MARIA: GRACIA Y ESPERANZA EN CRISTO
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PROLOGO DE LOS COPRESIDENTES

En el camino permanente hacia la plena comunidn, la Iglesia Catdlica y las Iglesias de
la Comunidén Anglicana han estudiado durante muchos afos en la oracion varias cuestiones
concernientes a la fe que compartimos y a la forma en que estructuramos ésta en la vida
y en el culto de nuestras dos familias de fe. Hemos sometido Declaraciones Conjuntas a la
Santa Sede y a la Comunién Anglicana para recabar comentarios, aclaraciones adicionales
€N su caso y su aceptacidon por ambas partes como congruentes con la fe de anglicanos y
catdlicos.

En la elaboracién de la presente Declaracion Conjunta nos hemos inspirado en las
Escrituras y en la tradicion comun anterior a la Reforma y a la Contrarreforma. Al igual que
en anteriores documentos de la Comision Internacional Anglicano-Catdlica (ARCIC),
hemos intentado emplear un lenguaje capaz de reflejar lo que compartimos y de
trascender las controversias del pasado. En la presente Declaracion también hemos tenido
que afrontar directamente definiciones dogmaticas esenciales para la fe catdlica pero que
resultan harto ajenas a la fe anglicana. Los miembros de la ARCIC, a lo largo del tiempo,
hemos procurado adoptar cada uno las formas de hacer teologia del otro y hemos
estudiado conjuntamente el contexto histdrico en que se desarrollaron ciertas doctrinas.
De esta forma, hemos aprendido a recibir de nuevo nuestras propias tradiciones,
iluminadas y profundizadas por la comprension y el conocimiento de la tradiciéon del otro.

Nuestra Declaracidon Conjunta sobre la Bienaventurada Virgen Maria como modelo de
gracia y esperanza constituye un vivo reflejo de nuestros esfuerzos por buscar lo que
compartimos, y celebra importantes aspectos de nuestro legado comun.

Maria, madre de nuestro Sefior Jesucristo, se yergue ante nosotros como ejemplo de
obediencia fiel, y su «Hagase en mi segun tu palabra» es la respuesta llena de gracia que
cada uno de nosotros esta llamado a dar a Dios, individual y comunitariamente, como
Iglesia, cuerpo de Cristo. Somos una cosa sola con Maria cuando ésta, como figura de la
Iglesia, magnifica al Sefior con los brazos levantados en oracion y alabanza y las manos
abiertas, receptivas y dispuestas, a la efusion del Espiritu Santo. «Por eso —declara en su
cantico conservado en el Evangelio de Lucas— desde ahora todas las generaciones me
llamaran bienaventurada».

Nuestras dos tradiciones comparten muchas fiestas relacionadas con Maria.
Basandonos en nuestra experiencia, hemos encontrado que es en el ambito del culto
donde hacemos realidad nuestra convergencia cuando damos gracias a Dios por la Madre
del Sefior que se une a nosotros en esa amplia comunidad de amor y oracion a la que
llamamos comunidn de los santos.

1 Alexander J. Brunett
1 Peter F. Carnley

Seattle, 2 de febrero de 2004, fiesta de la Presentacion del Sefior.
CARACTER DEL DOCUMENTO

El presente documento es obra de la Comisién Internacional Anglicano-Catdlica
(ARCIC). Se trata de una Declaracién Conjunta de dicha Comisién. Las autoridades que
han nombrado a la Comisién han permitido la publicacién de la Declaracién con vistas a su
discusion a escala mas amplia. No se trata de una declaracidn autorizada por la Iglesia
Catdlica o por la Comunion Anglicana, que estudiaradn y valoraran el documento a su
debido tiempo.
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Standard. En algunos casos, la Comisién ha aportado una traduccién propia’.

MARIA: GRACIA Y ESPERANZA EN CRISTO
Declaracion de Seattle

INTRODUCCION

1. Al honrar a Maria como Madre del Sefior, todas las generaciones de anglicanos y
catodlicos se han hecho eco de la felicitacion de Isabel: «Bendita tu entre las mujeres y
bendito el fruto de tu seno» (Lc 1, 42). La Comisién Internacional Anglicano-Catdlica ofrece
ahora la presente Declaracion Conjunta sobre el papel de Maria en la vida y doctrina de la
Iglesia, en la esperanza de que exprese nuestra fe comun sobre aquélla que, entre todos
los creyentes, mas proxima esta a nuestro Sefior y Salvador Jesucristo. Y lo hacemos a
peticién de nuestras dos Comuniones, en respuesta a preguntas que tenemos planteadas.
Una consulta especial entre obispos anglicanos y catélicos reunidos bajo la presidencia del
arzobispo de Canterbury, Dr. George Carey, y del cardenal Edward I. Cassidy, presidente
del Pontificio Consejo para la Promocién de la Unidad de los Cristianos, en Missisauga
(Canada) el ano 2000, solicité especificamente a la ARCIC «un estudio sobre Maria en la
vida y doctrina de la Iglesia». Dicha peticidon recuerda la observacion del Informe de Malta
(1968) de que «las diferencias reales o aparentes entre nosotros afloran en cuestiones
como [...] las definiciones marioldgicas» promulgadas en 1854 y 1950. Mas
recientemente, en la Ut unum sint (1995), el papa Juan Pablo II identificé como uno de los
asuntos necesitados de un estudio mas amplio por parte de todas las tradiciones cristianas
antes de alcanzar un verdadero consenso de fe el de «la Virgen Maria, Madre de Dios e
icono de la Iglesia, Madre espiritual que intercede por los discipulos de Cristo y por toda la
Humanidad» (n. 79: ECCLESIA 2.740 [1995/11], pag. 870).

2. La ARCIC ya habia tratado una vez este tema. La autoridad en la Iglesia IT (1981)
registra ya un nivel significativo de acuerdo: «Convenimos en que sélo puede existir un
mediador entre Dios y el hombre, Jesucristo, y rechazamos toda interpretacién del papel
de Maria que empafe esta afirmacidn. Convenimos en reconocer que la concepcidn
cristiana de Maria esta indisolublemente vinculada a las doctrinas de Cristo y de la Iglesia.
Convenimos en reconocer la gracia y vocacion Unica de Maria, Madre del Dios encarnado
(Theotdkos), en celebrar sus fiestas y en honrarla en la comuniéon de los santos.
Convenimos en que fue preparada por la gracia divina para ser la madre de nuestro
Redentor, por el que ella misma fue redimida y recibida en la gloria. Convenimos, ademas,
en reconocer en Maria un modelo de santidad, obediencia y fe para todos los cristianos.
Aceptamos que es posible considerarla como una figura profética de la Iglesia de Dios
tanto antes como después de la Encarnacién» (n. 30).

El mismo documento, sin embargo, también sefiala diferencias subsistentes: «Los
dogmas de la Inmaculada Concepciéon y de la Asuncidn plantean un problema especifico
para aquellos anglicanos que no consideran que las definiciones concretas proporcionadas
por dichos dogmas estén suficientemente sustentadas por la Escritura. Para muchos
anglicanos, la autoridad doctrinal del Obispo de Roma, independiente de un concilio, no se
ve recomendada por el hecho de que, a través de la misma, tales doctrinas marianas se
proclamaran como dogmas vinculantes para todos los fieles. Los anglicanos también se
preguntan si, ante cualquier uniéon futura entre nuestras dos Iglesias, se les exigiria que
suscribieran tales definiciones dogmaticas» (n. 30).

Estas reservas especificas fueron acogidas en la Respuesta oficial de la Santa Sede al
Informe Final (1991, n. 13). Habiendo tomado estas creencias compartidas y estos
argumentos como punto de partida de nuestra reflexién, podemos ahora afirmar un
significativo acuerdo ulterior sobre el papel de Maria en la vida y doctrina de la Iglesia.

3. El presente documento propone una declaracion mas completa de nuestra
creencia compartida referente a la Bienaventurada Virgen Maria, y al hacerlo proporciona
el marco para una valoracion conjunta del contenido de los dogmas marianos. También nos
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ocupamos de las diferencias en la practica, con inclusion de la invocacion explicita de
Maria. Este nuevo estudio acerca de Maria se ha beneficiado de nuestro anterior estudio
sobre la recepcion en E/ don de la autoridad (1999). En él llegdbamos a la conclusion de
que, cuando la Iglesia recibe y admite lo que reconoce como expresidon auténtica de la
Tradicion legada de una vez por todas a los Apédstoles, dicha recepcién constituye a un
tiempo un acto de fidelidad y de libertad. La libertad de responder de manera siempre
nueva a los nuevos retos hace posible que la Iglesia sea fiel a la Tradicion que lleva
adelante. En otras épocas, algunos elementos de la tradicion apostdlica pueden caer en el
olvido, verse desatendidos o malinterpretados. En semejantes situaciones, un sano
regreso a la Escritura y a la Tradicion recuerda la revelacién divina en Cristo:
denominamos este proceso «recuperaciéon»" (cf. El don de la autoridad, nn. 24-25). El
avance en el didlogo y la comprension ecuménicos sugiere que tenemos ahora la
oportunidad de recuperar juntos la tradicion del papel de Maria en la revelacién divina.

4. Desde su inicio, la ARCIC ha procurado trascender posiciones enfrentadas o
rigidas para descubrir y desarrollar nuestro comun legado de fe (cf. La autoridad en la
Iglesia I, n. 25). Siguiendo la Declaracién Conjunta de 1966 del papa Pablo VI y del
arzobispo de Canterbury, Dr. Michel Ramsey, hemos continuado nuestro «serio didlogo [...]
basado en los Evangelio y en las antiguas tradiciones comunes. Nos hemos preguntado
hasta qué punto la doctrina o la devocién marianas forman parte de una «recepcion»
legitima de la Tradicion apostdlica, conforme a las Escrituras. El nicleo de esta Tradicidon es
la proclamacion de la «economia de la salvacion» trinitaria, que basa la vida y fe de la
Iglesia en la comunién divina del Padre, del Hijo y del Espiritu. Hemos procurado
comprender la persona y el papel de Maria en la historia de la salvacién y en la vida de la
Iglesia a la luz de una teologia de la gracia divina y de la esperanza. Dicha teologia esta
hondamente enraizada en la experiencia perdurable del culto y de la devocién cristianos.

5. Lagracia divina exige y posibilita la respuesta humana (cf. La salvacion y la Iglesia
[1987], n. 9). Ello resulta evidente en el relato evangélico de la Anunciacién, en el que el
mensaje del angel suscita la respuesta de Maria. La Encarnacion y todo lo que ésta trajo
consigo, con inclusion de la pasion, muerte y resurreccion de Cristo y del nacimiento de la
Iglesia, ocurrid gracias al fiat -«hagase en mi segun tu palabra» (Lc 1, 38)- de Maria,
libremente pronunciado. En el acontecimiento de la Encarnacién reconocemos el «si»
misericordioso de Dios a toda la Humanidad. Ello nos trae a la memoria una vez mas las
palabras del Apodstol en 2Co 1, 18-20 (E/ don de la autoridad, nn. 8 y ss.): todas las
promesas hechas por Dios han tenido su «si» en el Hijo de Dios, Jesucristo. En este
contexto, el fiat de Maria puede considerarse el ejemplo supremo del «amén» de un
creyente en respuesta al «si» de Dios. Los discipulos cristianos responden a ese mismo
«Si» con su propio «amén». Haciéndolo, se reconocen todos hijos del Unico Padre celestial,
nacidos del Espiritu como hermanos y hermanas de Jesucristo, participes de la comunion
de amor de la santa Trinidad. Maria es la personificacion de esta participacién en la vida
divina. Su respuesta no estuvo exenta de un cuestionamiento profundo, y resultd en una
vida de alegria entreverada de dolor que la llevé incluso al pie de la cruz de su hijo. Cuando
los cristianos se suman al «xamén» de Maria al «si» de Dios en Cristo, se comprometen a
responder obedientemente a la Palabra de Dios, lo que determina una vida de oracién y
servicio. Al igual que Maria, no s6lo magnifican al Senor con sus labios, sino que se
comprometen a servir a la justicia de Dios con sus vidas (cf. Lc 1, 46-55).
A. MARIA SEGUN LAS ESCRITURAS

6. Estamos convencidos de que las Sagradas Escrituras, en su calidad de Palabra de
Dios escrita, proporcionan un testimonio normativo del plan de salvacion divino; por ello Ia
presente Declaracion recurre en primer lugar a ellas. Desde luego, resulta imposible ser fiel
a la Escritura y no tomar en consideracion a Maria. Reconocemos, con todo, que durante
algunos siglos anglicanos y catdlicos han interpretado las Escrituras al tiempo que
permanecen divididos unos de otros. Al reflexionar juntos sobre el testimonio de las
Escrituras acerca de Maria, hemos descubierto algo mas que unos pocos destellos
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tentadores de lo que podria ser la vida de una gran santa. Hemos acabado meditando con
maravilla y gratitud en todo el desarrollo de la historia de la salvacién: creacidn, eleccién,
encarnacion, pasion y resurreccion de Cristo, don del Espiritu en la Iglesia y visiton final de
la vida eterna para todo el Pueblo de Dios en la nueva creacion.

7. En los siguientes apartados, nuestro empleo de la Escritura intenta inspirarse en
toda la tradicidn de la Iglesia, a lo largo de la cual se han utilizado lecturas tan ricas como
variadas. En el Nuevo Testamento, el Antiguo suele interpretarse tipoldgicamente!:
acontecimientos o imagenes se interpretan con referencia especifica a Cristo. Este enfoque
lo desarrollaran los Padres de la Iglesia y los predicadores y autores medievales. Los
Reformadores, por su parte, subrayaron la claridad y suficiencia de la Escritura, y
abogaron por un retorno a la centralidad del mensaje evangélico. Mediante enfoques
propios de la critica histérica se intentd discernir el significado pretendido por los autores
biblicos y explicar el origen de sus textos. Cada una de estas lecturas tiene sus limitaciones
y puede dar origen a exageraciones o desequilibrios: la interpretacion tipoldgica puede
acabar siendo extravagante, los enfoques de la Reforma reduccionista, y los métodos
criticos hiperhistoricistas. Los estudios biblicos mas recientes se centran mas bien en la
gama de posibles lecturas de un texto, concretamente en sus dimensiones narrativas,
retoricas y sociolégicas. En la presente Declaracidon tratamos de integrar los elementos
valiosos de estos enfoques como correccidn y aportacion a nuestra utilizacion de la
Escritura. Ademas, reconocemos que ninguna lectura de un texto es neutral, ya que cada
una de ellas esta determinada por el contexto y el interés de sus lectores. La nuestra se ha
llevado a cabo en el contexto de nuestro didlogo en Cristo, con vistas a esa comunion que
es voluntad suya. Tratase, pues, de una lectura eclesial y ecuménica que se esfuerza por
considerar cada pasaje relacionado con Maria en el contexto del Nuevo Testamento como
un todo, sobre el trasfondo del Antiguo y a la luz de la Tradicién.

El testimonio de la Escritura: una trayectoria de gracia y esperanza

8. El Antiguo Testamento da testimonio de la creacion divina de hombres y mujeres
a imagen de Dios y de la llamada amorosa de éste a vivir una relacidn de alianza con él. Ni
siquiera cuando se vio desobedecido abandoné Dios a los seres humanos en poder del
pecado y de la muerte. Una y otra vez les ofrecio una alianza de gracia. Pacté con Noé que
nunca jamas las aguas desatadas destruirian «toda carne». El Senor pactd con Abraham
que, a través de él, todas las familias de la tierra serian benditas. Por mediacion de Moisés
pacté con Israel que, si éste obedecia a su palabra, seria nacidon santa y pueblo sacerdotal.
Los Profetas pidieron reiteradamente al pueblo que de la desobediencia volviera al Dios
misericordioso de la Alianza para recibir la Palabra de Dios y para que ésta fructificara en
su vida. Esperaban una renovacién de la Alianza en la que habria perfecta obediencia y
entrega: «Esta serd la alianza que yo pacte con la casa de Israel, después de aquellos dias
—oraculo de Yahveh—: pondré mi Ley en su interior y sobre sus corazones la escribiré, y
yo seré su Dios y ellos seran mi pueblo» (Jr 31, 33). En la profecia de Ezequiel se habla de
esta esperanza no sélo en términos de pureza y limpieza, sino también como don del
Espiritu (Ez 36, 25-28).

9. La alianza entre el Sefor y su pueblo se describe en mas de una ocasién como
historia de amor entre Dios e Israel, la hija virgen de Sién, esposa y madre: «Me
comprometi con juramento, hice alianza contigo —oraculo del Sefior Yahveh— vy tu fuiste
mia» (Ez 16, 8; cf. Is 54, 1 y Ga 4, 27). Incluso cuando castiga su falta de fe, Dios siempre
se mantiene fiel, prometiendo restaurar la relacién de alianza y reunir al pueblo disperso
(Os 1-2; Jr 2, 2 y 31, 3; Is 62, 4-5). También en el Nuevo Testamento se emplea la
imagineria nupcial para describir la relacion existente entre Cristo y la Iglesia (Ef 5, 21-33;
Ap 21, 9). Paralelamente a la imagen profética de Israel como la esposa del Sefior, la
literatura salomoénica del Antiguo Testamento caracteriza a la santa Sabiduria como
servidora del Senor (Pr 8, 22s.; cf. Sb 7, 22-26), poniendo analogamente de relieve el
tema de la sensibilidad y de la actividad creativa. En el Nuevo Testamento, tales motivos

Dicese «tipologia» una lectura que acepta que ciertos elementos de la Escritura (personas, lugares vy
acontecimientos) presagian o iluminan otros elementos o reflejan modelos de fe de manera imaginativa (por
ejemplo, Adan es tipo o figura de Cristo: Rm 5, 14; Is 7, 14 sefiala hacia el nacimiento virginal de Cristo: Mt 1,
23). Este sentido tipoldgico se considerd un significado que trascendia el sentido literal. Se trata de un enfoque
que supone la unidad y coherencia de la revelacion divina.



proféticos y sapienciales se combinan (Lc 11, 49) y hallan cumplimiento en la venida de
Cristo.

10. También hablan las Escrituras de la llamada de Dios a determinadas personas,
como David, Elias, Jeremias e Isaias, para que puedan realizarse ciertas tareas en el seno
del Pueblo de Dios. Ellas dan testimonio del don del Espiritu o de la presencia de Dios que
las faculta para cumplir la voluntad y el propésito divinos. También hallamos profundas
reflexiones acerca de lo que significa ser conocido y llamado por Dios desde el inicio mismo
de la propia existencia (Sal 139, 13-16; Jr 1, 1-5). Este sentimiento de estupefaccion ante
la gracia preveniente de Dios también lo atestigua de manera analoga el Nuevo
Testamento, especialmente en los escritos de Pablo, que habla de aquellos que «han sido
llamados segun el designio [de Dios]» y afirma que a los que Dios «de antemano conocio,
también los predestind a reproducir la imagen de su Hijo [...] Y a los que predestind, a ésos
también los Ilamd; a los que llamd, a esos también los justificd; a los que justificod, a ésos
también los glorifico» (Rm 8, 28-30; cf. 2 Tm 1, 9). La preparacion por obra de Dios de una
mision profética queda ilustrada en las palabras que el angel dirige a Zacarias antes del
nacimiento de Juan el Bautista: «Estara lleno de Espiritu Santo ya desde el seno de su
madre» (Lc 1, 15; cf. Jc 13, 3-5).

11. Siguiendo la trayectoria de la gracia divina y la esperanza en una respuesta
humana perfecta que hemos delineado en los apartados anteriores, los cristianos, al igual
gue los escritores del Nuevo Testamento, vieron la culminacién de la misma en la
obediencia de Cristo. En este contexto cristoldgico, discernieron un modelo similar en
aquélla que habia de recibir la Palabra en su corazén y en su cuerpo, ser cubierta por la
sombra del Espiritu y dar a luz al Hijo de Dios. El Nuevo Testamento no trata tan sélo de la
preparacion por obra de Dios del nacimiento de su Hijo, sino también de la eleccion,
vocacion y santificacion de una mujer judia en la linea de aquellas santas mujeres como
Sara o Ana cuyos hijos realizaron los designios de Dios para con su pueblo. Pablo habla del
Hijo de Dios como nacido «al llegar la plenitud de los tiempos» y «nacido de mujer, nacido
bajo la ley» (Ga 4, 4). El nacimiento del hijo de Maria es el cumplimiento de la voluntad
divina acerca de Israel, y la participacién de Maria en dicho cumplimiento representa un
asentimiento libre e incondicional en entrega y confianza perfectas: «He aqui la esclava del
Sefior; hagase en mi segln tu palabra» (Lc 1, 38; cf. Sal 123, 2).

Maria en el relato de la Natividad segiin Mateo

12. Si bien varios pasajes del Nuevo Testamento hacen referencia al nacimiento de
Cristo, solo dos evangelios, los de Mateo y Lucas, cada uno desde su perspectiva, narran la
historia de su nacimiento y se refieren explicitamente a Maria. Mateo titula su evangelio
«Libro de la generacién de Jesucristo» (1, 1), retomando el principio de la Biblia (Gn 1, 1).
En su genealogia (1, 1-18) reconduce la ascendencia de Jesus, a través del exilio, hasta
David, y por ultimo hasta Abraham. Hace constar el extrano papel que en el desarrollo
providencial de la historia salvifica de Israel desempefiaron cuatro mujeres, cada una de
las cuales amplia los limites de la Alianza. Esta acentuacion de la continuidad con lo antiguo
se ve compensada en la sucesiva narracion del nacimiento de Jesus por el relieve dado en
ella a lo nuevo (cf. 9, 17), una suerte de re-creacién por obra del Espiritu Santo que
desvela nuevas posibilidades de salvacion del pecado (1, 21) y de presencia del «Dios con
nosotros» (1, 23). Mateo amplia ain mas los limites al aunar la ascendencia davidica de
JesUs a través de la paternidad legal de José y su nacimiento de la Virgen conforme a la
profecia de Isaias: «He aqui que una virgen esta encinta y va a dar a luz un hijo» (Is 7, 14
LXX).

13. En el relato de Mateo, a Maria se la menciona en relacidn con su hijo en locuciones
como «Maria su madre» o «el nifio y su madre» (2, 11. 13. 20 y 21). Entre toda la intriga
politica, la matanza y la huida propias de esta historia, un momento sereno de veneracion
ha cautivado la imaginacion cristiana: los Magos, cuya profesién consiste en averiguar
cuando se cumplira el tiempo, se postran en adoracién del Rey nifo acomparfiado de su real
madre (2, 2.11). Mateo pone el acento en la continuidad de Jesucristo con la expectacion
mesianica de Israel y en la novedad que supone el nacimiento del Salvador. Su
ascendencia davidica por una u otra via y su nacimiento en la ciudad real de sus
antepasados revelan dicha continuidad. Y su concepcidn virginal revela la novedad.
Maria en el relato de la Natividad segiin Lucas



14. En el relato de la infancia de Jesus segun Lucas, Maria destaca desde el principio.
Es el vinculo que une a Juan el Bautista y a Jesus, cuyos milagrosos nacimientos se narran
con deliberado paralelismo. Ella recibe el mensaje del angel y responde con humilde
obediencia (1, 38). Viaja sola de Galilea a Judea para visitar a Isabel (1, 40), y en su
cantico proclama el vuelco escatoldgico que constituira el nicleo del anuncio del Reino de
Dios por obra de su hijo. Maria es aquélla que en el recogimiento sabe mirar mas alla de la
superficie de los hechos (2, 19.51), y representa la interioridad de la fe y del sufrimiento
(2, 35). Habla en nombre de José en la escena del Templo y, pese a la represion por su
incomprension inicial, sigue progresando en comprension (2, 48-51).

15. En la narracién de Lucas hay dos escenas que invitan a reflexionar sobre el papel
de Maria en la vida de la Iglesia: la Anunciacidn y la Visitacion. Estos pasajes ponen de
relieve que Maria es, de manera Unica, destinataria de la eleccién y de la gracia divinas. El
relato de la Anunciacion recapitula varios episodios del Antiguo Testamento,
concretamente los nacimientos de Isaac (Gn 18, 10-14), Sansén (Jc 13, 2-5) y Samuel (1S
1, 1-20). El saludo del angel también evoca los pasajes de Isaias (66, 7-11), Zacarias (9,
9) y Sofonias (3, 14-17) que presentan a la «Hija de Sién» -es decir a Israel- esperando
con alegria la llegada de su Sefior. La eleccion de «cubrir con la sombra» (episkiasei) para
describir la accion del Espiritu Santo en la concepcién virginal (Lc 1, 35) evoca la sombra de
las alas de los querubines extendidas sobre el Arca de la Alianza (Ex 25, 20), la presencia
divina en la nube que cubria la Tienda del Encuentro (Ex 40, 35) y el aleteo del Espiritu por
encima de las aguas en la creacién (Gn 1, 2). En la Visitacion, el cantico de Maria -el
Magnificat- refleja el cantico de Ana (1S 2, 1-10), cuyo ambito amplia hasta transformarse
en portavoz de todos los pobres y oprimidos que anhelan la instauracién del reino de
justicia de Dios. Asi como en el saludo de Isabel la madre recibe un saludo propio, distinto
del dirigido a su hijo (1, 42), también en el Magnificat Maria predice: «Todas las
generaciones me llamaran bienaventurada» (1, 48). Este texto proporciona la base biblica
para una devocion adecuada a Maria, si bien nunca separada de su papel de madre del
Mesias.

16. En el relato de la Anunciacién, el angel llama a Maria la «llena del favor» divino (en
griego, kejaritoméne, participio perfecto que significa «la que ha estado y sigue estando
llena de gracia») de manera que implica una santificacion anterior por obra de la gracia
divina con vistas a su llamada. El anuncio del angel enlaza el hecho de que JesUs sea
«santo» e «Hijo de Dios» con su concepcion por obra del Espiritu Santo (1, 35). La
concepcion virginal tiene, pues, como objetivo la filiacion divina del Salvador que habra de
nacer de Maria. Isabel describe al nifio alin por nacer como el Sefor: «¢éDe donde a mi que
la madre de mi Sefior venga a mi?» (1, 43). Llama la atencién el esquema trinitario de la
accion divina en estas escenas: la encarnacién del Hijo comienza con la eleccién por parte
del Padre de la Virgen Bienaventurada por mediacién del Espiritu Santo. Igualmente
sorprendente resulta el fiat de Maria, su «amén» dado con fe y libertad a la poderosa
Palabra de Dios comunicada por el angel (1, 38).

17. En el relato lucano del nacimiento de Jesus, la alabanza dada a Dios por los
pastores corre parejas con la adoracion del Nifo por parte de los Magos en la narracién de
Mateo. Una vez mas, se trata de la escena que constituye el centro sereno en el ndcleo
mismo de la historia de la Natividad: «Encontraron a Maria y a José, y al nifio acostado en
el pesebre» (Lc 2, 16). Conforme a la ley mosaica, el nifio es circuncidado y presentado en
el Templo. Con ocasién de ello, Simedn pronuncia unas palabras especialmente proféticas
dirigidas a la madre del nifio Cristo: «iA ti misma una espada te atravesara el alma!» (Lc
2, 34-35). Desde este momento, su peregrinacion de fe llevara a Maria hasta el pie de la
cruz.

La concepcion virginal

18. La iniciativa divina en la historia humana queda proclamada en la buena nueva de
la concepcidén virginal mediante la accion del Espiritu Santo (Mt 1, 20-23; Lc 1, 34-35). La
concepcion virginal puede antojarse, al principio, una ausencia, concretamente la de un
padre humano. En realidad, se trata de un signo de la presencia y de la obra del Espiritu.
La creencia en la concepcidn virginal constituye una tradicidn cristiana primitiva que Mateo



y Lucas adoptaron y desarrollaron con independencia mutua?. Para los creyentes
cristianos, se trata de un signo elocuente de la filiacion divina de Cristo y de la nueva vida
a través del Espiritu. La concepcidn virginal también apunta hacia el nuevo nacimiento de
todos los cristianos como hijos adoptivos de Dios. Cada uno de ellos nace «de lo alto [...]
de agua y de Espiritu» (In 3, 3-5). Bajo esta luz, la concepcién virginal, lejos de ser un
milagro aislado, constituye una poderosa expresion de lo que la Iglesia cree acerca de su
Salvador y de nuestra salvacion.

Maria y la verdadera familia de Jesus

19. Después de estos relatos de la Natividad, no deja de causar cierta sorpresa la
lectura del episodio —narrado en los tres evangelios sindpticos— que trata la cuestién de
la verdadera familia de JesUs. Marcos nos cuenta que «su madre y sus hermanos» (Mc 3,
31) llegaron y se quedaron fuera, envidndole a llamar®. Por toda respuesta, JeslUs se
distancia de su familia natural, y habla en cambio de quienes lo rodean, de su «familia
escatoldgica», es decir de «quien cumpla la voluntad de Dios» (3, 35). Para Marcos, la
familia natural de Jesis —con inclusién de su propia madre— parece no comprender auln,
en esta fase, la naturaleza auténtica de su mision. Pero lo mismo sucedera también con los
discipulos (por ejemplo, 8, 33-35; 9, 30-33; 10, 35-40). Marcos indica que el crecimiento
en la comprensidn resulta inevitablemente lento y doloroso, y que la auténtica fe en Cristo
solo se alcanza en el encuentro con la cruz y con la tumba vacia.

20. En Lucas, el crudo contraste entre la actitud para con Jesus de su familia natural
por un lado y la de su familia escatoldgica por otro queda soslayado (Lc 8, 19-21). En una
escena posterior (11, 27-28), la mujer que entre el gentio prorrumpe en una bendicidon
dirigida a su madre —«iDichoso el seno que te llevo y los pechos que te criaron!»— se ve
corregida: «Dichosos mas bien los que oyen la palabra de Dios y la guardan». Pero este
tipo de bendicién, tal y como la presenta Lucas, incluye sin duda alguna a Maria, que desde
el principio de su narracion estuvo dispuesta a dejar que todo en su vida sucediera
conforme a la palabra de Dios (1, 38).

21. En su segundo libro, los Hechos de los Apodstoles, Lucas indica que entre la
ascension del Sefor resucitado y la fiesta de Pentecostés los Apdstoles permanecian
reunidos en Jerusalén «en compania de algunas mujeres, de Maria, la madre de Jesus, y de
sus hermanos» (Hch 1, 14). Maria, receptiva a la obra del Espiritu divino en el nacimiento
del Mesias (Lc 1, 35-38), forma aqui parte de la comunidad de los discipulos que aguardan
en oracion la efusidn del Espiritu que marcara el nacimiento de la Iglesia.

Maria en el Evangelio de Juan

22. No se menciona explicitamente a Maria en el Prélogo del Evangelio de Juan. Con
todo, algun elemento revelador de la importancia de su papel en la historia de la salvacion
puede discernirse situandola en el contexto de las verdades teoldgicas que el evangelista
articula al exponer la buena nueva de la Encarnaciéon. La acentuacién teoldgica dada a la
iniciativa divina, que en las narraciones de Mateo y Lucas queda expresada en el relato del
nacimiento de Jesus, corre parejas, en el Prologo de Juan, con el relieve dado a la voluntad
y a la gracia predestinadoras de Dios, gracias a las cuales de todos los que renacen a nueva
vida se dice que han nacido «no [...] de sangre, ni de deseo de carne, ni de deseo de
hombre, sino [...] de Dios» (1, 13). Son palabras que podrian igualmente aplicarse al
nacimiento del propio Jesus.

23. En dos importantes momentos de la vida publica de Jesus, el principio (la boda de

Dada la raiz profundamente judia de esta tradicion tanto en la version de Mateo como en la de Lucas, invocar
analogias con la mitologia pagana o una exaltacidon de la virginidad en detrimento de la vida conyugal para
explicar el origen de la misma resulta inverosimil. Tampoco es probable que la idea de la concepcidn virginal se
derive de una lectura «ultraliberal» del texto griego de Is 7, 14 (LXX), ya que dicha idea no se introdujo a
través de este pasaje en el relato de Lucas. Ademas, la hipdtesis de que surgiera como respuesta a la acusacion
de ilegitimidad dirigida contra Jesus resulta inverosimil, ya que dicha acusacidén también habria podido surgir
por el conocimiento de los acontecimientos insélitos que rodean el nacimiento de Jesus (cf. Mc 6, 3; Jn 8, 41)
y por la reivindicacidn por parte de la Iglesia de su concepcion virginal.

Aunque la palabra «hermamo», suele significar hermano de sangre, el griego adelphds -al igual que el hebreo
‘ah- puede entrafiar un significado mas amplio de pariente o familiar (cf. Gn 29, 12 LXX) o de hermanastro (cf.
Mc 6, 17-18). Este uso del térmio en Mc 3, 31 podria incluir a parientes no hermanos. Maria tuvo una familia
amplia: en Jn 19, 25 se hace referencia a su hermana, y en Lc 1, 36 a su pariente Isabel. En la Iglesia primitiva
las referencias a los «hermanos» de Jesus fueron objeto de diferentes explicaciones, bien como hermanastros,
bien como primos.



Cana) y el final (la cruz), Juan registra la presencia de la madre de JesUs. Ambas son horas
de necesidad; la primera, superficialmente examinada, parece bastante trivial, pero a un
nivel mas profundo se revela como anticipacién simbdlica de la segunda. En su evangelio,
Juan da un lugar preeminente a la boda de Cana (2, 1-12), llamandola comienzo (arjé) de
los signos de Jesus. El relato pone de relieve el vino nuevo que trae Jesus, y que simboliza
la celebracién de la boda escatoldgica de Dios con su pueblo y el banquete mesianico del
Reino. La narracién transmite ante todo un mensaje cristolégico: Jesus revela la propia
gloria mesianica a sus discipulos, y éstos creen en él (2, 11).

24. La presencia de la «madre de JesUs» se menciona al principio del relato, y la
misma desempeiia un papel especial en el desarrollo de la narracién. Maria parece estar
invitada y presente por derecho propio, no junto con «Jesus y sus discipulos» (2, 1-2); al
principio, se considera a JesUs presente como miembro de la familia de su madre. En el
didlogo que mantienen cuando se acaba el vino, en un primer momento JesUs parece
rechazar la peticiéon implicita de Maria, aunque acaba accediendo a ella. Con todo, la
lectura de este relato da cabida a una lectura simbdlica del acontecimiento aln mas
profunda. En las palabras de Maria: «No tienen vino», Juan pone en su boca no tanto la
expresion de una deficiencia en los preparativos de la boda, sino la del anhelo de salvacion
de todo el pueblo de la Alianza, que dispone de agua para su purificacién pero carece del
vino jovial del reino mesianico. En su respuesta, Jesls empieza poniendo sobre el tapete su
anterior relacién con su madre («{Qué tengo yo contigo, mujer?»), lo que implica que ha
de registrarse un cambio. No se dirige a Maria llamandola «madre», sino «mujer» (cf. Jn
19, 26). Jesus no ve ya su relacién con Maria como mera relacién de parentesco terrenal.

25. La contestacion de Maria, que dice a los sirvientes: «Haced lo que él os diga»,
resulta inesperada, ya que no es ella la encargada del banquete (cf. 2, 8). Su papel inicial
como madre de JesUs ha experimentado un cambio radical; se la considera ya una
creyente en el seno de la comunidad mesianica. Desde este instante, se entrega
totalmente al Mesias y a su palabra. Surge asi una nueva relaciéon, indicada en el cambio
del orden de los protagonistas al final del relato: «Después bajé a Cafarnalim con su madre
y sus hermanos y sus discipulos» (2, 12). El relato de Cana se abre, pues, situando a Jesus
en la familia de Maria, su madre; desde ahora en adelante, Maria forma parte de la
«compania de Jesus», es discipula suya. Nuestra lectura de este pasaje refleja la
interpretacion del papel de Maria llevada a cabo por la Iglesia: ayudar a los discipulos para
que lleguen hasta su hijo, Jesucristo, y para que «hagan» lo que él les «diga».

26. La segunda mencién por parte de Juan de la presencia de Maria tiene lugar en la
hora decisiva de la misién mesianica de Jesus: durante su crucifixién (19, 25-27). Estando
con otros discipulos junto a la cruz, Maria comparte el sufrimiento de Jesus, quien durante
sus ultimos instantes le dirige una palabra especial: «Mujer, ahi tienes a tu hijo» y dice al
discipulo a quien amaba: «Ahi tienes a tu madre». No nos puede dejar de conmover el
hecho de que, a punto mismo de morir, Jeslis se preocupe por el bienestar de su madre,
mostrando con ello su afecto filial. Pero esta lectura superficial demanda una vez mas una
lectura simbdlica y eclesial de la rica narracion joanica. Los ultimos mandatos dados por
JesUs antes de su muerte revelan una interpretacion que trasciende su referencia primaria
a Maria y al «discipulo a quien amaba» como individuos. Los papeles reciprocos de la
«mujer» y del «discipulo» guardan relacion con la identidad de la Iglesia. En otros pasajes
del evangelio de Juan, el discipulo amado se presenta como el discipulo modelo de Jesus,
el mas proximo a él y el que jamas lo abandona, objeto de su amor y testigo siempre fiel
(13, 25; 19, 26; 20, 1-10; 21, 20-25). Interpretadas en términos de discipulado, las
Ultimas palabras de JesUs otorgan a Maria una funcién maternal en la Iglesia y alientan a
la comunidad de los discipulos a adoptarla como madre espiritual.

27. Una interpretacion colectiva de la «mujer» llama también constantemente a la
Iglesia a contemplar a Cristo crucificado y a cada discipulo a velar por la Iglesia como
madre suya. Tal vez subyace aqui una tipologia Eva-Maria: al igual que la primera «mujer»
fue formada de una «costilla» de Adan (Gn 2, 22; pleura segun los LXX) y se convirtio en
madre de todos los vivientes (Gn 3, 20), asi la «mujer» Maria es, espiritualmente
hablando, la madre de todos los que obtienen la verdadera vida del agua y de la sangre que
fluyen del costado (en griego pleura, literalmente «costilla») de Cristo (In 19, 34) y del
Espiritu exhalado por su triunfante sacrificio (19, 30; 20, 22; cf. 1Jn 5, 8). En estas lecturas



simbdlicas y colectivas, generadoras de imagenes para la Iglesia, Maria y los discipulos
interaccionan. Maria es considerada la personificacion de Israel, que ahora da a luz a la
comunidad cristiana (cf. Is 54, 1; 66, 7-8) al igual que lo hiciera con el Mesias (cf. Is 7, 14).
Considerando desde esta perspectiva el relato mariano de Juan al principio y al final del
ministerio de Jesus, resulta dificil hablar de la Iglesia sin pensar en Maria, la Madre del
Sefior, como arquetipo y primera realizacidon de la misma.

La Mujer de Apocalipsis 12

28. Con un lenguaje altamente simbdlico, lleno de imagenes biblicas, el vidente del
Apocalipsis describe la vision de una senal en el cielo que implica a una mujer, un dragoén
y al hijo de la mujer. El relato de Ap 12 tiene la funcidon de asegurar al lector la victoria
definitiva de los fieles de Dios en tiempo de persecucidn y de lucha escatoldgica. A lo largo
de la historia, el simbolo de la mujer ha originado diversas interpretaciones. La mayoria de
los estudiosos convienen en que su significado primordial es colectivo: el pueblo de Dios,
ya sean éste Israel, la Iglesia de Cristo, o ambos. Ademas, el estilo narrativo del autor
sugiere que la «vision plena» de la mujer sélo se alcanza al final del libro, cuando la Iglesia
de Cristo se convierte en la Nueva Jerusalén triunfante (Ap 21, 1-3). Los avatares reales de
la comunidad del autor se sitlan en el marco global de la historia, que es escenario de la
lucha en curso entre los fieles y sus enemigos, entre el bien y el mal, entre Dios y Satan.
La imagen de la descendencia nos recuerda la lucha de Gn 3, 15 entre la serpiente y la
mujer, entre el linaje de la serpiente y el linaje de la mujer?”.

29 Dada esta interpretacion eclesial primordial de Ap 12, éresulta aun posible hallar
en este pasaje una referencia secundaria a Maria? El texto no identifica explicitamente a la
mujer con Maria. Se refiere a ella como madre del «hijo vardn [...] que ha de regir a todas
las naciones con cetro de hierro», cita ésta del Salmo 2 aplicada en otros pasajes del Nuevo
Testamento tanto al Mesias como al pueblo fiel de Dios (cf. Hb 1, 5; 5, 5; Hch 13, 33y Ap
2, 27). Ante este hecho, algunos Padres de la Iglesia llegaron a pensar en la madre de
JesUs al leer este capitulo®. Habida cuenta de la inclusion del Libro del Apocalipsis en el
canon de la Escritura, en el que las diferentes imagenes biblicas se entrelazan, se planted
la posibilidad de una interpretacion mas explicita, tanto individual como colectiva, de Ap
12, interpretaciéon que arroja luz sobre el papel de Maria y de la Iglesia en la victoria
escatolégica del Mesias.

Reflexion biblica

30. El testimonio de la Escritura invita a todos los fieles de cada generacién a llamar
«bienaventurada» a Maria, a esa mujer judia de humilde extraccion, a esa hija de Israel
que vivid esperando justicia para los pobres, a quien Dios honrd y escogidé para que se
convirtiera en la madre virgen de su Hijo cubriéndola con la sombra del Espiritu Santo.
Debemos bendecirla como «esclava del Sefior» que dio su consentimiento incondicional al
cumplimiento del designio divino de salvacion, como madre que medité todas las cosas en
su corazon, como refugiada que busco asilo en tierra extranjera, como madre desgarrada
por el sufrimiento inocente de su propio hijo, y como mujer a la que Jesls encomendo sus
amigos. Nos asociamos a ella y a los Apdstoles cuando oran por la efusion del Espiritu
sobre la Iglesia naciente, familia escatoldgica de Cristo. E incluso podemos vislumbrar en
ella el destino final del pueblo de Dios: compartir la victoria de su hijo sobre el poder del
mal y de la muerte.

B. MARIA EN LA TRADICION CRISTIANA
Cristo y Maria en la antigua tradicién comin
31. En la Iglesia de los primeros siglos, la reflexién acerca de Maria sirvid para

El texto hebreo de Gn 3,15 habla de enemistad entre la serpiente y la mujer y entre los linajes de ambas. El
pronombre personal (hu’) empleado en las palabras dirigidas a la serpiente -«él te pisara la cabeza»- es
masculino. Sin embargo, en la versidn griega utilizada por la Iglesia primitiva (LXX), el pronombre personal
autos («él») no puede referirse al «linaje» (to spérma, que es neutro), sino a un individuo masculino que
podria ser el Mesias, nacido de mujer. La Vulgata traduce errdneamente la oracion como «ipsa conteret caput
tuum» («ella te pisara la cabeza»). Este pronombre femenino respaldé una lectura marioldgica de este pasaje
que se hizo tradicional en la Iglesia latina. Con todo, la Neovulgata (1986) vuelve a utilizar el neutro ipsum, que
pone en relacidon como «semen illius»: «Inimicitias ponam inter te et mulierem et semen tuum et semen illius;
ipsum conteret caput tuum, et tu conteres calcaneum ejus».

5 Cf. Epifanio de Salamina (t 402), Panarion 78, 11; Quodvultdeus (+ 454), Sermones de Symbolo 111, 1, 4-6;
Ecumenio (1 550 c.), Commentarius in Apocalypsin, 6.



interpretar y salvaguardar la Tradicidon apostdlica centrada en Jesucristo. El testimonio
patristico de Maria como «Deipara» (Theotdkos) surgid de la reflexién sobre la Escritura y
de la celebracion de las fiestas cristianas, pero el desarrollo del mismo se debid
principalmente a las primeras controversias teoldgicas. En el crisol de estas controversias
de los cinco primeros siglos y de la resolucion de las mismas en los sucesivos concilios
ecuménicos, la reflexion acerca del papel de Maria en la Encarnacion fue parte integrante
de la articulacidn de la fe ortodoxa en Jesucristo, Dios y hombre verdadero.

32. En defensa de la humanidad real de Cristo y contra el docetismo, la Iglesia de los
primeros siglos subrayo el hecho de que JesUs naciera de Maria. No se limité a «parecer»
humano; no bajo del cielo en un «cuerpo celestial», ni al nacer se limité a «pasar» a través
de su madre. Al contrario, Maria dio a luz a su hijo de su propia sustancia. Para Ignacio de
Antioquia (1t 110 c.) y Tertuliano (1 225 c.), Jesus escompletamente humano, a fuer de
«verdaderamente nacido» de Maria. Segln la expresion del Simbolo
Niceno-Constantinopolitano (381), «por obra del Espiritu Santo se encarné de Maria, la
Virgen, y se hizo hombre». La definicidon de Calcedonia (451), al tiempo que reafirma este
credo, da fe de que Cristo es «consustancial con el Padre en lo tocante a la divinidad y
consustancial con nosotros en lo que atafie a la humanidad». El Simbolo Atanasiano
proclama de forma aln mas concreta que es «hombre, de la misma sustancia de su
madre». Esto lo afirman concordes anglicanos y catdlicos.

33. En defensa de la divinidad verdadera de Jesucristo, la Iglesia de los primeros
tiempos subrayé su concepcién virginal por parte de Maria. Segun los Padres, la
concepcion por obra del Espiritu Santo da fe del origen y de la identidad divinos de Cristo.
Aguél que nacié de Maria es el Hijo eterno de Dios. Padres orientales y occidentales como
Justino (1 150 c.), Ireneo (T 202 c.), Atanasio (1 373) y Ambrosio (1 397) expusieron su
doctrina acerca del Nuevo Testamento basdandose en Gn 3 (Maria como antitipo de la
«virgen Eva») y en Is 7, 14 (Maria realiza la vision profética y da a luz al «Dios con
nosotros»). Recurrieron a la concepcidn virginal para defender tanto la divinidad del Sefior
como la honra de Maria. Como proclama el Simbolo de los Apédstoles, Jesucristo,
«concebido por obra y gracia del Espiritu Santo, nacié de Santa Maria Virgen». Esto lo
afirman concordes anglicanos y catolicos.

34. El titulo mariano de Theotdkos se invocaba formalmente para salvaguardar la
doctrina ortodoxa de la unidad de la persona de Cristo. Dicho titulo se habia empleado en
las iglesias que estaban bajo la influencia de Alejandria por lo menos desde la época de la
controversia arriana. Como, segun declaro el Concilio de Nicea (325), Jesucristo es «Dios
verdadero de Dios verdadero», dichas iglesias llegaron a la conclusion de que su madre,
Maria, bien podia ser llamada «Deipara». Sin embargo, las iglesias bajo la influencia de
Antioquia, conscientes de la amenaza que el apolinarismo planteaba a la creencia en la
plena humanidad de Cristo, no adoptaron inmediatamente dicho titulo. El debate entre
Cirilo de Alejandria (t 444) y Nestorio (T 455), patriarca de Constantinopla formado en la
escuela antioquena, reveld que lo que realmente estaba en juego en la cuestién del titulo
mariano era la unidad de la persona de Cristo. El sucesivo Concilio de Efeso (431) utilizé el
término Theotdkos (literalmente, «la que pare a Dios», en latin Deipara) para afirmar la
unidad de la persona de Cristo identificando a Maria como Madre de Dios, Palabra
encarnada®. La regla de fe en esta materia adquiere una expresién mas precisa en la
definicién de Calcedonia: «El Unico y mismo Hijo [...] fue engendrado del Padre antes de
los siglos en cuanto a la divinidad y el mismo, en los ultimos dias, por nosotros y por
nuestra salvacién, engendrado de Maria Virgen, Madre de Dios (=Theotdkos)». Al aceptar
el Concilio de Efeso y la definicion de Calcedonia, anglicanos y catélicos proclaman juntos
a Maria como Theotdkos.

La celebracion de Maria en las antiguas tradiciones comunes

35. Durante los primeros siglos, la comunion en Cristo incluia un sentido acusado de la
presencia viva de los santos como parte integrante de la experiencia espiritual de las
iglesias (Hb 12, 1y 22-24; Ap 6, 9-11; 7; 8, 3-4). Asi se lleg6 a considerar que la madre

Dicho concilio aprobd solemnemente el contenido de la II Carta de Cirilo a Nestorio: «No nacié primeramente
un hombre vulgar de la santa Virgen y luego descendid sobre él el Verbo; sino que, unido desde el seno
materno, se dice que se sometié a nacimiento carnal [...]. De esta manera [los santos Padres] no tuvieron
inconveniente en llamar Madre de Dios (= Teotdkos) a la Santa Virgen» (DS 251).



del Sefior ocupaba un lugar especial en la «nube de testigos». Los temas desarrollados a
partir de la Escritura y en la reflexion devota revelan una conciencia profunda del papel de
Maria en la redencién de la Humanidad. Entre dichos temas se incluyen los de Maria como
antitesis de Eva y como tipo de la Iglesia. La respuesta del pueblo cristiano, al reflexionar
sobre estos temas, hallé su expresién devota tanto en la oracién privada como en la
publica.

36. Los exégetas gustaban de extraer imagenes femeninas de las Escrituras para
ponderar tanto la importancia de la Iglesia como la de Maria. Ya Padres tan antiguos como
Justino martir (1 150 c.) e Ireneo (1 202 c.), al reflexionar sobre textos como Gn 3y Lc 1,
26-38, desarrollaron, paralelamente a la antitesis Adan/Nuevo Adan, la de Eva /Nueva
Eva. Al igual que Eva estad asociada a Adan en provocar nuestra derrota, Maria esta
asociada a su hijo en la conquista del antiguo enemigo (cf. Gn 3, 15, véase nota 4): la
desobediencia de la «virgen» Eva acarrea la muerte; la obediencia de la virgen Maria abre
el camino de la salvacion. La Nueva Eva comparte la victoria del Nuevo Adan sobre el
pecado y la muerte.

37. Los Padres presentaron a la Virgen Madre Maria como modelo de santidad para las
virgenes consagradas, y fueron ensefiando cada vez mas que habia permanecido «siempre
virgen»’. En su reflexién, la virginidad se concebia no s6lo como integridad fisica, sino
como disposicion interior de apertura, obediencia y fidelidad sincera a Cristo que moldea el
discipulado cristiano y produce fecundidad espiritual.

38. Segun esta interpretacion patristica, la virginidad de Maria guardaba estrecha
relacion con su santidad. Aunque algunos de los primeros exégetas opinaban que Maria no
estaba totalmente exenta de pecado®, Agustin (T 430) da testimonio de la renuencia de sus
contemporaneos a la hora de hablar de pecado alguno en ella: «Hemos de exceptuar a la
santa Virgen Maria, acerca de la cual no deseo suscitar cuestion alguna en lo tocante a los
pecados, por honor del Sefior; porque de él sabemosqué abundancia de gracia para vencer
al pecado en todo detalle se le otorgd a la que tuvo el mérito de concebir y dar a luz a aquél
que sin duda alguna no conocié pecado» (De natura et gratia 36, 42).

Otros Padres occidentales y orientales, apelando al saludo del angel (Lc 1, 28) y a la
respuesta de Maria (Lc 1, 38), sostienen que Maria fue llena de gracia desde su origen en
prevision de su vocacién Unica de Madre del Sefior. En el siglo V ya es saludada como
nueva creaciéon: sin tacha ni macula, «santa en cuerpo y alma» (Teodoro de Ancira,
Homilia 6, 11, 1 antes de 446). Y en el siglo VI podemos encontrar en Oriente el titulo
panagia («toda-santa»). )

39. Al hilo de los debates cristoldgicos de los concilios de Efeso y Calcedonia, la
devocién a Maria florecié. Cuando el patriarca de Antioquia negd a ésta el titulo de
Theotokos, el emperador Ledn I (457-474) ordend al patriarca de Constantinopla que
incluyera dicho titulo en la Plegaria Eucaristica de Oriente. En el siglo VI, la conmemoracion
de Maria como «Deipara» se habia generalizado en las Plegarias Eucaristicas de Oriente y
Occidente (con excepcién de la Iglesia Siria Oriental). Multiplicaronse los textos y las
imagenes que celebraban la santidad de Maria en la poesia y en cantos liturgicos como el
Akathistos, un himno escrito probablemente a poco de celebrarse el Concilio de Calcedonia
y que aun se canta en la Iglesia oriental. Asi se fue instaurando progresivamente la
tradicion de rezar con Maria y de alabar a ésta. A ello se le asocié desde el siglo 1V,

El Tomo de Ledn, cuya importancia fue decisiva en el resultado del Concilio de Calcedonia (451), afirma que
Cristo «fue concebido por el Espiritu Santo en el seno de la Virgen Madre, que lo dio a luz sin menoscabo de su
virginidad al igual que lo concibiera sin menoscabo de ella» (DS 291). Andlogamente, Atanasio habla, en De
virginitate (Le Muséon 42, 244 y 248) de «Maria, la cual [...] permanecid virgen hasta el final [como modelo de]
todos los que vendrian tras ella». Cf. Juan Criséstomo (T 407) Homilia sobre Mateo 5, 3. El primer Concilio
Ecuménico que empled el término aeipdrthenos (semper virgo) fue el II Concilio de Constantinopla (553).
Dicha designacidn ya esta implicita en la formula occidental clasica de la virginitas de Maria ante partum, in
partu, port partum. Esta tradicion aparece consecuentemente en la Iglesia occidental desde Ambrosio en
adelante. Como escribiera Agustin, «virgen lo concibid, virgen lo dio a luz, virgen permaneciéo» (Sermo 51, 18;
cf. Sermo 196, 1).

Por ejemplo, Ireneo la critica por su «precipitacion excesiva» en Cana, donde «indujo a su hijo a realizar un
milagro antes de que llegara su hora» (Adversus haereses 111, 16, 7); Origenes habla de su vacilacién el a fe
al pie de la cruz, «razoén por la que ella también tendria algin pecado por el que Cristo muriera» (Homilia in
Lucam 17, 6). Insinuaciones analogas se encuentran asimismo en escritos de Tertuliano, Ambrosio y Juan
Criséstomo.



especialmente en la Iglesia de Oriente, la suplica de su proteccién®.

40. Tras el Concilio de Efeso, se comenzaron a dedicar iglesias a Maria y a celebrar en
ellas fiestas en su honor en fechas determinadas. Impulsadas por la piedad popular y
adoptadas gradualmente por iglesias locales, las fiestas en conmemoracion de la
Concepcion de Maria (8 y 9 de diciembre), de su Natividad (8 de septiembre), Presentacion
(21 de noviembre) y Dormicion (15 de agosto) reflejaban la conmemoracion liturgica de
acontecimientos de la vida del Sefior. Se inspiraban tanto en las Escrituras candnicas como
en los relatos apocrifos sobre los primeros afios de Maria y sobre su «dormicion». La fiesta
de la Concepcion de Maria esta atestiguada en Oriente a finales del siglo VII, y se introdujo
en la Iglesia de Occidente a través del sur de Inglaterra a principios del siglo XI. Estaba
inspirada en la devocion popular expresada en el Protoevangelio de Santiago (siglo II), y
respondia al mismo patrén de la fiestas dominical de la Anunciacidon del Sefor y de la ya
existente de la Concepcién de Juan el Bautista. La fiesta de la Dormicidon de Maria data de
finales del siglo VI, pero en ella influyeron relatos legendarios sobre el final de la vida de
Maria que por aquella fecha ya gozaban de amplia difusion. En Occidente, los que mas
influyeron fueron los Transitus Mariae. En Oriente, dicha festividad se conocia
precisamente como «Dormicién>», lo que, si implicaba la muerte de Maria, no la excluia sin
embargo de ser llevada al cielo. En Occidente se empled el término «asuncidon», que
subrayaba su ser llevada al cielo sin excluir la posibilidad de su muerte. La creencia en su
asuncion se basaba en la promesa de la resurreccién de los muertos y en el reconocimiento
de la dignidad de Maria como Theotdkos y «siempre virgen», junto con la conviccién de que
aquélla que habia dado a luz a la Vida debia verse asociada a la victoria de su Hijo sobre la
muerte, y a la glorificacién de su Cuerpo, la Iglesia.

Desarrollo de la doctrina y de la devocion marianas durante la Edad Media

41. La difusion de estas fiestas marianas dio origen a homilias en las que los
predicadores ahondaban en las Escrituras buscando en ellas «tipos» y motivos que
iluminaran el papel de la Virgen en la economia de la salvaciéon. Durante la Alta Edad
Media, la acentuacion creciente de la humanidad de Cristo se vio acompafiada por una
atencion a las virtudes ejemplares de Maria. Bernardo, por ejemplo, pone este nuevo
acento en sus homilias. La meditaciéon sobre las vidas de Cristo y de Maria fue
popularizandose progresivamente y origind el desarrollo de practicas devotas como la del
Rosario. Las pinturas, esculturas y vidrieras de la Alta Edad Media y del final de ésta dieron
a la devocion mariana inmediatez y color.

42. Durante esos siglos se produjeron algunos importantes cambios de acento en la
reflexion teoldgica acerca de Maria. Los tedlogos de la Alta Edad Media desarrollaron la
reflexidon patristica sobre Maria como tipo de la Iglesia y también como la Nueva Eva, de
una forma que la asociaba cada vez mas a Cristo en su obra permanente de redencion. El
centro de atencidn de los creyentes —Maria como representacion de la Iglesia fiel y, por
ende, de la Humanidad redimida— se desplazé hacia Maria como dispensadora de las
mercedes de Cristo a los fieles. Los tedlogos escolasticos occidentales desarrollaron un
cuerpo de doctrina cada vez mas elaborado acerca de Maria como realidad autéonoma. La
mayor parte de su doctrina tuvo su origen en la especulaciéon acerca de la santidad y
santificacion de Maria. Las cuestiones marianas sufrian la influencia no sélo de la teologia
escolastica de la gracia y del pecado original, sino también de las presuposiciones respecto
a la procreacién y a la relacion entre alma y cuerpo. Por ejemplo, si fue santificada en el
vientre de su madre de manera ain mas perfecta que Juan el Bautista y Jeremias, algunos
tedlogos pensaban que el momento exacto de su santificacion habia de determinarse con
arreglo a la interpretacion general acerca de cuando el «alma racional» se infundia en el
cuerpo. Los desarrollos teoldgicos de la doctrina occidental acerca de la gracia y del pecado
generaban otras cuestiones: écdmo podria Maria estar totalmente libre de pecado, incluso
del pecado original, sin poner en peligro el papel de Cristo como Salvador universal? La

Da testimonio de la invocacion a Maria el antiguo texto tradicionalmente conocido como Sub tuum praesidium
(Cf. O. Stegemdiller, Sub tuum praesidium. Bemerkungen zur &ltesten Uberlieferung, en: ZKTh 74 [1952],
pags. 76-82 [77]. Dicho texto (con dos modificaciones) se sigue utilizando hasta la fecha en la tradicion
litirgica griega, y también se dan versiones de esta oracién en las liturgias ambrosiana, romana, bizantina y
copta. Una version inglesa habitual es la siguiente: «We fly to thy protection, O holy Mother of God; despise no
tour petitions in our necesitéis but deliver us from all dangers, O ever glorius and blessed Virgin».



reflexion especulativa provocé vehementes discusiones acerca de cémo la gracia
redentora de Cristo habia preservado a Maria del pecado original. La sobria teologia de la
santificacion de Maria propia de la Summa Theologix de Tomas de Aquino y el sutil
razonamiento mariano de Duns Escoto fueron utilizados en una amplia controversia acerca
de si Maria fue inmaculada desde el mismo instante de su concepcién.

43. Al final de la Edad Media, la teologia escolastica fue distanciandose
progresivamente de la espiritualidad. Basandose cada vez menos en la exégesis biblica, los
tedlogos dependian de la probabilidad ldgica para fijar sus posiciones, y los nominalistas
especulaban acerca de lo que podian hacer el poder y la voluntad absolutos de Dios. La
espiritualidad, abandonada ya su tensién creativa con la teologia, cargd el acento en la
afectividad y en la experiencia personal. En la religidon popular, Maria acabd siendo
contemplada cada vez mas como intermediaria entre Dios y la Humanidad, e incluso como
hacedora de milagros dotada de poderes rayantes en la divinidad. Esta piedad popular
influyd a su vez en las opiniones teoldgicas de los que crecieron con ella, quienes darian
posteriormente fundamento teoldgico a la devocién mariana que florecié a finales de la
Edad Media.

Desde la Reforma hasta la actualidad

44, Un impulso poderoso a favor de la Reforma lo constituyd, a principios del siglo
XVI, una reaccion ampliamente extendida contra las practicas devotas que consideraban a
Maria como una mediadora «paralela» a Cristo, o incluso, a veces, como a alguien que
ocupaba el lugar de éste. Semejantes devociones desmesuradas, parcialmente inspiradas
por la presentacion de Cristo como Juez inaccesible al tiempo que Redentor, fueron objeto
de punzantes criticas por parte de Erasmo y de Tomas Moro, y rechazadas con decision por
los Reformadores. Junto con una recuperacion radical de la Escritura como piedra de toque
fundamental de la revelacion divina, también se dio una nueva recuperacion, por parte de
los Reformadores, de la creencia segun la cual Cristo es el Unico mediador entre Dios y la
Humanidad. Ello supuso el rechazo de los abusos —bien reales, bien percibidos como
tales— relacionados con la devocidon a Maria, lo que motivé también la pérdida de algunos
aspectos positivos de devocion mariana y la reduccion del papel de Maria en la vida de la
Iglesia.

45. En este contexto, los Reformadores ingleses siguieron acogiendo la doctrina
mariana de la Iglesia antigua. Su ensefianza positiva acerca de Maria se centraba en el
papel de ésta en la Encarnacion, lo que se sintetiza en su aceptacion de ella como
Theotodkos, realidad que consideraban biblica y al mismo tiempo concorde con la antigua
tradicion comun. Siguiendo las tradiciones de la Iglesia primitiva y de otros reformadores
como Martin Lutero, eformadores ingleses como Latimer (Obras 2, 105), Cranmer (Obras
2, 60; 2, 88) y Jewel (Obras 2, 105) aceptaron que Maria fuera «siempre virgen».
Siguiendo a Agustin, se mostraban reacios a afirmar que Maria fuera pecadora. Su
preocupacion principal consistia en subrayar la impecabilidad Unica de Cristo y la
necesidad por parte de toda la Humanidad —con inclusidon de Maria— de un Salvador (cf. Lc
1,47). Los articulos IX y XV [de la Iglesia de Inglaterra, NdT] afirmaban la universalidad de
la pecaminosidad humana, pero ni afirmaban ni negaban la posibilidad de que Maria
hubiera sido preservada por la gracia de participar de esa condicion humana general. Es de
destacar que el Book of Common Prayer (Libro de oraciéon comun), en la Colecta y en el
Prefacio de Navidad, habla de Maria como «una virgen pura».

46. A partir de 1561, el calendario de la Iglesia de Inglaterra (reproducido en el Book
of Common Prayer de 1662) contenia cinco fiestas asociadas con Maria: la Concepcion de
Maria, la Natividad de Maria, la Anunciacion, la Visitacidon y la Purificacion/Presentacion.
Sin embargo, habia desaparecido la fiesta de la Asuncion (15 de agosto), y ello no sdlo
porque se entendiera que carecia de justificacion biblica, sino también porque se
consideraba que exaltaba a Maria en detrimento de Cristo. La liturgia anglicana, tal y como
la expresan los sucesivos Books of Common Prayer (1549, 1552, 1559, 1662), cuando
menciona a Maria da prioridad a su papel de «virgen pura», de cuya «sustancia» el Hijo
tomoé la naturaleza humana (cf. articulo II). Pese a la disminucién de la devocién mariana
durante el siglo XVI, la reverencia a Maria perdurd en el uso continuado del Magnificat en
las Visperas y en el mantenimiento de la dedicacion mariana de iglesias y capillas de
antigua construccién. En el siglo XVII, escritores como Lancelot Andrewes, Jeremy Taylor



y Thomas Ken recuperaron de la tradicién patristica una valoracion mas plena del papel de
Maria en las oraciones del creyente y de la Iglesia. Por ejemplo, Andrewes, en sus Preces
priva tse, se inspird en las liturgias orientales al manifestar una tierna devocion mariana
«en conmemoracién de la toda-santa, inmaculada y mas que bendita Madre de Dios y
siempre virgen, Maria». Esta misma recuperacion puede encontrarse en el siglo siguiente
y en el Movimiento de Oxford del siglo XIX.

47. En la Iglesia Catdlica, el incremento continuado de la doctrina y devocion
marianas, si bien moderado por los decretos reformadores del Concilio de Trento
(1545-1563), también sufrio la influencia distorsionadora de las polémicas entre
protestantes y catdlicos. Ser catélico llegd a identificarse con una acentuacion de la
devocidn a Maria. La profundidad y la popularidad propias de la espiritualidad mariana del
siglo XIX y de la primera mitad del siglo XX contribuyeron a la definicidon de los dogmas de
la Inmaculada Concepcion (1854) y de la Asuncién (1950). Por otro lado, el predominio de
esta espiritualidad empezd a suscitar criticas tanto dentro como fuera de la Iglesia
Catdlica, e inaugurd un proceso de recuperaciéon. Dicha recuperacion resulté evidente en el
Concilio Vaticano II, que en consonancia con la renovacion contemporanea en ambito
biblico, patristico y litlrgico, y preocupado por las susceptibilidades ecuménicas, no optd
por redactar un documento separado sobre Maria, sino por integrar la doctrina mariana en
su Constitucion sobre la Iglesia Lumen gentium (1964), y mas concretamente en la seccion
final de ésta, que describe la peregrinacion escatoldgica de la Iglesia (capitulo VIII). El
Concilio pretendia «iluminar cuidadosamente la misién de la Bienaventurada Virgen en el
misterio del Verbo encarnado y del Cuerpo mistico, asi como los deberes de los redimidos
para con la Madre de Dios, Madre de Cristo y Madre de los hombres, especialmente de los
creyentes» (art. 54). La Lumen gentium termina llamando a Maria sefial de esperanza y de
consuelo para el Pueblo de Dios en marcha (arts. 68-69). Los Padres conciliares procuraron
conscientemente resistir a las exageraciones recuperando acentos patristicos y situando la
doctrina y la devocidon marianas en su adecuado contexto cristoldgico y eclesial.

48. Poco después del Concilio, ante un inesperado declive de la devocién mariana, el
papa Pablo VI hizo publica una Exhortacién apostélica, la Marialis cultus (1974), con el fin
de despejar dudas acerca de las intenciones del Concilio y de fomentar una adecuada
devocion mariana. Su analisis del papel de Maria en el ritual romano renovado mostré que
ésta no habia sido «degradada» por la renovacion litirgica, y que la devocion mariana
tiene su ubicacién adecuada en el centro cristoldgico de la oracién publica de la Iglesia. El
Papa reflexion6 acerca de Maria como «ejemplo de la actitud espiritual con que la Iglesia
celebra y vive los divinos misterios» (art. 16). Es ejemplo para toda la Iglesia, pero
también «maestra de vida espiritual para cada uno de los cristianos» (art. 21). Segun
Pablo VI, la renovacion auténtica de la devocién mariana ha de integrarse con las doctrinas
acerca de Dios, de Cristo y de la Iglesia. La devocién a Maria debe ser conforme a las
Escrituras y a la liturgia de la Iglesia, sensible a las preocupaciones de los demas
cristianos, y debe afirmar la plena dignidad de la mujer en la vida publica y privada. El Papa
también llamo la atencidn a quienes yerran en esta materia bien por exceso, bien por
defecto. Por ultimo, alabd el rezé del Angelus y del Rosario como devociones tradicionales
compatibles con dichas normas. En 2002, el papa Juan Pablo II reforzo el nucleo
cristolégico del Rosario proponiendo la introduccidon de cinco «misterios de luz» tomados
de los relatos evangélicos del ministerio publico de Jesls entre el Bautismo y la Pasién. «El
Rosario —declar6 — [...], aunque se distingue por su caracter mariano, es una oracion
centrada en la cristologia» (Rosarium Virginis Marix, n. 1: ECCLESIA 3.124 [2002/11], pag.
1579).

49. Maria goza de una importancia nueva en el culto anglicano gracias a las
renovaciones liturgicas del siglo XX. En la mayor parte de los libros de oracién anglicanos
se menciona su nombre en las Plegarias Eucaristicas. Ademas, el 15 de agosto ha acabado
celebrandose ampliamente como fiesta principal en honor de Maria con lecturas biblicas,
oracién colecta y prefacio propios. También se han renovado otras fiestas relacionadas con
Maria, asi como los recursos liturgicos propuestos para su empleo en las mismas. Habida
cuenta del papel determinante de los textos y de las practicas litirgicas autorizadas en los
formularios anglicanos, semejantes novedades resultan muy significativas.

50. Estas novedades demuestran que durante los Ultimos decenios ha tenido lugar en



toda la Comunién Anglicana una recuperacion del papel de Maria en el culto colectivo.
Contemporaneamente, en Lumen gentium (capitulo VIII) y en la Exhortacién Marialis
cultus, la Iglesia Catodlica ha procurado situar la devocion mariana en el contexto de la
doctrina biblica y de la antigua tradicién comun, lo que constituye, para dicha Iglesia, una
recuperacion de la doctrina acerca de Maria. La revision de los calendarios y leccionarios
utilizados en nuestras Comuniones, y particularmente las disposiciones litlrgicas
relacionadas con las festividades de Maria, dan prueba de un proceso compartido de
recuperacion del testimonio biblico acerca del papel de Maria en la fe y en la vida de la
Iglesia. El creciente intercambio ecuménico ha contribuido al proceso de recuperacion en
ambas Comuniones.

51. Las Escrituras nos invitan a unos y a otros a alabar y bendecir a Maria como sierva
del Sefior providencialmente dispuesta por la gracia divina para ser madre de nuestro
Redentor. Su asentimiento incondicional al cumplimiento del designio salvifico de Dios
puede considerarse el ejemplo supremo del «xAmén» de un creyente en respuesta al «Si»
de Dios. Se yergue como ejemplo de santidad, obediencia y fe para todos los cristianos. Por
recibir a la Palabra en su corazoén y en su cuerpo y darla a luz en el mundo, Maria pertenece
a justo titulo a la tradicién profética. Convenimos en creer en la Bienaventurada Virgen
Maria como Theotdkos. Nuestras dos Comuniones son herederas de una valiosa tradicidn
que reconoce a Maria como siempre virgen y la considera Nueva Eva y tipo de la Iglesia.
Coincidimos en orar y alabar con Maria, a la que todas las generaciones han llamado
bienaventurada; en celebrar sus fiestas y en honrarla en la comunién de los santos, y
convenimos en que Maria y los santos oran por toda la Iglesia (véase la siguiente seccion
D). En todo ello, consideramos a Maria indisolublemente vinculada a Cristo y a la Iglesia.
En el marco de esta amplia consideracion del papel de Maria, pasamos ahora a centrarnos
en la teologia de la esperanza y de la gracia.

C. MARIiA COMO MODELO DE GRACIA Y ESPERANZA

52. La participacién en la gloria de Dios, por mediacion del Hijo, en el poder del
Espiritu Santo constituye la esperanza evangélica (cf. 2 Co 3, 18; 4, 4-6). La Iglesia
disfruta ya de esta esperanza y de este destino a través del Espiritu Santo, «prenda» de
nuestra herencia en Cristo (Ef 1, 14; 2 Co 5, 5). Especialmente en Pablo, sélo puede
entenderse correctamente lo que significa ser plenamente humanos si lo contemplamos a
la luz de lo que hemos de devenir en Cristo, el «Ultimo Adan», en oposicion a lo que
devenimos en el antiguo Adan (1 Co 15, 42-49; cf. Rm 5, 12-21). Esta perspectiva
escatoldgica considera la vida cristiana con arreglo a la visién de los preeminentes
creyentes en Cristo que sacuden todo pecado que los lastra (Hb 12, 1-2) y participan de su
pureza y amor, disponibles gracias a su sacrificio expiatorio (1 Jn 3, 3; 4, 10). De esta
manera, podemos ver la economia de la gracia desde su cumplimiento en Cristo «hacia
atras» en la historia, en vez de «hacia delante», desde su principio en la creacion caida
hacia el futuro en Cristo. Dicha perspectiva arroja nueva luz para la consideracion del papel
de Maria.

53. La esperanza de la Iglesia se basa en el testimonio que ha recibido acerca de la
gloria presente de Cristo. La Iglesia anuncia que Cristo no sélo resucitdé corporalmente de
la tumba, sino que fue elevado a la diestra del Padre para compartir la gloria de éste (1 Tm
3,16; 1 Pd 1, 21). En la medida en que estan unidos a Cristo en el Bautismo y comparten
los sufrimientos de Cristo (Rm 6, 1-6), los creyentes participan de su gloria a través del
Espiritu, y se ven elevados con él en anticipaciéon de la revelacion final (cf. Rm 8, 17; Ef 2,
6; Col 3, 1). Es destino de la Iglesia y de sus miembros, los «santos» elegidos en Cristo
«antes de la fundacidon del mundo>», ser «santos e inmaculados» y compartir la gloria de
Cristo (Ef 1, 3-5; 5, 27). Pablo habla como retrospectivamente, desde el futuro, cuando
dice que Dios «a los que predestind, a ésos también los llaméd; a los que llamé, a ésos
también los justificd; a los que justificd, a ésos también los glorificé» (Rm 8, 30). En los
capitulos sucesivos de su Carta a los Romanos, Pablo explica este poliédrico drama de la
eleccion de Dios en Cristo con la vista puesta en su fin: la inclusion de los gentiles, de forma
que «todo Israel sera salvo» (Rm 11, 26).

Maria en la economia de la gracia

54. En este marco biblico hemos considerado una vez mas el lugar distintivo de la

Virgen Maria en la economia de la gracia como aquélla que dio a luz a Cristo, el elegido de



Dios. La palabra de Dios comunicada por Gabriel se dirige a ella como a aquélla que ya esta
«llena de gracia», invitandola a responder con fe y libertad a la llamada de Dios (Lc 1, 28,
38, 45). El Espiritu actla en su interior en la concepcion del Salvador, y la «bendita entre
las mujeres» se ve inspirada a cantar: «Todas las generaciones me llamaran
bienaventurada» (Lc 1, 42, 48). Desde una perspectiva escatoldgica, Maria encarna, pues,
a ese «Israel elegido» —glorificado, justificado, llamado, predestinado— del que habla
Pablo. Este es el modelo de gracia y esperanza que vemos operar en la vida de Maria, la
cual ocupa un lugar destacado en el destino comun de la Iglesia como aquélla que llevo en
su propia carne al «Sefior de la gloria». Maria queda distinguida desde el principio como la
elegida, llamada y agraciada por Dios a través del Espiritu Santo para la tarea que la
aguardaba.

55. Las Escrituras nos hablan de mujeres estériles que fueron agraciadas por Dios con
hijos —Raquel, la mujer de Mandaj, Ana (Gn 30, 1-24; Jc 13, 1; 1 S 1)— y de otras que
habian superado ya la edad fértil: Sara (Gn 18, 9-15; 21, 1-7), y muy especialmente la
pariente de Maria, Isabel (Lc 1, 7, 24). Estas mujeres ponen de relieve el singular papel de
Maria, que no era estéril ni entrada en afios, sino una virgen fértil: en su vientre el Espiritu
llevé a cabo la concepcion de Jesus. También hablan las Escrituras del desvelo divino por
todos los seres humanos, incluso antes de nacer (Sal 139, 13-18), y refieren la accién de
la gracia de Dios que precede la vocacion especifica de determinadas personas, incluso
desde su concepcién (cf. Jr 1, 5; Lc1, 15; Ga 1, 15). Como hiciera la Iglesia de los primeros
siglos, vemos en la aceptaciéon de la voluntad divina por parte de Maria el fruto de su
preparacion anterior, significada en la afirmacion de Gabriel al llamarla «llena de gracia».
De esta manera, podemos ver que Dios operaba en Maria desde sus mismos inicios,
disponiéndola para la vocacidn Unica de llevar en su propia carne al nuevo Adan, en el que
todas las cosas del cielo y de la tierra tienen consistencia (cf. Col 1, 16-17). De Maria, tanto
personalmente como en su calidad de figura representativa, podemos decir que fue
realmente «hechura» divina, creada «en Cristo Jesus, en orden a las buenas obras que de
antemano dispuso Dios» que practicara (Ef 2,10).

56. Maria, virgen pura, llevé en su vientre al Dios encarnado. Su intimidad corporal
con su hijo formaba una sola cosa con el seguimiento fiel de él y con la participacion
maternal en su entrega victoriosa (Lc 2, 35). Todo ello esta claramente atestiguado en la
Escritura, como hemos podido ver. En cambio, no existe en la Escritura testimonio directo
alguno sobre el final de la vida de Maria. Con todo, determinados pasajes proporcionan
ejemplos de seguidores fieles de Dios llevados a la presencia de Dios. Ademas, tales
pasajes aportan indicios o analogias parciales que pueden arrojar luz sobre el misterio de
la entrada en la gloria de Maria. Por ejemplo, en el relato de Esteban, el protomartir (Hch
7, 54-60), aparece el modelo biblico de una escatologia anticipada. En el momento de su
muerte —muerte que se ajusta a la de su Sefior—, Esteban ve «la gloria de Dios y a Jesus>»,
el «Hijo del hombre», no ya sentado a juzgar, sino «en pie a la diestra de Dios» para recibir
a su fiel servidor. Analogamente, al ladron arrepentido que se dirige a Cristo crucificado,
éste le hace la especial promesa de que estara con él inmediatamente en el Paraiso (Lc 23,
43). El fiel servidor de Dios Elias se ve arrebatado y subido al cielo por un torbellino (2 R 2,
11), y de Henoc la Escritura «da en su favor testimonio de haber agradado a Dios» por ser
hombre de fe, razén por la que «fue trasladado, de modo que no vio la muerte y no se le
hallé, porque le trasladé Dios» (Hb 11, 5: cf. Gn 5, 24). Dentro de este modelo de
escatologia anticipada, Maria también puede considerarse como la discipula fiel totalmente
presente ante Dios en Cristo. Por ello es signo de esperanza para toda la Humanidad.

57. Este modelo de esperanza y gracia ya prefigurado en Maria se vera cumplido en la
nueva creacién en Cristo, cuando todos los redimidos participen de la plenitud de la gloria
del Senor (cf. 2 Co 3, 18). La experiencia cristiana de comunidn con Dios durante la vida
presente es signo y anticipo de la gracia y de la gloria divinas, esperanza compartida con
la creacién entera (Rm 8, 18-23). Tanto el individuo creyente como la Iglesia hallan su
consumacion en la nueva Jerusalén, la santa esposa de Cristo (cf. Ap 21, 2; Ef 5, 27).
Cuando los cristianos de Oriente y de Occidente, a través de las generaciones, han
considerado la obra de Dios en Maria, han discernido en la fe (cf. E/ don de la autoridad, n.
29) que convenia que el Sefor la asociara totalmente a si: en Cristo, Maria es ya una nueva
creacion en la que «paso lo viejo, todo es nuevo» (2 Co 5, 17). Bajo esta perspectiva



escatoldgica, Maria puede considerarse igualmente como tipo de la Iglesia y como
discipula con un papel especial en la economia de la salvacion.
Las definiciones papales

58. Hasta ahora hemos perfilado nuestra fe comun referente al papel de Maria en el
designio divino. Sin embargo, los cristianos catdlicos estan obligados a creer la doctrina
definida por el papa Pio XII en 1950: «La Inmaculada Madre de Dios, siempre Virgen Maria,
cumplido el curso de su vida terrestre, fue asunta en cuerpo y alma a la gloria celestial».
Hemos de observar que el dogma no adopta una posicion especifica acerca de la forma en
que termind la vida de Maria'®, ni emplea en relacién con ella los términos de muerte y
resurreccion, sino que se limita a celebrar la accion de Dios en ella. Asi, dado el acuerdo
qgue hemos alcanzado respecto al papel de Maria en la economia de la esperanza y de la
gracia, juntos podemos afirmar la doctrina segun la cual el hecho de que Dios acogiera en
la gloria a la Bienaventurada Virgen Maria en la plenitud de su persona es conforme a la
Escritura, y que ello puede comprenderse precisamente sdélo a la luz de la Escritura. Los
catodlicos pueden reconocer que esta doctrina acerca de Maria esta contenida en el dogma.
Aun cuando la vocacion y el destino de todos los redimidos es su glorificacion en Cristo,
Maria, en su calidad de Theotdkos, ocupa un lugar preeminente en la comunién de los
santos y encarna el destino de la Iglesia.

59. Los catolicos también estan obligados a creer que «la beatisima Virgen Maria fue
preservada inmune de toda mancha de la culpa original en el primer instante de su
concepcion por singular gracia y privilegio de Dios omnipotente, en atencién a los méritos
de Cristo Jesus, salvador del género humano» (Dogma de la Inmaculada Concepcién de
Maria, definido por el papa Pio IX en 1854)!!. Esta definicidn ensefia que Maria, como todos
los demas seres humanos, necesita a Cristo como su Salvador y Redentor (cf. Lumen
gentium, n. 53; Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 491). La nocion negativa de «ausencia
de todo pecado» corre el peligro de empaiiar la plenitud de la obra salvifica de Cristo. No
se trata tanto de que Maria carezca de algo que los demas seres humanos «tienen» —es
decir, el pecado—, sino de que la gracia gloriosa de Dios llenara su vida desde el principio®?.
La santidad que es nuestra meta en Cristo (cf. 1 Jn 3, 2-3) se hizo visible, por gracia
inmerecida, ya en Maria, que es prototipo de la esperanza de la gracia para la Humanidad
en su conjunto. Segun el Nuevo Testamento, ser «agraciado» tiene la connotacién de
verse liberado del pecado por medio de la sangre de Cristo (Ef 1, 6-7). Las Escrituras
indican que el sacrificio expiatorio de Cristo resultd eficaz también para quienes lo
precedieron en el tiempo (cf. 1 Pd 3, 19; In 8, 56; 1 Co 10, 4). Una vez mas, la perspectiva
escatoldgica alumbra nuestra comprension de la persona y de la vocacion de Maria. Con
vistas a su vocacién de madre del Santo (Le 1, 35), juntos podemos afirmar que la obra
redentora de Cristo se «remontd» en Maria a las profundidades de su ser y a sus mismos
inicios. Ello no resulta contrario a la ensefnanza de la Escritura, y sélo puede concebirse a
la luz de ésta. Los catélicos pueden reconocer en esto lo que afirma el dogma, y mas
concretamente: «preservada inmune de toda mancha de la culpa original» y «en el primer
instante de su concepcion».

60. Juntos hemos convenido en que la doctrina mariana contenida en las dos
definiciones de 1854 y 1950, concebida en el marco del modelo biblico de la economia de

10 La referencia en este dogma a Maria como asunta «en cuerpo y alma» ha causado dificultad a algunas personas

por motivos histéricos y filosoficos. Sin embargo, el dogma deja abierta la cuestidon acerca del significado
histdrico de la ausencia de sus restos mortales. Andlogamente, la expresidn «asunta en cuerpo y alma» no
pretende privilegiar una antropologia particular. De forma mas positiva, «asunta en cuerpo y alma» puede
considerarse una expresion con implicaciones cristoldgicas y eclesioldgicas. En su calidad de «Deipara», Maria
estd intimamente -corporalmente- relacionada con Cristo: ahora es la propia glorificacion corporal de él la que
abraza la suya. Y, como dio a luz el cuerpo de carne de Cristo, Maria esta intimamente relacionada con la
Iglesia, Cuerpo de Cristo. Sintetizando, podemos decir que la definicion del dogma responde a cuestiones mas
bien teoldgicas que historicas o filoséficas en relacién con Maria.

Esta definicién respondia a una Antigua controversia sobre el momento de la santificacion de Maria al afirmar
que ésta tuvo lugar en el primer instante de su concepcidn.

La afirmacion de Pablo en Rm 3, 23 -«todos pecaron y estan privados de la gloria de Dios»- podria parecer no
dar lugar a excepcion alguna, ni siquiera para Maria. No obstante, importa considerar el contexto
retorico-apologético del argumento general de Rm 1-3, preocupado de mostrar que tantos judios como
gentiles estan por igualb ajo el pecado (3, 9). Rm 3, 23 tiene una finalidad especifica y un contexto que no
guardan relaciéon alguna con el tema de la «impecabilidad» de Maria o con temas analogos.
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la gracia y la esperanza arriba descrito, puede decirse conforme a la ensefianza de las
Escrituras y a las antiguas tradiciones comunes. Con todo, segun la concepcién catélica
que tiene expresion en estas dos definiciones, la proclamacion de cualquier doctrina como
dogma implica la afirmacidn de que la misma esta «revelada por Dios» y, por consiguiente,
ha de ser creida «de manera firme y constante» por todos los fieles (en otros términos se
diria que dicha doctrina es de fide). El problema que los dogmas pueden representar para
los anglicanos es posible explicarlo recurriendo al articulo VI: «La Sagrada Escritura
contiene todo lo necesario para la salvacion. Por este motivo, todo lo que no se lea en ella
0 no se pueda probar con arreglo a la misma no puede exigirse a ningun hombre que lo
crea como articulo de fe ni considerarse exigible o necesario para la salvacién».

Convenimos en que no se puede exigir que algo sea creido como articulo de fe si no ha
sido revelado por Dios. Con todo, a los anglicanos se les plantea la cuestion de si estas
doctrinas referentes a Maria han sido reveladas por Dios de una forma vinculante para los
creyentes como materia de fe.

61. Las circunstancias especiales y la formulacion exacta de las definiciones de 1854
y de 1950 no han creado sélo problemas a los anglicanos, sino también a otros cristianos.
La formulacién de estas doctrinas y algunas objeciones a las mismas han de situarse en la
mentalidad de su época. En concreto, las expresiones «revelada por Dios» (1854) y
«divinamente revelado» (1950) empleadas en dichos dogmas reflejan la teologia de la
Revelacidon dominante en la Iglesia Catolica en la época en que se definieron, teologia que
halla su expresidon autorizada en la Constitucidon Deij Filius del Concilio Vaticano I. Hoy en
dia han de concebirse en cambio segun la forma en que dicha ensefianza fue perfeccionada
por el Concilio Vaticano II en su Constitucidon Dei Verbum, especialmente en relacion con el
papel central de la Escritura en la recepcion y en la transmision de la Revelacion. Cuando
la Iglesia Catdlica afirma que una verdad ha sido «revelada por Dios», no insinda la
existencia de una nueva revelacién; antes bien, estima que las definiciones dan testimonio
de lo revelado desde el principio. Las Escrituras dan testimonio normativo de dicha
revelaciéon (cf. El don de la autoridad, n. 19). Esta revelacién es recibida por la comunidad
de los creyentes y transmitida en el tiempo y en el espacio a través de las Escrituras y
mediante la predicacion, la liturgia, la espiritualidad, la vida y la doctrina de la Iglesia, que
se inspiran en las Escrituras. En El don de la autoridad, la Comision tratdé de explicar un
método a través del cual pudiera manifestarse dicha ensefianza autorizada, cuyo punto
crucial es que sea conforme a la Escritura, lo que constituye una preocupacion de primera
importancia tanto para los anglicanos como para los catolicos.

62. Los anglicanos también han preguntado si estas doctrinas deben considerarlas los
creyentes materia de fe, ya que fueron definidas por el Obispo de Roma como
«independientes de un Concilio» (cf. La autoridad en la Iglesia II, n. 30). Como respuesta,
los catélicos han invocado el sensus fidelium, la tradicidn litirgica de las Iglesias locales y
el apoyo activo de los obispos catdlicos (cf. E/ don de la autoridad, nn. 29-30), elementos
todos ellos sobre cuya base tales doctrinas fueron reconocidas como pertenecientes a la fe
de la Iglesia y por ende susceptibles de definicidn (cf. E/ don de la autoridad, n. 47). Para
los catdlicos, corresponde a la funcion del Obispo de Roma, bajo condiciones estrictamente
limitadas, realizar tales definiciones (cf. Pastor Aeternus [1870], en:
Denzinger-Schéonmetzer, Enchiridion Symbolorum [DS], 3069-3070). Las definiciones de
1854 y 1950 no fueron enunciadas como respuesta a controversias, sino que dieron voz al
consenso de fe entre los creyentes que estaban en comunidon con el Obispo de Roma. Y el
Concilio Vaticano II las reafirmd. Para los anglicanos, seria el consenso de un concilio
ecuménico —que ensefara conforme a las Escrituras— lo que demostraria con mayor
seguridad el cumplimiento de las condiciones necesarias para que una doctrina fuera de
fide. En este caso, tal y como sucedié con la definicidon de la Theotdkos, tanto catdlicos
como anglicanos convendrian en que todos los fieles han de creer de manera firme vy
constante el testimonio de la Iglesia (cf. 1 Jn 1, 1-3).

63. Los anglicanos han preguntado si constituiria una condicién de la futura
restauracion de la plena comunidn el que se les exigiera aceptar las definiciones de 1854 y
1950. A los catdlicos les cuesta imaginar una restauracion de la comunién en la que la
aceptacion de determinadas doctrinas fuera un requisito para unos y no para otros. Al
examinar estas cuestiones, hemos de ser conscientes de que «una consecuencia de



nuestra separaciéon ha sido la tendencia, tanto por parte anglicana como por parte catélica,
de exagerar la importancia intrinseca de los dogmas marianos en detrimento de otras
verdades relacionadas mas estrechamente con los cimientos de la fe cristiana» (La
autoridad en la Iglesia II, n. 30). Anglicanos y catdlicos convienen en que las doctrinas de
la Asuncion y de la Inmaculada Concepcién de Maria han de interpretarse a la luz de la mas
importante verdad de su identidad de Theotdkos, la cual depende a su vez de la fe en la
Encarnacion. Reconocemos que, siguiendo el Concilio Vaticano II y la ensefanza de los
ultimos papas, el contexto cristoldgico y eclesioldgico de la doctrina eclesial acerca de
Maria es actualmente objeto de una recuperaciéon en el seno de la Iglesia Catdlica.
Sugerimos por el momento que la adopcién de una perspectiva escatoldgica puede
profundizar nuestra interpretacion compartida del papel de Maria en la economia de la
gracia y la tradicién eclesial mariana que nuestras dos comuniones hacen suya. Esperamos
gue la Iglesia Catélica y la Comunién Anglicana reconozcan una fe comun en el presente
acuerdo acerca de Maria. Semejante recuperacion significaria que la doctrina y la devocion
mariana de nuestras comunidades respectivas, con inclusién de su diferente acentuacion,
tendrian consideracién de expresiones auténticas del credo cristiano !*. Cualquier
recuperacion de este género deberia realizarse en el contexto de una recuperacién mutua
de una autoridad doctrinal eficaz en la Iglesia, tal y como se expuso en E/ don de la
autoridad.
D. MARIA EN LA VIDA DE LA IGLESIA

64. «Todas las promesas hechas por Dios han tenido su "si" en él [= Cristo]; y por eso
decimos por él "amén" a la gloria de Dios» (2 Co 1, 20). El «si» de Dios en Cristo asume
una forma caracteristica y exigente cuando se dirige a Maria. El profundo misterio de
«Cristo entre vosotros, la esperanza de la gloria» (Col 1, 27) entrafia un significado Unico
para ella. Hace posible que pronuncie ese «amén» mediante el cual, a través de la
«sombra» del Espiritu, se inaugura el «si» divino de la nueva creacién. Como hemos visto,
ese fiat de Maria fue especial, en su apertura a la Palabra de Dios y en el camino —hasta el
pie de la cruz y mas alld de ésta— por el que el Espiritu la condujo. Las Escrituras
representan a una Maria cuya relacion con Cristo va creciendo: la comparticion por parte
de éste de la familia natural de aquélla (Lc 2, 39) se vio rebasada por la comparticion por
parte de Maria de la familia escatoldgica de Cristo, de aquellos sobre los que desciende el
Espiritu (Hch 1, 14; 2, 1-4). El «xamén>» de Maria al «si» que Dios le dice en Cristo es pues,
contemporaneamente, Unico y modélico para todo discipulo y para la vida de la Iglesia.

65. Un resultado de nuestro estudio ha sido la toma de conciencia de la diferencia en
las formas en que el ejemplo de la vivencia de la gracia de Dios por parte de Maria se ha
incorporado a la vida de devocion de nuestras tradiciones. Si bien ambas han reconocido el
papel especial de Maria en la comunién de los santos, la forma en que unos y otros hemos
experimentado su ministerio se ha visto caracterizada por acentuaciones distintas. Los
anglicanos han tendido a partir de la reflexiéon sobre el ejemplo biblico de Maria como
inspiracion y modelo de discipulado. Los catdlicos han privilegiado el ministerio
permanente de Maria en la economia de la gracia y en la comunion de los santos. Maria
dirige a las personas hacia Cristo, encomendandolas a él y ayudandolas a compartir su
vida. Ninguna de estas caracterizaciones generales hace plena justicia a la riqueza y
diversidad de cada una de las tradiciones, y el siglo XX fue testigo de un especial avance en
convergencia, ya que muchos anglicanos se vieron atraidos hacia una devociéon mas activa
a Maria, al tiempo que los catélicos redescubrian las raices biblicas de dicha devocion.
Juntos convenimos en que al concebir a Maria como el ejemplo humano mas pleno de la
vida de gracia, estamos llamados a reflexionar acerca de las ensefianzas de su vida
registradas en la Escritura y a asociarnos a ella como a alguien no ya muerto, sino
realmente vivo en Cristo. Al hacerlo, caminamos juntos como peregrinos en comunién con

13 En semejantes circunstancias, la aceptacién explicita de la expresidn exacta de las definiciones de 1854 y 1950

podria no exigirse a los creyentes que no estaban en comunidn con Roma cuando aquéllas se realizaron. A la
inversa, los anglicanos deberian aceptar que dichas definiciones son expresidn legitima de la fe catdlica y como
tales merecedoras de respeto aunque ellos no las empleen. Existen ejemplos de acuerdos ecuménicos en los
cuales | oque una de las partes ha definido como de fide puede estar expresado por la otra parte de diferente
forma, como es el caso de la Declaracion cristoldégica conjunta entre la Iglesia Catdlica y la Iglesia Siria Oriental
(1994) o de la Declaracion Conjunta sobre la doctrina de la justificacion entre la Iglesia Catdlica y la Federacion
Luterana Mundial (1999).



Maria, la discipula mas aventajada de Cristo, y con todos aquéllos cuya participacion en la
nueva creacidn nos alienta a ser fieles a nuestra llamada (cf. 2 Co 5, 17 y 19).

66. Conscientes del papel destacado de Maria en la historia de la salvacidn, los
cristianos le han dado un lugar especial en su oracién litirgica y privada, alabando a Dios
por lo que realizé en ella y a través de ella. Al cantar el Magnificat, con ella alaban a Dios;
en la Eucaristia, oran con ella y con todo el Pueblo de Dios, insertando sus plegarias en la
gran comunién de los santos. Reconocen el papel de Maria en «las oraciones de todos los
santos» que se pronuncian ante el trono de Dios en la liturgia celestial (Ap 8, 3-4). Todas
estas formas de implicar a Maria en la alabanza y en la oracion pertenecen a nuestro
legado comdun, al igual que nuestro reconocimiento de su condicién exclusiva de
Theotdkos, lo que le otorga un lugar destacado en el seno de la comunidn de los santos.
Intercesion y mediacion en la comunion de los santos

67. La practica por parte de los fieles de suplicar a Maria que interceda por ellos ante
su hijo se incrementé rapidamente tras su declaracion como Theotdkos por obra del
Concilio de Efeso. Actualmente, la forma mas comun de dicha intercesidon la constituye el
Avemaria, forma que combina los saludos que le dirigieran Gabriel e Isabel (Lc 1, 28 y 42).
Fue ampliamente usada a partir del siglo V sin la frase final —«ruega por nosotros,
pecadores, ahora y en la hora de nuestra muerte»—, que se afadidé por vez primera
durante el siglo XV y que Pio V incorpordé al Breviario Romano en 1568. Los Reformadores
ingleses criticaron esta invocaciéon y otras formas analogas de oracion porque las
consideraban una amenaza a la mediaciéon Unica de Jesucristo. Enfrentandose a una
devocion desmesurada, derivada de una exaltacion excesiva del papel y del poder de Maria
como paralelos a los de Cristo, rechazaron la «doctrina catélica de [...] la invocacién de los
santos», la cual, «lejos de basarse en garantia alguna de la Escritura, resulta mas bien
repulsiva para la Palabra de Dios» (articulo XXII). El Concilio de Trento afirmé que procurar
el auxilio de los santos para alcanzar favores de Dios es cosa «buena y util»: semejantes
peticiones se realizan «por medio de su Hijo Jesucristo Sefior nuestro, que es nuestro Unico
Redentor y Salvador» (DS 1821). El Concilio Vaticano II aprobé la practica continuada de
los creyentes consistente en rogar a Maria que interceda por ellos, haciendo hincapié en
que «la misién maternal de Maria para con los hombres de ninguna manera disminuye o
hace sombra a la Unica mediacién de Cristo, sino que manifiesta su eficacia [...L favorece,
y de ninguna manera impide, la unién inmediata de los creyentes con Cristo» (Lumen
gentium, n. 60). Por eso la Iglesia Catdlica sigue fomentando la devociéon mariana, al
tiempo que reprueba a quienes exageran o minimizan el papel de Maria (Marialis cultus, n.
31). Con este trasfondo, buscamos una forma, fundamentada teoldgicamente, de unirnos
de manera mas estrecha en la vida de oraciéon en comunion con Cristo y con sus santos.

68. Ensefian las Escrituras que «hay un solo [..] mediador entre Dios y los hombres,
Cristo Jesus, hombre también, que se entregd a si mismo como rescate por todos» (1 Tm
2, 5-6). Como apuntabamos arriba, sobre la base de esta afirmacién «rechazamos toda
interpretacion del papel de Maria que emparie esta afirmacion» (El don de la Autoridad II,
n. 30). Sin embargo, también es verdad que todos los ministerios de la Iglesia,
particularmente los de la Palabra y los del sacramento, sirven de mediacién entre la gracia
de Dios y los seres humanos. Dichos ministerios no compiten con la mediacién Unica de
Cristo, antes al contrario estan a su servicio y en ella tienen origen. En concreto, la oracion
de la Iglesia no se situa en paralelo a la intercesién de Cristo o en lugar de ésta, sino que
se realiza a través de él, nuestro Abogado y Mediador (cf. Rm 8, 34; Hb 7, 25y 12, 24; 1
Jn 2, 1). Y halla tanto su posibilidad como su practica en el Espiritu Santo y a través de él,
el otro Abogado enviado conforme a la promesa de Cristo (cf. Jn 14, 16-17). Por este
motivo, pedir a nuestros hermanos y hermanas de la tierra y del cielo que rueguen por
nosotros no se opone a la mediacién Unica de Cristo, sino que constituye mas bien un
medio a través del cual, en el Espiritu y a través de éste, el poder de dicha mediacién puede
manifestarse.

69. En nuestra oracion de cristianos elevamos nuestras peticiones a Dios, nuestro
Padre celestial, en JesUs y a través de él, de la forma en que el Espiritu Santo nos induce
y nos lo hace posible. Toda invocacién analoga tiene lugar en el seno de esa comunion que
es el ser y el don de Dios. En la vida de oracidn invocamos el nombre de Cristo en
solidaridad con toda la Iglesia, auxiliados por las plegarias de hermanos y hermanas de



todo tiempo y lugar. Como ARCIC ya expreso, «la peregrinacion de fe del creyente se vive
con el apoyo mutuo de todo el Pueblo de Dios. En Cristo, todos los fieles, vivos y difuntos,
permanecen unidos en una comunion de oracion» (La salvacion y la Iglesia, n. 22). En la
experiencia de esta comunion de oracion, los creyentes son conscientes de su asociacion
permanente con sus hermanas y hermanos que han «cerrado los 0jos», esa «gran nube de
testigos» que nos rodea en nuestra carrera de fe. Para algunos, esta intuicion significara
una percepcién de la presencia de sus amigos; para otros podra significar ponderar las
cuestiones de la existencia con quienes los precedieron en el camino de la fe. Esta
experiencia intuitiva afirma nuestra solidaridad en Cristo con los cristianos de todo tiempo
y lugar, y no menos con la mujer a través de la cual él se hizo «igual que nosotros, excepto
en el pecado» (Hb 4, 15).

70. Las Escrituras invitan a los cristianos a pedir a sus hermanos y hermanas que
rueguen por ellos en Cristo y a través de él (cf. St 5, 13-15). Quienes ahora estan «con
Cristo», libres ya del impedimento del pecado, comparten la oracién y la alabanza
incesantes que caracterizan la vida celestial (véanse, por ejemplo: Ap 5, 9-14; 7, 9-12; 8,
3-4). A la luz de estos testimonios, muchos cristianos han descubierto la procedencia y
eficacia de la peticidon de ayuda en la oracién a aquellos miembros de la comunion de los
santos que se han distinguido por su vida santa (cf. St 5, 16-18). En este sentido
afirmamos que rogar a los santos que recen por nosotros no puede excluirse como algo
ajeno a la Biblia, si bien las Escrituras no lo ensefian directamente como elemento
necesario de la vida en Cristo. Ademas, convenimos en que la forma de procurar dicha
asistencia no debe dificultar el acceso directo de los creyentes a Dios, nuestro Padre
celestial, quien gusta de dar cosas buenas a sus hijos (Mt 7, 11). Cuando, en el Espiritu y
a través de Cristo, los creyentes elevan sus oraciones a Dios, les auxilian las oraciones de
los demas creyentes, especialmente las de aquellos realmente vivos en Cristo y libres del
pecado. Es de notar que las formas liturgicas de oracion se dirigen a Dios: no dirigen la
plegaria «a» los santos, sino que mas bien piden a éstos que «rueguen por nosotros». Con
todo, en éste como en otros casos, toda idea de invocacidon que empane la economia
trinitaria de gracia y esperanza ha de ser rechazada como no conforme a la Escritura o a las
antiguas tradiciones comunes.

El ministerio distintivo de Maria

71. Entre todos los santos, Maria ocupa su lugar de Theotokos: viviente en Cristo,
sigue siendo, con aquél al que dio a luz, «llena de gracia» en la comunién de gracia y
esperanza, ejemplo de la Humanidad redimida e icono de la Iglesia. Por consiguiente,
creemos que ejerce un ministerio distintivo de auxilio a los demas mediante su oracion
activa. Muchos cristianos, al leer el relato de Cana, siguen oyendo a Maria que les ordena:
«Haced lo que él os diga», y estan seguros de que somete a la atenciéon de su hijo sus
necesidades: «No tienen vino» (Jn 2, 1-12). Muchos experimentan una sensacion de
empatia y solidaridad con Maria, especialmente en momentos cruciales en los que la vida
de ella parece reflejar la propia, por ejemplo en la aceptacion de la vocacion, en el
escandalo de su embarazo, en las imprevistas circunstancias de su alumbramiento y de su
huida como refugiada. Las representaciones de Maria al pie de la cruz y las tradicionales de
ella recibiendo el cuerpo crucificado de Jesus (la Pieta) evocan el especial dolor de una
madre por la muerte de su hijo. Anglicanos y catdlicos se sienten atraidos de igual manera
por la madre de Cristo como figura tierna y compasiva.

72. La funcién maternal de Maria, afirmada por vez primera en los relatos evangélicos
acerca de su relacion con Jesus, ha sido desarrollada de diversas formas. Los creyentes
cristianos reconocen a Maria como Madre del Dios encarnado. Al meditar las palabras de
nuestro Salvador ya moribundo a su discipulo amado: «Ahi tienes a tu madre» (IJn 19, 27),
pueden oir en ellas una invitacidn a quererla como «madre de los fieles» que velara sobre
ellos tal y como hizo con su hijo cuando éste lo necesitaba. Al oir llamar a Eva «madre de
todos los vivientes» (Gn 3, 20), pueden considerar a Maria como madre de la nueva
Humanidad, activa en su ministerio de sefialar a Cristo a todas las personas, procurando el
bienestar de todos los vivientes. Convenimos en que resulta adecuado aplicar estas
imagenes a Maria —sin mengua de la precaucion necesaria para su empleo— como forma
de honrar su relacion distintiva con su hijo y la eficacia en ella de la obra redentora de éste.

73. Muchos cristianos experimentan que dar expresion piadosa a su agradecimiento



por este ministerio de Maria enriquece su culto a Dios. Hay que respetar la devocidn
popular auténtica a Maria, que por su propia naturaleza despliega una amplia diversidad
personal, regional y cultural. La concentracion de muchedumbres en algunos lugares en
los que se cree que Maria se haya aparecido parece indicar que dichas apariciones
constituyen parte importante de esta devocidn y aportan consuelo espiritual. Es preciso un
discernimiento atento a la hora de examinar el valor espiritual de toda supuesta aparicién.
Lo ha puesto de relieve un comentario catdlico reciente: «La revelacion privada [...) puede
ser una ayuda valida para comprender y vivir mejor el Evangelio en el momento presente;
por eso no se debe descartar. Es una ayuda que se ofrece, pero no es obligatorio hacer uso
de la misma. El criterio de verdad y de valor de una revelacion privada es, pues, su
orientacion a Cristo mismo. Cuando ella nos aleja de él, cuando se hace autéonoma o, mas
aln, cuando se hace pasar por otro y mejor designio de salvaciéon, mas importante que el

Evangelio, entonces no viene ciertamente del Espiritu Santo» (Congregacién para la

Doctrina de la Fe, El mensaje de Fatima, 26-6-00: ECCLESIA 3.004 [2000/II], pags.

1086-1087).

Convenimos en que, con las limitaciones establecidas en esta doctrina con vistas a
asegurar la preeminencia del honor rendido a Cristo, prestar fe a semejantes revelaciones
privadas es algo aceptable, si bien nunca exigible a los fieles.

74. Al verse reconocida por vez primera como madre del Sefior por parte de Isabel,
Maria respondi6 alabando a Dios y proclamando su justicia a favor de los pobres en el
Magnificat (Lc 1, 46-55). En esta respuesta de Maria podemos ver una actitud de pobreza
hacia Dios que refleja el compromiso y la preferencia divinos por los pobres. En su
impotencia, se ve exaltada por el favor divino. El testimonio de su obediencia y aceptacion
de la voluntad de Dios, si bien utilizado a veces para alentar una actitud pasiva y para
imponer la servidumbre a la mujer, puede rectamente considerarse como un compromiso
radical con el Dios que es misericordioso para con su siervo, con el Dios que exalta a los
humildes y derriba a los poderosos. La reflexion diaria sobre el extraordinario cantico de
Maria ha suscitado exigencias de justicia y de atribucion de poder a los oprimidos.
Inspirandose en sus palabras, comunidades femeninas y masculinas de varias culturas se
han comprometido a trabajar con los pobres y los excluidos. Sélo cuando la alegria
acompafa a la justicia y a la paz compartimos con toda razén la economia de esperanza y
gracia que Maria proclama y encarna.

75. Al afirmar juntos sin ambigliedad alguna la mediacidon Unica de Cristo, que
fructifica en la vida de la Iglesia, no consideramos la practica consistente en rogar a Maria
y a los santos que oren por nosotros como algo que divide nuestra comunién. Puesto que
el esclarecimiento de la doctrina, la reforma litirgica y las disposiciones practicas
consiguientes han eliminado los obstaculos del pasado, creemos que no subsiste razén
teoldgica alguna para una divisidn eclesial sobre estas cuestiones.

CONCLUSIONES
76. Nuestro estudio, que se abre con una atenta lectura eclesial y ecuménica de las

Escrituras a la luz de las antiguas tradiciones comunes, ha arrojado nueva luz sobre el

papel de Maria en la economia de la esperanza y de la gracia. Juntos reafirmamos los

acuerdos ya alcanzados con anterioridad por ARCIC, en La autoridad en la Iglesia II, n. 30:

- Que ninguna interpretacion del papel de Maria debe empanar la mediacién Unica de
Cristo;

- que toda consideracidn acerca de Maria debe vincularse a las doctrinas cristoldgica y
eclesiolodgica;

- que reconocemos a la Bienaventurada Virgen Maria como la Theotdkos, la Madre de
Dios encarnado, por lo que celebramos sus fiestas y le rendimos honor entre los
santos;

- que Maria fue preparada por la gracia para ser la madre de nuestro Redentor, por el
que ella misma fue redimida y recibida en la gloria;

- gue reconocemos a Maria como modelo de santidad, fe y obediencia para todos los
cristianos,

-y que Maria puede considerarse una figura profética de la Iglesia.

Creemos que la presente Declaraciéon ahonda y amplia significativamente estos
acuerdos, situandolos en un estudio integral de la doctrina y de la devocidn relacionadas



con Maria.

77. Estamos convencidos de que cualquier intento de alcanzar un acuerdo resolutivo
sobre estas cuestiones debe empezar por la escucha de la Palabra de Dios en las
Escrituras. Por ello nuestra Declaracion Conjunta comienza con una atenta exploracién del
valioso testimonio neotestamentario de Maria, a la luz de temas y modelos globales
presentes en el conjunto de las Escrituras.

- Dicho estudio nos ha llevado a la conclusién de que resulta imposible ser fiel a las
Escrituras sin prestar la debida atencién a la persona de Maria (niUmeros 6-30).

- Al evocar juntos las antiguas tradiciones comunes, hemos discernido nuevamente la
importancia central de la Theotdkos en las controversias cristoldgicas y el empleo de
imagenes biblicas por parte de los Padres con vistas a interpretar y celebrar el papel de
Maria en el designio salvifico (nimeros 31-40).

- Hemos analizado el incremento de la devocién mariana durante la Edad Media y las
controversias teoldgicas asociadas a la misma. Hemos visto cdmo algunos excesos de
la devocion tardomedieval y reacciones contra éstos por parte de los Reformadores
contribuyeron a la ruptura de la comunion existente entre nosotros, de resultas de la
cual nuestras actitudes para con Maria siguieron caminos divergentes (numeros
41-46).

- También hemos tomado nota fehaciente de los avances posteriores registrados en
nuestras dos Comuniones, avances que han dado paso a una nueva recepcion del
papel de Maria en la fe y en la vida de la Iglesia (nUmeros 47-51).

- Esta convergencia creciente también nos ha permitido enfocar de manera nueva los
interrogantes acerca de Maria que nuestras dos Comuniones nos han planteado. Al
hacerlo, hemos enmarcado nuestra labor en el modelo de gracia y esperanza que
descubrimos en la Escritura: predestinacién, llamada, justificacion, glorificacion (cf.
Rm 8, 30) (niUmeros 52-57).

Avances registrados en el consenso
78. Como resultado de nuestro estudio, esta Comisidon presenta los siguientes

acuerdos, que creemos incrementan significativamente nuestro consenso acerca de Maria.

Juntos afirmamos:

- que la doctrina segun la cual Dios acogid en la gloria a la Bienaventurada Virgen Maria
en la plenitud de su persona es conforme a la Escritura y sdlo puede comprenderse a
la luz de ésta (nimero 58);

- qgue con vistas a su vocacién de madre del Santo, la obra redentora de Cristo se
«remontd>» en Maria a las profundidades de su ser y a sus mismos inicios (nUmero 59);

- que la doctrina acerca de Maria en las dos definiciones de la Asuncion y de la
Inmaculada Concepcion, concebida en el marco del modelo biblico de la economia de
la gracia y la esperanza, puede decirse conforme a la ensefianza de las Escrituras y a
las antiguas tradiciones comunes (numero 60);

- que el presente acuerdo, una vez aceptado por nuestras dos Comuniones, situaria las
cuestiones acerca de la autoridad suscitadas por las dos definiciones de 1854 y 1950
en un nuevo contexto ecuménico (nUmeros 61-63);

- que Maria ejerce un ministerio permanente al servicio del ministerio de Cristo, nuestro
Unico Mediador; que Maria y los santos oran por toda la Iglesia y que la practica
consistente en rogar a Maria y a los santos que oren por nosotros no constituye
division en el seno de la comunidn (nimeros 64-75).

79. Convenimos en que las doctrinas y las devociones contrarias a la Escritura no
pueden decirse reveladas por Dios ni constituir la ensefianza de la Iglesia. Convenimos en
que la doctrina y la devocién centradas en Maria, con inclusidon de supuestas «revelaciones
privadas», deben ser moderadas por normas cuidadosamente formuladas que aseguren el
papel Unico y central de Jesucristo en la vida de la Iglesia, y convenimos en que sdlo Cristo,
junto con el Padre y en el Espiritu Santo, debe ser objeto de adoracién en la Iglesia.

80. Nuestra Declaracién no ha pretendido eliminar todos los problemas posibles, sino
ahondar en nuestra comprension comuln hasta un punto en el que las diferencias
subsistentes en las practicas de devocién puedan acogerse como obra diversificada del
Espiritu en todo el Pueblo de Dios. Creemos que el acuerdo que hemos esbozado es en si
mismo producto de una recuperacion por parte de anglicanos y catélicos de la doctrina



mariana e indica la posibilidad de una reconciliacion mas amplia en la que las cuestiones
relacionadas con la doctrina y la devocion marianas no se consideren ya como factores de
division en el seno de la comunidn o como obstaculo en una nueva etapa de nuestro avance
en la ko i n o n i a visible. La presente Declaracién Conjunta queda ahora sometida a
nuestras autoridades respectivas. También puede revelarse en si misma como un valioso
estudio de la ensefianza de las Escrituras y de las antiguas tradiciones comunes acerca de
la Bienaventurada Virgen Maria, Madre del Dios encarnado. Confiamos en que,
compartiendo el Gnico Espiritu que dispuso y santifico a Maria con vistas a su vocacion
Unica, podamos juntos participar con ella y con todos los santos en esa alabanza a Dios que
no tiene fin.
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