Militar” de Jacques 

Devogel. El concierto terminó, como no podía ser de otra manera, 

con el “Himno de la Guardia Civil” que fue rápidamente 

acompañado con el canto de los participantes y el “Himno de 

España”. El concierto contó con la presencia, además de las 

autoridades locales, del Ministro de Interior Fernando Grande 

Marlaska y de la directora general de la Guardia Civil, María 

Gámez. 

 

4.3 Conciertos en el centenario del concurso de Patios  

 

El 9 de octubre tuvo lugar en la Mezquita-Catedral un recital 

lírico a cargo el tenor Josep Bros, la soprano Auxiliadora 

Toledano, y el pianista Ricardo Estrada como homenaje a los 

patios de Córdoba en su centenario. El concurso de patios fue 

declarado en 2012 Patrimonio Inmaterial de la Humanidad por la 

Unesco. En el recital, se interpretaron arias y romanzas de ópera, 

opereta y zarzuela de las obras siguientes: L’Arlesina, Carmen, Die 

Fledermaus, L’elisir d’amore, Doña Francisquita, El último romántico, 

La Tabernera del Puerto, Luisa Fernanda y El Gato Montés. También 

con motivo de esta efeméride, el 14 de octubre, el Cabildo 

Catedral en colaboración con la Fundación Cajasur, organizó tres 

conciertos de la Orquesta de Córdoba, dividida en tres 

agrupaciones, en tres iglesias fernandinas. En la iglesia de San 

Francisco, un septeto ofreció un repertorio de Beethoven, en la de 

Santa Marina, un octeto interpretó obras de Franz Schubert, y en 

San Agustín hubo un cuarteto de metales. La entrada fue 

gratuita.  
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4.4 Concierto 80º Aniversario del Diario Córdoba 

 

Con motivo del 80º aniversario del Diario Córdoba, el 2 de 

diciembre de 2021 se celebró en la Mezquita Catedral un 

concierto extraordinario de la Orquesta de Córdoba bajo la 

dirección de Carlos Domínguez-Nieto, interpretando piezas de 

Bach (“6° concierto de Brandenburgo”), Mozart (“Pequeña 

serenata nocturna”), Schubert (“Sinfonía n° 8 en si menor, 

Incompleta“), Fauré, Turina y Toldrá. La orquesta sorprendió a 

todos los asistentes con un regalo inesperado como despedida al 

interpretar “Córdoba” de Albéniz,. 

 

4.5 Concierto de Navidad del Orfeón Cajasur 

 

El 16 de diciembre tuvo lugar en la Mezquita Catedral un 

concierto de villancicos del Orfeón Cajasur en honor a los 

donantes de órganos y sus familias organizado por la Unidad de 

Trasplantes del Hospital Reina Sofía con la colaboración de 

Fundación Cajasur. En el acompañamiento al piano estuvo 

Clemente Matas Ruiz, organista de la Catedral. Además de 

villancicos clásicos como “Noche de paz”, “Joy to the World”, 

“Nació, nació pastores” o “Gloria in Excelsis Deo”, no faltaron las 

piezas populares cordobesas como “La perla mejor” y “Las 

campanas de la Mezquita” de Ramón Medina y “El ruiseñor” de 

Juan Antonio Gómez Navarro, antiguo maestro de capilla de la 

Catedral. 

 

4.6 “Via Crucis. El musical”  

 

El sábado 12 de marzo, la Mezquita-Catedral de Córdoba 

acogió el estreno mundial de “Viacrucis, el Musical”, un 

espectáculo sobre la Pasión de Cristo creado por Toño Casado, 

autor de “33, el Musical”. El estreno, que se llevó a cabo en dos 

únicas representaciones, se enmarcó dentro de los actos que 
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conmemoraron el 50º Aniversario de la Cofradía del Viacrucis de 

esta ciudad. El Cabildo Catedral, a través del Foro Osio, colaboró 

con el evento además de la Hermandad del Viacrucis y la 

Fundación Edelvives. Con más de 2.000 entradas agotadas en 

apenas 10 horas se convirtió en el espectáculo de la temporada en 

Córdoba. Contando con un gran despliegue de efectos visuales, 

vestuario, la majestuosa escenografía de la Catedral y 

acompañamientos de música sinfónica, “Viacrucis, el Musical” 

presenta un collage de escenas que transitan por diferentes 

momentos del Evangelio. El espectáculo presenta un novedoso y 

musical recorrido por las 14 estaciones de la Pasión de Cristo, 

contando con la emoción de las voces e interpretación de 

reconocidos actores del mundo de los musicales como Adrián 

Salzedo como Jesús, Inma Mira como María, María Virumbrales 

como la Verónica o Laureano Ramírez como el Cirineo. Al elenco 

se unieron Arancha del Sol y Antonio García Barbeito que con su 

voz y su presencia fueron iluminando cada una de las estaciones 

del recorrido del Via Crucis.  
 

El musical está integrado por 16 oraciones-canciones, que 

hablan del sacrificio, el valor, la maternidad, las mujeres, la 

traición, la soledad, la muerte y, como no, incluyen un mensaje de 

esperanza y de unión, y todos ello unido con la Palabra de Dios, 

que va hilando este acontecimiento de sacrificio y donación a lo 

largo de un espectáculo con una duración de una hora y cuarto 

en cada una de sus sesiones. El sacerdote y compositor Toño 

Casado es el responsable de esta obra musical en la que presenta 

de manera renovada el mensaje de la pasión, apoyándose en la 

más profunda tradición como es la oración del Viacrucis y las 

imágenes populares.  
 

4.7 II Exaltación de la Saeta 
 

La Mezquita-Catedral acogió el 13 de marzo la II Exaltación a 

la Saeta de la Medina. La actividad fue organizada por la 

asociación de vecinos La Medina con la colaboración del Cabildo 
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Catedral a través de su iniciativa Foro Osio. La exaltación corrió a 

cargo María del Mar Prats. El acto contó con la intervención de 

diversos saeteros como Pepi Mantas, Laura Heredia y Isaac Cruz, 

con la intervención musical de la Asociación Musical Nuestro 

Padre Jesús de la Fe en su Sagrada Cena. El acto fue presentado 

por Rafael Butelo. 

 

4.8 Concierto 50º Aniversario de la Universidad de Córdoba 

 

La Mezquita-Catedral fue el escenario solemne de celebración 

de un concierto extraordinario para conmemorar el 50 aniversario 

de la creación de la Universidad de Córdoba (UCO) el 20 de 

mayo de 2022. La Orquesta de Córdoba, dirigida por Alejando 

Muñoz; el Coro Averroes y el Coro Ziryab, dirigidos por Albano 

García y Carlos Castiñeira respectivamente, interpretaron la 

Sinfonía nº 9 Coral de Ludwig van Beethoven, contando con las 

voces de Auxi Belmonte, soprano; Serena Pérez, mezzosoprano; 

Emmanuel Faraldo, tenor y Javier Povedano, barítono. Las mil 

invitaciones que se pusieron a disposición de la comunidad 

universitaria para conmemorar las bodas de oro de la 

Universidad de Córdoba se agotaron en cuestión de horas, 

despertando un gran interés entre el personal de la institución 

académica. 

 

4.9 Gala benéfica 75º Aniversario de Cáritas Española 
 

El 11 de junio de 2022 tuvo lugar en el recientemente 

restaurado patio San Eulogio del Palacio Episcopal (antiguo patio 

de carruajes) una gala Benéfica de Zarzuela y Ópera, organizada 

por Sinfolírica, Cáritas Diocesana de Córdoba y el Foro Osio del 

Cabildo Catedral de Córdoba con motivo del 75 aniversario de 

Cáritas Española. La recaudación de esta gala fue íntegramente 

destinado a beneficio de las personas mayores en exclusión que 

acompaña Cáritas Diocesana de Córdoba. Este acto benéfico 

contó con la colaboración del Excmo. Ayuntamiento de Córdoba, 
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la Orquesta de Córdoba bajo la dirección de Carlos Domínguez-

Nieto, el Coro de Ópera de Córdoba, la sopranos Mariola 

Cantarero, Auxiliadora Toledano, Juana Castillo, los tenores 

Antonio Vázquez y Pablo Garcia-López, y el barítono Santos 

Ariño. 

 

Tras el concierto inaugural que tuvo lugar en el Auditorio 

Nacional de Música de Madrid el 8 de enero que contó con la 

participación de Plácido Domingo, arrancó el primero de los 

conciertos previstos por todo el territorio nacional para respaldar 

la acción social de Cáritas celebrando el 75 aniversario de Cáritas 

Española y contribuir a sus fines. De hecho, participó el 

presidente nacional de Cáritas Española Manuel Bretón. El éxito 

de esta primera gala estuvo refrendrado por los 650 asistentes, el 

máximo de aforo permitido, así como por la implicación de la 

ciudadanía en la Fila 0, con bastantes aportaciones.  

 

El concierto abrió con la obertura de El barbero de Sevilla 

(Rossini) a cargo de la Orquesta de Córdoba seguida de la 

conocida “Cavatina de Figaro” de la misma ópera a cargo del 

barítono Santos Ariño. Las piezas de la primera parte eran 

fundamentalmente de ópera: “Casta Diva” de Norma (Bellini) a 

cargo de Mariola Cantarero, “Pace, pace mio Dio” de La fuerza del 

destino (Verdi) a cargo de Juana Castillo, “Improvviso” de Andrea 

Chénier (Giordano) a cargo de Antonio Vázquez o “Vilja-Lied” 

de La viuda alegre (Lehár) a cargo de Auxiliadora Toledano. 

Finalizando esta primera parte, el tenor Pablo García López 

interpretó “La adelfa”, la preciosa canción de Ramón Medina 

Hidalgo sobre un bello texto del escritor y profesor Carlos 

Clementson. Las piezas de la segunda parte fueron sobre todo de 

zarzuela en la que los artístas cantaron preciosos duetos de las 

obras El dúo de la africana, El gato montés, Lusa Fernanda, La 

Dolorosa, La del manojo de rosas y Doña Francisquita. La gala finalizó 

con todos los artistas entonando el popular “Libiamo ne'lieti 
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calici” o “El brindis” de La Traviata (Verdi) con el aplauso cerrado 

de todo el público puesto en pie. 
 

5. PRESENTACIÓN DE LIBROS 

 

El 9 de diciembre tuvo lugar en el incomparable entorno de la 

Catedral de Córdoba la presentación del libro Páginas de Piedra. 

Una lectura de las catedrales españolas (Fundación SM & PPC) de Mª 

José Muñoz López, directora de la Biblioteca y Museo Diocesano. 

El libro no solo hace un elenco de las catedrales de España, sino 

que nos muestra mil años en los que la arquitectura de los 

principales edificios religiosos nos habla de la historia de España 

y de la Iglesia universal. El libro contiene, además, dos capítulos 

en los que se propone al lector un conocimiento de los elementos 

arquitectónicos a través de la historia, del arte y del Plan 

Nacional de Catedrales, para reconocer y experimentar así la 

riqueza artística y espiritual de las catedrales españolas. En el 

acto de presentación, además de la autora, intervinieron:  

Francisco Javier Navarro Marín, director editorial de PPC, José 

María González Ochoa, coordinador de programas “Fundación 

SM” y Jesús Daniel Alonso Porras, canónigo responsable del Foro 

Osio del Cabildo de la Catedral de Córdoba. 

 

6. CONFERENCIAS Y JORNADAS 

 

La Santa Iglesia Catedral de Córdoba, a través del Foro Osio, 

oferta o patrocina conferencias culturales de diversos niveles.  

 

6.1 Conferencia “De los Jardines del Vaticano  

      a los patios de Córdoba: Laudato Si” 

 

El 14 de octubre de 2021, con motivo de FLORA, el Festival 

Internacional de las Flores, Rafael Tornini, director de los 

Jardines y Medio Ambiente del Estado-Ciudad del Vaticano, 

impartió una conferencia en el salón de actos del Palacio 
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Episcopal con el título “De los Jardines del Vaticano a los patios 

de Córdoba: Laudato Si” invitado por la Universidad Loyola y el 

Foro Osio. Durante su intervención, el director de los Jardines 

estuvo acompañado por Miren Junkal Guevara, licenciada en 

Derecho, doctora en Teología y catedrática de la Facultad de 

Teología de la Universidad Loyola. La profesora Guevara 

prolongó la conferencia de Tornini con su intervención “Un 

jardín cultivado nos espera (Is 6,11)”. El Cabildo Catedral 

participó en esta edición del Festival FLORA con una instalación 

floral en el Patio de los Naranjos. 

 

6.2 Conferencia “Félix Hernández y las excavaciones  

      en la Mezquita-Catedral entre 1931 y 1942” 

    

El 26 de enero de 2022 tuvo lugar en el Museo Arqueológico 

de Córdoba la conferencia “Félix Hernández y las excavaciones 

en la Mezquita-Catedral entre 1931 y 1942” de Alberto León y 

Raimundo Ortiz, arqueólogo de la Mezquita Catedral, en el 

contexto del ciclo de conferencias “Los Miércoles en el Museo”. 

Se trata de una investigación realizada sobre la recuperación del 

legado documental de Félix Hernández, conservado en el Museo 

Arqueológico y llevada a cabo de forma colaborativa entre 

diversas instituciones a través del proyecto Didacta. Organizado 

desde la Universidad de Córdoba, el proyecto Didacta tiene su 

origen entre los años 2016 y 2020, y consistió en la digitalización e 

investigación del legado de este arquitecto depositado en el 

museo. A raíz de estos trabajos aparecieron numerosos datos 

originales de las excavaciones en la Mezquita-Catedral que han 

permitido recomponer hallazgos y resultados; al mismo tiempo, 

que han sido la base sobre la que se planteó en 2020 las actuales 

excavaciones en el Patio de los Naranjos. 
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Crónica del Congreso Internacional  

San Ignacio de Loyola 

(22-25 junio 2021) 

 

El encuentro internacional conmemoró el 500 aniversario de la 

conversión de San Ignacio (Ignatius 500) que la Compañía de 

Jesús celebra del 20 de mayo de 2021 al 31 de julio de 2022, 

conmemorando el periodo que va desde la herida que recibe 

Ignacio en el cerco de Pamplona hasta su llegada a Manresa y sus 

primeros pasos allá, pasando por su estancia en Montserrat. 

Congregó en Córdoba y Montilla a estudiosos internacionales en 

torno la figura del santo fundador de la Compañía de Jesús. La 

diócesis de Córdoba, el Cabildo Catedral —a través del Foro 

Osio— y la Universidad Loyola colaboraron juntos en este 

congreso. La presidencia del comité de honor fue aceptada por 

la Reina Doña Sofía. El comité académico estuvo formado por 

Gonzalo Villagrán Medina, Guillermo Rodríguez-Izquierdo SJ y 

los canónigos capitulares Antonio Llamas Vela y Jesús Poyato 

Varo. La secretaría técnica correspondió a Terra Mítica. 

 

Comenzó el 22 de junio con la conferencia inaugural del 

Provincial en España de la Compañía de Jesus, P. Antonio España 

Sánchez SJ. Al acto inaugural asistieron, además del Obispo de 

Córdoba Mons. Demetrio Fernández, el Deán-Presidente del 

Cabildo Catedral de Córdoba Manuel Pérez Moya, el Provincial 

en España de la Compañía de Jesús Antonio España Sánchez SJ, 

el rector de la Universidad Loyola Andalucía Gabriel M. Pérez 

Alcalá, el Decano de la Facultad de Teología de la Universidad 

Loyola y director académico del Congreso Gonzalo Villagrán 
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Medina, y representantes institucionales de la Junta de Andalucía 

y el Ayuntamiento de Córdoba. 

 

El encuentro internacional se desarrolló en el salón de actos 

del Palacio Episcopal y contó con 1.400 inscritos —entre 

asistentes presenciales y telemáticos— procedentes de países 

como Italia, Portugal, Uruguay, Estados Unidos, Perú, Paraguay, 

México, Brasil, Ecuador, Colombia, Venezuela, Argentina, 

Guatemala, República Dominicana, India y Panamá, entre otros. 

 

El primer día, tras el acto de apertura, tuvo lugar una 

conferencia titulada “Ignatius 500: aproximación a la figura de 

San Ignacio de Loyola” a cargo del P. Antonio Espada Sánchez SJ.  

Seguidamente, en la Nave de Almanzor de la Mezquita-Catedral, 

todos pudieron disfrutar de la representación teatral de “El 

Divino Impaciente” de José María Pemán interpretada por el 

Grupo de Teatro de la Universidad Loyola, merecedora del 

Premio Nacional de Artes Escénicas. 

 

El segundo día comenzó con la conferencia “De Loyola a 

Manresa” de Mark Bosco SJ, Vicepresidente de Misión y 

Ministerio en la Universidad de Georgetown, Washington D.C. 

(Estados Unidos). Siguió otra ponencia titulada “De Manresa a 

Roma” a cargo de Diego Molina Molina SJ, profesor de 

Eclesiología e Historia de la Teología en la Facultad de Teología 

de Granada y miembro del Grupo de Espiritualidad Ignaciana de 

la Provincia de España de la Compañía de Jesús. A continuación, 

Antonio Llamas disertó sobre “Juan de Ávila e Ignacio de Loyola, 

dos reformadores de la Iglesia”. Tras un descanso, Mariola López 

Villanueva, religiosa del Sagrado Corazón y profesora de 

Teología en la Facultad de Teología de la Universidad Loyola 

Andalucía, presentó una conferencia titulada “Cómo vivir la 

espiritualidad ignaciana hoy” seguida de una mesa redonda con 

el título “San Ignacio, la Compañía de Jesús y la educación” en la 
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que intervinieron Scott Hendrickson, SJ —profesor de estudios 

hispánicos y director del programa de Máster en Lengua y 

Literatura hispánicas en Loyola University Chicago—, Amparo 

Osorio Roque —directora Gerente de Radio ECCA. Fundación 

Canaria— y Javier Muruve Fernández-Piedra —director del Área 

Pastoral de la Fundación Loyola  y Fundación SAFA—

moderados por Francisco de Borja Martín Garrido. Para terminar 

la mañana, tuvieron lugar algunas comunicaciones: “Examinadlo 

todo y quedaos con lo bueno (1 Te 5,21). Discernimiento y 

carisma en las comunidades paulinas” de Marcos Aceituno 

Donoso, profesor de Nuevo Testamento. Cartas paulinas y 

apostólicas. Facultat de Teología de Catalunya (Ateneu 

Universitari Sant Pacià), “Discernimiento y elección en los 

ejercicios espirituales. Una distinción necesaria” de Luis María 

Salazar García, profesor Adjunto de Teología Dogmática. 

Facultad de Teología de la Universidad Loyola, y “San Ignacio y 

las indias occidentales: un ejercicio de logística internacional y un 

viaje de ida y vuelta  (1560-1767)” de Agustín Galán García, del 

área Historia e Instituciones Económicas. Departamento 

Economía. Universidad de Huelva. Por la tarde, tuvo lugar en la 

Mezquita-Catedral el estreno del documental biográfico “San 

Juan de Ávila” con guión de Jesús Sánchez Adalid.  

 

El tercer y último día comenzó con una ponencia de José 

Carlos Coupeau Dorronsoro SJ, investigador principal del Equipo 

Religiones, Espiritualidad y Sociedad Multicultural de la 

Universidad de Deusto, titulada “El discernimiento ignaciano”. 

Siguió una conferencia titulada “Rasgos del discernimiento para 

la Iglesia de hoy  (a partir de Gaudete et exsultate)” a cargo de 

Sylvie Robert, monja auxiliar y profesora de espiritualidad y 

dogmática en Centre Sèvres de París. A continuación, hubo una 

mesa redonda moderada por Gonzalo Villagrán Medina SJ en la 

que participaron José Ignacio García Jiménez SJ, director de 

Cristianisme i Justicia en Barcelona, José Antonio Suffo Aboza, 
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miembro de la Comunidad de Vida Cristiana Sevilla y José Mª 

Galán González-Serna, expresidente de Comunidad de Vida 

Cristiana en España y Director del Departamento de Ética de la 

Orden Hospitalaria de San Juan de Dios en España. El título de la 

mesa redonda: “Vivencia del discernimiento en la vida de la 

Iglesia”. Tras un receso, Wenceslao Soto Artuñedo SJ, miembro 

del Equipo del Archivum Romanum Societatis Iesu (ARSI) tuvo 

una conferencia titulada “San Ignacio, la Compañía de Jesús y 

Andalucía”. Seguidamente, Giuseppe Palmieri, docente en 

Fundación Diocesana Santos Mártires de Córdoba, presentó un 

resumen del documental "1553-2021. del Colegio Santa Catalina a 

Reales Escuelas la Inmaculada". La mañana terminó con dos 

últimas ponencias: “Liderazgo ignaciano” a cargo de José María 

Guibert Ucín SJ, rector Magnífico de la Universidad de Deusto, y 

“La autobiografía de San Ignacio, escuela de discernimiento 

espiritual” a cargo de Pablo Cervera Barranco, director de la 

edición española de la revista Magníficat y autor de 

innumerables libros. Finalmente, se realizó la clausura 

académica. Por la tarde, hubo una visita avilista en Montilla, la 

celebración de la Eucaristía en la Basílica de San Juan de Ávila y 

una degustación de vinos Montilla-Moriles.  

 

Como colofón, hubo una ruta turística por Córdoba titulada 

“Tras las huellas de los jesuitas en Córdoba” donde se visitaron la 

Real Colegiata de San Hipólito, la Capilla del Instituto Góngora, 

la iglesia de la Compañía y el Colegio La Inmaculada. 
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Córdoba, diócesis martirial 

 
Jesús Daniel Alonso Porras 

      
Resumen: La Iglesia de Córdoba ofrece en su santoral una amplia 

relación de mártires en tres grandes persecuciones: la de Diocleciano a 

comienzos del siglo IV, la de los emires Abd al-Rahman II y su hijo 

Muhammad I en el siglo IX y la del siglo XX. Por ello, la santidad en la 

Iglesia cordobesa brilla sobre todo por el número de sus mártires. 

Ciertamente, los cristianos de Córdoba han estado siempre 

familiarizados con el martirio por esos testimonios y algunos más, y por 

la presencia en la ciudad y la diócesis de numerosas iglesias y capillas 

dedicadas a mártires, cordobeses o foráneos. No se olvidó, pues, la 

memoria martirial en la Iglesia cordobesa, Iglesia martirial, que, siempre 

en comunión con Roma, alcanza en 2021 la beatificación de los siervos de 

Dios Juan Elías y 126 compañeros mártires. Este artículo ha sido 

realizado gracias a la beca de la Iglesia Nacional Española de Santiago y 

Monserrat (Roma).  

 

«La Iglesia del primer milenio nació de la sangre de los mártires». Del 

mismo modo, al término del segundo milenio, «la Iglesia ha vuelto 

de nuevo a ser Iglesia de mártires»1. Estas palabras de San Juan 

Pablo II en su encíclica Tertio Millenio Adveniente nos recuerdan 

que, en efecto, la Iglesia católica ha sido y es martirial. En 

consecuencia, también nuestra Diócesis lo es. Ciertamente, como 

afirma Manuel Nieto Cumplido, la Iglesia de Córdoba  

 

                                                 
1 SAN JUAN PABLO II, Tertio Millenio Adveniente, 37. 
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«ofrece en su santoral una amplísima relación de los que 

sufrieron hasta el derramamiento de sangre y pérdida de la 

vida en tres grandes persecuciones: la de Diocleciano a 

comienzos del siglo IV, la de los emires Abd al-Rahman II y su 

hijo Muhammad I en el siglo IX y la del siglo XX. […] la 

santidad en la Iglesia cordobesa brilla sobre todo por el 

número de sus mártires: mártires, además, de todos los 

tiempos»2. 

  

Aunque no conocemos los orígenes del cristianismo en 

Córdoba, es evidente que debió llegar muy pronto a la ciudad, al 

tratarse de un núcleo importante, capital de la provincia Baetica3. 

Efectivamente, fue la Bética la zona peninsular donde 

inicialmente irradió con más fuerza la nueva religión4. De hecho, 

                                                 
2 M. NIETO CUMPLIDO, Córdoba: Patrimonio de Santidad (Córdoba: Cabildo Santa 

Iglesia Catedral, 2004) 12. 
3 La alusión más temprana relativa al cristianismo en Hispania es el propósito 

manifestado dos veces por San Pablo a los romanos –Rom 15,24.28- de viajar a 

ella; cfr. G. UGGERI, In Turchia sulle orme di Paolo (Roma: Editrice Vaticana, 2013) 

22. El siguiente testimonio sobre las iglesias de Iberia es de San Ireneo de Lyon, 

en su adversus haereses, escrito entre 182 y 188, aunque sin mencionar diócesis 

concretas. Al respecto, cfr. M. NIETO, Historia de las Diócesis españolas. Córdoba y 

Jaén (Madrid: BAC, 2003) 12. Pero, muy probablemente, debió producirse la 

predicación ya en tiempos apostólicos, cfr. G. FEDALTO, Cristiani entro e oltre gli 

imperi, saggi su Terre e Chiese d’Oriente (Verona: Mazziana, 2014) 55. Una buena 

síntesis del estado de la cuestión, L. A. GARCÍA MORENO, “Los orígenes del 

cristianismo en la Bética” en: A. J. REYES GUERRERO (coord.), El siglo de Osio de 

Córdoba. Actas del Congreso Internacional (Madrid: BAC, 2015) 23-53. 
4 J. F. RODRÍGUEZ NEILA, Historia de Córdoba. Del amanecer prehistórico al ocaso 

visigodo (Córdoba: Publicaciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorros de 

Córdoba, 1988) 505. Resulta singular que la Hispania cristiana, disponiendo de 

grandes divisiones administrativas, no aparezca con una clara organización 

eclesiástica metropolitana, que sólo adquirió después de las invasiones 

barbáricas del siglo V. Se conocen un total de 15 iglesias episcopales, número 

inferior al de África, aunque se verificó un mayor desarrollo de la parroquia, G. 

FEDALTO, Cristiani entro e oltre, 69. 56. Cfr. S. ADAMIAK, Carthage, Constantinople 

and Rome. Imperial and Papal Interventions in the Life of the Church in Byzantine Africa 

(533-698) (Roma: Gregorian & Biblical Press, 2016) 44-48. 
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como sostiene M. Sotomayor, en provincias tan romanizadas, hay 

que admitir la presencia, al menos, de pequeños grupos de 

cristianos en algunas ciudades ya desde los primeros momentos 

de la expansión del cristianismo5.  

 

Consecuentemente, muy pronto, como en todo el orbe 

cristiano, en nuestra tierra se produjeron también persecuciones. 

Ya el gran Osio de Córdoba, obispo de la Diócesis, fue confesor 

de la fe en tiempos de Diocleciano, hecho corroborado por 

autores contemporáneos que lo conocieron personalmente           

—Eusebio de Cesarea y San Atanasio—, y porque la persecución 

fue dirigida especialmente contra la jerarquía eclesiástica6. Nos lo 

narra él en persona: «Yo fui confesor de la fe cuando la 

persecución de tu abuelo Maximiano. Si tú la reiteras, estoy 

dispuesto a padecerlo todo antes que a derramar sangre inocente 

ni ser traidor a la verdad»7.  

 

La persecución de Diocleciano se aplicó en 4 edictos, entre el 

año 303 y el 304. Por el primero, se mandó destruir las iglesias 

abatiendo hasta los cimientos los lugares de oración8, quemar 

todos los libros cristianos y destituir de sus cargos a todos los 

fieles de Cristo. El segundo dispuso el encarcelamiento del clero. 

El tercero, ordenaba liberar a los presos cristianos que 

sacrificaran a los dioses y atormentar a los que se resistiesen. Por 

                                                 
5 M. SOTOMAYOR, Historia de la Iglesia en España I (Madrid: BAC, 1979) 40. 
6 J. F. RODRÍGUEZ NEILA, “Paganos y cristianos en la Córdoba romana” en: G. 

LORA SERRANO & J. CALVO POYATO, El templo de Córdoba. La Mezquita-Catedral, un 

espacio único en el mundo (Córdoba: Almuzara, 2019) 71-72 
7 NIETO CUMPLIDO, Córdoba: Patrimonio de Santidad, 19; Historia de las Diócesis, 14-

24. Para la figura de Osio y su tiempo, cfr. J. J. AYÁN & M. CRESPO & J. POLO & P. 

GONZÁLEZ, Osio de Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo (Madrid: BAC, 

2013). Eusebio de Cesarea (Vida de Constantino, III, VII, 1, 255) se refiere a él 

como «aquél célebre personaje». Sobre su posible papel en el Concilio, Ibid. III, 

XI, n. 30. 
8 Ibid, I, XIII, 99. 
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último, el cuarto, bajo inspiración de Galerio, impuso bajo pena 

de muerte la obligación generalizada de ofrecer públicamente 

sacrificios y libaciones a los dioses. Eusebio de Cesarea, 

historiador contemporáneo de los acontecimientos, narra algunos 

detalles de la persecución: «en todo lugar de la tierra […] 

soportaron con inmenso valor el fuego, el hierro y los abismos del 

mar y todo género de muerte9. Algunos sufrieron una muerte del 

todo inusitada: su cuerpo fue descuartizado en muchos pedazos 

con la espada y […] eran arrojados a los peces en lo profundo del 

mar»10.  

 

También el emperador Constantino recordaba cómo muchos 

cristianos fueron sometidos a «sufrimientos y tormentos 

inmerecidos», mientras que otros se exiliaron para no renegar de 

Jesucristo11. La persecución, que duró hasta la renuncia de 

Diocleciano el 1 de mayo de 305, se dejó sentir fuertemente en las 

provincias romanas de la península Ibérica, entonces bajo la 

jurisdicción de Maximiano12. Como apunta J. F. Rodríguez Neila, 

la presión perseguidora pudo ser mayor en Corduba por radicar 

aquí la sede del gobierno provincial, quizá más predispuesto a 

hacer cumplir los edictos imperiales13. 

 

Es el poeta Aurelio Prudencio, en el Peristephanon, quien 

transmite los nombres de nuestros primeros mártires conocidos: 

                                                 
9 Ibid, I, XV, 103. 
10 Ibid, II, II, 165. Más adelante, II, LI, 217, refiere que el tirano dispuso edictos 

sanguinarios, con los suplicios más inusitados, entre ellos el fuego y otras 

torturas. 
11 Ibid, II, XXIX-XXX, 197. 
12 SOTOMAYOR, Historia de la Iglesia en España, I, 70. 
13 También hay noticia de que en época de Teodosio (379-395) muchos mártires 

eran celebrados en la ciudad (citado por Walafridus Strabo, en el s. IX), 

RODRÍGUEZ NEILA, “Paganos y cristianos en la Córdoba cristiana”, 57. 
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«Corduba Acisclum dabit et Zoëllum / tresque coronas»14. Estos 

nombres, además de la identificación de las tres coronas, también 

se documentan en la inscripción hallada y conservada en la 

iglesia de San Pedro, datada en el siglo V, que se traduce «De los 

santos mártires de Jesucristo Fausto, Genaro y Marcial, Zoilo y 

Acisclo…»15. Así mismo, S. de los Santos Gener halló un 

fragmento de epitafio, al norte del actual cementerio de la Salud 

con la inscripción «Acisclus Fa…»16, que quizá haría referencia al 

mártir cordobés. Los cinco santos citados en la lápida de San 

Pedro comparecen también en el martirologio Jeronimiano, de 

fines del siglo V, y su devoción y culto estuvieron arraigados en 

época visigoda y mozárabe, extendiéndose el culto a sus reliquias 

por varias iglesias de toda la Baetica17. Pero conocemos otros 

mártires de época romana. El primero es San Secundino, cuyo 

culto local se atestigua en el martirologio de Usuardo, quien 

pudo recoger la noticia en su estancia en Córdoba, acaecida en 

858. Su nombre también aparece en el calendario de Córdoba, 

que fijaba su fiesta el 20 de abril18. Por último, San Sandalio, 

desconocido en las fuentes antiguas, aparece por vez primera en 

el Flos Sanctorum de Alonso de Villegas, obra editada en 158819. 

                                                 
14 Peristephanon, Himno IV, v. 17-20, en A. PRUDENCIO, Obras Completas (Madrid: 

BAC, 1950) 540. Cfr. NIETO CUMPLIDO, Córdoba: Patrimonio de Santidad, 17-29. 

Véase también RODRÍGUEZ NEILA, Historia de Córdoba, 512-514. 
15 NIETO CUMPLIDO, Córdoba: Patrimonio de Santidad, 20. En realidad, Prudencio da 

pocas noticias relativas a los mártires cordobeses, en comparación con otros 

insignes testigos, como Santa Eulalia, que es citada tres veces y tiene un canto 

entero, el III; O los santos Vicente (canto V completo), y Emeterio y Celedonio 

(himno I). Curiosamente, no hay memoria alguna de apostasía en el periodo 

romano, sacrificati, turificati o libeláticos. 
16 S. DE LOS SANTOS GENER, Memorias de las excavaciones del Plan Nacional (Madrid: 

Ministerio de Educación Nacional, 1955) 31, 25-39. 
17 RODRÍGUEZ NEILA, “Paganos y cristianos en la Córdoba romana”, 71-72. 
18 NIETO CUMPLIDO, Córdoba: Patrimonio de Santidad, 29. 
19 A. DE VILLEGAS, Flos Sanctorum, segunda parte: y Historia General, en que se escribe 

la vida de la Virgen Sacratísima Madre de Dios, y Señora Nuestra, y las de los Santos 

Antiguos que fueros antes de la venida de nuestro Salvador al Mundo (Toledo: Juan 

Rodríguez, 1588).  
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De ahí pasó al martirologio romano, y su culto fue introducido en 

la Diócesis de Córdoba en 160120. 

 

¿Cuándo llegó entonces Santa Victoria? El relato comienza con 

el Martirologio Jeronimiano (ca. 600), que cita a Victoria, mártir 

africana, el mismo 17 de noviembre en el que se celebra San 

Acisclo. Más tarde, el martirologio de Lyon (ca. 800) la reseña ya 

como compañera de martirio de San Acisclo; la hipótesis de A. 

Fábrega sobre una posible mala interpretación del autor del 

martirologio lionés, que habría personalizado la victoria del 

martirio de la que habla el prólogo de la misa del Sacramentario, 

es descartada por R. Pedrajas21. En todo caso, los calendarios 

mozárabes no citan a Santa Victoria. No obstante, los nombres de 

Acisclo y Victoria quedaron unidos definitivamente tras la 

Reconquista de la ciudad y la restauración de la Diócesis, por lo 

que es justo considerar a la mártir africana como ilustre hija 

adoptiva de la Iglesia de Córdoba, y, por tradición multisecular, 

patrona de pleno derecho de nuestra Diócesis. 

 

Ciertamente, con la paz de la Iglesia no terminó la vinculación 

de nuestra Diócesis con el martirio. Como hemos visto, los 

cordobeses honraron pronto a sus mártires con la construcción de 

basílicas dedicadas a su memoria y a la veneración de sus 

reliquias. En efecto, la presencia del gran Osio de Córdoba 

presupone la existencia, al menos, de una basílica contemporánea 

en la ciudad, que ejercería de sede episcopal22. Al efecto, Eusebio 

                                                 
20 NIETO CUMPLIDO, Córdoba: Patrimonio de Santidad, 29. 
21 R. JIMÉNEZ PEDRAJAS, “Los mártires de Córdoba de las persecuciones romanas”: 

Revista Española de Teología 37 (1977) 29-30. 
22 Como afirma Ettore Napione, en las ciudades cristianas se habían construido, 

al menos, una iglesia episcopal y una basílica cementerial, junto a la tumba de 

los mártires, cf. E. NAPIONE, “La funzione religiosa dell’arte: Cristo e l’artista nel 

medioevo” en: M. BENEDETTI (a cura di), Storia del cristianesimo, 2. L'etá medievale 

(Roma: Carocci, 2015) 370. Rafael Puertas distingue la iglesia episcopal, llamada 

ecclesia cathedralis, o principalis, designada con el apelativo Sancta Iherusalem, del 
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de Cesarea testimonia que el emperador Constantino comunicó 

por escrito a todos los obispos de las iglesias locales su decreto de 

que reconstruyeran los edificios de culto y edificaran otros 

nuevos allí donde la necesidad lo requiriera23. De hecho, el futuro 

mártir San Eulogio se referirá más adelante a algunas «suntuosas y 

admirables basílicas»24 existentes en la ciudad de Córdoba, aunque 

ignoramos si alguna de ellas se remontaría al siglo IV. en todo 

caso, siendo Corduba capital de la Bética y sede episcopal de tan 

influyente obispo no pudo no observar el cumplimiento del 

decreto imperial. Sin embargo, no conocemos a quién estaría 

dedicada la ecclesia cathedralis cordobesa. Sí sabemos, no obstante, 

que existió pronto la dedicada a San Acisclo25. San Isidoro de 

                                                                                                            
resto de templos, cf. R. PUERTAS, “Las iglesias paleocristianas y visigodas 

hispánicas a través de las fuentes literarias” en: XXXIV corso di cultura sull'arte 

ravennate e bizantina: seminario internazionale di studi su "Archeologia e arte nella 

Spagna tardoromana, visigota e mozarabica", Ravenna, 4 - 11 aprile 1987 (Ravenna: 

Edizioni del Girasole, 1987), 328). 
23 EUSEBIO DE CESAREA, Vida de Constantino, II, XLV,2, 211. XLVI, 3, 213. Se refiere 

a la reconstrucción de las iglesias, después de las destrucciones de Diocleciano, 

para lo que se recurrió al tesoro imperial, afirmando que el emperador 

comunicó por escrito estas disposiciones a todos los obispos de las iglesias 

locales. En II, XLVI, 213, menciona la carta de Constantino en la que se ordenaba 

restaurar los templos existentes o ampliarlos, haciéndolos más grandes, e 

incluso construir otros nuevos donde la necesidad lo requiriera. El mandato se 

hizo efectivo, Ibid., III, XLVII, 4, 303. 
24 «et admirabili Basilicarum constructione fulgebat», SAN EULOGIO DE CÓRDOBA, 

Memoriale Sanctorum, I, 30. 
25 A muchos mártires se les erigieron basílicas (martyria) en los suburbios de las 

ciudades, allí donde habrían sufrido la muerte, pues las condenas debían 

ejecutarse fuera del espacio urbano (pomoerium). Tales lugares se sacralizaron. 

La figura del mártir resulta esencial para entender este proceso de 

“cristianización” de las áreas suburbanas. Su culto se asentó a (p. 76) partir del 

siglo V, pero fue sobre todo en los siglos VI-VII cuando los nuevos entornos 

funerarios cordobeses, que siguieron situándose en áreas suburbanas, se fueron 

concentrando en torno a las basílicas y martyria dedicados al culto de los 

mártires. Pues se extendió la costumbre de enterrarse bajo su amparo allí donde 

se conservaban sus reliquias (tumulatio ad sanctos), cfr. RODRÍGUEZ NEILA, 

“Paganos y cristianos en la Córdoba romana”, 75. 
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Sevilla relata su asalto y profanación, por parte del rey Agila, al 

estar situada extramuros, suceso que provocó la airada reacción 

de los católicos ciudadanos cordobeses, que derrotaron al impío 

monarca arriano26. En la misma basílica de San Acisclo, se 

produjo más tarde la resistencia del gobernador visigodo frente a 

los musulmanes, aunque todos los defensores acabaron siendo 

ejecutados. 

 

Existieron también las basílicas de Los Tres Santos y de San 

Zoilo, además de la de San Zoilo de Armiliat, dedicadas a 

mártires cordobeses. Pero la Iglesia de Córdoba era entonces, 

como ahora, parte de la Iglesia universal, y dedicó, del mismo 

modo, templos a mártires foráneos: San Vicente -el Shant Binyant 

de las crónicas islámicas- San Cipriano, los Santos Justo y Pastor 

en Léjulo, San Félix de Froniano, Santa Eulalia, San Ginés de 

Arlés, Santa Catalina, etc. Además, prueba seguramente de la 

presencia oriental cristiana en la Corduba visigoda es la existencia 

de una basílica dedicada a los santos mártires médicos Cosme y 

Damián, cuya devoción es originaria de Siria27. Todos ellos 

hermanados con los mártires cordobeses. Por el testimonio del 

martirio y por haberlo sufrido de manos del mismo verdugo. De 

este modo, a semejanza de lo que ocurrió con los estudiantes del 

Venerable colegio inglés de Roma durante el siglo XVI, los 

cristianos de Córdoba, entre ellos los futuros mártires, estaban 

familiarizados con el martirio por la presencia en Córdoba de 

numerosos templos dedicados a mártires, cordobeses o foráneos. 

 

                                                 
26 M. VALLEJO GIRVÉS, Hispania y Bizancio. Una relación desconocida (Madrid: Alal, 

2012), 126-131. Para la figura de Isidoro de Sevilla y sus obras, cfr. M. 

SOTOMAYOR, “La cultura en la Andalucía visigótica”: Proyección 34 (1987) 59-61. 
27 I. PEÑA, El arte cristiano de la Siria Bizantina (Madrid: Encuentro, 1996) 235. La 

paulatina conquista árabe de Oriente ocasionó una diáspora bizantina que debió 

llegar también a Spania, por el creciente desarrollo del culto a los santos de 

origen oriental, cfr. VALLEJO, Hispania y Bizancio, 412. 



 

Jesús Daniel Alonso Porras   ♦     

  

 

Porque la paz de la Iglesia no culminó la historia martirial de la 

Diócesis. En efecto, una figura olvidada en la historia del martirio 

en Córdoba es San Hermenegildo. Aunque nacido en Sevilla y 

martirizado en Tarragona, fue sin embargo apresado en Córdoba, 

donde se había refugiado huyendo de su padre, el arriano 

Leovigildo. Su conversión al catolicismo pudo ser causa de su 

muerte, aunque la cuestión es discutida. En todo caso, la Iglesia lo 

venera como mártir desde 158528. 

 

Y, seguidamente, bajo dominio musulmán, una larga lista de 

nombres vino a ratificar la realidad martirial de la Iglesia de 

Córdoba. Sin haberse conservado memoria de posibles martirios 

durante la conquista islámica, más allá de la conocida ejecución 

de los defensores de la basílica de San Acisclo, fueron los 

reinados de Abd al-Rahman II (822-852) y su hijo Muhammad 

(852-886) los que enmarcan los hechos que han quedado en la 

historia como los más crispados en las relaciones entre 

musulmanes y cristianos29. Hay que destacar, como rasgo 

característico del estado omeya cordobés en el ámbito religioso su 

total adhesión a la ortodoxia sunní. En efecto, desde el siglo IX se 

impuso en al-Andalus la escuela rigorista del imām Malik ibn 

Anas. Esta situación se acentuó en tiempos de Abd al-Rahman II, 

como consecuencia de la enconada lucha que emprendió contra 

los fatimíes, que eran adeptos a la corriente shi’í30. 

                                                 
28 B. MARCOTEGUI BARBER, “El tratamiento historiográfico de San Hermenegildo”: 

Anuario de Historia de la lglesia 12 (2003) 292. 
29 M. NIETO, Córdoba: Patrimonio de Santidad, 37. 
30 A. I. M. MAQQARĪ, The History Of the Mohammedan Dynasties In Spain, II 

(Londres: Printed for The Oriental Translation Fund of Great Britain and 

Ireland, 1840-1843) 123; J. VALDEÓN BARUQUE, Abderramán III y el califato de 

Córdoba (Madrid: Random House Mondadori, 2001) 111. En el siglo IX llegaron a 

Córdoba misioneros fatimíes. La uniformidad jurídico-religiosa representada 

por la escuela malikí se convirtió en la especificidad más notable del islam 

andalusí, cfr. M. FIERRO, “La política religiosa de Abd al-Rahman III (r. 300/912-

350-961)”: Al-Qantara 25 (2004) 132. M. NIETO CUMPLIDO, Islam y Cristianismo 
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Por ello, no es extraño que, a principios del reinado del 

segundo Abd al-Rahman, se produjera el martirio de Adolfo y 

Juan, cristianos hijos de un musulmán, que fueron enterrados en 

la basílica de San Cipriano. Pero a partir de 850 se precipitaron 

los hechos: el martirio del sacerdote Perfecto, traicionado por 

unos musulmanes, provocó un clima de gran tensión espiritual. 

Así lo narra el futuro mártir San Eulogio: «El hecho de un crimen 

tan grande cometido contra un sacerdote, a muchos que gozaban 

en la contemplación de Dios […] los obligó a lanzarse a detestar y 

maldecir espontánea y públicamente al criminal profeta, y les 

proporcionó a todos un estímulo de mayor ardor para morir por 

la justicia».31 

 

Al respecto, no hay que olvidar que, para los cristianos 

sometidos al islam, Mahoma era el falso profeta profetizado en la 

Sagrada Escritura32. En todo caso, una serie de martirios llamados 

voluntarios, comenzó con la muerte del monje Isaac. De entre 

ellos, un considerable grupo fueron martirizados por ser hijos de 

musulmanes convertidos al cristianismo, o volverse atrás en la 

apostasía, como Flora, Aurelio, Sabigoto, Félix y Liliosa. Se dio la 

circunstancia de que las dos mujeres acudieron a la iglesia sin 

velo, y al ser preguntados los maridos, contestaron que era 

costumbre de los fieles visitar las iglesias y buscar las casas de los 

venerables mártires. Eso les supuso el martirio.  

 

Por su parte, Abundio fue arrastrado al martirio por el engaño 

de algunos musulmanes. Witesindo fue un apóstata arrepentido, 

y Áurea, hija de un musulmán, obligada a apostatar, se arrepintió 

de ello, por lo que fue delatada. Rodrigo también fue acusado por 

su propio hermano, musulmán. Pelagio, fue víctima de la lujuria 

                                                                                                            
(Córdoba: Publicaciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorros de Córdoba, 

1984) 119. 
31 SAN EULOGIO DE CÓRDOBA, Memoriale Sanctorum, II, 44. 
32 Así, Mt 24, 11-13;  2 Co 11, 14-15; Ap 20, 10. 
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del entonces emir Abderramán III33. Y Vulfura fue encarcelado 

por la predicación pública del evangelio en Córdoba. 

Umar ibn Hafṣūn, padre de la mártir Argéntea, perteneciente a 

una familia muladí, es decir, cristiana conversa al islam, se 

convirtió al cristianismo34. Tras su muerte, Abd al-Rahman III35 

acabó derrotando a sus hijos36. El hecho nos interesa, porque en 

                                                 
33 El martirio de Pelagio se produjo en 925, cuatro años antes de que el emir se 

proclamase califa. Califa significa sucesor o delegado, véase “Califfo” en M. 

CHEBEL, Dizionario Enciclopedico del Corano (Lecce: Argo, 2013) 71. El título 

incluía el de jefe de los creyentes y defensor de la religión de Dios. Abd al-

Rahman III pudo alegar para ello su condición de legítimo descendiente de los 

omeyas de Damasco, W. M. WATT, Historia de la España islámica (Madrid: Alianza 

1974) 56-57; Para el estudio de los califas de Córdoba, véase J. VALLVÉ, El Califato 

de Córdoba (Barcelona: RBA, 2005); VALDEÓN BARUQUE, Abderramán III, 181-187; 

E. MANZANO, “The Iberian Peninsula and North Africa” en: New Cambridge 

History of Islam, I (Cambridge: Cambridge University Press, 2010) 613-621; R. 

COLLINS, Califas y Reyes. España, 796-1031 (Barcelona: Crítica, 2013) 285-348. Para 

la relación del califato con la basileia bizantina, cfr. G. DAGRON, Emperador y 

sacerdote: Estudio sobre el «cesaropapismo» bizantino (Valencia: Publicacions de la 

Universitat de València, 2007) 77-78. 
34 J. VALDEÓN BARUQUE, La Reconquista. El concepto de España: unidad y diversidad 

(Barcelona: Espasa, 2006) 43. WATT, Historia de la España islámica, 45-46. 49; sobre 

Bobastro, cfr. también V. MARTÍNEZ, “Algunas consideraciones espaciales y 

toponímicas sobre Bobastro”: Al-Qantara 17 (1996) 59-77. Para la construcción de 

iglesias en Bobastro, F. ARCE, “Arquitectura y rebelión: construcción de iglesias 

durante la revuelta de Umar B. Hafsun”: Al-Qantara 22 (2001) 121-145. Se ha 

matizado que el concepto muladí no necesariamente significaría converso al 

islam, sino que podría hacer referencia también a “arabizado”, cfr. M. FIERRO, 

“Cuatro preguntas en torno a Ibn Ḥafṣūn”: Al-Qantara 16 (1995)  221-257. 
35 Del rigor del primer califa es muestra la ejecución de su propio hijo ‘Abd 

Allah, acusado de conspiración, que se produjo ante sus ojos, o tal vez, por su 

propia mano, cfr. MAQQARĪ, The History of the Mohammedan Dynasties II, 143; 

FIERRO, “La política religiosa de ’Abd al-Rahmān III“, 146. 
36 A. G. CHEJNE, Historia de España musulmana (Madrid: Cátedra, 1974) 40; D. 

JAMES, Early Islamic Spain. The History of Ibn al-Qūṭīya (Londres-Nueva York: 

Routledge, 2009) 140; J. M. SAFRAN, Defining Boundaries in al-Andalus. Muslims, 

Christians and Jews in Islamic Iberia (Ithaca-Londres: Cornell University Press, 

2013) 61-66; V. MARTÍNEZ, “La madīna de la fitna contra los omeyas: Bobastro” 

en: El esplendor de los Omeyas cordobeses: La civilización musulmana de Europa 

occidental. Exposición en Madinat al-Zahra, 3 de mayo a 30 de septiembre de 2001: 
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las fuentes musulmanas se ha conservado la memoria de los 1000 

mártires de Poley, soldados cristianos martirizados el 16 de mayo 

de 891 por no querer abrazar el islam; también existe la memoria 

de Dulce (Dhabba). Tales testigos eran desconocidos en 1581, 

cuando se promovió la aprobación del culto de los mártires. Pero 

también ellos entregaron valerosamente la vida por la fe. 

 

Enunciemos ahora con devoción los gloriosos nombres de 

estos mártires, en el orden cronológico de su martirio: Santos 

Adolfo y Juan; Perfecto; Isaac; Sancho; Pedro, Walabonso, 

Sabiniano, Wistremundo, Habencio y Jeremías; Sisenando; Pablo; 

Teodomiro; Flora y María; Gumersindo y Servideo; Aurelio, 

Sabigoto, Félix, Liliosa y Jorge; Cristóbal y Leovigildo; Emila y 

Jeremías; Rogelio y Servideo; Fandila; Anastasio, Félix y Digna; 

Benilde; Columba; Pomposa; Abundio; Amador, Pedro y Luis; 

Witesindo; Elías, Pablo e Isidoro; Argimiro; Áurea; Rodrigo y 

Salomón; Eulogio; Leocricia; Pelagio; Argéntea y Vulfura… 

 

¿Mártires voluntarios37? Para R. Sánchez Saus se trata de un 

calificativo que debería revisarse, porque los mártires no tuvieron 

                                                                                                            
catálogo de piezas (Granada: El Legado Andalusí, 2001) 126-131; VALDEÓN 

BARUQUE, Abderramán III y el califato de Córdoba, 154-164. Hafṣūn —que, ya 

difunto, fue desenterrado y encontrado en posición cristiana según la crónica de 

al-Nasir, cf. A. ARJONA, Anales de Córdoba musulmana (711-1008) (Córdoba: 

Publicaciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorros de Córdoba, 1982) 89— y 

sus hijos fueron crucificados, S. CALVO, “Justicia, misericordia y Cristianismo: 

una relectura de las inscripciones coránicas de la mezquita de Córdoba en el 

siglo X”: Al-Qantara 31 (2010) 167; R. JIMÉNEZ PEDRAJAS, Historia de los Mozárabes 

en al-Ándalus (Córdoba: Almuzara, 2013) 71; COLLINS, Califas y Reyes, 213-227. 
37 Eva Lapiedra ha propuesto la influencia del hostigamiento que sufrieron los 

cristianos en Bagdad, a mediados del siglo IX por parte del califa abasí al-

Mutawakkil, en la persecución cordobesa, cf. E. LAPIEDRA GUTIÉRREZ, “Los 

mártires de Córdoba y la política anticristiana contemporánea en Oriente”: Al-

Qantara 15 (1994) 453-464. Para la persecución, cfr. M. NIETO CUMPLIDO, Córdoba: 

Patrimonio de Santidad; SAN EULOGIO DE CÓRDOBA, Obras Completas. Para la 

comunidad mozárabe cfr. F. J. SIMONET, Historia de los Mozárabes de España 

(Córdoba: Almuzara, 2018); JIMÉNEZ PEDRAJAS, Historia de los Mozárabes en al-
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nunca actitudes suicidas que hoy se les asocian con la evidente 

intención de desacreditarlos, siendo calificados de biothanatos38. 

 

Lo que sí fue voluntario, sugiere este autor, fue su afán de 

luchar, poniendo en juego sus propias vidas, pero no las de otros, 

contra un poder que les vedaba vivir su religión en plena libertad 

y, sobre todo, la posibilidad de dar testimonio de ella. De este 

modo, realmente, nos encontramos ante un heroico testimonio 

plenamente inscrito en la tradición martirial cristiana. De hecho, 

había otros medios violentos para oponerse al poder islámico, 

como demuestra Umar ibn Hafṣūn39. Sin embargo, los mártires de 

Córdoba fueron hombres y mujeres, ancianos, jóvenes y algunos 

casi niños; sacerdotes, monjes y monjas, laicos casados y solteros; 

cordobeses y foráneos -entre los mártires de Córdoba había un 

francés, otro árabe o bereber, otro árabe o griego de Palestina y 

otros con nombre griego40-; civiles y soldados, algunos 

denunciados por sus familiares por haberse convertido al 

cristianismo; otros, personas cultas… es, cuando menos, ingenuo 

o malintencionado reducirlos a un simple grupo de fanáticos. En 

nuestra época, en que estamos dispuestos a disimular nuestra fe 

                                                                                                            
Ándalus; F. DELGADO, Álvaro de Córdoba y la polémica contra el Islam, el Indiculus 

Luminosus (Córdoba: Publicaciones Obra Social y Cultural Cajasur, 1996); 

COLLINS, Califas y Reyes, 153-186; C. L. CAHEN, “Dhimma” en: Encyclopaedia of 

Islam, II (Leiden: Brill, 1993) 227-231. 
38 Se ha pretendido traducir la palabra como “suicidio”, cfr. E. GONZÁLEZ PERRÍN, 

“Mártires de Córdoba, cambio de paradigma” en: Los Mozárabes, historia, cultura 

y religión de los cristianos de al Ándalus. Actas del I congreso internacional (Córdoba: 

Almuzara, 2018) 322, citando el suicidio glorioso de John Donne, en el siglo 

XVII, lo que supone un flagrante anacronismo. En realidad, significaba muerte 

violenta en general, y solo muy posteriormente suicidio, cfr. C. LÓPEZ 

STEINMETZ, “Acerca del vocablo suicidio: preexistencia del acto humano de 

darse muerte respecto a la posibilidad de su nominación”: Boletín de Filología 55 

(2020) 461-470. 
39 R. SÁNCHEZ SAUS, “Los mártires de Córdoba. Revisión historiográfica y 

propuesta de investigación” en: Los mozárabes, historia, cultura y religión, 326-327. 
40 GONZÁLEZ PERRÍN, “Mártires de Córdoba”, 313. 
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para no arrostrar la leve condena de una mirada o un comentario 

desaprobatorios en una reunión social, ¿cómo vamos a entender a 

quienes desafían a los suplicios y a la muerte para dar testimonio 

de sus convicciones? Por eso, cualquier valoración de la actuación 

de los mártires cordobeses debe hacerse desde el conocimiento 

histórico y teológico de lo que el martirio ha supuesto y supone 

en el cristianismo41. Por último, es sorprendente que, en nuestro 

tiempo, cuando tanto se pondera la libertad de conciencia de las 

personas y sus expresiones derivadas y naturales, no sólo no se 

admire este gesto, sino que, como sucede a menudo, se acuse a 

los condenados a morir por ello de propiciar su propia muerte, y 

se les reprocha que no cedieran al chantaje42. 

 

En todo caso, en otoño de 1126, la mayoría de los mozárabes 

fueron deportados al Magreb. Según Orderic Vital, cronista 

británico contemporáneo a los hechos, los almorávides 

descargaron su ira (sobre ellos) […] y por un edicto general, les 

privaron cruelmente de sus pertenencias y los maltrataron 

atrozmente […] muchos fueron muertos con torturas 

indescriptibles y el resto fue enviado al otro lado del estrecho, a 

África, condenándolos a un duro exilio. Si, en algún caso, 

pervivió una menguada comunidad cristiana en al-Andalus, no 

sobrevivió a la posterior llegada de los almohades43. Por ello, 

ninguna presencia cristiana existía en Córdoba cuando San 

Fernando III reconquistó la ciudad el 29 de junio de 1236. 

 

Sin embargo, aunque la memoria de los mártires mozárabes se 

perdió, la creación de parroquias y monasterios en la ciudad por 

parte de San Fernando trajo también el recuerdo y la 

                                                 
41 R. SÁNCHEZ SAUS, “Los mártires de Córdoba. Revisión historiográfica y 

propuesta de investigación” en: Los mozárabes, historia, cultura y religión, 328. 
42 Ibid., 332. 
43 R. SÁNCHEZ SAUS, “De San Vicente a mezquita aljama: espacio sagrados y 

cristianismo en Córdoba bajo el dominio islámico” en: LORA SERRANO & CALVO 

POYATO, El templo de Córdoba, 91-92.  
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conmemoración de otros mártires: los conventos de San Pedro y 

San Pablo, las parroquias de Santa Marina, San Lorenzo, San 

Andrés, San Pedro y Santiago, curiosamente todos situados en la 

Ajerquía… además, mucho después, el hallazgo de las reliquias 

de los mártires en San Pedro el año 1575 y la publicación 

contemporánea de las recientemente descubiertas obras de San 

Eulogio por parte de Ambrosio de Morales, propiciaron en la 

etapa de la modernidad un enorme interés y devoción por parte 

de todos los estamentos de la sociedad cordobesa hacia los 

antiguos mártires, como se demuestra en el imponente acervo 

artístico relacionado con ellos: de los frescos de Cesare Arbasia en 

la capilla del Sagrario de la Catedral, a los lienzos de Palomino 

para su altar mayor; de la capilla de los mártires de San Pedro al 

enorme colegio de Santa Victoria… y todo ello indisolublemente 

unido a la creciente devoción al arcángel San Rafael y a la 

proliferación de sus triunfos. 

 

Pero, además, la Diócesis de Córdoba continuó ofreciendo 

algunos hermosos frutos de testimonio de la fe hasta la muerte. 

Dos de ellos, religiosos en misión, entraron en el santoral: 

Domingo Henares y Nicolás María Alberca. Santo Domingo 

Henares, O.P., nacido en Baena en 1766, fue misionero en 

Filipinas y en Tonkín. Sufrió la persecución durante años, 

viviendo unas veces escondido en la selva y otras oculto en 

algunas casas de cristianos. Consagrado obispo en 1803, ejerció su 

ministerio en la clandestinidad, hasta que, denunciado, fue 

apresado el 9 de junio de 1838, junto al catequista Francisco 

Chieu y el dueño de la choza donde se ocultaba. Encerrados en 

una jaula de cañas, fueron conducidos los tres a la capital de la 

provincia, Vi Hoang. La sentencia condenatoria decía así:  

«Mandamos que este europeo, que es Domingo, llamado Dank – 

Trum – Hai, sea sacado fuera de la ciudad, le sea cortada la 

cabeza sin remisión, y que esta se ponga después en una pica y 

sea expuesta al público, para que la gente lo sepa y se arranque 
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de raíz aquella religión». Una vez martirizado el catequista, los 

soldados sacaron de la jaula al anciano obispo y le cortaron la 

cabeza de un solo golpe. Sus restos se veneran en la catedral de 

Bui-Chiu. Fue canonizado por San Juan Pablo II en 198844. Con 

respecto al Beato Nicolás María Alberca, franciscano, nacido en 

Aguilar de la Frontera en 1830, era frecuente escucharle que 

«tenía deseos de ser mártir de Jesucristo y derramar su sangre por 

nuestra santa fe […] expresando que su deseo de ser mártir y la 

esperanza de conseguirlo eran persistentes en su corazón»45. Recién 

llegado a Damasco, el 10 de julio de 1860 fue víctima de las 

matanzas de cristianos por parte de los drusos. En su convento 

murieron once franciscanos, siete de los cuales eran españoles. 

Instado por los enemigos de la fe a convertirse al islam, profirió 

con valentía que «antes mil veces la muerte que renunciar a mi fe» 46. 

 

Para terminar, recordemos las palabras de San Juan Pablo II, 

quien afirmaba que 

 

«En nuestro siglo han vuelto los mártires, con frecuencia 

desconocidos, casi «militi ignoti» de la gran causa de Dios. En 

la medida de lo posible no deben perderse en la Iglesia sus 

testimonios. […] es preciso que las Iglesias locales hagan todo 

lo posible por no perder el recuerdo de quienes han sufrido el 

martirio»47.  
 

Por eso, ante la terrible persecución de los años treinta del 

siglo XX, en la que cientos de cristianos cordobeses, hombres y 

mujeres, sacerdotes y laicos, religiosos y consagradas, jóvenes y 

ancianos, fueron capaces de entregar su vida por la fe, la Iglesia 

                                                 
44 NIETO CUMPLIDO, Córdoba: Patrimonio de Santidad, 142-144. 
45 J. MESEGUER FERNÁNDEZ, O.F.M., “Semblanza espiritual del B. Nicolás María 

Alberca, Mártir de Damasco, 1860”, en https://www.franciscanos.org › santoral › 

nicolasmaria. (última consulta, 26-VI-2022). 
46 NIETO CUMPLIDO, Córdoba: Patrimonio de Santidad, 148-151. 
47 SAN JUAN PABLO II, Tertio Millenio Adveniente, 37. 
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local de Córdoba, Iglesia martirial, siempre en comunión con 

Roma, cumple este objetivo con la solemne ceremonia de 

beatificación de los siervos de Dios Juan Elías y 126 compañeros 

mártires.  
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Introducción a las Relaciones sobre  

la Causa de Osio, Obispo de Córdoba 

 
Alfonso Ramírez Peralbo, OFMCap. 

      
 

Resumen: A modo de introducción a los informes o relaciones sobre la 

causa de Osio que vendrán a continuación, el postulador de la Causa de 

Osio explica brevemente en qué consiste una canonización equipolente y 

los pasos preparatorios para la misma. 

 

 

En el año 2013 se conmemoraba el 1700 aniversario de la 

proclamación del Edicto de Milán por parte del emperador 

Constantino. Esta efemérides movió al actual obispo de la 

diócesis de Córdoba, el Excmo. y Rvdmo. Sr D. Demetrio 

Fernández González, a la celebración de un Congreso 

Internacional sobre la persona de Osio, que fue consejero del 

emperador en materia religiosa. No se puede olvidar que, desde 

Osio, la sede episcopal de Córdoba es conocida como la sede de 

Osio. 

 

El Congreso se celebró en Córdoba durante los días 28 al 31 de 

octubre, reuniendo en la sede de Osio a destacadas 

personalidades del ámbito teológico, histórico, patrístico y de las 
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ciencias afines que trataron de poner de relieve los hechos más 

relevantes de la historia de la fe cristiana de los más de 100 años 

de la vida del prelado cordobés. Osio murió en el exilio con 101 

años. 

 

Antes de la celebración de este Congreso, en una reunión 

mantenida en Roma sobre esta materia entre Don Demetrio y el 

que suscribe, el obispo me dijo que indagara por la Congregación 

qué vías o caminos habría para poder introducir la Causa de 

Osio. El card. Angelo Amato, que era entonces Prefecto, después 

de hablar con él, me dijo que se lo pusiera por carta el contenido 

de nuestro diálogo, como así lo hice (él quería que toda petición 

que se le hiciera constase por escrito para poder hacer frente a 

toda crítica que pueda salir al paso). Su respuesta decía que 

esperáramos a la celebración del Congreso y si en él no aparecía 

ninguna dificultad grave, se procediera a pedir el Nihil Obstat a 

la Congregación, como así se hizo, y al nombramiento en mi 

persona de Postulador de la Causa. Y, siempre, sin perder de 

vista la idea de llegar a la Beatificación o Canonización 

equipolente de Osio que es nuestra meta. Por eso Don Demetrio 

pidió a algunos ponentes del Congreso un Votum en pro de la 

Canonización de Osio. Entre ellos, a Juan José Ayán, Antonio 

Reyes Guerrero, Manuel Nieto Cumplido, Patricio Navascués, 

Patrick Decoutreaux y Vittorino Grossi OSA1. 

 

Puesto al habla con el Rvdmo. P. Criscuolo, ofmcap., Relator 

General de la Congregación, me dijo que en el argot de la 

Congregación, el término Votum se utiliza para denominar a las 

                                                 
1 De estos informes, se han publicado ya los de Antonio Javier Reyes Guerrero 

(“Osio de Cordoba. ¿Por qué no “vere Hosius”?”: Studia Cordubensia 12 (2019) 5-

69) y Manuel Nieto Cumplido (“La cuestión de Osio. Desarrollo histórico y 

valoración”: Studia Cordubensia 13 (2020) 205-275). En el número de este año de 

Studia Cordubensia se publican los informes de Juan José Ayán, Patrick 

Decoutreaux y Patricio de Navascués. En el número del próximo año será 

publicado el informe de Vittorino Grossi.  
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Relaciones que se hacen sobre el estudio de la Positio de una 

Causa, ya que esas relaciones permanecen en el anonimato y se 

denominan sólo como: Votum I, Votum II, Votum III…IX, tanto 

para el estudio que hacen los historiadores primero como los 

teólogos después. Aquí en el título se ha escogido la palabra 

Relación (cuyo significado viene a ser el mismo) porque el Votum 

no está hecho sobre la Positio de una Causa determinada y 

preparada bajo la dirección de un Relator de la Congregación, 

sino en base a investigaciones personales del autor. 

 

Entre los caminos para llegar a recibir culto público en la 

Iglesia está la Positio sobre el CASUS EXCEPTUS o SOBRE LA 

BEATIFICACIÓN EQUIPOLENTE. 

 

A partir de los decretos de Urbano VIII y de la Constitución 

apostólica Coelestis Hierusalem cives, promulgada el 5 de julio de 

1634, quedaban prohibidos todos los cultos públicos no 

autorizados por la suprema autoridad eclesiástica, excepto los 

que ya se practicaban desde tiempo inmemorial. La justificación 

de la práctica del culto público podían ser los cultos practicados 

en base al consenso común de la Iglesia, o en base al tiempo 

inmemorial o también a los escritos de varones santos y probados 

o a la tolerancia de periodos de tiempo larguísimos por parte de 

la Sede Apostólica. Signos particulares del mismo culto podían 

considerarse la exposición pública en lugares de culto, como 

iglesias u oratorios privados, de imágenes con aureolas o rayos y 

resplandores brillantes o la atribución de revelaciones y milagros, 

o la exposición de exvotos en su sepulcro, velas encendidas; 

también contaban con el mismo valor libros impresos con 

narraciones de milagros o de fama de santidad y de martirio. 

Como “tiempo inmemorial” fue el propio Urbano VIII el que 

estableció el límite cronológico de cien años. Por tanto podían 

esperar una beatificación equipolente los Siervos de Dios muertos 

con anterioridad a julio de 1534. 
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Tal doctrina la expone Benedicto XIV en el libro I, cap. 31 de 

su Opus máximum, y en el libro II, caps. 17-24, donde se explican 

las distintas modalidades para demostrar el casus exceptus en base 

al común consentimiento de la Iglesia o en base a los escritos de 

santos o de varones probados, o en base a un indulto especial 

pontificio, o a la tolerancia de la Sede Apostólica o al consenso de 

la Congregación de Ritos, que era la que se ocupaba de las 

Causas de los Santos. Actualmente una Positio super 

Beatificatione aequipollenti o bien super cultu ab immemorabili 

tempore praestito, además de probar las virtudes y la fama de 

santidad, debe probar también el culto prestado al Siervo de Dios 

en base a una de las condiciones citadas anteriormente. 

 

La positio sobre la canonización equipolente 

 

Como es lógico, para poder llegar a una canonización 

equipolente es necesario que el respectivo candidato sea ya beato, 

a través de una canonización formal o a través de una 

beatificación equipolente. A este tema específico el Magister 

dedica todo el cap. 41 del Libro I. Según Benedicto XIV para 

llegar a una canonización equipolente se requieren tres requisitos: 

1. Estar en posesión de un culto antiguo, 2. La constante y común 

afirmación de historiadores dignos de fe sobre las virtudes o 

sobre el martirio del Siervo/a de Dios, y 3. La ininterrumpida 

fama de prodigios. Si se dan estas tres condiciones –es todavía 

doctrina de Benedicto XIV- el Sumo Pontífice, por su propia 

autoridad, puede proceder a la canonización equipolente, esto es, 

a la extensión a la Iglesia universal del rezo del Oficio divino y de 

la celebración de la misa. Así se expresa a este respecto Benedicto 

XIV: con la canonización equipolente “el Sumo Pontífice ordena 

que un Siervo de Dios –que se encuentra en posesión de culto 

antiguo y sobre el que las virtudes heroicas o el martirio y los 

milagros es constante la común declaración de historiadores 

dignos de fe y no falta la ininterrumpida fama de prodigios- sea 
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honrado en la Iglesia universal con el rezo del Oficio y la 

celebración de la misa en un día señalado, sin ninguna sentencia 

formal definitiva, sin haber precedido proceso jurídico alguno, 

sin haber realizado las habituales ceremonias2. 

 

Una Positio sobre canonización equipolente debe por tanto 

contener, además de la biografía del futuro santo y de los demás 

elementos previstos en las demás Positiones, también un tratado 

específico sobre el culto antiguo a él tributado, sobre la constante 

y común afirmación relativa a la fama de sus virtudes o de su 

martirio, y, finalmente, sobre la ininterrumpida fama de 

prodigios atribuidos a su intercesión. Para las últimas 

canonizaciones equipolentes ha surgido cada vez con más fuerza 

la necesidad de que tal paso sea debidamente solicitado a través 

de cartas postulatorias enviadas al Santo Padre por la respectiva 

Conferencia Episcopal, no considerando suficiente la del obispo 

competente, también de letras postulatorias de los respectivos 

Superiores Generales o de otras Entidades que gocen de 

autoridad. 

 

Aun siendo considerada de carácter excepcional, la 

canonización equipolente ha sido utilizada por los Sumos 

Pontífices para garantizar en algunos casos la extensión del culto 

público a la Iglesia universal, sin seguir el procedimiento usual 

de la canonización formal. Fue Urbano VIII el que estableció que 

para llegar a una beatificación equipolente sólo podían acceder 

los Siervos de Dios muertos antes de julio de 1534. La lista de 

canonizaciones equipolentes en la Historia de la Iglesia alcanza 

hasta el 2021 un total de 81 santos, siendo el primero san 

Romualdo canonizado el 9 de julio de 1595 por el Papa Clemente 

VIII y la última Santa Margarita de Città di Castello, del 13 de 

                                                 
2 Benedicto XIV (Prospero Lambertini), De Servorum Dei Beatificatione et Beatorum 

Canonizatione -  La Beatificazione dei Servi di Dio e la Canonizzazione dei Beati, vol. 

I/2, a cargo de Vincenzo Criscuolo, Città del Vaticano 2011, 9-10. 
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septiembre de 2021. Los papas que más han usado esta facultad 

han sido León XIII con 9 santos y el papa Francisco con 13 santos. 

Entre los nombres más destacados se encuentran san Cirilo de 

Alejandría, san Justino Mártir, Juan Damasceno, Beda el 

Venerable, Alberto Magno, santo Tomás Moro, Juan de Ávila, 

Ildegarda de Bingen, Ángela de Foligno, Pietro Favre, José 

Anchieta, Junípero Serra.  

 

 
NOTA BIO-BIBLIOGRÁFICA 

Alfonso Ramírez Peralbo OFMCap (El Viso, 1944), de la Orden 

Capuchina profesó perpetuamente en 1965 y fue ordenado sacerdote 

en 1970. Licenciado en Teología Moral por la Academia Alfonsiana 

(Roma) y en Ciencias Sociales de la Educación por la Universidad de 

Granada. Fue profesor de Teología Moral en el Instituto “Gaudium et 

Spes” de Salamanca. Años después de realizar el Curso para 

Postuladores en la Congregación de los Santos en 1992, se trasladó a 

Roma, a la Curia General de los Capuchinos, como Vicepostulador 

General de la Orden Capuchina y secretario del área de la lengua 

española del Ministro General. Como Postulador y Vicepostulador 

ha llevado la positio de los Mártires Capuchinos de Valencia 

beatificados en 2001, cinco Causas unificadas de Mártires españoles 

de 1936 beatificados en 2013, la Causa de Santa María de la Purísima 

de la Cruz, del beato José Tous y Solerla, del beato Marcelo Spínola y 

Maestre y del beato Leopoldo de Alpandeire, de los venerables 

Madre Rafaela de Jesús Hostia, Encarnación Carrasco Tenorio y José 

Rivera Ramírez. Ha sido el postulador de la Causa de 127 Mártires 

de la Diócesis de Córdoba. Entre sus publicaciones destacan: Historia 

del Martirio de siete capuchinos. Antequera, 6 de agosto de 1936 (Granada 

1997); Primer Centenario de la Restauración de la Provincia Capuchina de 

Andalucía 1898-1999 (Granada 1999); Beata Florida Cevoli, discípula de 

Santa Verónica de Giuliani (Pamplona 2002); La Venerable María Lorenza 

Longo, fundadora de las Capuchinas y del Hospital de los Incurables 

(Pamplona 2004); “Historia de la causa de beatificación y 

canonización de Fray Leopoldo de Alpandeire: fases y etapas hasta la 

beatificación”: Estudios Franciscanos 112 (2010) 663-680; Beato Leopoldo 

de Alpandeire: el gemido del pobre evangélico (Madrid 2010); 32 Testigos 

de la fe: mártires capuchinos de España en el siglo XX (Sevilla, 2013). 
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Osio y la sombra luciferiana 
 

Juan José Ayán Calvo 

 
 

Resumen: Las sombras que a lo largo de la historia se han creado sobre 

la figura de Osio en torno al concilio de Sirmio y su firma en el 

documento filoarriano parece que se deben fundamentalmente a la 

propaganda arriana y la posterior luciferiana que no permiten precisar 

la actuación del que fuera Obispo de Córdoba. El testimonio de San 

Atanasio de Alejandría, que lo continuó presentando “en verdad 

santo” sigue siendo, sin duda, decisiva.  

 

 

La figura de Osio, que vivió aproximadamente entre los años 256 

y 357, se alza como testigo de un siglo de la historia del 

cristianismo, en el momento en que comenzaba un cambio 

importantísimo: el paso de los tiempos en que se sufría 

persecución por el hecho de confesarse cristiano a los nuevos 

tiempos promovidos por Constantino en que el poder político 

pretendía determinar la fe y la vida eclesial. 

 

Ya en los tiempos preconstantinianos, entre los años 303 y 306, 

durante el gobierno de Maximiano aunque no podamos 

determinar con precisión los acontecimientos, Osio fue tenido 

“confesor de la fe”. El propio Osio lo afirma en una carta al 
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emperador Constancio que nos legó san Atanasio1, pero son 

muchos los testimonios que lo acreditan ”por su confesión.... 

digno de toda alabanza”2, por “haber resplandecido mucho en la 

confesión a favor de la religión”3, por “una fama excelente por 

haber confesado la fe en tiempos anteriores (a los de la paz 

constantiniana)”4 , por pertenecer al número de los confesores 

todavía supervivientes que “hermoseaban las Iglesias”5, por 

“verdadero confesor”6 y simplemente por “confesor”7. Focio lo 

describirá como “el obispo de Córdoba que durante las 

persecuciones paganas mostró que su nombre (Osio = Santo) 

respondía a la verdad. En efecto, llamado Osio conservó su 

confesión sin que se viese violada por el culto idolátrico”8. 

  

A lo largo de su muy dilatada vida manifestó un celo 

admirable: 
 

                                                 
1 “Yo fui también confesor de la fe al comienzo, cuando hubo una persecución 

en tiempos de tu abuelo Maximiano”: ATANASIO, Historia de los arrianos 44, 1, en 

J.J. AYÁN-M. CRESPO-J. POLO-P. GONZÁLEZ, Osio de Córdoba. Un siglo de historia del 

cristianismo, Madrid 2013, 39. (En adelante esta recopilación de fuentes acerca de 

Osio será citada simplemente como Osio de Córdoba con el correspondiente 

número de página). 
2 Carta del Concilio de Sárdica a la Iglesia católica transmitida por ATANASIO, 

Historia de los arrianos 42, 7 [Osio de Córdoba 245] y por HILARIO DE POITIERS, 

Fragmenta historica [Osio de Córdoba 289]. Cf. además NICÉFORO CALIXTO 

XANTOPOULOS, Historia eclesiástica VIII, 12 [Osio de Córdoba 863]. 
3 EUSEBIO DE CESAREA, Vida de Constantino II, 63 [Osio de Córdoba 413]. 
4 SOZOMENO, Historia eclesiástica I, 16, 5 [Osio de Córdoba 691]; cf. CASIODORO, 

Historia tripartita I, 20, 2 [Osio de Córdoba 777]. 
5 CASIODORO Historia tripartita I, 10, 1 [Osio de Córdoba 777]. 
6 TEODORETO DE CIRO, Historia eclesiástica II, 15, 5 [Osio de Córdoba 713]; Vida griega 

de Osio [Osio de Córdoba 829]. 
7 ATANASIO, Carta encíclica a los obispos de Egito y de Libia 8, 4 [Osio de Córdoba 

465]; ATANASIO, Apología de su huida 9, 4 [Osio de Córdoba 471]; ATANASIO, Historia 

de los arrianos 28, 2 y 42, 1 [Osio de Córdoba 479 y 481]; SOZOMENO, Historia 

eclesiástica I, 10, 1 [Osio de Córdoba 187]; NICÉFORO CALIXTO XANTOPOULOS,  

Historia eclesiástica IX, 12 y 31 [Osio de Córdoba 871 y 877]. 
8 FOCIO, Carta al zar Miguel de Bulgaria [Osio de Córdoba 813]. 
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1.- como mediador en conflictos como el donatista9 o en los 

primeros intentos de Constantino por solucionar los problemas 

entre Arrio y Alejandro de Alejandría10, y como defensor de la fe 

de la Iglesia en el Concilio de Alejandría del 32411, en el de 

Antioquía del 324/32512, en los preliminares y en el Concilio de 

Nicea13, en el Concilio de Sárdica14, así como por actuar como 

                                                 
9 Cf. EUSEBIO DE CESAREA, Historia eclesiástica X, 6, 1-5 [Osio de Córdoba 409-411]. 
10 Cf. EUSEBIO DE CESAREA, Vida de Constantino II, 63-73 [Osio de Córdoba 413-423]; 

SÓCRATES DE CONSTANTINOPLA, Historia eclesiástica I, 7, 1 [Osio de Córdoba 671]; 

GELASIO DE CÍZICO, Historia eclesiástica II, 3, 22-4, 1 [Osio de Córdoba 729]; 

CASIODORO, Historia tripartita I, 20, 2-3 y VI, 20, 6 [Osio de Córdoba 777 y 781]; 

FOCIO, Biblioteca 127 y 256 [Osio de Córdoba 898 y 811]; NICÉFORO CALIXTO 

XANTOPOULOS, Historia eclesiástica VIII, 12 y 14 [Osio de Córdoba 863].  
11 Cf. ATANASIO, Apología contra los arrianos 74, 4 y 76, 3 [Osio de Córdoba 449]; 

SÓCRATES DE CONSTANTINOPLA, Historia eclesiástica III, 7, 11-15 [Osio de Córdoba 

679]; CASIODORO, Historia tripartita VI, 20, 6 [Osio de Córdoba 781]. 
12 Cf. Carta del Concilio de Antioquía a Alejandro de Constantinopla [Osio de Córdoba 

123-133]; EUSEBIO DE CESAREA, Contra Marcelo [Osio de Córdoba 435]. 
13 Cf. FILOSTORGIO, Historia eclesiástica I, 7 [Osio de Córdoba 663]; Vida de 

Constantino en el Codex Angelicus gr. 22 [Osio de Córdoba 855]; Fórmula de fe del 

Concilio de Nicea [Osio de Córdoba 141]; Cánones del Concilio de Nicea [Osio de 

Córdoba 143-157]; Carta del Concilio de Nicea a los egipcios [Osio de Córdoba 159-

163]; EUSEBIO DE CESAREA, Vida de Constantino III, 5-14 [Osio de Córdoba 425-433]; 

FEBADIO DE AGEN, Contra los arrianos 28 [Osio de Córdoba 571]; PSEUDO-ATANASIO, 

La Trinidad [Osio de Córdoba 599]; SULPICIO SEVERO, Crónica [Osio de Córdoba 645]; 

SÓCRATES DE CONSTANTINOPLA, Historia eclesiástica I, 13, 11-13 [Osio de Córdoba 

671]; SOZOMENO, Historia eclesiástica IV, 6, 4 (en Osio de Córdoba 699); TEODORETO 

DE CIRO, Historia eclesiástica II, 15, 9 [Osio de Córdoba 715]; GELASIO DE CÍZICO, 

Historia eclesiástica II, 5, 1-3; II, 12, 1-7; II, 15, 1-10; II, 28, 1; II, 38, 1; III, 16, 11-15 

[Osio de Córdoba 731, 733-735, 737-739, 741-743]; SEVERO DE ANTIOQUÍA, Carta a 

Juan y Juan, presbíteros [Osio de Córdoba 759]; CASIODORO, Historia tripartita II, 1, 4-

5 [Osio de Córdoba 777-779]; Liber chalipharum [Osio de Córdoba 801]; FOCIO, 

Biblioteca 88 y 256 [Osio de Córdoba 809 y 811]; FOCIO, Carta al zar Miguel de 

Bulgaria [Osio de Córdoba 813]; Synodicon vetus 35 [Osio de Córdoba 819]; Vida 

griega de Osio [Osio de Córdoba 831]; Sinaxario constantinopolitano [Osio de Córdoba 

837]; Menologio del emperador Basilio [Osio de Córdoba 843]; MIGUEL EL SIRIO, 

Crónica [Osio de Córdoba 849]; NICÉFORO CALIXTO XANTOPOULOS, Historia 

eclesiástica VIII, 14 y IX, 31 [Osio de Córdoba 863-869 y 877].  
14 Cf. OSIO-PROTÓGENES DE SÁRDICA, Carta al papa Julio [Osio de Córdoba 31-33]; 

OSIO, Carta a Constancio 44, 2-3. 9 [Osio de Córdoba 39-41]; Carta del Concilio de 
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aliado y bastión incondicional de los obispos de Roma Julio y 

Liberio así como del obispo de Alejandría Atanasio15; 
 

2.- como incansable impulsor de la santidad y renovación de 

los miembros de la Iglesia16,  
 

                                                                                                            
Sárdica a la Iglesia católica transmitida por Atanasio [Osio de Córdoba 241-285]; Carta 

del Concilio de Sárdica a la Iglesia católica transmitida por Hilario de Poitiers [Osio de 

Córdoba 287-301]; Fórmula de fe discutida en el Concilio de Sárdica [Osio de Córdoba 

177-187]; Cánones del Concilio de Sárdica [Osio de Córdoba 193-237]; Carta del 

Concilio de Sárdica al papa Julio [Osio de Córdoba 307-317]; Carta del Concilio de 

Sárdica al emperador Constancio [Osio de Córdoba 323-327]; Carta del Concilio de 

Sárdica a la Iglesia en Alejandría [Osio de Córdoba 331-339]; Carta del Concilio de 

Sárdica a los obispos de Egipto y Libia [Osio de Córdoba 343]; Carta del Concilio de 

Sárdica a las Iglesias en Mareotis [Osio de Córdoba 347-351]; ATANASIO, Historia de 

los arrianos 15-16 [Osio de Córdoba 473-477]; Carta sinodal de los obispos orientales 

reunidos en Sárdica [Osio de Córdoba 505-543]; HILARIO DE POITIERS, Fragmenta 

historica [Osio de Córdoba 553-557]; FEBADIO DE AGEN, Contra los arrianos [Osio de 

Córdoba 571]; Actas del Concilio de Cartago del 419 [Osio de Córdoba 635-639]; 

Collectio canonum frisingensis [Osio de Córdoba 651-657]; SÓCRATES DE 

CONSTANTINOPLA, Historia eclesiástica II, 20, 1-13 [Osio de Córdoba 673-675]; 

SOZOMENO, Historia eclesiástica III, 11, 76 ; III, 12, 1-7 [Osio de Córdoba 693 y 695-

697]; TEODORETO DE CIRO, Historia eclesiástica II, 15, 9 [Osio de Córdoba 715]; 

TEODORO EL LECTOR, Historia eclesiástica 69 y 72 [Osio de Córdoba 749]; CASIODORO, 

Historia tripartita IV, 23, 4-5 [Osio de Córdoba 779]; ISIDORO DE SEVILLA, Los hombres 

ilustres [Osio de Córdoba 789; 793]; Liber chalipharum [Osio de Córdoba 801]; FOCIO, 

Biblioteca 258 [Osio de Córdoba 811]; Synodicon vetus 45 [Osio de Córdoba 819-821]; 

Vida griega de Osio [Osio de Córdoba 831]; Sinaxario constantinopolitano [Osio de 

Córdoba 837]; Menologio del emperador Basilio [Osio de Córdoba 843]; NICÉFORO 

CALIXTO XANTOPOULOS, Historia eclesiástica IX, 12 [Osio de Córdoba 871-875]. 
15 Aparte de la bibliografia mencionada en nota anterior, cf. ATANASIO, Apología a 

Constancio 4 [Osio de Córdoba 463]; LIBERIO, Carta a Osio [Osio de Córdoba 381]; 

ATANASIO, Contra los arrianos 89, 3-4 y 90, 2 [Osio de Córdoba 459]; ID., Apología de 

su huida 9, 4 [Osio de Córdoba 471]; ID., Historia de los arrianos 42-45 y 68, 1 [Osio de 

Córdoba 481-491 y 497]; TEODORETO DE CIRO, Historia eclesiástica [Osio de Córdoba 

711-715]; Vida griega de Osio [Osio de Córdoba 827-831]. 
16 De ello dan prueba numerosos de los cánones de los concilios a los que asistió, 

como los cánones del Concilio de Elvira, los de Nicea y los de Sárdica: cf. 

Epítome hispánico [Osio de Córdoba 61-69]; Colección canónica hispana [Osio de 

Córdoba 71-113]; Cánones del Concilio de Nicea [Osio de Córdoba143-157]; Cánones 

del Concilio de Sárdica [Osio de Córdoba 193-237]. 
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3.- sin olvidar su atención a reformas sociales valiéndose del 

aprecio en que lo tuvo el emperador Constantino, tal como 

permite conjeturar el Rescripto del emperador Constantino 

dirigido a Osio sobre la manumisión de esclavos17. 

 

Su actuación le valió la admiración de todos. Según el 

historiador Sozomeno, “era ilustrisimo y admirado por todos”18, 

que vivió como hombre de fe y de piedad, prudente, virtuoso, 

irreprochable19, al que san Atanasio llama “hombre abrahámico”20 

con frecuencia “padre”21, “nuestro padre”22, “padre de obispos”23. 

El obispo de Alejandría, que nunca dejó de reconocer los méritos 

y santidad de Osio, legó a la posteridad  un precioso testimonio 

sobre nuestro personaje: “A propósito de Osio, hombre grande, 

de hermosa vejez y verdadero confesor, resulta superfluo que yo 

hable, pues todos conocen de igual modo que han conseguido 

desterrarlo también a él. En efecto, no es un desconocido, sino un 

anciano mucho más ilustre que todos los demás, pues ¿de qué 

sínodo no fue el guía? Y la rectitud de sus palabras ¿no persuadió 

a todos? ¿Qué Iglesia no conserva los más preciosos recuerdos de 

su liderazgo? ¿Quién se le acercó alguna vez triste y no se separó 

                                                 
17 Cf. Codex Theodosianus [Osio de Córdoba 375]. 
18 SOZOMENO, Historia eclesiástica IV, 6, 5 [Osio de Córdoba 701]. 
19 Cf. EUSEBIO DE CESAREA, Vida de Constantino II, 63 y II,73 [Osio de Córdoba 413 y 

423]; ATANASIO, Historia de los arrianos 45,2 y 46,3 [Osio de Córdoba 489 y 491]; 

Carta del Concilio de Sárdica a todas las iglesias según el texto latino trasnmitido por 

Hilario de Poitiers [Osio de Córdoba 289]; SOZOMENO, Historia eclesiástica I, 16, 5 

[Osio de Córdoba 641]; CASIODORO, Historia tripartita I, 20,2 [Osio de Córdoba 777]; 

NICÉFORO CALIXTO XANTOPOULOS, Historia eclesiástica VIII,12 y IX,31 [Osio de 

Córdoba 863, 877]; Sinaxario constantinopolitano [Osio de Córdoba 837]; Menologio del 

emperador Basilio [Osio de Córdoba 843]; Vida griega de Osio [Osio de Córdoba 827].  
20 Cf. ATANASIO, Historia de los arrianos 45, 1 [Osio de Córdoba 489]. 
21 ATANASIO, Apología a Constancio 3, 6 y 4, 4 [Osio de Córdoba 463]. 
22 ATANASIO, Apología contra los arrriano 74, 4 [Osio de Córdoba 449]; Vida griega de 

Osio [Osio de Córdoba 827]; Sinaxario constantinopolitano [Osio de Córdoba 837]. 
23 ATANASIO, Historia de los arrianos 15,3; 43,1; 46,2 [Osio de Córdoba 473, 481, 491]. 
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de él contento? ¿Quien, al verse en una necesidad, le pidió y se 

marchó sin alcanzar lo que deseaba?”24. 

 

Estas líneas de san Atanasio están escritas poco después de la 

continuada campaña, particularmente intensificada poco antes 

del 355, que buscaba por todos los medios posibles que Osio 

cediese en su lucha contra los arrianos y en su defensa del obispo 

de Alejandría25.  En este clima, Osio dirigió una contundente 

carta26 al emperador defendiendo la libertad de la Iglesia frente a 

las injerencias imperiales y lo acusó de estar en manos de los 

intereses arrianos. La carta que dirigió a Constancio hacia el año 

355 manifiesta la audaz valentía del obispo cordobés ante las 

injerencias, presiones y violencias que la Iglesia venía sufriendo 

de parte del emperador. 

 

A partir de este momento, es difícil precisar los hechos y la 

secuencia de los mismos con exactitud. Poco tiempo después, 

hacia el 356 ó 357, Constancio exige la presencia de Osio y lo 

exilia a Sirmio según el testimonio de numerosas fuentes27 y del 

mismo Atanasio28, aunque éste mismo afirma en su Historia de los 

arrianos que, en lugar de ser exiliado, fue retenido durante un año 

                                                 
24 ATANASIO, Apología de su huida 5 [Osio de Córdoba 469]. 
25 Cf. ATANASIO, Apología de su huida 9, 4 [Osio de Córdoba 471]; ID., Historia de los 

arrianos 42-45 y 68, 1 [Osio de Córdoba 481-491 y 497]; TEODORETO DE CIRO, Historia 

eclesiástica II, 15, 1-9  [Osio de Córdoba 711-715]; Vida griega de Osio [Osio de 

Córdoba 827-831]. 
26 Cf. OSIO, Carta al emperador Constancio [Osio de Córdoba 39-45]. 
27 Cf. SÓCRATES DE CONSTANTINOPLA, Historia eclesiástica II, 31, 2 [Osio de Córdoba 

677]; SOZOMENO, Historia eclesiástica IV, 6, 5 [Osio de Córdoba 699-701]; 

CASIODORO, Historia tripartita V, 9, 2 [Osio de Córdoba 781]; Vida griega de Osio 

[Osio de Córdoba 830-831]; Sinaxario constantinopolitano [Osio de Córdoba 837]; 

Menologio del emperador Basilio [Osio de Córdoba 843]; NICÉFORO CALIXTO 

XANTOPOULOS, Historia eclesiástica IX, 32 [Osio de Córdoba 877]. 
28 Cf. ATANASIO DE ALEJANDRÍA, Apología a Constancio 27, 2 [Osio de Córdoba 463]; 

ID., Apología de su huida 5 [Osio de Córdoba 469]; ID., Apología contra los arrianos 89, 

3 [Osio de Córdoba 459]. 
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en Sirmio29, cuyo obispo, Germinio, junto a Ursacio de 

Singidunum y Valente de Mursa, tres obispos arrianos que 

rodeaban a Constancio, pretendían someter al episcopado 

occidental. De esta manera, Osio no sólo era controlado sino 

alejado de su ámbito de influencia. Precisamente en Sirmio, hacia 

mediados del 35730, bajo la dirección de Valente, Ursacio y 

Germinio, se convoca un concilio al que asistió un restringidísimo 

número de obispos31.  

 

Del Concilio de Sirmio del 357 emanó una fórmula de fe en la 

que ciertamente se evitaban las expresiones más características y 

descaradas del arrianismo, de manera que se evita afirmar que el 

Hijo ha sido creado de la nada o que hubo un tiempo en que no 

era. A pesar de ello, la fórmula de Sirmio del 357 subrayó la 

diferencia y separación entre el Padre y el Hijo y prohibió no sólo 

el uso del término “consustancial” (homoousios) usado por el 

Concilio de Nicea sino también la expresión “semejante en cuanto 

a la sustancia” (homoiousios) defendido por el ala más moderada 

del partido eusebiano, en el que se englobaban no sólo los 

arrianos enemigos de la fórmula nicena sino también otros 

obispos, no arrianos, que encontraban dificultades en dicha 

fórmula por prestarse a equívocos monarquianos que 

comprometían la distinción de las personas en la Trinidad. 

 

Según algunas fuentes, Osio habría sido obligado a asistir32, 

pero sería muy extraño que, dadas las circunstancias y los 

objetivos del concilio (la de doblegar al baluarte o uno de los 

últimos baluartes que se mantenía inexpugnable ante el acoso 

arriano), los líderes del mismo no hayan dejado constancia de la 

                                                 
29 Cf. ATANASIO, Historia de los arrianos 45, 4 [Osio de Córdoba 489]. 
30 Cf. M. SIMONETTI, La crisi ariana nel IV secolo, Roma 1975, 229 n. 40. 
31 Ibid. 
32 Cf. SÓCRATES DE CONSTANTINOPLA, Historia eclesiástica II, 29, 3 [Osio de Córdoba 

677]; SOZOMENO, Historia eclesiástica IV, 6, 4 [Osio de Córdoba 699]; CASIODORO, 

Historia tripartita V, 9, 3 [Osio de Córdoba 781]. 
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presencia del obispo cordobés al inicio de la fórmula que 

redactaron33. ¿Los cabecillas arrianos habrían desaprovechado la 

ocasión de señalar la presencia de Osio en el concilio en el caso de 

haber asistido?34. Del todo inverosímil se manifiesta el título del 

capítulo 11 de Los sínodos de Hilario de Poitiers, título que hace a 

Potamio de Lisboa y a Osio redactores de la fórmula que resultó 

del mencionado concilio35. 

 

¿Cuál fue la relación de Osio de Córdoba con este concilio y 

con la fórmula de fe emanada del mismo? Los testimonios no sólo 

son dispares sino también contradictorios hasta el punto de que 

no se puede precisar con certeza qué ocurrió con exactitud en 

Sirmio, aunque se pueden descartar algunos de las acusaciones 

que circularon. Los únicos testigos de los acontecimientos fueron 

los pocos obispos filoarrianos presentes en el concilio que, 

ciertamente, a modo de argumento definitivo a favor de las 

doctrinas arrianas y a manera de victoria doctrinal, hicieron 

correr la noticia de que Osio había entrado en comunión con 

ellos. La recepción de la noticia manifesta que se trataba de 

rumores que llegaban a todas partes, pero la verdad de los 

hechos no se precisaba nunca.  

 

El primer testimonio, casi inmediatamente después del 

concilio de Sirmio, es el de Febadio de Agen36 que señala cómo el 

nombre de Osio, “sacerdote ancianísimo y de fe siempre 

                                                 
33 “Como se pensaba que existía cierta discusión acerca de la fe, en Sirmio se 

trató y examinó todo con diligencia, estando presentes nuestros santísimos 

hermanos y compañeros en el episcopado Valente, Ursacio y Germinio”: 

HILARIO DE POITIERS, Los sínodos 11 [Osio de Córdoba 363]. 
34 Cf. M. SIMONETTI, La crisi ariana, 229 n. 40. 
35 La fórmula puede verse en [Osio de Córdoba 363-367]. Cabe preguntarse si los 

títulos de la obra de Hilario salieron de su pluma o fueron añadidos 

posteriormente, quizás bajo la influencia del rigorismo cismático de los 

luciferianos. 
36 Cf. Contra los arrianos 28, 1-5 [Osio de Córdoba 571]. 
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diligente”, es utilizado por los arrianos como un ariete contra los 

defensores de la fe nicena porque el obispo cordobés habría 

contradicho su anterior manera de pensar, aunque no se precisa 

en qué ha consistido el cambio. Febadio sólo parece conocer la 

campaña propagandística que los arrrianos estaban llevando a 

cabo, pero no conoce los acontecimientos. 

 

Un testimonio de gran importancia es el de san Atanasio de 

Alejandría que sigue manifestando una gran admiración hacia 

Osio, aun reconociendo que durante un tiempo cedió ante los 

arrianos como consecuencia de los golpes, las intrigas contra sus 

familiares, la edad y la debilidad corporal37. ¿En qué consistió esa 

cesión? Atanasio no es demasiado explícito y, en otra ocasión, se 

limitó señalar que fue de tal manera violentado que entró en 

comunión con Valente, Ursacio y su entorno. Por tanto a Atanasio 

ha llegado la noticia de que Osio había entrado en comunión con 

los arrianos. ¿Qué significa entrar en comunión? Los documentos 

del anterior Concilio de Sárdica manifiestan cómo, para los 

arrianos, el mero hecho de reunirse con alguien implicaba entrar 

en comunión con el mismo. Este modo de entender la comunión 

no es imposible que esté en la base de las acusaciones lanzadas 

por los obispos arrianos y cándidamente aceptadas por algunos 

eclesiásticos. Atanasio, no obstante, parece entender algo distinto, 

dado que señala cómo Osio, antes de su muerte, “como si 

quisiera poner todo en orden, dio testimonio de la violencia, 

anatematizó la herejía arriana y recomendó que nadie la 

aceptase”38. El obispo de Alejandría parece dar a entender alguna 

debilidad en la actuación de Osio aunque la justifica a causa de la 

violencia ejercida sobre un hombre de avanzada edad –el obispo 

cordobés había sobrepasado en ese momento los cien años—. 

 

                                                 
37 Cf. ATANASIO DE ALEJANDRÍA, Apología de su huida 5 [Osio de Córdoba 469]. 
38 ATANASIO DE ALEJANDRÍA, Historia de los arrianos 45, 5 [Osio de Córdoba 489]. 
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Severísimo, por el contrario, es el testimonio de san Hilario de 

Poitiers que le atribuye un papel activo y protagonista en el 

Concilio de Sirmio del 357, protagonismo que niegan otras 

fuentes. En la obra De synodis de Hilario, que en ese momento 

vive desterrado en contacto con los círculos arrianos y 

filoarrianos de los que quizás dependan sus noticias, convendría 

distinguir entre los subtítulos severísimos39 (¿esos subtítulos son 

del mismo Hilario o adiciones en el proceso de transmisión de la 

obra, dado que a veces no concuerdan con el desarrollo que se 

hace a continuación?) y el juicio claro de Hilario, alguno de cuyos 

pasajes la crítica no ha traducido correctamente. El texto de Los 

sínodos 63 debiera traducirse así: “porque en Sirmio, por causa de 

un Osio que no se acordaba de sus hechos y dichos, estallaba la 

doctrina de la impiedad nueva y, sin embargo, purulenta desde 

hace tiempo. Pero no hablo de él, al que se ha respetado para que 

por razón del juicio humano no se ignoré cómo había vivido 

antes”40. La crítica hasta ahora entendía el pasaje como si la vida 

de Osio hubiese sido conservada hasta el momento de su caída en 

Sirmio para que quedase manifiesta su adhesión al arrianismo 

durante mucho tiempo, incluso antes del Concilio de Sirmio. Pero 

esa interpretación no cuadra con lo que acaba decir Hilario: Osio 

se olvidó de sus dichos y hechos anteriores. No obstante, Hilario 

señala su ancianidad y su temor a no poder volver a su patria 

para morir en ella41. El juicio severo de Hilario en su obra Los 

sínodos, que ha de entenderse a la luz de su intento de mediación 

con los sectores moderados del partido eusebiano –implacables 

enemigos de Osio- y que resulta sorprendente por su severidad el 

obispo cordobés y su benevolencia hacia los homeousianos que 

durante tantos años apoyaron los desvaríos arrianos- se atempera 

en una obra posterior, en el Contra Constancio, donde se limita a 

                                                 
39 Cf. HILARIO DE POITIERS, Los sínodos 11; 87 [Osio de Córdoba 561 y 565]. 
40 HILARIO, Los sínodos 63 [Osio de Córdoba 561-563]. 
41 Cf. HILARIO DE POITIERS, Los sínodos 87 [Osio de Córdoba 565]. 
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calificar la postura de Osio en Sirmio como “deliramenta” 

(extravagancias, divagaciones)42. 

 

San Epifanio de Salamina43 ha conservado una carta de los 

homeousianos, Basilio de Ancira y Jorge de Laodicea (s. IV), 

según los cuales a Osio le fue arrancada (expresión que denota 

violencia) una carta en la que se afirmaba que el Hijo era 

desemejante respecto al Padre en cuanto a la sustancia. Este 

testimonio resulta especialmente llamativo porque denota que 

nadie sabía a ciencia cierta cuál había sido la postura de Osio, 

dado que esa afirmación nunca se hizo en el Concilio de Sirmio 

del 357. La confusión, por tanto, aumenta; cada vez hay menos 

claridad sobre lo ocurrido. 

 

Pero el nombre de Osio se vería especialmente mancillado por 

la propaganda del cisma luciferiano, nacido tras el Concilio de 

Rímini-Seleucia del 359 en el que más de 550 obispos cedieron a 

las presiones de Constancio y firmaron un documento filoarriano 

que le hizo escribir a san Jerónimo: “Entonces se aprobó por 

aclamación la condenación de la fe de Nicea. Todo el orbe gimió 

y se asombró de ser arriano”44. Dadas las presiones y amenazas 

que estos obispos hubieron de soportar se adoptaron medidas de 

perdón y sólo se redujo al estado laical a los cabecillas más 

comprometidos con el arrianismo. Esto disgustó a los más 

radicales que exigían para todos los firmantes una mayor 

severidad y la reducción al estado laical. Nace así el cisma 

luciferiano, entre los que se cuentan los presbíteros Faustino y 

Marcelino que, en el 384, escriben el Libellus precum en el que 

presentan una visión deformada de la historia de la crisis arriana, 

con una tendenciosidad y falta de rigor considerables, como 

puede fácilmente constatarse –por señalar sólo algunos 

                                                 
42 Cf. HILARIO DE POITIERS, Contra Constancio 23 [Osio de Córdoba 565]. 
43 Cf. Panarion 73, 12, 1-14 [Osio de Córdoba 605-609] 
44 JERÓNIMO, Diálogo contra los luciferianos 19. 
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ejemplos— en la presentación que hacen de san Hilario de 

Poitiers como favorecedor de los herejes y de los prevaricadores o 

la que hacen del emperador Juliano el Apóstata como protector 

de la verdadera fe-. Las noticias sobre Osio representan uno de 

los capítulos por los que el Libellus precum puede ser tachado de 

panfleto tendencioso, según el cual Osio, anciano y amigo de las 

riquezas, traicionó la fe por miedo al exilio. A su vuelta a 

Hispania, habría intentado reducir a todos los obispos hispanos 

al arrianismo. Se le habría enfrentado Gregorio de Elvira al que 

quiso condenar recurriendo incluso a la autoridad civil, pero no 

lo consiguió porque, al intentar dictar sentencia, se le torció la 

boca y el cuello hasta morir según algunos, aunque según otros 

sólo quedó mudo45. La propaganda luciferiana en contra de Osio 

se deja notar en otros escritos luciferianos como la carta de 

Pseudo-Eusebio de Vercelli a Gregorio de Elvira46 o  el De 

Trinitate pseudoatanasiano47. Finalmente, esas fantasías fueron 

asumidas acríticamente por Isidoro de Sevilla en su De viris 

illustribus48, determinando así la fama de Osio en Occidente. 

 

En el siglo V nos encontramos el testimonio de Sulpicio 

Severo49 que califica de rumor la caída de Osio porque había sido 

el más constante de los defensores de la fórmula de Nicea. 

Considera tal noticia como increíble a no ser que el obispo 

cordobés hubiese perdido la cabeza, extenuado por su edad. Se 

ha de señalar que el juicio de Sulpicio de Severo no desconoce los 

testimonios de Hilario, cuyas cartas utiliza para testimoniar que 

Osio era centenario. Sulpicio, sin embargo, no asume en absoluto 

las noticias de Hilario sobre Osio. 

 

                                                 
45 Cf. FAUSTINO Y MARCELINO, Libellus precum 32-40 y 90 [Osio de Córdoba 579-585]. 
46 PSEUDO EUSEBIO DE VERCELLI, Carta a Gregorio de Elvira I, 1 [Osio de Córdoba 591]. 
47 Cf. PSEUDO ATANASIO, La Trinidad 60-61 [Osio de Córdoba 599]. 
48 Cf. Los hombres ilustres 1 (rec. breve); 6-7 y 16-17 (rec. larga) [Osio de Córdoba 

789 y 793-795] 
49 Cf. Crónica II, 40, 2 [Osio de Córdoba 645]. 
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Filostorgio, historiador anomeo del siglo V, afirma que Osio 

firmó contra el homoousios y contra Atanasio. Pero esto último es 

explícitamente negado por el mismo Atanasio. 

 

El testimonio de los historiadores Sócrates de Constantinopla50 

(s. V), Sozomeno51 (s. V) y Casiodoro52 (s. VI) confunden el 

primero, el segundo y el cuarto Concilio de Sirmio. Los 

consideran un único concilio, en el que Osio, coaccionado, habría 

firmado tres fórmulas de fe contradictorias. La confusión se 

agranda; no parecen conocer lo que sucedió. 

 

La confusión sobre el presunto arrianismo de Osio se 

acrecienta aún más con el prólogo que presentan dos manuscritos 

de la Collectio canonum Frisingensis 53, en los que abundan la 

inexactitudes históricas e incluso las contradicciones. En esos 

prólogos, la caída de Osio se situaría en el Concilio de Rímini-

Seleucia del 359: Osio no habría asistido al mismo sino que una 

delegación del concilio habría visitado a Osio que habría 

respondido que tanto el homoousios como el homoiousios se 

adecuaban a lo enseñado por el Concilio de Nicea. La respuesta, 

según esos prólogos, obedeció al hecho de que Osio disparataba, 

bien por su avanzada edad, bien por su deseo de agradar al 

emperador, y, por ello, el nombre de Osio no se mencionó en las 

listas de los obispos cordobeses. Los bulos se agrandan y novelan. 

  

                                                 
50 Cf. Historia eclesiástica II, 29, 1-3; II, 31, 1-4 [Osio de Córdoba 677]. 
51 Cf. Historia eclesiástica IV, 6, 1-16; IV, 12, 5-7 [Osio de Córdoba 699-703 y 705]. 
52 Cf. Historia tripartita V, 6, 3-4; V, 9, 1-4 [Osio de Córdoba 779-781]. 
53 La colección de cánones se suele datar en el siglo VI, aunque los prólogos de 

esos dos manuscritos son de difícil datación. Par los textos cf. C.H. TURNER, 

Ecclesiae occidentalis monumenta iuris antiquissima, I/2, Oxonii 1930, 540-542; F. 

MAASEN, Geschichte der Quellen und der Literatur des canonischen Rechts im 

Abendlande biz zum Ausgange des Mittelalter, I, Gratz 1870, 957-958 [Osio de 

Córdoba 651-657]. 
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No es difícil percibir que la confusión domina los testimonios 

que la antigüedad nos ha legado sobre la actuación de Osio en el 

Concilio de Sirmio del 357. El testimonio de Atanasio parece 

inexplicable en el caso de no existir alguna debilidad en el obispo 

cordobés, debilidad que aconteció bajo las presiones y violencias 

ejercidas sobre un hombre que contaba en ese momento más de 

cien años de edad. Y a pesar de todo, san Atanasio, después de lo 

acontecido en Sirmio, no dejará de reconocer la santidad de Osio, 

“el en verdad santo”54. Esa santidad aparece asismimo 

testimoniada en Oriente55, donde será incluso llamado “el todo 

santo” (ὁ πανόσιος)56, “el que está entre los santos”57, el que está 

entre los confesores58. 

 

Dos años más tarde del Concilio de Sirmio del 357, más de 550 

obispos, presionados por los mismos que violentaron a Osio, 

firmaron una fórmula de fe filoarriana. Sobre sus firmantes la 

historia no fue tan severa como lo fue con Osio, y, salvo con los 

cabecillas, no se adoptaron penas canónica contra los mismos, 

hasta el punto de dar origen por ello al rigorismo del cisma 

luciferiano. 

 

Considero que las sombras sobre la figura de Osio en torno al 

concilio de Sirmio del 357 son fruto fundamentalmente de la 

propaganda arriana y la posterior luciferiana y no permiten 

precisar la actuación de Osio. Desde luego no hay razón para 

afirmar que Osio estuvo presente en el Concilio de Sirmio ni que 

redactó la fórmula. A todo lo más, con san Atanasio, cabe pensar 

en algún momento debilidad, bajo presiones y violencia en un 

                                                 
54 ATANASIO, Historia de los arrianos 45, 1-2 [Osio de Córdoba 489]. 
55 Cf. FOCIO, Biblioteca (en Osio de Córdoba 256); ID., Carta al zar Miguel de Bulgaria 

[Osio de Córdoba 813]. 
56 Cf. Synodicon vetus 47 [Osio de Córdoba 821]. 
57 Vida griega de Osio [Osio de Córdoba 827]; Menologio del emperador Basilio [Osio de 

Córdoba 843]. 
58 Cf. Vida griega de Osio [Osio de Córdoba 831]. 
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hombre extremadamente anciano, que no impidió al obispo de 

Alejandría seguir considerándolo como “en verdad santo”59 y 

que, antes de partir de este mundo, “como si quisiera poner todo 

en orden, dio testimonio de la violencia, anatematizó la herejía 

arriana y recomendó que nadie la aceptase”60. 
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   ♦    Osio y la sombra luciferiana 

   

 

Iglesia (Pamplona 2010) 75-94; “Testamento de nuestro Señor 
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Ossio, testimone delle controversie 

dogmatiche del IV secolo 
 

Patrick Descourtieux 

 

Resumen: Este informe defiende el papel de Osio de Córdoba y su 

santidad. El único motivo por el que Osio no entró en el santoral de 

Occidente radica en la firma de la fórmula filoarriana de Sirmio. El autor 

reconoce que es particularmente injusto negar el título de santo en 

Occidente a un obispo a quien la Iglesia debe tanto, solo por un error de 

juicio ocurrido en el extremo final de una vida llena del amor de Cristo. 

 

 

Il congresso tenutosi a Cordoba nell’ottobre 2013 ha fatto rimettere 

in piena e giusta luce la figura di Osio, antico Vescovo della città, 

la cui importanza nel IV secolo risulta ovvia dopo la lettura degli 

Atti. Paradossalmente, il Vescovo del quale il nome significa 

“santo” e che spesso dopo Atanasio è qualificato di “grande” non 

è stato iscritto nel calendario dei Santi in Occidente. In Oriente, 

infatti, le diverse Chiese ortodosse lo festeggiano ogni anno il 27 

agosto.  

 

Tutto ciò che è conosciuto della vita di Osio, soprattutto il fatto 

che il suo nome appare per primo nella lista dei firmatari del 

Concilio di Nicea, a prescindere della questione di sapere se egli lo 

presiedette effettivamente, l’unanimità che seppe creare nel 

  

 

https://www.google.es/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&source=images&cd=&cad=rja&uact=8&ved=0ahUKEwjDwo_f-dvUAhWDb1AKHbjjB-oQjRwIBw&url=https://congresoculturamozarabe.es/&psig=AFQjCNGVdtbHPtKl-YF6rRGWoPyc8nDL7g&ust=1498581624945107


 

   ♦    Ossio, testimone delle controversia dogmatiche del IV secolo 

   

 

concilio di Sardica, i cui canoni furono adottati grazie alla sua 

azione, la sua unica lettera a Costanzo, che getta i fondamenti della 

riflessione ecclesiale sul rapporto tra Chiesa e Stato, tutto ciò gli 

merita un’immensa gratitudine da parte della Chiesa. 

 

L’unico motivo per il quale Osio non fu iscritto nel calendario 

risiede nell’infortunata firma da lui data alla seconda formula di 

Sirmio coniata da tre vescovi filoariani, Valens di Mursa, Ursazio 

di Singidunum e Germinio di Sirmio, convenuti proprio alla corte 

di Sirmio su richiesta dell’imperatore, per cercare di trovare una 

nuova formula da imporre a tutti i Vescovi del mondo. Si sa che 

Osio era stato portato a Sirmio già da un anno, sulla richiesta di 

Potamio di Lisbona, e custodito (incatenato ?) per servire di alibi 

all’imperatore : se egli, rinomato e venerato come lo era, firmasse 

detta formula, nessun Vescovo non avrebbe più avuto il minimo 

motivo per rifiutarla. L’integrità morale e l’ortodossia di Osio non 

erano sospettabili, in quanto egli incarnava proprio l’ortodossia 

nicena. 

 

Perché Osio ha firmato questa formula che rifiuta di parlare di 

omoousios o di omoiousios ? Bisogna prima citarla per sentirne il 

valore e i limiti ossia la nocività. 

 

Sant’Ilario, che la cita integralmente in latino, lingua della sua 

redazione, nel De Synodis 11 (PL 10, 487-489), recita così :  

 

«Unum constat Deum esse omnipotentem et patrem, sicut per 

universum orbem creditur, et unicum filium eius Iesum Christum 

Dominum saluatorem nostrum ex ipso ante saecula genitum. Duos 

autem deos nec posse nec debere praedicari, quia ipse Deus dixit : Ibo 

ad patrem meum et parem vestrum, ad Deum meum et ad 

Deum vestrum. Ideo omnium Deus unus est, sicut Apostolus docuit: 

An Iudaeorum Deus tantum ? Nonne et gentium ? Imo et 
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gentium. Quoniam quidem unum est Deus, qui iustificat 

circumcisionem ex fide, et praeputium per fidem». 

 

Bisogna riconoscere che, pur essendo molto difettosa se 

paragonata al Credo di Nicea, questa formula non contiene, di per 

se, niente di materialmente eretico. Dopo aver excluso il ricorso 

alle nozioni greche (omoousios, omoiousios), per evitare ogni 

confusione e – come diremmo oggi – perturbazione all’ordine 

pubblico, la seconda formula di Sirmio, dichiarando il Figlio 

“genitum”, esclude che egli sia una creatura. Di più essa afferma 

che il Figlio è “Deum ex Deo, lumen ex lumine”, il che non poteva 

non ricordare a Osio la formula di Nicea. 

 

Ilario vide bene che l’affermazione di un unico Dio (unus) 

poteva nascondere la negazione della divinità del Figlio, perché 

scrisse : « Dum Pater unus et Deus omnium praedicatur Deus esse 

Filius negaretur » (De Synodis 10 – PL 10, 486) Tuttavia si può 

veramente pensare che questo ragionamento non fu fatto da Osio 

che firmò la formula in totale buona fede, Valens e Ursazio non 

avendo spiegato il loro vero pensiero1. 

 

Rimane aperta la questione dell’autore della formula. Ilario 

sembra dire che Osio ne ha scritto una parte (deliramentum Osii et 

Potamii), aumentata dopo da Valens e Ursazio (incrementa Ursacii 

et Valenti). Sarebbe impossibile ipotizzare che Osio ha firmato un 

testo trasformato dopo dai due intriganti ? Si sa che ne erano 

perfettamente capaci. 

 

Comunque sia, mi sembrerebbe particolarmente ingiusto 

negare il titolo di Santo a un Vescovo al quale la Chiesa deve tanto, 

a motivo di un errore di giudizio avvenuto all’estrema fine di una 

                                                 
1 Si deve ricordare la loro attitudine nel concilio di Rimini (359), quando 

ingannarono l’intero episcopato occidentale al quale fecero accettare di firmare 

che il Figlio non era “una creatura come le altre creature”. 
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vita riempita dall’amore di Cristo. Una firma ottenuta con violenze 

anche fisiche da un vegliardo cieco per un autocrata crudele al 

quale egli aveva avuto la forza di parlare con tanto coraggio due 

anni prima nel 355 (Lettera a Costanzo) non deve far dimenticare 

l’immenso bene anteriormente realizzato. Una semplice lettura 

delle varie Storie ecclesiastiche evidenzia il fatto che molti coetani di 

Osio (ad esempio Acepsime, Aitale, Spiridone) sono chiamati 

“santi”, mentre non si sa niente della materialità della confessione 

di fede che hanno fatto, mettendoci il sigillo del martirio. Senza 

diminuire minimamente i loro meriti, sembrerebbe, ripeto, 

ingiusto non riconoscere quelli del grande Osio di Cordoba. 
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Osio de Córdoba: perfiles teológicos, 

martiriales y pastorales  
 

Patricio de Navascués Benlloch 

 

 
Resumen: El dato que ha podido generar reservas en el Occidente 

cristiano de cara a la canonización de Osio de Córdoba se centra única 

y exclusivamente en determinadas noticias acerca de la cesión en que 

pudo incurrir el obispo cordobés durante el Concilio de Sirmio del año 

357. Todo apunta a que habría que eximir al Obispo de Córdoba de 

cualquier responsabilidad moral en estos acontecimientos de Sirmio, 

 

 

Acerca de todo lo que hoy podemos saber a propósito de la vida 

de Osio de Córdoba, su persona, sus obras, la motivación de sus 

decisiones, la fama de que gozó, etcétera, es imprescindible 

contar con dos nuevos estudios, fruto del Congreso Internacional 

sobre el benemérito obispo que tuvo lugar en la diócesis 

cordobesa, promovido por el obispo de la misma, Excmo. y 

Rvdmo. Sr. D. Demetrio Fernández, entre los días 28 y 31 de 

octubre de 2013.  

 

Antes del citado congreso, se publicó una colección de fuentes 

en torno a Osio, que pudiera proporcionar una base común a 

todos los que intervinieron en aquel Congreso. Estas fuentes a 
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que me refiero están publicadas como: Osio de Córdoba. Un siglo de 

la historia del cristianismo. Obras, documentos conciliares, testimonios, 

eds. J. J. Ayán, M. Crespo, J. Polo, P. González, [BAC 712], 

Madrid 2013. 

 

Después del citado congreso, se publicaron las actas del mismo, 

que recogen las ponencias de cada uno de los intervinientes, 

enriquecidas por el diálogo y el symposium propios de todo 

congreso que se precie. Esta obra es publicada como: El siglo de 

Osio de Córdoba. Actas del Congreso Internacional, [BAC], Madrid 

2015. 

 

Este memorandum acerca del Congreso con el que empiezo la 

redacción de mi informe no es a título de inventario ni menos aún 

ornamental. Quiero ponerlo de relieve de cara a este informe, 

porque, gracias al primer volumen (Osio de Córdoba..., Madrid 

2013) disponemos por primera vez de una recopilación 

ponderada de prácticamente todo lo que, según el estado actual 

de nuestras fuentes, podemos saber acerca de Osio. Y gracias al 

segundo (El siglo de Osio de Córdoba..., Madrid 2015), tenemos el 

primer estudio científico sobre la figura de Osio, realizada desde 

una óptica interdisciplinar. 

 

Sin ninguna duda el dato que ha podido generar reservas en el 

Occidente cristiano de cara a la canonización de Osio de Córdoba 

se centra única y exclusivamente en determinadas noticias acerca 

de la cesión en que pudo incurrir el obispo cordobés durante el 

Concilio de Sirmio del año 357. En mi opinión, y con los datos de 

que hoy disponemos, es imposible llegar a una conclusión más 

limpia y honesta que la ofrecida por el profesor Dr. D. Andrés 

Sáez en El siglo de Osio de Córdoba, Madrid 2015, pp. 475-515. El 

estudio es impecable en rigor y apreciaciones y concluye 

eximiendo al benemérito obispo de cualquier responsabilidad 

moral en los acontecimientos de Sirmio (357). 
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Acerca de muchos santos y santas de los cuatro primeros 

siglos cristianos, venerados por la tradición latina desde hace 

siglos, lo que sabemos con certeza no es mucho. A veces, nos 

constan sus nombres, el lugar de su martirio, algún dato acerca 

de la fecha de su muerte.  

 

En el caso de Osio de Córdoba tenemos una figura altamente 

contrastada. No estamos ante un caso de obispo teólogo y 

escritor, compositor de muchos y diversos tratados, como 

pudieron serlo Atanasio, Hilario, Basilio, etcétera. Sin embargo, lo 

que podemos leer de él es sumamente interesante de cara a trazar 

el perfil de varón cristiano, buen pastor, dotado de una finura 

grande, propia de un hombre espiritual, habituado al 

discernimiento y a la caridad. Me refiero, por un lado, a las dos 

epístolas que nos han llegado escritas por él y, por otro, a la 

colección de cánones emanados de los concilios presididos por él. 

 

1. Su finura teológica 

 

La Epístola a papa Julio (cf. Osio de Córdoba, Madrid 2013, pp. 

27-33). Esta pequeña epístola reviste un interés extraordinario, a 

menudo pasado por alto en todas las historias de la teología. La 

epístola la escriba Osio de Córdoba, junto con Protógenes de 

Sárdica –actual Sofís (Bulgaria)–, al término del concilio de 

Sárdica (año 343), dirigiéndose al papa Julio. El motivo de la carta 

consiste en fundamentar la actitud que han adoptado los obispos, 

al término del concilio, a la hora de redactar un documento final. 

 

¡Es muy importante esto! Habitualmente se presenta este 

documento final como fórmula de Sárdica para después 

asombrarse de que no se cite en ella el término homoousios, como 

si hubiera desconcierto o reticencia en los obispo de Sárdica 

acerca de dicha palabra. En realidad, lo que Osio de Córdoba, 

junto con los demás, quisieron hacer al terminar Sárdica es 
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precisamente evitar expresamente componer otra fórmula de fe 

distinta de la de Nicea. Lo que precipitadamente la mayoría de 

estudiosos de hoy denomina fórmula de Sárdica nunca ha sido 

transmitida como tal fórmula, precisamente porque los obispos de 

Sárdica presididos por Osio no quisieron como fórmula de fe 

ninguna otra distinta a la catholicam fidem factam aput Nicaeam. 

 

Conviene recordar que hasta Nicea la praxis común de la 

iglesia era gobernarse con regulae fidei, que unánimes entre sí, 

eran tremendamente variadas en su forma y cambiantes en su 

articulación. Con Nicea comienza, desde el punto de vista formal, 

una novedad en el ámbito de la teología: no sólo reconocer la 

validez de una fórmula de fe, sino reconocerla de modo 

universal, exigiéndola para toda la iglesia, como garantía de la fe 

saludable y apostólica. 

 

Ahora bien, aquí es donde sorprendemos la finura de Osio de 

Córdoba. Mientras Atanasio abogaba por la sola y exclusiva 

suficiencia de la fórmula nicena y otros como Hilario, en un 

primer momento, pretendían no vincularse de modo fijo a una 

determinada fórmula, Osio de Córdoba advirtió, por un lado, la 

necesidad de atenerse a la fórmula nicena (a diferencia del primer 

Hilario), que recibe con veneración y autoridad solemnísimas 

como hasta entonces no había sido fácil descubrir (meminimus et 

tenemus et habemus illam scripturam quae continet catholicam fidem 

factam aput Nicaeam), pero, al mismo tiempo (y a diferencia de 

Atanasio), Osio de Córdoba intuye lo que será la praxis habitual 

de la teología dogmática desde el siglo IV hasta nuestros días: a 

saber, la referencia a fórmulas fijas de fe, necesarias pero 

insuficientes, porque van necesitando de un suplemento, que las 

vaya perfilando con nuevos aspectos, con nuevas respuestas a 

nuevas cuestiones.  
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El genio cristiano de Osio resplandece aún más al haberlo 

comparado con dos santos teólogos de la talla de Atanasio e 

Hilario y haber resultado en esta cuestión más brillante que ellos. 

En efecto, él supo entender muy bien cómo lo que realizaban 

aquellos obispos de Sárdica presididos por él era magisterio al 

servicio de la fórmula fija nicena (priora placuerunt firma esse et 

fixa), pero magisterio necesario al servicio de una verdad más 

plenamente defendida (et haec plenius cum quadam sufficientia 

veritatis...). 

 

Por lo demás, es muy difícil, por no decir imposible, dar 

crédito a una de las versiones del concilio de Sirmio (357), según 

la cual Osio habría tomado parte activa en la composición de la 

fórmula sirmiense. ¡Cómo! ¿Él, precisamente aquél, que se cuenta 

entre los primeros que reconoció el carácter inamovible, fijo, de 

Nicea? 

 

2. Su talante martirial 

 

La Epístola al emperador Constancio (cf. Osio de Córdoba, pp. 36-

45). Esta otra carta representa otra joya de la literatura cristiana 

primitiva. Si en la anterior a papa Julio brilla en Osio la capacidad 

de intuir, por primera vez en la Iglesia, la fórmula eficaz de la 

teología dogmática (con referencia a fórmulas fijas y necesitada 

de suplementos continuos de cara a una verdad más plenamente 

expresada), ahora esta otra epístola nos permite conocer de Osio 

una actitud de corte martirial. 

 

Es evidente, ¡y es un tesoro!, que hubo multitud de mártires 

durante los primeros siglos cristianos. Sobre todo, en la época que 

llamamos preconstantiniana, antes de que la Iglesia pasara a 

gozar de publicidad y dejara de ser catalogada por el derecho 

romano como una superstición, y, en cierto modo, como una 

secta ilegal. 
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Es menos evidente que, ya en época de Constantino, hubiera 

cristianos que intuyeran el peligro no menor que se avecina a la 

Iglesia, cuando en lugar de ser perseguida comienza a ser 

presionada por el poder político a fin de ser manipulada por él a 

cambio de protección. Pues bien, a Osio de Córdoba lo 

encontramos en uno y otro caso. En efecto, Osio de Córdoba fue 

confesor de la fe durante la gran persecución de Diocleciano tal 

como él comienza recordando en su carta a Constancio (yo fui 

también confesor de la fe al comienzo cuando hubo una persecución en 

tiempos de tu abuelo Maximiano). Con el mismo talante martirial –

así lo entiende al menos Osio– se opone años más tarde el obispo 

cordobés al emperador Constancio y le recuerda con las palabras 

de Jesús: Dad al César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios 

(Mt 22, 21). Emperador, ni a nosotros nos es lícito gobernar sobre la 

tierra, ni a ti te es lícito ofrendar. Se trata de la primera vez en la 

historia de la exégesis de ests palabras en que al César, 

precisamente al mismo César, se dirigen directamente las 

palabras que en su día pronunciara Jesús. 

 

La polémica que enfrenta a Osio con el Emperador, 

desafiándole lleno de libertad y parresía, como en los diálogos 

protagonizados por los mártires de los siglos anteriores, no le 

impide al obispo cordobés manifestar la caridad y soberanías 

propias del cristiano, que se sabe desprovisto de espada y poder 

militar, pero lleno de la fuerza del Espíritu Santo. Las palabras de 

Osio a Constancio llaman la atención hacia el final cuando 

escribe: Te he escrito esto porque estoy inquieto por tu salvación. 

 

3. Su actitud pastoral 

 

Por último, un tercer rasgo con el que pretendo fundamentar 

este informe es la capacidad que Osio mostró de gobierno 

pastoral. En este punto, además, hemos de pensar que esta 

capacidad le fue reconocida por una amplísima mayoría cuando 
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le encontramos presidiendo los sínodos de Antioquía, Nicea, 

Sárdica, etcétera, a él, obispo que venía del occidente y, en ese 

sentido, no provenía de una sede estratégicamente idónea desde 

el punto de vista geopolítico. Sin embargo, esto no impidió que 

en las colecciones que nos han llegado de cánones, fruto de 

sínodos presididos por él, sea él a menudo quien proponga los 

cánones que todos aceptan. 

 

Más allá de tener de nuevo otra brillante idea con la 

explicitación, por primera vez en la historia del derecho canónico, 

del recurso de apelación al obispo de Roma (canon 3 latino del 

concilio de Sárdica), brilla en las disposiciones promovidas por el 

obispo cordobés una cura por la salud del pueblo de Dios, una 

utilización de las normas de cara a impedir la arbitrariedad, un 

sano y hondo sentido común, etcétera. En una época que 

presentaba un panorama tremendamente complejo, desde el 

punto de vista doctrinal, político, personal, etcétera –basta leer la 

monografía hasta la fecha más completa de M. Simonetti, La crisi 

ariana nel IV secolo–, en una época así –digo– llama la atención la 

perspicacia y utilidad de las normas propuestas por el obispo 

Osio. 

 

De entre las diversas maneras de llegar a la conclusión de mi 

informe, que es positivo de cara a la canonización de Osio de 

Córdoba, ésta que he elegido es una de entre muchas otras 

legítimas que puedan escogerse, y que así espero pueda ayudar al 

discernimiento de tan noble causa. 
 

 
NOTA BIO-BIBLIOGRÁFICA 

Patricio de Navascués Benlloch (Madrid, 1968) es doctor en Teología 

Patrística por el Instituto Patrístico Augustinianum (Roma). Ha sido 

Decano de la Facultad de Literatura Cristiana y Clásica San Justino 

(Madrid). Actualmente es Catedrático de Patrología en la Facultad de 
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Patrístico Augustinianum (Roma). Discípulo de Juan José Ayán y 
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Manlio Simonetti, con quien realizó su tesis doctoral: Pablo de 

Samosata y sus adversarios. Centra su atención en estudios acerca del 

cristianismo preniceno y en la evolución del cristianismo antioqueno, 

como muestran sus libros, colaboraciones y artículos publicados en 

ámbito científico. Es miembro del Comité de redacción de varias 

revistas y colecciones internacionales. Iniciador y promotor, junto a J. 

J. Ayán, de las Jornadas de Estudio sobre la Filiación en los inicios de la 

reflexión cristiana, que se siguen realizando anualmente en la 

Universidad San Dámaso. Recientemente, ha publicado junto a J. J. 

Ayán, M. Aroztegi y A. Sáez, la edición crítica, con introducción, 

traducción y notas del primer libro del Adversus Haereses de San 

Ireneo de Lyon, para la colección de Fuentes Patrísticas.  
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JORNADA DE FORMACIÓN CON MOTIVO DE LA  

BEATIFICACIÓN DE 127 MÁRTIRES DE LA PERSECUCIÓN 

RELIGIOSA DE LA DIÓCESIS DE CÓRDOBA (1936-1939) 

(13 OCTUBRE 2021) 

 

La solemne Beatificación de Juan Elías Medina y 126 compañeros 

de la Diócesis de Córdoba, mártires in odium fidei entre 1936 y 1939 

fue un acontecimiento especial de y para la Iglesia diocesana de 

Córdoba, unida a la Iglesia universal. Los santos y los beatos son 

el mejor patrimonio de los cristianos, sus mejores hermanos, y nos 

acompañan como modelos, ejemplos e intercesores, con el Dios 

tres veces Santo, y Cristo el mártir por excelencia. Fue una celebra-

ción que tuvo como centro, en palabras de nuestro obispo Mons. 

Demetrio Fernández, “la Victoria del Amor”. El Amor de Cristo 

hasta dar la vida por todos los hombres, palpable en unos hombres 

y mujeres como nosotros (sacerdotes, seminaristas, religiosos, lai-

cos, casados, solteros, trabajadores en muy diversas ocupacio-

nes…) que no amaron tanto su vida que temieran la muerte, y que 

murieron perdonando. “Cuando un miembro [de la Iglesia] sufre, 

todos sufren con él; cuando un miembro [de la Iglesia] es honrado, 

todos se felicitan” (2 Co 12, 26). El rito de la beatificación en las 

Diócesis fue cambiado por Benedicto XVI para resaltar que su culto 

tiene preferencia en las Iglesias particulares y será la canonización 

la que indique en su momento su culto universal. Por eso esta ce-

lebración tuvo lugar en nuestra Diócesis de Córdoba, en su “igle-

sia-madre” que es la Santa Iglesia Catedral. Ya ha habido otra bea-

tificación en Córdoba, la del Beato P. Cristóbal de Santa Catalina.  
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La entrada para todos los actos y las diversas celebraciones fue li-

bre, salvo algunos asientos reservados para familiares de los bea-

tos y las autoridades, hasta completar aforo, y siguiendo la norma-

tiva por la pandemia del COVID-19. La celebración central fue la 

Beatificación, el sábado 16 de octubre de 2022. Pero tuvo una pre-

paración y una acción de gracias con los beatos mártires como in-

discutibles protagonistas. 

 

El 13 de octubre tuvo lugar en el salón de actos del Obispado 

una Jornada de Formación con un tema único y central: el martirio, 

qué es, y los mártires, quiénes son. Significado y valor del martirio 

y de los mártires para la Iglesia, en especial en nuestros tiempos. 

La conferencia fue magistralmente impartida por Mons. Juan An-

tonio Martínez Camino, Obispo auxiliar de Madrid. “La Persecu-

ción religiosa en España, 1934-1939”. Mons. Martínez Ca-

mino realizó una profunda reflexión sobre aquellos que dieron la 

vida por amor y fidelidad a Jesucristo y a su santa Iglesia. “El sa-

crificio de los mártires de Córdoba y del resto de España no se 

puede entender a fondo si no se levanta la mirada a aquel mundo 

de violencia exacerbada, que fue el del siglo XX, llamado con ra-

zón, el siglo de las víctimas y de los mártires cristianos”, afirmó al 

comienzo de su intervención para adentrarse posteriormente en la 

persecución en España. Aseguró que la persecución de la Iglesia 

en España fue la persecución que causó el mayor número de már-

tires en toda la historia del Cristianismo occidental. A juzgar por 

los estudios más precisos, un total de 6.832 mártires, -4.184 eran 

sacerdotes y seminaristas diocesanos y 2.365 religiosos-, fueron 

asesinados, y el prelado consideró que el número de mártires ecle-

siásticos en toda España “no bajará seguramente de los 7.000”. Res-

pecto a los lugares donde la persecución fue más intensa, relató 

que “la Diócesis que más eclesiásticos mártires tuvo en términos 

relativos fue la pequeña iglesia de Barbastro”; allí fueron asesina-

das 439 personas, de las cuales más de la mitad eran eclesiásticos. 

Además, recordó que entre los mártires barbatrenses se encuentra 
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el primer gitano que ha llegado a la gloria de los altares, el beato 

Ceferino Jiménez Malla. “Si Barbastro es la capital del martirio en 

términos relativos, Madrid lo es en términos absolutos, pues el 

clero diocesano perdió en Madrid el 32,2 % de sus efectivos, es de-

cir, 355 del total de 1.100 sacerdotes que tenían oficio en Madrid”, 

indicó. Por lo que respecta a Córdoba, fueron 84 sacerdotes márti-

res, el 32,6% del clero secular, de los que la mayoría fueron beatifi-

cados el sábado 17. “El balance de la persecución religiosa en la 

Diócesis de Córdoba es estremecedor”, aseguró tras hacer un re-

paso por el número de mártires, entre los que se encuentran tam-

bién 39 laicos, 11 mujeres y 28 varones. Y es que, “la persecución 

fue enorme en España, especialmente en el siglo XX que los cristia-

nos sufrieron persecuciones todavía mayores que en otros lugares 

de Europa. […] Nunca antes, como en el siglo XX, tantos cristianos 

habían tenido que pagar con la vida la fidelidad a su fe”, dijo. Aun-

que el número de mártires de todas las confesiones cristianas es 

difícil de establecer con precisión, “las cifras más restrictivas ha-

blan de tres millones”. El Obispo auxiliar de Madrid realizó ade-

más unos apuntes teológicos sobre el martirio en la Iglesia, asegu-

rando que “para la Iglesia, el martirio no es una realidad anormal 

o inesperada, los mártires del siglo XX son personas de la misma 

fibra espiritual que los de los primeros siglos y los de todas las 

épocas”. Los mártires del siglo XX engrosan el Martirologio de 

modo muy abundante, pues “con la beatificación del próximo sá-

bado pasarán ya de 2.046 los mártires de España del siglo XX”. 

“Ellos son el motor de la comunión misionera que es la Iglesia”, 

expresó. Monseñor Martínez Camino concluyó manifestado que 

“la Iglesia florece cuando los cristianos se vuelven al Dios vivo y 

verdadero” y que los mártires del siglo XX han tenido esa misión 

propia, la de “ser testigos de la misericordia divina”. “Los márti-

res, ‘héroes del perdón’ y de la misericordia, son luz en medios de 

las tinieblas”, apuntó, e instó a todos a tener presente a los márti-

res, puesto que “la Iglesia no puede olvidar a los mártires”. 
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A continuación, hubo una mesa redonda se mantuvo en torno 

al tema del martirio, contemplado en el pasado, el presente y el 

futuro: la historia de Córdoba como Diócesis martirial, por el Ilmo. 

Sr. D. Jesús Daniel Alonso Porras; la historia de la causa de Juan 

Elías Medina y compañeros, por el Rvdo. P. Fray Alfonso Ramírez 

Peralbo, OFMcap, Postulador romano de dicha causa; y el valor y 

el significado del martirio hoy, por Dª. Lourdes Grosso García, Di-

rectora de la Oficina de las Causas de los Santos de la Conferencia 

Episcopal Española (que no pudo asistir y envió su intervención 

grabada para emitirse en el acto). Los tres fueron presentados por 

el Rvdo. Sr. D. Miguel Varona Villar, Director del Secretariado Dio-

cesano para las Causas de los Santos y Postulador diocesano de la 

causa. 
 

El 15 de octubre, tuvo lugar una vigilia de oración en la Catedral 

que comenzó con el rezo del Santo Rosario en el Patio de los Na-

ranjos, acompañando a la urna de los mártires de la Persecución 

Religiosa en Córdoba ya beatificados (dos Escolapias, una miem-

bro de la Institución Teresiana, dos laicos de Pozoblanco coopera-

dores SdB, siete Franciscanos de Fuente Obejuna, cuatro Carmeli-

tas calzados de Montoro) cedida para el acto por la Hermandad 

del Cristo de la Buena Muerte y Ntra. Sra. Reina de los Mártires de 

Córdoba, la Exposición del Santísimo Sacramento y la lectura de 

tres testimonios martiriales (uno de ellos leído por la hija de un 

laico mártir), con homilía de Mons. Demetrio Fernández González. 

Tuvo una especial presencia y participación en el acto la Delega-

ción Diocesana de Juventud. Y pudo seguirse por internet con la 

señal del Cabildo de la Santa Iglesia Catedral. 

 

La solemne beatificación tuvo lugar en la Santa Iglesia Catedral 

de Córdoba el 16 de octubre. Presidió el Cardenal Marcelo Seme-

raro, Delegado Pontificio del Papa Francisco para la Beatificación, 

y Prefecto del Dicasterio para las Causas de los Santos. Como invi-

tados, muchos Obispos españoles, en especial los relacionados con 

los mártires, así como ayuntamientos de la Provincia de Córdoba 
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(un total de 69) y de fuera de ella (otros 23) que tuvieron relación 

con ellos. También autoridades de la Ciudad de Córdoba, personas 

relacionadas con la Causa y han intervenido en su desarrollo, las 

Parroquias de nuestra Diócesis relacionadas con los mártires y, so-

bre todo, las familias de los mártires: fueron localizadas 88 familias 

(con 530 invitaciones enviadas). Un total de 3.979 sillas desplega-

das en el templo. También asistió el Seminario de Córdoba y una 

representación del Seminario Metropolitano de Sevilla (por uno de 

los seminaristas beatificados que estudió en él). El lugar central del 

acto de la beatificación estuvo reservado a la urna-relicario con las 

reliquias de los beatos mártires, que fue realizado en nuestra ciu-

dad por el Taller de Platería de Manuel Valera. Fue retransmitida 

en directo con señal del Cabildo Catedral y locución del M.I. Sr. D. 

José Juan Jiménez Güeto por 13 TV y por Radio María (con locu-

ción del Rvdo. Sr. D. Jorge López Teulón). 

 

También en la Santa Iglesia Catedral de Córdoba, el 17 de octu-

bre, tuvo lugar una Eucaristía de Acción de Gracias al Señor por el 

regalo de estos 127 nuevos testigos de Cristo. Muy emocionante 

fue también ese día el saludo del Papa Francisco en el Rezo del 

Ángelus en el Vaticano, que hizo referencia a esta beatificación y a 

los 127 nuevos beatos en sus palabras en castellano. 

 
MIGUEL VARONA VILLAR 

Director del Secretariado Diocesano  

para las Causas de los Santos 

 

SEMINARIO ABIERTO:  

“SAN JUAN DE ÁVILA Y MONTILLA” 

 

El Aula de Religión y Humanismo de la Universidad de Córdoba 

(UCO), en colaboración con la Biblioteca Diocesana de Córdoba, 

realizó desde el 12 al 24 de noviembre un seminario abierto 

titulado “San Juan de Ávila y Montilla”. Durante estos días, a 

caballo entre Montilla y Córdoba, se llevaron a cabo tres ponencias 
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para profundizar en el legado del Santo Maestro y Doctor de la 

Iglesia Universal. El viernes 12, en el Casino Montillano, se expuso 

la conferencia inaugural “San Juan de Ávila y el vino de Montilla”, 

por Francisco Montes, ingeniero agrónomo. El viernes 19, 

“Montilla en el siglo XVI, el esplendor de una época en el 

Marquesado de Priego”, por Elena Bellido, directora de la 

Biblioteca de la Fundación Manuel Ruiz Luque de Montilla. Y 

finalmente, el miércoles 24, se abordó “La Espiritualidad de San 

Juan de Ávila”, por Carlos J. Gallardo, director espiritual del 

Seminario Mayor “San Pelagio”, en la Universidad de Filosofía y 

Letras clausurando así las jornadas. 

 

EXPOSICIÓN “LA BIBLIA Y LOS HUMANISTAS.  

UN VIAJE A LA CULTURA DEL SIGLO XVI” 
 

La exposición La Biblia y los humanistas. Un viaje a la cultura del siglo 

XVI toma como punto de origen el deseo de dar a conocer el rico 

patrimonio bibliográfico que albergan las bibliotecas históricas 

cordobesas, particularmente la Biblioteca Diocesana y la Biblioteca 

de los Carmelitas Descalzos de la Provincia Ibérica, en su sede de 

Andalucía. De ellas se exponen cuarenta y tres libros en torno a la 

Biblia editados en diversos lugares de Europa entre 1497 y 1626 

(con una excepción del siglo XVIII). A estas bibliotecas se suma la 

del Instituto de Enseñanza Secundaria Séneca, que ha aportado un 

ejemplar especialmente valioso: el volumen VI de la Biblia Políglota 

Complutense, editada entre 1514 y 15171.  

                                                 
1 La muestra ha sido visitable entre el 7 de abril y el 2 de junio de 2022. Ha sido 

organizada por la Biblioteca Diocesana de Córdoba, la Biblioteca de los 

Carmelitas Descalzos de la Provincia Ibérica, en su sede de Andalucía, y la 

Delegación de Cultura y Patrimonio Histórico del Ayuntamiento de Córdoba. 

Agradezco la buena disposición de los directores de ambas bibliotecas, 

respectivamente D.ª M.ª José Muñoz López y los padres José Molina Valero, 

primero, y Francisco Víctor López Fernández, después. También querría destacar 

la ayuda inestimable y el apoyo de los técnicos de ambas bibliotecas, María 

Victoria Arredondo Ramón y Rafael José Martín Portales, a quienes debe no poco 
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La primera sede de la exposición, situada en la Biblioteca 

Diocesana, lleva por título particular “En torno al Texto”. Es 

preciso partir de la Biblia que hereda el Renacimiento, que es la 

Vulgata de San Jerónimo, datada del siglo IV. Se trata de una 

traducción latina a partir de las lenguas originales que se convierte 

en el texto canónico durante toda la Edad Media. Con el 

advenimiento del humanismo, desde mediados del siglo XV, la 

versión de San Jerónimo se convierte por vez primera en objeto de 

estudio filológico con la finalidad de devolver al texto la pureza 

lingüística de los manuscritos antiguos. Asimismo, se advierten 

discordancias entre su texto y los originales griego y hebreo. El 

primer humanista que trazó la senda por la que había que revisar 

la Vulgata fue el italiano Lorenzo Valla, a mediados del siglo XV; 

después sobresalen figuras como el holandés Erasmo de Róterdam 

y el español Elio Antonio de Nebrija. Todos ellos, representados en 

la exposición, aportan su saber filológico en la reconstrucción y 

mejora de la versión de la Biblia en latín, no sin la persecución de 

sectores de la misma Iglesia que consideran osada la reforma del 

texto de San Jerónimo. 

 

Lo cierto es que triunfó la postura favorable a la revisión de la 

Vulgata y el estudio de la Biblia en sus lenguas originales. Erasmo, 

por un lado, y la Biblia Políglota Complutense, por otro, editan el 

texto griego del Nuevo Testamento; la Políglota añade el texto 

hebreo del Antiguo Testamento, el targum de Onqelos (es decir, la 

paráfrasis aramea) del Pentateuco, con su traducción latina; y tam-

bién añade la Septuaginta, o versión griega del Antiguo Testa-

mento. Erasmo aporta una revisión del latín de la Vulgata. El tes-

timonio del interés por las lenguas originales de la Biblia también 

se manifiesta en Biblias editadas en suelo protestante que se con-

servan en estas bibliotecas, como es el caso de la denominada Biblia 

                                                 
la exposición y el catálogo (Francisco Javier Perea Siller (ed. y coord.), La Biblia y 

los humanistas. Un viaje a la cultura del siglo XVI, Córdoba, UCOPress, 2022), que 

ofrece una visión detallada de las obras expuestas. 
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de Estrasburgo, de la que se conservan tres de los cuatro tomos, edi-

tados en 1524 y 1526. También merece la pena reseñar es la tan po-

lémica como valorada Biblia de Vatablo, editada por el famoso im-

presor Robert Estienne en París en 1545. Propone este texto la Vul-

gata en edición depurada del propio Estienne, junto a una nueva 

traducción realizada por protestantes, que toma el texto de la de 

Froschoverus de 1543. Añade asimismo numerosos escolios del 

importante biblista François Vatable (aunque también de autores 

reformados, lo que valió la censura de la edición). 

 

La primera traducción latina alternativa a la de San Jerónimo 

viene de la mano del dominico Sancte Pagnino, primera versión 

que introduce separación de versículos. Se publica por vez primera 

en 1528 y aparecerá de nuevo en muchas otras ocasiones. Así, por 

ejemplo, en el volumen VI de la Biblia Políglota de Amberes, que pu-

blica en 1572 otro de los principales editores del siglo, Cristóbal 

Plantino, bajo los auspicios de Felipe II y bajo la dirección del hu-

manista frexnense Benito Arias Montano.  

 

Durante el siglo XVI, el texto de la Biblia también se estudia en 

sus lenguas originales, de manera que podemos hablar de una ver-

dadera revolución en las lexicografías y gramaticografías de las 

lenguas griega y hebrea. La obra más antigua que se expone es pre-

cisamente la primera gramática griega publicada por un autor no 

griego, el franciscano Urbano Bolzanio, autor de las Institutiones 

graecae grammaticae, de 1497 / 1498, de las prensas de Aldo Manu-

zio en Venecia. Otras gramáticas griegas que se exponen son la de 

Francisco de Vergara (de 1537) y Francisco Sánchez de las Brozas 

(de 1581). El hebreo está representado con las relevantes Institutio-

nes in linguam sanctam (1570) de Martín Martínez de Cantalapiedra 

y los Rudimenta hebraica de Francisco Farfán (1594). Y como diccio-

nario hebreo, cabe citar el muy influyente Thesaurus linguae Sanc-

tae, de Sante Pagnini (de 1548). Pero la reconstrucción del signifi-

cado que procuran el diccionario y la gramática debe completarse 
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con la búsqueda del sentido teológico de los textos, una labor que 

se hace más importante con la extensión del luteranismo y su pro-

clama de la sola Scriptura. El Concilio de Trento ordena que se ins-

tituyan cátedras de Sagrada Escritura en las universidades de teo-

logía, de manera que se desarrolla en la época la hermenéutica 

como disciplina propiamente dicha. Destaca aquí la obra Hypotypo-

seon theologicarum sive regularum ad divinas Scripturas intelligendas 

libri decem (1565), de nuevo de Martínez de Cantalapiedra. 

 

La segunda sede de la exposición, situada en el Convento de 

San Cayetano, se titula “Biblia y ortodoxia”. En los años centrales 

del siglo, el Concilio de Trento (1545-1563) toma como tarea definir 

la doctrina de la Iglesia en torno a los principales dogmas (como el 

pecado original y la justificación), los sacramentos y el papel de la 

Sagrada Escritura. Con el trasfondo de la polémica contra los 

protestantes, se declara la Vulgata como “único texto latino 

auténtico de las Escrituras” y frente a la tesis luterana de la sola 

Scriptura, se determina la necesidad de que la Biblia se interprete 

de acuerdo con el testimonio unánime de la tradición y el 

magisterio. Se acomete la labor de realizar una edición “definitiva” 

de la Vulgata, que no se consigue hasta 1592, con la que pasó a 

conocerse como Vulgata sixto-clementina.  

 

En cuanto a la traducción a las lenguas vulgares, en el Concilio 

se desaconseja esta acción, con figuras tan relevantes como 

Melchor Cano. A pesar de que se finalmente se prohíbe 

conservamos dos biblias en español, verdaderas joyas de la 

exposición: la Biblia en lengua espanola [sic] traduzida palabra por 

palabra de la verdad hebrayca por muy excelentes letrados, es decir, la 

Biblia de Ferrara en edición de 1611; y La Biblia, que es, los Sacros 

libros del Vieio y Nueuo Testamento trasladada en español, de 

Casiodoro de Reina. La primera de ellas es una biblia judía 

destinada a la rejudaización de la joven comunidad hebrea de 

Ámsterdam; la segunda es una biblia protestante. El hecho de que 
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ambas se hayan conservado en un convento carmelita sirve de 

testimonio del interés que el conocimiento del texto bíblico 

despertó en la época también en el suelo católico. Se expone 

también la Biblia de Scío, titulada La Biblia vulgata latina traducida 

en español, y anotada conforme al sentido de las Santos Padres y 

expositores catholicos, y publicada en 1794 (una segunda edición). Se 

trata de la primera biblia “católica” en castellano editada en 

España. 

 

La última sección de la exposición expone seis obras de exégesis 

bíblica que intentan recoger las tendencias principales que acoge a 

finales del siglo XVI. Por una parte, continúan publicando sus 

obras autores formados antes del Concilio, marcados por los 

intereses filológicos. Aquí se sitúa fray Luis de León que publica 

tanto en castellano como en latín. Por otra parte, la tendencia 

alegórica que se apoya en los padres de la Iglesia, tendencia 

favorecida tras Trento y representada por Alonso de Villegas y 

Pedro de la Vega. Sus tratados tienen el interés de divulgar la 

Escritura y a los Padres en lengua española, un asunto polémico 

como se puede leer en el prólogo de la Declaracion de los siete 

Psalmos Penitenciales, del segundo. Finalmente, se exponen dos 

obras de biblistas jesuitas: una de Juan de Pineda sobre el libro de 

Job y otra de Francisco de Ribera sobre los profetas menores. Sus 

trabajos se englobarían hoy dentro de la denominada arqueología 

bíblica, con un interés principal en la investigación de las 

realidades a las que los textos del Antiguo Testamento se refieren, 

y complemento necesario para una comprensión cabal de los 

textos. 

 

Así, pues, la muestra recoge cuarenta y cuatro obras que 

recorren el siglo XVI desde el nacimiento de la filología bíblica de 

manos de los humanistas hasta la primera traducción de la Biblia 

en lengua española en el siglo XVIII. En el transcurso se desarrolla 

una rica tradición de gramáticas y diccionarios de las lenguas 



 
Crónica académica 

 

          

 

bíblicas, así como un número importante de ediciones bíblicas en 

sus lenguas originales y un no menor esfuerzo filológico y editorial 

en lograr una edición latina para la cristiandad, tanto sobre la base 

del texto de San Jerónimo como sobre nuevas tentativas 

traductológicas.  

 
FRANCISCO JAVIER PEREA SILLER 

Universidad de Córdoba 

Comisario de la exposición  

 

 

I JORNADA INTERRELIGIOSA: “ESPÍRITU DE CÓRDOBA: 

LAICIDAD Y DERECHOS FUNDAMENTALES” 

(CÓRDOBA, 2-3 JUNIO 2022) 

 

En los días 2 y 3 de junio se celebró en Córdoba la primera edición 

de una Jornada Interreligiosa que tuvo por título “Espíritu de 

Córdoba: Laicidad y derechos fundamentales”. El Palacio de 

Congresos ha sido no solamente quien ha puesto el espacio y la 

logística para el evento, sino el impulsor de la iniciativa bajo el 

título “Espíritu de Córdoba”, el lema del Palacio para su programa 

de encuentros culturales, académicos e interreligiosos. La 

organización de la Jornada, en cambio, ha correspondido 

netamente a los representantes de las confesiones católica, 

evangélica, judía y musulmana. La Delegación de Diálogo 

Interreligioso de la Diócesis de Córdoba, la Federación de 

Entidades Religiosas Evangélicas de España (FEREDE), la 

Federación de Comunidades Judías de España (FCJE) y Junta 

Islámica, respectivamente, fueron quienes decidieron qué temas 

abordar, los ponentes, la estructura del encuentro y el esquema de 

los momentos de diálogo entre las confesiones y con el público.  

 

Este dato nos muestra una de las novedades que ha aportado 

esta Jornada. En las últimas décadas se han dado reuniones 

privadas entre creyentes de diferentes credos, y también 
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encuentros dispuestos por instituciones gubernamentales y 

académicas o fundaciones privadas, donde las religiones asistían 

como “invitadas”, dándoles voz y oportunidad de dialogar. Sin 

embargo, desde hacía mucho tiempo no presenciábamos en 

nuestra ciudad un encuentro interreligioso público y formal 

organizado por las mismas entidades religiosas como 

protagonistas y responsables directas. Habría que remontarse al 

1977, cuando tuvo lugar el “II Congreso Internacional Islámico-

Cristiano”, para contemplar algo similar. Recordando aquel gran 

evento, podemos mencionar otra novedad: mientras en el pasado 

fueron católicos y musulmanes los que se reunieron, ahora ha sido 

mayor la pluralidad de confesiones participantes, ciertamente 

dentro del monoteísmo abrahámico, pero con vocación a abrirse a 

otras religiones en futuras ediciones. 

 

En torno al subtítulo “Laicidad y derechos fundamentales”, los 

organizadores quisieron centrar el diálogo en cuestiones como el 

papel de las religiones en una sociedad plural, los derechos de 

libertad religiosa y de expresión, la aconfesionalidad del Estado y 

los peligros del laicismo radical que quiere mantener la religión 

fuera de la esfera pública. Durante los meses previos de 

preparación, de las muchas propuestas temáticas que surgieron en 

la mesa de diálogo interreligioso, se eligió este no solamente por 

su importancia, sino porque se consideró que esta reflexión era 

necesaria para proporcionar las bases y el marco a la interacción 

de las religiones en esta Jornada y en otros actos, teniendo en 

cuenta que vivimos en una sociedad plural donde la diversidad 

religiosa está presente y debe ser reconocida y gestionada por 

todos en clave de convivencia pacífica y colaboración activa. 

 

El esquema de la Jornada era sencillo. Cada una de las cuatro 

confesiones aportaba un ponente quien, tras su intervención, 

entraba en diálogo y atendía las preguntas tanto de los otros 

organizadores como del público presente. A las cinco y media de 
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la tarde, tras la bienvenida de los representantes públicos y de los 

organizadores, abrió la Jornada el rabino Pinhas Punturello con la 

conferencia “El sentido de la justicia en Abraham nuestro padre”. 

Presentando a Abraham como modelo de creyente, a través de 

diversas lecturas y comentarios del libro del Génesis, analizó cómo 

Dios fue educando a Abraham en una determinada vivencia de la 

virtud de la justicia que evita todo egoísmo y que sabe renunciar a 

sus propios intereses en favor de los del prójimo, sobre todo 

cuando se trata de extraños a los que se debe considerar como 

alguien “propio”. Continuó después el pastor evangélico y 

profesor Jesús Caramés Tenreiro con su intervención “El respeto a 

la propia identidad, la libertad de opinión y la convivencia entre 

religiones. Criterios teológicos para la búsqueda del equilibrio”. 

En ella, analizó las dificultades para conjugar el derecho a la 

libertad de expresión con el derecho al respeto de los sentimientos 

religiosos, explorando los límites que ambos derechos tienen y las 

modalidades para ejercerlos sin que uno se convierta en una 

excusa para anular el otro. Terminadas las actividades públicas, 

los organizadores pudieron disfrutar de la visita nocturna a la 

Mezquita-Catedral conocida como “El Alma de Córdoba”, por 

cortesía del Cabildo Catedral de Córdoba. 

 

Al día siguiente, a las nueve y media de la mañana, estábamos 

citados para la ponencia “Instrumentalización política de la 

religión” de Amparo Sánchez Rosell, figura que destacó por 

liderar el movimiento asociativo islámico en España. En ella 

abordó con franqueza los usos ideologizados y políticos que 

algunos líderes religiosos hacen del islam para conseguir objetivos 

materiales y egoístas, y cuáles eran las claves para desenmascarar 

estos usos y fomentar una auténtica espiritualidad que promueva 

el encuentro y la colaboración con todos en la sociedad española. 

Tras la pausa, el profesor Víctor Manuel Tirado San Juan, decano 

de Filosofía en la Universidad Eclesiástica de san Dámaso, disertó 

sobre “Libertad religiosa. Un bien para todos”. Este título 
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corresponde a un documento recientemente publicado por la 

Comisión Teológica Internacional que asesora a la Santa Sede. El 

invitado por la confesión católica comentó su contenido, denunció 

la supuesta aconfesionalidad de un Estado que luego no vive una 

neutralidad real respecto a la ética, la antropología y la religión, y 

abogó por un modelo de libertad religiosa fundamentado en una 

buena base filosófica y teológica. 

 

En el final de la mañana, Isabel Romero, Mariano Blázquez y 

Antonio Navarro, representantes de cada institución religiosa 

organizadora de la Jornada2, tuvieron una mesa redonda 

moderada por el profesor Jaime Rosell, quien fue miembro de la 

Comisión Asesora de Libertad Religiosa del Ministerio de Justicia. 

En ella se dialogó sobre cómo podrían las religiones involucrarse 

en el debate social, el respeto a la convivencia y las demandas 

legítimas que estas pueden hacer a la Administración Pública. La 

Jornada terminó con la lectura de un manifiesto final titulado 

“Proponer sin imponer, colaborar sin prejuzgar”, consensuado y 

firmado por los representantes de las cuatro confesiones religiosas 

organizadoras de la Jornada. En él se reconoce que “la riqueza de 

nuestras tradiciones religiosas, aportando lo mejor de su legado 

doctrinal y humano, sigue siendo hoy día un recurso 

imprescindible para dar respuesta a los retos y dificultades que el 

siglo XXI nos marca”. El escrito, que cuenta con nueve puntos, 

pone en valor este tipo de encuentros interreligiosos. Con estas 

iniciativas no se pretende “una defensa del sincretismo o el 

relativismo religioso, ni una renuncia a la fe en las propias 

convicciones doctrinales o a su proclamación y testimonio 

público”. Lo que se busca es rechazar todo tipo de 

fundamentalismo, incluido el ideológico, animando a todas las 

                                                 
2 Isabel Romero es presidenta de Junta Islámica, Mariano Blázquez es exsecretario 

de FEREDE y Antonio Navarro es Delegado de Diálogo interreligioso de la 

Diócesis de Córdoba. Isaac Benzaquén, presidente de FCJE, no pudo estar 

presente en esta mesa redonda. 



 
Crónica académica 

 

          

 

personas, creyentes o no, a hacernos conscientes de que formamos 

una única humanidad, y es necesario conocerse mutuamente y 

trabajar por el bien común y la defensa de los derechos 

fundamentales. 

 
ANTONIO NAVARRO CARMONA 

Delegado de Diálogo interreligioso  

de la Diócesis de Córdoba 

 

I JORNADA DE CULTURA Y PATRIMONIO SACRO  

DE CÓRDOBA “LA LUZ DELARCÁNGEL”  

(3 JUNIO-2 JUNIO 2022) 

 

La Diócesis de Córdoba ha participado en la I Jornada de Cultura 

y Patrimonio Sacro de Córdoba, coordinando un atractivo 

programa que ha reunido una decena de actividades culturales 

centradas en la explicación del patrimonio eclesiástico, música y 

teatro. El proyecto, diseñado por Inneres Auge, ha resultado 

seleccionado en la primera edición de subvenciones municipales 

de la Delegación de Cultura para empresas y autónomos con el 

compromiso de apoyar el sector cultural y apostar por el talento 

de Córdoba.  

 

Con la Colaboración del Cabildo Catedral de Córdoba y la 

organización de la Diócesis de Córdoba, cuatro distritos de la 

ciudad acogieron el programa de actividades con la intención de 

mostrar el variado patrimonio de la iglesia, y descentralizar la 

actividad cultural. Las parroquias de San Lorenzo, San Pedro, San 

José y Espíritu Santo, el Santuario de la Fuensanta y Nuestra 

Señora de la Purificación de Trassierra han sido las protagonistas 

de este ciclo que se cierra con una representación en el patio de San 

Eulogio del Palacio Episcopal. 

 

El santuario de la Fuensanta fue escenario de la primera visita 

guiada a cargo del profesor de historia del arte José Antonio Pérez 
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Guillén desarrollada el viernes 3 de junio bajo el título: “El caimán 

de la Fuensanta y el Santuario. Historia real y mitos”. Tras el 

recorrido, tuvo lugar el recital “Flamenco sacro”, con la actuación 

de Anabel Castillo (cante) y José Luis Fernandez (guitarra), 

quienes suscitaron el aplauso de los numerosos asistentes ante un 

repertorio de palos flamencos de tangos, fandangos, colombianas, 

saeta y bulería que constituyeron una auténtica oración bajo las 

estrellas en el patio del Santuario.  

 

El 10 de Junio tuvo lugar en la parroquia de San Lorenzo la 

conferencia de la restauradora Ana Infante de la Torre titulada 

“Los frescos del ábside de San Lorenzo” y el concierto de música 

de cámara “Aires del Barroco” dirigido por Clemente Mata. Al día 

siguiente, la Basílica de San Pedro acogió una nueva visita guiada 

bajo el título “La basílica pontificia de San Pedro, iglesia martirial” 

a cargo de la historiadora del arte Paloma López-Sidro, seguida del 

concierto “A la gloria de los mártires” interpretado por la Banda 

de música María Santísima de la Esperanza.  

 

El 17 de junio se desarrolló en la Parroquia de San José y 

Espíritu Santo la conferencia “Fray Albino y la iglesia del Campo 

de la Verdad”, en la que Jesús Daniel Alonso Porras disertó sobre 

la figura de uno de los grandes personajes de la ciudad y su huella 

en Córdoba, para continuar con el concierto “Lo sagrado y lo 

divino” a cargo del coro de Cámara de la Santa Iglesia Catedral de 

Córdoba.  

 

El  último fin de semana de las Jornadas estuvo compuesto por 

la visita guiada a la parroquia de Ntra. Sra. de la Purificación en 

Trassierra, realizada el 1 de julio por María Teresa Cañete Sánchez 

bajo el título “La iglesia gótica de Santa María de Trassierra”. A 

continuación, un recital de violonchelo con la interpretación de la 
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VI Suite de Bach para violonchelo solo a manos del gran intérprete 

jiennense Juan Aguilera Cerezo.  

 

Como clausura de las jornadas, el 2 de julio culminaron los actos 

en el Palacio Episcopal, en el recientemente restaurado patio de 

San Eulogio (antiguo patio de carruajes), con la obra de teatro 

“Rafael, el joven alado” de José Márquez, a cargo de la Compañía 

La Vidriera Teatro. 

 
Mª JOSÉ MUÑOZ LÓPEZ 

Directora de la Biblioteca  

y Museo Diocesano 

 

OTRAS ACTIVIDADES CULTURALES Y  

DE PUESTA EN VALOR DE NUESTRO PATRIMONIO 

 

La Diócesis de Córdoba también ha participado en dos grandes 

exposiciones desarrolladas durante este curso. La primera tuvo 

como protagonista al Santo Cristo de Zacatecas, titular de la 

Hermandad de la Vera Cruz de Montilla. El extraordinario valor y 

singularidad de este Crucificado novohispano del siglo XVI 

realizado en caña de maíz le ha valido su incorporación a la 

exposición del Museo del Prado “Tornaviaje. Arte iberoamericano 

en España”, comisariada por el catedrático de la Universidad de 

Granada Rafael López Guzmán. El 4 de octubre de 2021, S.M. el 

Rey Felipe VI inauguró esta brillante exposición compuesta por 

107 piezas de 25 provincias diferentes, como muestra del 

impresionante legado generado por el intenso contacto cultural 

entre España y América durante los siglos XVI al XVIII. A su 

clausura, el 13 de febrero de 2022, cerca de 68.000 personas han 

podido contemplar en la mayor pinacoteca de España la imagen 

del Cristo que un montillano se trajo tras su aventura en tierras 

americanas. 
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La segunda exposición en la que la Diócesis ha sido prestataria 

de obras de arte ha tenido lugar en el Museo de Bellas Artes de 

Sevilla, con unas cifras de 101.276 visitantes. Se trata de “Juan de 

Valdés Leal (1622-1690)”, desarrollada del 2 de diciembre de 2021 

al 27 de marzo de 2022, con motivo del 400 aniversario de su 

nacimiento, y compuesta por 86 obras de gran calidad. Entre ellas 

están las cedidas por la parroquia cordobesa de Nuestra Señora del 

Carmen (Puerta Nueva); en concreto, se trata de tres óleos sobre 

lienzo pertenecientes a su retablo mayor, “Elías y el ángel” (1658), 

“Santa María Magdalena de Pazzi y Santa Inés” (1655) y “Cabeza 

de San Juan Bautista” (1655), todas ellas obras del célebre pintor 

barroco sevillano. 

 

Durante este curso académico se ha lanzado la nueva página 

web del Secretariado para el Patrimonio Cultural de la Diócesis de 

Córdoba y se ha redactado y presentado la “Guía de 

Procedimientos, Criterios y Recursos”, incluyendo la puesta en 

marcha de una Comisión de Arte Sacro y el desarrollo de la serie 

de tertulias radiofónicas sobre patrimonio denominada  “El 

dintel”.  

 

Asimismo, el Secretariado ha iniciado una campaña de 

restauración de obras de arte, destacando la colaboración con el 

Instituto de Patrimonio Cultural de España (IPCE) que ha 

comenzado con piezas inventariadas entre los fondos del Museo 

Diocesano de Córdoba, en concreto, la escultura de San Miguel 

Arcángel atribuida a la Roldana y la pintura sobre tabla de Santo 

Domingo de Guzmán. No es la primera colaboración con el IPCE, 

que ya ha asumido otras restauraciones en anteriores campañas. 

 

Ante la convocatoria del papa Francisco de un Año Jubilar 

dedicado a San José, coincidiendo con el 150 aniversario de su 

declaración como Patrono de la Iglesia Católica, el Museo 

Diocesano de Córdoba diseñó el concurso de pintura rápida San 
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José en Córdoba, con objeto de profundizar en la figura del santo 

patrón. Gracias al patrocinio del Grupo Eticalidad y a la 

colaboración de voluntariado parroquial, se desarrolló esta 

actividad, acompañada de la ruta josefina Buscando a San José, 

basada en un recorrido guiado por una selección de imágenes de 

San José repartidas por diferentes enclaves. A su vez, estos 

espacios se convirtieron en puntos de acogida del concurso, 

celebrado el 21 de noviembre de 2021 con gran participación.  Los 

recintos seleccionados para acoger a los pintores fueron cinco: la 

capilla de la Concepción de la Santa Iglesia catedral de Córdoba, 

la capilla del Pilar del Palacio Episcopal, el Monasterio de Santa 

Ana y San José, la Real Iglesia de San Pablo y la parroquia Virgen 

de Fátima. Todos ellos custodiaban bellas imágenes josefinas que 

fueron reproducidas creativamente por los artistas participantes, 

entre los cuales resultaron ganadores Francisco de Asís Flores, que 

se alzó con el primer premio de 1500 euros, correspondiendo el 

segundo premio a Antonio Cantero Tapia, dotado con 600 euros. 

La pintura que obtuvo el primer premio pasó a ser propiedad del 

grupo patrocinador, mientras que la segunda obra premiada 

quedó en el Museo Diocesano de Córdoba, según estaba 

estipulado en las bases. 

 

Por último, tras la beatificación de los mártires de la 

persecución religiosa en Córdoba, se han emprendido numerosas 

iniciativas destinadas a la glorificación de los mártires en sus 

respectivas parroquias. Entre las iniciativas desarrolladas destaca 

la realización del retablo de Isidoro e Isidra Fernández, mártires de 

Villaralto, esculpido por Antonio Bernal. Este trabajo se ha 

acompañado de la redacción del relato biográfico El último domingo 

en el que se detalla la vida y la muerte de este matrimonio de 

mártires que, como tantos otros, prefirieron entregar su vida antes 

que renunciar a su fe. 
 

Mª JOSÉ MUÑOZ LÓPEZ 

Directora de la Biblioteca  

y Museo Diocesano 



 
Crónica académica 

 

   

 

 

 
 

 
 

 



 
Recensiones 

 

         

 

Recensiones 
 

 

MASSIMO RECALCATI, La fuerza del deseo. (Madrid: Spirito, 2018) 78 

pp. ISBN 978-84-948946-2-6. 10 €. 
 

La fuerza del deseo del psicoanalista italiano, Massimo Recalcati, 

muestra la importancia del deseo en la vida. A través ocho 

capítulos, aunque breves, profundos e interesantes, nos introduce 

en su sentido y profundidad. El libro se abre con un análisis de la 

palabra latina “desiderantes”, que son aquellos soldados que han 

sobrevivido a la batalla, y que esperan en el campo a sus 

compatriotas a que vuelvan, bajo una noche en el estrellado cielo. 

A partir de dicha palabra, comienza su obra.  

 

La experiencia del deseo, implica una espera, una necesidad de 

estar en guardia. Parte de mi propia experiencia, ya que provoca 

el encuentro con mi intimidad más radical. El deseo, es algo que 

me constituye y me pertenece, pero a su vez algo que me 

sobrepasa. El deseo humano, se satisface a través del deseo de otro, 

por medio de su presencia, de estar ahí, junto a mí, 

acompañándome. De tal modo, que puedo decir que la vida tiene 

sentido, en tanto en cuanto, tu vida no carece de sentido, ni es 

insignificante para mí. La auténtica paternidad, cumple su misión 

y objetivo, dando sentido a la vida de los hijos. La paternidad 

capacita para encauzar su sentido, mostrando contenidos, siendo 

testimonio y encarnando en la propia vida, el sentido. Ser padre 

consistirá en tener fe, en el deseo del hijo, reforzando, creciendo y 

potenciando su deseo. Tener fe en sus deseos, hará que estos se 

potencien, evitando que los hijos se conviertan en “apéndices” de 

sus padres, abandonando o claudicando ante sus propios 

proyectos, de modo que no se vean anulados y puedan crecer en 

libertad. Los padres deberán transmitir una promesa. Una 

promesa que no es nunca una garantía de felicidad para con su 
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hijo, sino que por medio de ese deseo filial, se acoge y acompaña 

al hijo en su crecimiento y madurez. 

 

La base de todo deseo, busca la realización de uno mismo. Una 

búsqueda que acontece fuera de la familia, ante los errores, las 

dificultades, provocando conflictos. La mayor dificultad estriba en 

no renunciar al propio deseo, ya que la auténtica satisfacción en la 

vida, se encamina a lo largo del propio deseo, exigiendo por parte 

de éste rupturas y conflictos. Dicho camino, puede incluso llevar 

al sufrimiento. 

 

El don más grande de la paternidad, será partiendo de la figura 

bíblica de Abraham, a confiar al hijo al desierto, desproveyéndose 

ds la tentación de tener proyectos sobre ellos, sabiendo estar ahí, 

para acompañarlos sin abandonarlos a su propia suerte. Se insiste 

en el sentido de la importancia que tiene para los hijos la 

paternidad. La vida será un continuo proceso de filiación, desde la 

libertad. En ese camino encontramos dos formas de egoísmo, uno 

restrictivo, que busca ser como el padre y otro, creativo, yendo a 

los más profundo del deseo, otorgando una sana emancipación. 

 

El psicoanalista, desarrolla la apertura del deseo en la existencia, 

ya que el deseo humano es siempre deseo de otro. Tiene una 

dimensión progresiva, tiende a lo que ya posee. Un deseo que 

existe mientras haya vida, permitiendo desarrollar la propia 

vocación, orientando la vida en una determinada vocación. Un 

deseo que existe solo donde existe experiencia de lo imposible, 

permitiendo generar deseos. Recalcati finaliza su libro, señalando 

como la depresión se convierte en el principal obstáculo para los 

deseos, ya que impiden la realización existencial.  

 
JERÓNIMO FERNÁNDEZ TORRES 

Instituto Teológico “San Pelagio” 

Amador de los Ríos 1, 14004 Córdoba 
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ALBERTO GIL & SERGIO TAPIA VELASCO, Ars praedicandi. Cómo co-

municar eficazmente la belleza de Cristo y su mensaje (Independently 

published) 193 pp. ISBN 979-8778302143. 12,84 €. 

 

Una de las tareas principales del sacerdote es hablar. ¿Cuántas ho-

ras a lo largo de la semana están transmitiendo a unos y a otros? 

No sólo en la homilía dominical o en la diaria, sino a través de 

charlas, pláticas, catequesis, encuentros personales. Si se pusiera 

un contador de minutos en cada presbítero dedicado a medir el 

uso que hace del lenguaje oral la cifra ascendería a unos números 

inimaginables. Esta tarea además hunde su raíz en el mandato de 

Cristo a sus Apóstoles —“Id al mundo entero y predicad el evan-

gelio” (Mac 16, 15)—. Por consiguiente, hablar y en concreto hablar 

de Dioses la gran arma que prende la fe en los corazones de los 

hombres de nuestro tiempo. 

 

La Iglesia entiende bien el valor de este ministerio y durante largos 

años capacita a los candidatos al sacerdocio en las ciencias sagra-

das. Al menos siete años de seminario que tienen entre sus objeti-

vos dotar al apóstol de un bagaje teológico más que adecuado. 

Hace décadas en esta formación primordial se tenía una gran con-

sideración sobre lo relativo a la oratoria, bajo las diversas formas 

de homilética o de retórica clásica. Sin embargo, en la época más 

reciente encontramos un cierto vacío en esta preparación de tipo 

práctico. El ideal de conjugar qué decir y cómo decirlo está cierta-

mente desequilibrado en la gran mayoría de los centros de forma-

ción sacerdotal. Por ello, encontrarse con una obra como ésta es 

siempre una sorpresa y una alegría. 

 

Los dos profesores de la Facultad de Comunicación de la Univer-

sidad Pontificia de la Santa Cruz en Roma, autores de este libro, 

presentan una obra sencilla y asequible, práctica y fundamentada, 
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breve y completa. Conozco a uno de ellos muy bien y puedo ase-

gurar que este deseo de instruir y capacitar a los sacerdotes en su 

tarea de predicar es una de sus grandes pasiones. 

 

Ars praedicandi se divide en siete partes, aunque realmente los 

apartados serían cinco, ya que el primer y último punto correspon-

den a la introducción y conclusión. Pero como ambos autores son 

esencialmente maestros no han desaprovechado el alfa y omega de 

este libro con consideraciones muy oportunas que merecen la pena 

ser leídas. El inicio porque provoca al lector a adentrarse en este 

mundo de la oratoria, el final porque resume y compendia conse-

jos esenciales para el predicador. 

 

El núcleo de esta obra se inicia con tres bloques fundamentales de 

cara al ministerio de la predicación. El primero de ellos va a ofrecer 

la base teológica necesaria para zambullir al ministro en esta for-

mación. No espere nadie un tratado teológico-dogmático sino más 

bien una reflexión teológico-pastoral y teológico-espiritual de dos 

profesores, que son ante todo pastores. Me gustaría, igualmente, 

resaltar que en este apartado teológico además del orden esmerado 

en la exposición rezuma una altísima consideración de la predica-

ción y una actitud de sacralidad ante ella. 

 

El segundo apartado es una joya para todo aquel que desee intro-

ducirse en el conocimiento de la retórica clásica. He leído mucho 

sobre retórica greco-latina y pocas veces he gozado de la lectura de 

los recursos lingüísticos que componen el logos, pathos y ethos, ni 

tampoco había conseguido enlazar de manera tan fluida el mo-

mento actual con las destrezas de los antiguos clásicos. 

 

En la tercera pieza de esta obra nos trasladamos de nuevo al pre-

sente para tomar consideración de las técnicas actuales de un dis-

curso. La homilía o la catequesis o la charla no deja de ser un dis-

curso, eso sí “bautizado”. Pues ¿qué más lógico que enriquecerse 
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con todo lo bueno que nos ofrecen nuestros contemporáneos sobre 

técnicas de discurso oral? Particularmente interesante se hace la 

lectura de un apartado dedicado a la expresión no verbal, que tan-

tas veces tiene incluso más importancia que la dicción, la claridad 

o el término concreto que se use. 

 

Tras estos tres primeros temas la obra aterriza en lo propiamente 

sacerdotal. Los dos siguientes bloques están dedicados a la Orato-

ria Sacra, que no es exclusivamente la homilía, sino que abarca mu-

cho más. Por eso, el primer bloque de Oratoria Sacra va a dar con-

sejos prácticos sobre la manera de afrontar una plática, o una me-

ditación, incluso unos ejercicios espirituales o una catequesis. Me-

rece la pena descubrir la diversidad de matices que se presentan 

en estos escenarios diversos.  

 

Por último, el lector encontrará el tema dedicado expresamente a 

la predicación dentro de la liturgia: la homilía. Este apartado se 

entiende sobre la base de lo anteriormente expuesto en esta obra, 

ya que va a descender a elementos muy prácticos, y va a dar por 

supuesto ciertos fundamentos. En esta parte, los autores desean un 

entrenamiento del lector y más si es sacerdote, buscan estimular a 

un ejercicio casi de gimnasio que vaya fortaleciendo las habilida-

des oratorias de un hombre de Dios. Y como se da en la competi-

ción de un atleta, que se esfuerza de manera distinta si corre dis-

tancia corta o fondo, si salta vallas o si se enfrenta a una cuesta, el 

sacerdote no puede emplear los mismos resortes si está ante una 

misa de diario o dominical, si está en un bautismo o en un funeral.  

 

Este libro está prologado por Monseñor Mario Iceta, actual Arzo-

bispo de Burgos, que recomienda “vivamente la lectura de este li-

bro” ya que “ayudará mucho a quienes tenemos el encargo mara-

villoso de anunciar el amor de Dios”. Esta es la mejor valoración: 

el libro ayuda mucho. 
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Se trata de una obra para leer con un subrayador fluorescente en 

la mano e incluso con un papel donde tomar notas o poder realizar 

un esquema. Su lectura además es muy sencilla y amena, y de sus 

reflexiones emerge un espíritu muy positivo sobre el sacerdocio y 

su ministerio al servicio de la Palabra de Dios.  

 

Si alguien busca un tratado científico sobre oratoria sagrada se va 

a sentir ciertamente defraudado. Son páginas llenas de fe en Cristo 

y en la belleza de su mensaje. Son reflexiones para sacerdotes que 

mantengan una sana tensión por hacer un bien sobrenatural a las 

almas. En estos siete bloques se traslada en cierta manera la sabi-

duría y la humildad de sus autores -conozco bien a uno de ellos-, 

y, por lo tanto, aprovechará mucho más el sacerdote que lo lea con 

un espíritu sencillo y un deseo de crecer para el bien de aquellos 

que le han sido confiados.  

 
PABLO GARZÓN GARCÍA 

Instituto Teológico “San Pelagio” 

Amador de los Ríos 1, 14004 Córdoba 

 

JOAQUÍN ALBERTO NIEVA GARCÍA, Marco jurídico de la Mezquita-Ca-

tedral de Córdoba. Titularidad, gestión y uso cultual y cultural (Madrid: 

Dykinson editorial) 414 pp. ISBN: 978-84-1122-237-2. 17,00 €. 

 

Antes de nada, decir que hay obras que no se comentan: resulta 

óbice, es exorbitante, queda fuera de lugar, porque no se pueden 

resumir; se pueden elogiar, ponderar, interpretar; pero comentar 

resulta una actividad que —respecto de ciertos trabajos— se 

encuadra en el orden de lo banal, de lo anodino y casi de lo trivial. 

Y esto es así porque hay libros que son la antinomia de lo 

superficial; la obra del Canónigo Doctoral del Cabildo de la 

Catedral de Córdoba lo es. El Dr. Joaquín Alberto Nieva, no ha 

pretendido compendiar, porque esa labor implica resumen, 

presentación y exposición de lo esencial, de forma sumaria y 

sucinta, no hay intención de remisión a lo sustancial.  
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En este trabajo se abarca en profundidad el estatuto jurídico del 

Monumento Mezquita-Catedral de Córdoba; el autor huye de lo 

periférico, se atiene al objetivo de manifestar desde el plano del 

Derecho, es decir, desde el plano de la legalidad vigente, la 

compleja, plural, ardua y feraz expresión jurídica de una realidad 

con planos múltiples, de una entidad polifacética, de una riqueza 

insondable. 

 

Esto es así porque la Mezquita-Catedral de Córdoba es poliédrica, 

heterogénea, multiforme, variada; por esta razón su definición, 

sumisión y encuadramiento a una singular y unívoca comprensión 

es tarea que para algunos podría antojarse compleja, cuasi 

inaccesible o, incluso —por qué no decirlo— arriesgada. Pero no 

para el autor. El Canónigo Doctoral nos expone progresiva y 

detalladamente, singular y pormenorizadamente, puntual y 

globalmente todas y cada una de las aristas con relevancia jurídica 

atinentes a este inefable Monumento. 

 

Es cierto, no hablo desde la distancia ni desde la imparcialidad       

—que no es exigible a esta categoría literaria—, he participado en 

dos ocasiones en obras que también se han ocupado del estatus 

jurídico de la Mezquita-Catedral, pero al mismo tiempo —y justo 

por ello— sé y conozco de primera mano la complejidad que de 

forma solitaria ha afrontado el Canónigo: siempre, seamos 

sinceros, es más fácil afrontar cuestiones complicadas desde obras 

colectivas, donde la pluralidad de partícipes puede, en cierta 

forma, colaborar a afrontar de forma más sencilla cuestiones de 

naturaleza multifacética. Sin embargo, no se puede obviar algo 

evidente: en estos trabajos sufre la unidad de criterio, la 

comprensión plural afecta a la univocidad del mensaje, la 

multiplicidad de opiniones puede ahogar o desenfocar la 

identidad del contenido. Por esto, el mérito de este trabajo también 

reside en el reto afrontado, en el desafío que se autoimpuso el 

autor, y que sólo puede ser explícitamente ponderado desde estas 
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líneas. No sé si más que un desafío la labor del autor se puede 

calificar de justa; en la medida en que el esfuerzo llevado a cabo es 

inaudito.  

 

Se citan en el trabajo todas las fuentes que hacen referencia al 

objeto del mismo, no se omite referencia alguna; se expone, a modo 

de prolegómeno, el marco jurídico incidiendo en las cuestiones 

clave: la titularidad pública y privada de los bienes en España, las 

diversas Leyes de Patrimonio que han sido de aplicación, los 

Acuerdos con la Santa Sede, el Plan de Catedrales; se expone la 

normativa que permitió la inmatriculación de la Mezquita-

Catedral, es decir, la reforma hipotecaria en la que trajo causa la 

misma; se nos va introduciendo en el tortuoso sendero de las 

polémicas subyacentes, con el Ayuntamiento de Córdoba y los 

promovidos por grupos contrarios a la asunción de la realidad 

jurídica incontestable. Se hace referencia a cada una de las aristas 

del Maco Jurídico —el institucional, el cultual y el de la gestión—; 

del mismo modo, no se elude un capítulo dedicado a los derechos 

fundamentales en juego; por último, en Anexo se incluyen 

documentos ineludibles que avalan y sustentan las afirmaciones 

que se llevan a cabo por el autor a lo largo del trabajo. 

 

Y todo ello nos acerca a la realidad de esta obra: el Canónigo 

Doctoral nos confronta con todos y cada uno de los elementos y 

perspectivas que permiten inequívocamente afirmar, con 

rotundidad, de forma incontestable, que el Monumento Mezquita-

Catedral de Córdoba es titularidad de la Iglesia Católica; y esto 

como hecho incontestable, indubitado, y -lo más decisivo- 

fundamentado jurídicamente desde cualquier perspectiva. 

 

Por esta razón la obra sí puede considerarse un compendio, desde 

la inflexión de sumaria o breve exposición de una cuestión o tema, 

ya que -detrás de las casi quinientas páginas del trabajo- el mensaje 

es simple, sencillo, claro y evidente: la titularidad es un hecho 
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incontestable, no sólo como hecho notorio, sino también por el 

amparo que otorga la legalidad vigente de forma explícita y 

contundente a esa constatación jurídica. 

 

Por último, conviene hacer una somera referencia a la necesidad 

de esta colosal empresa que ha culminado el autor: las obras 

doctrinales -esta lo es de forma inequívoca- tienen que tener una 

razón de ser, una justificación que permita baremar el alcance de 

sus conclusiones. El estatuto jurídico de la Mezquita-Catedral de 

Córdoba necesita ser expuesto de forma ordenada, razonada, 

comentada y fundamentada; desde la globalidad y desde la 

particularidad; no sobra nada en este trabajo, nada es óbice, 

ningún capítulo es exorbitante; todo coadyuva a la comprensión y 

entendimiento de la naturaleza del Monumento; y la visión de 

conjunto que nos da es única; sin precedentes, difícilmente 

superable, y, por lo tanto, sólo cabe felicitar y congratularse con el 

autor; enhorabuena; el agradecimiento es actitud, pero también 

obligación ante gestas dignas de elogio y de encomio; estamos 

indudablemente ante una de ellas. 

 
 JOSÉ CARLOS CANO MONTEJANO 

Universidad Complutense de Madrid 

jc.cano@der.ucm.es 

 
 

BERN U. SCHIPPER, Breve historia del Antiguo Israel (Biblioteca de Es-

tudios Bíblicos 164; Salamanca: Sígueme, 2021) 160 pp. ISBN: 978-

84-301-2082-6. 17,00 €. 

 

Esta obra, traducida del original alemán (2018), quiere ser una 

reconstrucción crítica de la historia del antiguo Israel elaborada, 

ante todo, a partir de las fuentes epigráficas y arqueológicas del 

Antiguo Oriente, aunque sin dejar de mirar de reojo el texto bíblico 

que no siempre presenta, según el autor, una imagen 

históricamente fiable. A través de lo que el autor llama “maleza de 
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hallazgos arqueológicos, textos y objetos del entorno israelita” se 

presentan algunas líneas maestras capaces de guiar a los lectores 

en este ámbito de investigación en el que se han producido tantos 

cambios en los últimos años.  

 

El autor es biblista —doctor en Biblia Hebrea por la Universidad 

de Bonn— y egiptólogo —doctor en egiptología por la 

Universidad de Hamburgo—, catedrático de Antiguo Testamento 

en la Universidad Humboldt de Berlín y profesor invitado en 

Harvard Divinity School de Cambridge (Massachusetts). Son 

numerosas sus monografías, artículos y colaboraciones casi 

siempre relacionadas con la Biblia Hebrea y la literatura egipcia. 

En abril de 2021, recibió el premio de investigación europeo más 

importante: una subvención avanzada del Consejo Europeo de 

Investigación (ERC) de 2,5 millones de euros para su proyecto 

DEMBIB (From Texts to Literature. Demotic Egyptian Papyri and the 

Formation of the Hebrew Bible), que se desarrollará entre 2022 y 2027, 

que ayudará a situar la historia literaria del Antiguo Testamento 

—la Biblia hebrea— en un nuevo contexto que sale a la luz tras el 

estudio de los papiros egipcios demóticos hasta ahora poco 

valorados y considerados en el estudio veterotestamentario. Es 

también, desde 2021, miembro honorario de la Sociedad Británica 

para el Estudio del Antiguo Testamento (SOTS). 

 

El texto, dividido en cinco capítulos, va precedido por una 

introducción en la que el autor expone sus fines y sus métodos. El 

primer capítulo, titulado “Orígenes e historia primitiva de Israel 

(1208-926/925 a. C.)”, podría llamarse perfectamente “De 

Merneptah a Sheshonnq I” dado que son dos las fuentes 

extrabíblicas que enmarcan esta historia primitiva de Israel: la 

conocida estela de Merneptah, donde aparece por vez primera el 

nombre de “Israel”, y los relieves de las paredes del templo de 

Amón en Karnak, donde encontramos una lista de ciudades 

palestinas conquistadas por el faraón Sheshonq I. En el segundo 
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capítulo, “Israel y Judá hasta la conquista de Samaría (926/925-

722/720 a. C.)”, el autor presenta como fuentes extrabíblicas más 

importantes la estela de Mesha de Moab, los anales de Salmanasar 

III, el obelisco negro y la inscripción hallada en Tell Dan. En el 

tercer capítulo titulado “El reino de Judá hasta la conquista de 

Jerusalén en el año 587/586 a. C.)”, el autor reconoce que las fuentes 

extrabíblicas se multiplican. Es un periodo bajo la influencia y 

dominación del imperio neoasirio. Junto a la creciente 

concentración del culto a Yahvé en Jerusalén refrendada por 

algunos hallazgos arqueológicos —por ejemplo, la fortaleza de 

Arad—, subraya la importancia de Manasés frente a Ezequías y 

Josías, que son los reyes enaltecidos por el texto bíblico. El cuarto 

capítulo está dedicado a “La época persa (550-333 a. C.)”, sin duda 

la más estudiada recientemente. En este capítulo se deja 

acompañar por dos de los grandes expertos de este periodo: Oded 

Lipschits y Manfred Oeming. El quinto y último capítulo se titula 

“La época helenística (333-63 a. C.)” que el autor divide en tres 

momentos: el gobierno breve de Alejandro Magno, el largo 

periodo bajo ptolomeos y seleúcidas, y el reinado de los asmoneos. 

 

Nos parece interesante la perspectiva que toma el autor de situar 

Siro-Palestina o el “levante meridional” —como prefiere 

denominar— en el contexto de los imperios del Antiguo Oriente 

Próximo. Reconoce que los intereses de esos imperios se dirigían 

fundamentalmente al control de las rutas comerciales y de la 

geopolíticamente importante llanura costera. Uno de los mayores 

aciertos de Schipper —a nuestro modo de ver— es el subrayado 

que hace del control continuo o dominio de Egipto sobre la zona 

(sobre todo entre los siglos XV al XII a. C.), algo que no siempre ha 

sido puesto de relieve en otras reconstrucciones históricas, de lo 

que el texto bíblico apenas ofrece datos pero que viene siendo 

confirmado constantemente por los hallazgos arqueológicos. 

Prueba de ello, son los centros estratégicos o plazas fuertes de Bet 

Seán y Gaza, la influencia egipcia que se percibe en la cerámica, los 
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trazados de las ciudades, los edificios administrativos, etc. 

También nos parece muy interesante la presentación que hace de 

Israel en el exilio a partir de algunas fuentes extrabíblicas como 

documentos babilónicos de finales del s. VI e inicios del s. V a. C. 

No solo del ya conocido archivo Muraššû, sino los textos —

publicados más recientemente— de Āl-Yāhudu y Bit Našar.  

 

Creemos también como un valor del libro —no siempre se hace en 

obras de este tipo— el juicio equilibrado que hace el autor no solo 

del texto bíblico, sino también de las inscripciones paleo-

orientales. De ordinario se presenta el primero “sesgado” por una 

determinada óptica y las segundas se admiten en su literalidad sin 

más juicio crítico cuando frecuentemente eran expresión de 

“propaganda” imperial. El profesor Schipper subraya que tanto el 

texto bíblico como las inscripciones contienen “una teología 

política que relata la «historia» desde una determinada óptica” (p. 

10) y, por tanto, da a entender que las inscripciones no son 

neutrales ni asépticas a la hora de reconstruir la historia: habría 

que interpretarlas. El juicio no nos puede parecer más sensato. 

 

La Breve Historia del Antiguo Israel de Bern U. Schipper se inserta en 

todo un género nacido y desarrollado en Alemania en el s. XIX —

Heinrich Ewald (1843-1859), Julius Wellhausen (1894), Rudolf 

Kittel (1888) y Eduard Meyer (1896)— y que ha dado numerosos 

frutos adaptándose paulatinamente a los conocimientos que se han 

ido adquiriendo sea desde el punto de vista arqueológico como 

epigráfico. ¡Casi dos siglos de literatura! De las historias de Israel 

clásicas como la de John Bright (1959) —discípulo de William F. 

Albright— a las posteriores de Roland de Vaux (1971), Siegfried 

Herrmann (1980), Henri Cazelles (1982) o J. Alberto Soggin (1984), 

sin contar con las llamadas «historias independientes de Israel», 

también llamadas minimalistas o revisionistas tanto de la escuela 

inglesa (Philip R. Davies, Keith W. Whitelam, Lester L. Grabbe), 

como de la americana (Gösta W. Ahlström, John Van Seters), 
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danesa (Niels Peter Lemche, Thomas L. Thompson), israelí (Israel 

Finkelstein) e italiana (Mario Liverani). En las últimas décadas son 

numerosas las historias de Israel que se han escrito desde diversas 

perspectivas: J. Maxwell Miller & John H. Hayes (1986), Gösta W. 

Ahlström (1993), Iain Provan & V. Philips Long & Tremper 

Longman III (2003), Ernst A. Knauf & Philippe Guillaume (2016) 

por citar algunas. Nos resulta llamativo, sin embargo, que el autor 

no entre en diálogo ni con las historias de Israel clásicas ni con las 

independientes ni siquiera con las más actuales. De hecho, en 

bibliografía cita solo cuatro: Herbert Donner (1984-85, 42008), 

Othmar Keel (2007), Christian Frevel (2016) y Reinhard G. Kratz 

(2013, 22017). 

 

Teniendo presente todo lo dicho, creemos que el libro presenta 

algunos puntos débiles que quisiéramos subrayar. En primer 

lugar, una primera dificultad que encontramos en esta obra es su 

extensión. El traductor, José Manuel Lozano-Gotor, ha 

interpretado correctamente el título original Geschichte Israels in der 

Antike añadiendo un “breve” que responde perfectamente a la 

naturaleza del libro (en alemán tiene 125 páginas y en castellano, 

160). La versión inglesa también “interpreta” el título con un A 

Concise History of Ancient Israel. Entendemos que en la síntesis de 

una historia de tantos siglos hay muchos acontecimientos que 

pueden quedar “perdidos” en el camino. Observamos, además, 

una especie de “efecto embudo” a medida que vamos avanzando. 

Llegados a la época romana, de manera sorpresiva, encontramos 

una “panorámica” de solo ¡cuatro párrafos! dedicados a esa etapa 

tan importante para la historia de Israel. Además, reduce la época 

romana al período desde la conquista de Pompeyo hasta la 

destrucción de Jerusalén (63 a. C.-70 d. C.) sin dar ninguna cabida 

a la historia posterior (las guerras judías hasta la destrucción de 

Jerusalén en tiempo de Adriano). ¡Ninguna noticia de Simon Bar 

Kochba y las famosas cartas descubiertas en Wadi Murabat! 

Creemos que, en este sentido, la historia de Israel queda “sin 
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terminar” o terminada precipitadamente. Quisiéramos pensar que 

ha podido ser “por falta de tiempo” —como suelen decir algunos 

alumnos en los exámenes— o quizás presión editorial. 

 

Otra dificultad que encontramos es la bibliografía consultada y 

citada (tanto en nota como en la bibliografía final). Además de 

aparecer muy pocos libros, la inmensa mayoría están publicados 

en los años dos mil. La fórmula “lo último, lo mejor” no siempre 

funciona y deja atrás un arsenal de trabajos “de altura” académica 

indiscutible que habría que consultar y, por supuesto, citar. Junto 

a estas “ausencias” importantes, aparecen también referencias 

muy recurrentes al WiBiLex (Wissenschaftlichen Bibellexicon im 

Internet) publicado por Michaela Bauks, Klaus Koenen y Michael 

Pietsch y al Historisches Textbuch zum Alten Testament (HTAT) de 

Manfred Weippert. Podemos entenderlo al constatar que en ambas 

obras el autor ha participado o colaborado activamente. En el 

cuerpo del texto, aunque se trate de una obra de divulgación, 

encontramos un aparato crítico extremadamente pobre con tan 

solo 32 citas.  

 

Fijándonos ya en el contenido, una pregunta fundamental que 

debemos hacernos es si nos encontramos ante una historia de Israel 

minimalista o maximalista, y dentro de estos dos polos, si se trata 

de una postura moderada o radical. El abanico es muy amplio. El 

autor parece alinearse con la escuela minimalista de Lester L. 

Grabbe, fundador de la European Seminar on Methodology in Israel's 

History de la que son miembros Nadav Na'aman (Tel Aviv), Rainer 

Albertz (Münster), Thomas Thompson y Nils Peter Lemche 

(Copenhague), Philip Davies (Sheffield), algunos de los cuales 

aparecen citados con frecuencia a lo largo del libro. No todos estos 

autores presentan una misma moderación en sus afirmaciones, 

pero todos coinciden en considerar la narrativa bíblica como no 

histórica hasta que se presenten evidencias de lo contrario. 

Schipper, de hecho, hace suyas algunas de las “certezas” o 
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postulados minimalistas más recurrentes. Presentamos algunos de 

los más significativos. 

 

En su valoración de los textos bíblicos, el autor afirma que los 

textos bíblicos dan una imagen “parcial” de los acontecimientos 

históricos y en muchos pasajes ni eso. Sin llegar a la postura 

escéptica de Thompson o Liverani a la hora de acercarse al texto 

bíblico como “creación literaria”, invención o constructo 

ideológico sin base histórica alguna, Schipper da ciertamente muy 

poco valor histórico al texto bíblico. En este punto parece seguir a 

Philip R. Davies, que distinguía entre un biblical Israel, presente en 

los textos del Antiguo Testamento, un historical Israel, al que 

podemos asomarnos gracias a los restos arqueológicos y 

epigráficos, y una hibridación moderna de ambos conceptos 

denominada ancient Israel —el resultado de emplear la narrativa 

bíblica como metanarrativa del pasado—. En la línea de lo que 

Davies entiende por ancient Israel, Schipper reduce los textos 

bíblicos a “textos teológicos que explican el presente remitiendo al 

pasado” (p. 9). Sin embargo, como ocurre en muchas ocasiones, a 

pesar de esta “certeza”, para su reconstrucción crítica de la historia 

de Israel recurre constantemente a las fuentes bíblicas. Estamos de 

acuerdo con el autor en el carácter eminentemente religioso de los 

textos históricos conservados en el Antiguo Testamento y 

reconocemos que todos ellos aparecen bajo diversos géneros 

literarios que condicionan su contenido (sagas familiares, épica, 

etc.), pero de eso a afirmar que los textos no tienen base real o no 

están basados en hechos reales más o menos precisos, es algo que 

habría que matizar. Afirmar, por ejemplo, que los libros de Reyes, 

Crónicas, Esdras y Nehemías —considerados en cierto sentido los 

más “históricos” en sentido moderno del término a pesar de su 

orientación religiosa— no tratan de decir algo verdadero o 

históricamente fiable más allá de una reconstrucción de sentido, es 

ir demasiado lejos (cf. p. 13).    
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Acerca de la historia primitiva de Israel, reconoce en la línea 

minimalista, que los relatos bíblicos sobre los patriarcas y sobre el 

éxodo no ofrecen ningún punto de apoyo histórico y que no es 

posible recurrir a ellos para reconstruir los orígenes de Israel (p. 

17). En este punto, nos resulta curioso que no mencione —aunque 

sea para criticarlos—los famosos frescos de la tumba de 

Knumhotep en Beni Hasam o los de la tumba de Rekhmire en 

Tebas. Tampoco habla de los papiros de Anastasi, el papiro de 

Leiden o la inscripción de Berlin ampliamente estudiada por 

Manfred Görg, Peter van der Veen y Christopher Theis. Tampoco 

hace referencia al estudio de la presencia de los hicsos en Egipto ni 

a los trabajos arqueológicos de James K. Hoffmeier al este del delta 

del Nilo en la zona de Wadi Tumilat. Es curioso que, por un lado, 

afirma que “la tesis clásica de que los israelitas participaron en la 

construcción de las ciudades de Pitón y Ramsés y de que Ramsés 

II fue el faraón de la opresión ya no resulta sostenible” (p. 27) y, 

sin embargo, “concibe” un escenario que, a falta de fuentes fiables, 

no puede demostrarse: miembros del pueblo de Israel llevados a 

Egipto como prisioneros de guerra en el periodo de la campaña de 

Merneptah en el Levante meridional y más tarde liberados (p. 28).   

 

En un tema decisivo —y “delicado”— como es el de la “conquista 

de la tierra”, el autor se sitúa en una postura muy parecida a la de 

Israel Finkelstein. Según Schipper, el grupo de personas que 

llevaba el nombre de «Israel» no llegó de fuera, sino que brotó de 

la cultura urbana del Bronce final: Israel surgió de Canaán. Con la 

afirmación que recoge la historiografía bíblica —“Israel vino de 

fuera, no surgió en Canaán”—, lo que se perseguiría es una 

“distinción teológica: Israel, el pueblo del dios Yahvé, no tiene 

nada que ver con los dioses y la religión de Canaán” (p. 26). 

Relativiza también las características clásicas de los asentamientos 

israelitas comúnmente aceptadas por los especialistas que él llama 

“fósiles indiciarios” de una cultura israelita. 
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En cuanto al período de la monarquía, también sigue en gran 

medida la postura de Israel Finkelstein. De David, afirma que es 

muy probable que existiera un “rey” llamado así y que en el s. IX 

ya había una dinastía a la que daba nombre (p. 34). En cuanto a 

Salomón, pone en tela de juicio la vinculación de los edificios 

monumentales de Meguido, Jasor y Guézer con un gran reino 

salomónico (algo que reduce a una postura de los años 60 sin 

entrar en diálogo con Amnon ben Tor y su trabajo arqueológico 

“todavía activo” en Jasor, por ejemplo), atribuyendo estos 

monumentos, como hace Finkelstein, al periodo omrida (p. 47). Se 

trataría de una “falsa atribución de grandeza histórica” a Salomón. 

En esta línea, reconoce también que históricamente no hubo 

partición del reino, porque nunca hubo reino unido: ni David ni 

Salomón controlaron nunca el norte. Habla más bien de 

“coexistencia de dos unidades territoriales” (p. 43). 

 

En su presentación de los dos reinos, subraya cómo el reino grande 

e influyente no era Judá, sino Israel frente a lo que nos dice el texto 

bíblico (p. 64). Este es un “estribillo” —con base real— que se repite 

constantemente desde la crítica minimalista para quitar valor al 

texto bíblico. Sin embargo, creemos que esta afirmación olvida la 

naturaleza del texto bíblico que no ensalza el reino de Judá por 

encima del reino de Israel a nivel político o económico, sino desde 

el punto de vista religioso: de fidelidad a Dios frente a la 

infidelidad del norte. Desde el punto de vista político y económico, 

Schipper tiene razón en afirmar que el reino grande e influyente  

—el que se codeaba con los dominadores del Antiguo Oriente 

Próximo—no era Judá, sino Israel. El texto bíblico hace un juicio 

religioso, de ahí que el reino del sur aparezca engrandecido frente 

al del norte.  

 

Mucho más discutible es su postura sobre la historia de la religión 

de Israel. Hablando de la reforma de Josías, afirma que se redujo a 

una purificación del Templo de Jerusalén donde introdujo la 
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“monolatría” que evolucionaría más adelante con el monoteísmo 

explícito. Creemos que el autor no distingue claramente entre la 

religiosidad o religión popular, por un lado (marcada en ocasiones 

por el sincretismo por influencia cananea), y la religión oficial, por 

otro. Según Schipper, el Templo de Jerusalén no era ni el único ni 

el más importante dedicado a Yahvé en el periodo persa-

helenístico: estaban también los templos del monte Garizim 

(samaritanos), de las comunidades de Elefantina y de 

Leontópolis/Heliópolis (Egipto). El autor deja caer la idea de una 

evolución paulatina de la monolatría al monoteísmo. En el cuarto 

capítulo, pone de relieve la aparición en el período persa de 

diversas formas de la religión de Yahvé, cada una con una peculiar 

concepción de identidad. Concretamente habla de los judíos de 

Elefantina y de los samaritanos, que contaban respectivamente con 

su templo dedicado a Yahvé que, en el caso del templo del monte 

Garizim, llegó a ser más importante que el de Jerusalén que 

empezó a sobresalir a partir del s. IV a. C.  

 

Dentro de las “diversas formas de religión yahvista” o “forma 

multicultural de la religión de Yahvé”, el autor prácticamente 

habla de politeísmo, donde Yahvé era adorado con otros dioses 

conocidos. Contrapone la “religión yahvista… de orientación más 

conservadora” con “las comunidades de deportados… 

culturalmente abiertas y capaces de desenvolverse en un contexto 

internacional” (p. 110-111). La diferencia iría más allá del 

“intercambio con otras etnias” y los matrimonios mixtos (algo 

propio de las comunidades de la diáspora). Se vivía un sincretismo 

religioso que poco tiene que ver con el yahvismo así llamado 

“conservador”. Esto se ve, especialmente, cuando el autor habla de 

Elefantina, la colonia militar judía al sur de Egipto. Aquí se ve 

claramente la influencia de Niels Peter Lemche, Philippe 

Wajdenbaum o Thomas L. Thompson, entre otros, que afirman 

que el monoteísmo y la Torá no se establecieron en la cultura judía 

antes del 400 a. C. También se posiciona en el debate actual sobre 
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la relación de los dos santuarios yahvistas de Garizim y de 

Jerusalén. Siguiendo a Jan Dušek habla de “yahvistas 

samaritanos”. Algunas inscripciones religiosas en el monte 

Garizim redactadas en arameo (concretamente en el Wadi ed-

Daliyeh) apuntaría a una comunidad multicultural donde no solo 

se adoraba a Yahvé, sino también a Bes y Baal, entre otros. No 

entendemos por qué donde siempre se ha hablado de práctica 

cismática (incluso herética), Schipper prefiere hablar de 

“multiculturalidad”. El material del que habla Schipper apuntaría 

más bien a una comunidad apóstata (como la de Elefantina) que 

responde muy bien a la imagen bíblica de la práctica religiosa de 

los israelitas del norte. El autor afirma que esta interpretación 

negativa de los samaritanos representa solo la perspectiva 

jerosolimitana que se impuso a partir de la destrucción del templo 

de Garizim por parte de Juan Hircano II en 129/128 a. C. (p. 133).  

Resulta también curioso —y hasta provocador— cómo califica la 

colocación del Zeus Olímpico en el Templo de Jerusalén como una 

mera interpretatio graeca de Yahvé equiparado así al dios griego, no 

como un desplazamiento del dios judío por el griego (cf. p. 128). 

La reacción ante lo que el texto bíblico llama “la abominación de la 

desolación” —afirma Schipper— presentaría solo “el punto de 

vista de un grupo conservador en el templo de Jerusalén que, a 

pesar de ser minoritario, marcaría decisivamente la evolución del 

judaísmo antiguo” (p. 140).  

 

Finalmente, echamos de menos una visión más dialogante entre 

las diversas posturas en la historiografía de Israel presentando los 

pros y los contras de cada una. Como hemos comentado, el autor 

asume los postulados minimalistas sin dejar margen al diálogo o a 

la discusión con los que aún hoy no están de acuerdo o presentan 

respuestas alternativas también justificadas. Ponemos dos 

ejemplos significativos donde presenta la postura contraria como 

una especie de “empeño”, sin presentar en ningún momento sus 

argumentos ni rebatirlos razonadamente. Hablando de Khirbet 
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Qeiyafa, afirma: “El arqueólogo que la excavó quiso atribuir esta 

localidad al rey David” (p. 31). Parece que no quisiera pronunciar 

el nombre de Yosef Garfinkel, encargado de aquel proyecto, 

mientras que sí menciona a Nadav Na'aman, que interpreta de 

forma distinta el origen de los habitantes del yacimiento y al que 

él sigue. Más adelante, hablando de los hallazgos de la Ciudad de 

David, afirma: “Algunos arqueólogos, aduciendo la llamada 

«stepped stone structure» de Jerusalén, la estructura de piedra 

escalonada, quieren mantener la imagen bíblica de un gran reino 

davídico” (p. 35). Mientras que habla de forma genérica de 

“arqueólogos” sin mencionarlos —ni una palabra de la arqueóloga 

Eilat Mazar (recientemente fallecida) ni sus estudios sobre la 

edificación justo encima de la estructura escalonada—, sí 

menciona a otros arqueólogos como Israel Finkelstein u Oded 

Lipschits con los que sí está de acuerdo.  

 

Más allá de todo esto, a pesar de no compartir muchos de sus pos-

tulados y conclusiones, creemos que la obra de Bern U. Schipper 

es interesante y puede ser la base de una obra más amplia y sólida 

donde el autor pueda desarrollar más a fondo sus posturas abrién-

dose a entrar en diálogo con otros autores y sus argumentos con-

trarios. 
 

PEDRO CABELLO MORALES 

Instituto Teológico “San Pelagio” 

Amador de los Ríos 1, 14004 Córdoba 
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