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CON APPROVAZIONE ECCLESIASTICA 

Dal Vicariato di Roma, 31 maggio 1987 

PRESENTAZIONE 

Ampiezza di orizzonti ed equilibrato giudizio critico sono le caratte
ristiche di questa magistrale sintesi del Prof. Stefano De Fiores, Monfor
tano, Docente alla Facoltà teologica 'Marianum' di Roma. Autore di 
numerose pubblicazioni di mariologia, in questo volume egli ci offre 
un 'ampia mappa storico-dogmatica - la più completa oggi esistente nel 
panorama scientifico internazionale - delle correnti, degli autori, pro
blemi, sfide, istanze, orientamenti, acquisizioni, riscoperte della mario
logia dagli inizi del secolo ai nostri giorni. A nostro parere, l'opera si 
può considerare un degno completamento a supporto del 'Nuovo Dizio
nario di Mariologia' (198 5 ), di cui lo stesso De Fiores è coeditore insieme 
al Prof. Salvatore Meo, OSM, anch'egli Docente al 'Marianum '. 

Si sa che il discorso su Maria è diventato sempre più diversifzcato e 
complesso. La dimensione trinitaria, pneumatologica, ecclesiologica e 
antropologica, l'istanza fomminista, il dialogo ecumenico, l'esigenza 
dell'inculturazione, la valorizzazione della religiosità popolare, la fodel
tà alla riforma liturgica, l 'attenzione alle scienze umane, la pluralità 
dei modelli interpretativi ed espressivi hanno reso affascinante, ma 
estremamente difficile, la rilettura di Maria. Di qui la necessità di una 
guida esperta, che di volta in volta ci indichi le esatte coordinate per il 
nostro orientamento. Per questo è altamente gratificante l'attraversa
mento, in compagnia del De Fiores, della mariologia contemporanea. 
Dal continuo e appassionante dialogo con le opere e gli autori più signi
ficativi emerge ancora una volta il posto privilegiato che la teologia e la 
prassi cattolica -e non rare volte anche quella non cattolica - riserva al
la beata Vergine in tutte le espressioni della propria coscienza di fode. 
La sua figura supera il puro dato personale e storico, per protendersi ver
so l'universale dell'azione divina di salvezza, conservando una inesau
ribile dimensione di realtà-simbolo, con un significato perenne per tut
ti. Si può affermare che Maria stia uscendo dal ghetto della 'specialità 
confossionale: per diventare una presenza universale significativa per 
tutti i cristiani e per tutti gli uomini e le donne del mondo. Più che una 
realtà alienante e da sottosviluppo teologico, essa si propone come la di
mensione essenziale dell'autentica esistenza umana e cristiana, che ara
gione è stata recentemente definita 'marianische Grundexistenz' dal 
teologo evangelico U. Wickert. 
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Di questo straordinario 'ritorno teologico a Maria', dopo il trauma
tico 'congedo' registratosi nel decennio dell'immediato postconcilio, la 
sintesi del De Fiores è una testimonianza puntuale e serena. Rappresen
ta anche un 'ulteriore e qualificata espressione della tradizione teologica 
e mariologica italiana, caratterizzata dal dialogo incessante e aperto 
verso tutti gli apporti significativi provenienti da altri contesti lingui
stici, culturali e religiosi. 

L 'opera, che si raccomanda per la completezza dell'informazione e 
la misura della valutazione, merita la più ampia accoglienza e valoriz
zazione. Questo fraterno augurio è il nostro grazie all'illustre Autore. 

21 novembre 1986 
Presentazione di Maria 

Angelo Amato, SDB 
Facoltà di Teologia 

dell'Università Pontificia Salesiana Di Roma 

NOTA ALLA TERZA EDIZIONE 

Esaurita con l'Anno mariano 1987-88 la seconda edizione, si è ritenuto 
di procedere alla presente per non privare i cultori di marialogia di uno 
strumento di studio apprezzato e richiesto. L'opera non ha ricevuto modi
fiche o rielaborazioni sostanziali, ma soltanto una revisione generale e un 
aggiornamento bibliografico grazie allo schedario cortesemente messo a 
mia disposizione da G. Besutti in attesa del prossimo volume della sua Bi· 
bliografza mariana che riguarderà il periodo 1985-1989. Le aggiunte indi
spensabili riguardano gli ultimi tre capitoli, in cui si analizzano gli apporti 
dei recenti trattati di marialogia con particolare attenzione al saggio di B. 
Forte Maria, la donna icona del mistero (1989), e si recensiscono i contributi 
dell'Anno mariano soffermandosi sulla lettera apostolica di Giovanni Pao
lo II Mulieris dignitatem di notevole significato per il ricupero di Maria 
nell'antropologia cristiana della donna. L'attento lettore/lettrice, seguendo 
il cammino articolato della marialogia nel contesto della teologia contem
poranea, scorgerà ormai la figura della Madre del Signore « come uno spec
chio in cui si riflettono nel modo più profondo e più limpido le grandi ope
re di Dio» (RM 25) e procederà con lei ad un'adorante dossologia trinitaria. 

31 maggio 1991 
Visitazione di Maria 

L'AUTORE 
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INTRODUZIONE 

UN SAGGIO SULLA MARIOLOGIA DEL NOSTRO TEMPO 

n fenomeno mariano si presenta anche nel nostro tempo come 
una realtà massiccia, imponente, multiforme, sensibile alle interpel
lanze ecclesiali e ai mutamenti culturali. I grandi teologi dalla levatu
ra di K. Rahner, R. Guardini, H . U. von Balthasar, H. de Lubac ... 
non si sono sottratti al compito di aggiungere contributi di riflessio
ne e erudizione al sapere marialogico. Il popolo nella sua devozion_e 
spesso ancorata a forme tradizionali !~scia_ intendere che nessuna cn
si di tipo illuministico giungerà a scalftrlo m questo val_ore. Eppure la 
storia di questo fenomeno mariano, che sorprende ed mterroga, non 
è quasi per nulla oggetto di studio e di ricerca. 

Il presente volume, apparso in prima edizi_on~,nel 197~ e ~ipropo
sto in forma notevolmente aumentata, anzt ptu che tnpltcata nel 
1987, non pretende di colmare questa lacuna, poiché _parte dalla ~on
sapevolezza che è troppo ~resto _Pe~ tentare un~ stona _d~lla manal~
gia del nostro tempo, constderau g!t abbondanti matenalt da recen~t
re e gli imprevedibili sviluppi del futuro. Esso si assume responsabtl
mente il carattere di saggio: un tentativo di districare alcune corren
t i, analizzare di prima mano le principali opere, cogliere il diagram
ma marialogico e interpretarne le fasi nell'arco che va dal1900 ad og
gt. 

Interessarsi della marialogia del nostro secolo non significa trac
ciarne la storia come «Un modo di sbarazzarsi del passato» (W. Goe
the) o «Un culto della t radizione» (L. Kolakowski). Ambedue gli at
teggiamenti sono deleteri: l'assenza di radici priva il presente del suo 
spessore e della sua profonda comprensione, mentre il rifugio nel 
passato spinge alla ripetizione e priva il presente della sua forza pro
pulsiva. 

Guardiamo dunque al passato marialogico contemporaneo come 
ad una memoria innovativa1: quella che ci fa comprendere la presen
te situazione mondiale circa Maria di Nazareth, perché offre il suo 

1 Cfr. W. KERN, La matrice antropologtca del processo della tradizione ecclesiale, in 
AA.Vv., Problemi e prospettive di teologia dogmatica, Brescia, Queriniana, 1983, pp. 
71-95, specie pp. 81-83. 
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processo genetico e il suo significato nel contesto teologico ecclesia
le. Ed insieme quella che spiega i compiti anuali delle Chiese nei ri
guardi della Madre di Gesù, tali da assicurare la fedeltà al messaggio 
biblico e l'adeguata comunicabilità all'uomo d'oggi nel suo proten
dersi verso il futuro. 

L'interesse per Maria, al di là di ogni supina disinformazione o 
temporanea astinenza, è suscitato nel nostro tempo anche dal pro
gresso delle scienze umane applicate ai fenomeni religiosi. Per esse 
tuttavia la Vergine Madre non è la persona storica descritta dai van
geli, ma piuttosto l'espressione simbolica e archetipa che rispecchia 
«funzioni psichiche di carattere generalmente umano, non specifica
mente cristiano»2• 

Pur ammettendo le fu nzioni positive di Maria, in quanto figura 
simbolica in ordine allo sviluppo della persona umana e alla rappre
sentatività culturale, il realismo storico-salvifico della Vergine Madre 
impedisce di ridurla ad un simbolo. 

L'interesse per Maria di Nazareth, che squalifica ogni sua cancel
lazione da qualsiasi epoca, deriva sostanzialmente dalla 

«antica e vitale intuizione della Chiesa, secondo cui la figura di Ma
ria, pur non essendo il centro, è però centrale nel cristianesimo: è nel 
cuore del mistero dell'Incarnazione, nel cuore del mistero dell'Ora. E 
ciò non in virtù di un'autopersuasione dei cristiani, ma per lo stesso sa
piente disegno del Padre e la precisa volontà di Cristo»J. 

Cultura e cristianesimo, conoscenza di sé e amore per Cristo, 
simbologia ed esperienza ecclesiale, religione e fede convergono in 
Maria e la rendono oggetto di attenzione del mondo attuale. 

UNA PRECISA SCELTA METODOLOGICA 

Per evitare di ridurre i contributi marialogici del nostro secolo 
entro schemi preconcetti, ottiene la nostra preferenza il metodo 
storico-analitico, che li studia ed esamina direttamente e in ordine 
cronologico. Invece di provare determinate tesi o ipotesi, presceglia
mo di mettere il lettore di fronte ai testi, in se stessi già eloquenti e 

z M. KAssEL, Maria e la psiche umana. Considerazioni alla luce della psicologia del 
profondo, in Concilium 19 (1983) 8, p. 149. 

3 CAPITOLO GENERALE DELL'ORDINE DEI SERVI 01 MAiltA, Fate quello che vi dirà. Ri· 
flessioni e proposte per la promozione della pietà mariana, Leumann, LDC, 1984, n . 8. 
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puntualizzanti l'iter della riflessione marialogica contemporanea. 
Nello stesso tempo evitiamo di procedere ad una rassegna incolore 
ed antologica di scritti su Maria, optando per una loro sistematizza
zione organica in base ai criteri diacronico e sincronico. La diacronia 
ci permette di cogliere le linee evolutive della marialogia contempo
ranea nel suo processo di maturazione, apertura o stagnazione; la 
sincr?nia spinge a non fissarci unilateralmente sulla marialogia, ma a 
c~mstderarla com~ parte. o fr_ammento di una struttura più ampia, 
ctoè come espresstone dtaletttca della teologia e della cultura del no
stro tempo e ramo epistemologicamente incomprensibile fuori di ta
le contesto. Risultato di tale metodologia sono i ventuno capitoli in 
cui si divide (e si lega) l'opera. 

Dal capitolo l, che traccia i caratteri della marialogia manualistica 
dominante dal 1900 al 1960, si passa alla lunga disamina dei movi
menti ecclesiali biblico, patristico, kerigmatico, liturgico, antropolo
gico ed ecumenico nel loro impatto con la marialogia (capitolo II). 
Tradizione e innovazione convergono nel concilio vaticano II (capi
tolo III), che salda le correnti cristotipica ed ecclesiotipica nell'unica 
storia della salvezza, in cui Maria è inserita. 

Il periodo post-conciliare inizia con l'inattesa crisi della marialo
gia, studi~ta nelle sue cause int raecclesiali e culturali (capitolo IV), e 
prosegue m triplice direzione: la via conciliare del rinnovamento, la 
via complementare del ricupero e la via inedita del confronto cultura
le (capitolo V). 

Ognuna di queste vie costituisce l'oggetto di alcuni capitoli di va
ria dimensione. Il capitolo VI verifica l'applicazione degli orienta
menti conciliari nel rientro della marialogia nella teologia, in parti
colare nell'ecclesiologia e nella cristologia. Il capitolo VII prende at
to dell'inserimento del culto della Vergine nell'unico culto crist iano, 
mentre al dialogo ecumenico post-conciliare su Maria è dedicato il 
capitolo VIII. 

I capitoli seguenti sono riservati al ricupero di alcuni temi maria
logici non sviluppati dal concilio vaticano Il: la prospettiva pneuma
tologica della marialogia (capitolo IX), la presenza di Maria nella spi
ritualità cristiana con riferimento alla consacrazione/ affidamento ri
proposta da Giovanni Paolo II (capitolo X), il posto riservato alla 
V ergine dalla riscoperta pietà popolare (capitolo XI). 

Tocca ai capitoli XII-XVII presentare Maria nell'impatto cultura
le del nostro tempo: nell'estetica teologica e nella teodrammatica ela
borate dal carisma personale di Von Balthasar (capitolo XII), nel cri
stianesimo latinoamericano e nelle teologie autoctone incipienti e 
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pur ricche di promesse (capitolo XIII). Si prosegue con due temi im
pegnativi, ma ineludibili: Maria e la donna nel movimento culturale 
contemporaneo (capitolo XIV) e la revisione dei dogmi mariani: ver
ginità di Maria (capitolo XV), Immacolata concezione (capitolo 
XVI), Theotokos (capitolo XVII) e Assunta (capitolo XVIII). 

ll capitolo XIX offre a mo' di sintesi il Nuovo dizionario di mario· 
logia (1985) nel suo metodo e contenuto, nonché i più recenti ma
nuali marialogici. Il capitolo XX è dedicato ali' Anno mariano 1987-
88, all'enciclica Redemptoris Mater e alla lettera apostolica Mulieris 
dignitatem di Giovanni Paolo II. Infine l'ultimo capitolo (XXI) si 
proietta verso il futuro del discorso teologico su Maria, che possiede 
tutte le premesse di una significativa ripresa. 

Il diagramma che segue presenta visivamente questo cammmo 
della marialogia del nostro tempo (cfr. grafico a p. 11). 

Purché sappia accogliere le sfide che le vengono lanciate da vari 
fronti e rispondere ad esse con una profonda esperienza mariana e 
con una riflessione aperta al confronto interdisciplinare, la marialo
gia assicurerà alle Chiese la figura della V ergine-madre quale perenne 
verifica dell'ortodossia e limpido paradigma dell'uomo in cammino 
verso la sua pienezza. Farà comprendere che «il solo nome di Theo
tokos contiene tutto il mistero della salvezza»• e che piacque a Dio 
rendere <<lei insieme con suo figlio un segno per l'universo» (Corano 
21,91). 

Non si tratta solo di aprire la marialogia a nuovi piani, a nuova 
impostazione metodologica e contenutistica, poiché è impossibile lo 
studio di Maria se non parte dalla vita e dall'esperienza: 

«Occorre riscoprire i tratti del volto di Maria nell'attuale civiltà. 
Occorre sperimentarli e nella misura in cui ciascuno di noi vivrà la sua 
esperienza mariana nasceranno i nuovi suoi dottori, i nuovi suoi devo
ti»5. 

4 GIOVANNI DI DAMASCO, De fide orthodoxa m, 12, PG 94, 1029 c. 
s G. GuAUANI, Mari4 espressione della societll e della Chiesa, Bologna, Edizioni de

honiane, 1972, pp. 116-117. 
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l ANNO MARIANO: fase di rilancio l 

DELLA MARIALOGIA CONTEMPORANEA 
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TRACCIA BIBLIOGRAFICA 

Per un elenco bibliografico completo sulla marialogia contemporanea 
occorre riferirsi a G. BESUITI, Bibliografia mariana, 7 volumi, Roma, edi
zioni Marianum, 1950-1984: un indispensabile strumento per ogni ricerca 
marialogica. Similmente necessario è il ricorso a R. LAURENTIN, Bulletin sur 
la Vierxe Marie, in Revue de Sciences Philosophiques et Théologiques: una bi
bliografia ragionata che aggiorna ogni due anni dal 1968 in poi sulle pubbli
cazioni più significative a carattere marialogico. 

La presente traccia segnala solo alcuni studi a carattere globale circa la 
teologia e marialogia contemporanea, senza anticipare i titoli che verranno 
segnalati nei singoli capitoli di questo volume. 

l. T EOLOGIA CONTEMPORANEA 

AA.Vv., Avenir de la théologie, Paris, Cerf, 1968. 
Bilancio della teologia del XX secolo, 4 vol., Roma, Città nuova, 1972. 
Correnti teologiche post-conciiiari, Roma, Città nuova, 1974. 
Konturen heutigen Theologie, Miinchen, Kosel, 1976. 
Le déplacement de la théologie, Paris, Beauchesne, 1977. 
Lessico dei teologi del secolo XX, Brescia, Queriniana, 1978. 
La teologia italiana oggi. Ricerca dedicata a C. Colombo nel 70° com
pleanno, a cura della Facoltà teologica dell'Italia settentrionale, Bre
scia, Morcelliana, 1979. 

ANGEUNI G., La vicenda della teologia cattolica nel secolo XX. Breve rassegna 
critica, in Dizionario teologico interdisciplinare, Torino, Marietti, 1977, 
vol. 3, p. 585-657. 

ARDusso F. (e altri), La teologia contemporanea. Introduzione e brani antolo· 
gici, T orino, Mari etti, 1980. 

ARDusso F., Teologia contemporanea, in Nuovo Dizionario di teologia, Ro
ma, Edizioni paoline, 1985 (supplem. 1), pp. 2051-2067. 

BARTH K., 4 teologia protestante nel XIX secolo, 2 vol., Milano, Jaca Book, 
1979 e 1980. 

BECKER G., Theologie in der Gegenwart, Regensburg, Pustet, 1978. 
CoNGAR Y.-M., Teologia contemporanea. Situazione e compiti, T orino, Bor

Ia, 1969 (ed. originaria francese 1967). 
DENIS H., Les chemins de la théologie dans le monde de ce temps, Paris, Centu

rion, 1977. 
FoRTE B., La teologia europea di fronte alle sfide del pensiero moderno e dei 

mutamenti ecclesiali, in Melita theologica 33 (1982) 1-2, pp. 34-42. 
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GEFF~ C..' Una nuova epoca della teologia, Assisi, Cittadella, 1973 (ed. ori
gmana francese 1970). 

GHERARDINI B., La seconda riforma, 2 vol., Brescia, Morcelliana 1964 e 
1966. ' 

KAuF~MANN G., Tend~zen der katholischen Theologie nach dem Zweiten Va
ukamschen Konzzl, Miinchen, Kosel, 1979. 

MARTINA G., La Chiesa in Italia negli ultimi trent'anni Roma Studium 
1977. • , , 

MoNDIN B., l grandi teologi del XX secolo. l I teologi cattolici; II. I teologi 
protestanti e ortodossi, Torino, Boria, 1969. 

NwscH M. - CHENU B., Au pays de la théologie. A la découverte des hommes 
et des courants, Paris, Kosel, 1979. 

PAITARO G., Riflessioni sulla teologia post·conciliare, Roma, Ave, 1970. 
ScHOOF T. M., Verso una nuova teologia cattolica, Brescia Queriniana 

1971. ' ' 

SPERNA WEILANO J., La nuova teologia, 2 vol., Brescia Queriniana 1969 e 
1975. , , 

WtNUNG R ., La théologie contemporaine (1945-1980~ Paris Le Centurion 
1983. 'j; , . , 

ZAHRNT H., Alle prese con Dio. La teologia protestante nel XX secolo Brescia 
Queriniana, 1969 (ed. originaria tedesca 1966). ' ' 

Il. MARIALOGIA CONTEMPORANEA 

AA. Vv., Un secolo di storia mariana (1854·1954}, Napoli, Presbyterium, 
[s.d.]. 

Crisis en mariologia, in Ephemerides mariologicae 20 (1970) pp. 5-225. 
La Virgen Maria en la Iglesia hoy, Madrid, Coculsa, 1973. 
Mariologia en crisis? Los dogmas marianos y su revisi6n teo/6gica m 
Estudios marianos 42 (1978) pp. 1-192. ' 
La Madonna dei tempi difficili, Roma, LAS, 1980. 
Maria nelle Chiese, in Concilium 19 (1983) 8, pp. 7-178. 

ft.!ary in Fafth and J-ife in the New Age of the Church, Dayton, Interna
ttonal marran lnstttute, 1983. 
Maria è il suo nome. Itinerario storico-teologico Roma Città nu~va 
1985 (ed. originale francese 1980). ' ' ' 

Svi~upP_i teologi~i post·conciliari e mariologia. Atti del simposio mario
logico InternaziOnale 1976, Roma, Marianum- Città nuova, 1977. 
Il ru.olo ~i M_aria nel!'oggi della Chiesa e del mondo. Atti del simposio 
mano~ogtco mternaztonale 1978, Roma- Bologna, Marianum-Edizioni 
dehomane, 1979. 

Il Salv_atore e la Verxine-Madre. La maternità salvifìca di Maria e le cri
stologte contemporanee. Atti del simposio mariologico internazionale 
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1980, Roma - Bologna, Marianum - Edizioni dehoniane, 1981. 
Maria e lo Spirito Santo. Atti del simposio mariologico internazionale 
1982, Roma- Bologna, Marianum -Edizioni dehoniane, 1984. 
Maria e la Chiesa oggi. Atti del simposio mariologico internazionale 
1984, Roma- Bologna, Marianum- Edizioni dehoniane, 1985. 
Maria nell'Ebraismo e nell'Islam oggi. Atti del simposio mariologico in
ternazionale 1986, Roma- Bologna, Marianum -Edizioni dehoniane, 
1987 
Maria nella Chiesa in cammino verso il duemila. Atti del simposio ma
riologico internazionale 1989, Roma- Bologna, Marianum- Edizioni 
dehoniane, 1989. 

AI.oAMA J. A. DE, De quaestione maria/i in hodiema vita Ecclesiae, Roma, 
Pontificia Accademia mariana internationalis, 1964, pp. XIII -163. 

- El movimiento mariano desde Pio IX al Vaticano Il, in Enciclopedia ma· 
riana posconciliar, Madrid, Coculsa, 1975, pp. 47-60. 

.ALTING VoN GEUSAU L., Alcune idee sulla mariologia attuale, in l grandi te· 
mi del Concilio, Roma, Edizioni Paoline, 1965, 475-504. 

BESUTTI G., Elementi per una panoramica della mariologia contemporanea, 
in Miles lmmaculatae 10 (1974) pp. 81-100. 
Linee di sviluppo della mariologia dal secolo XIX al Vaticano Il, in Iden· 
tità dei servi di Maria, Roma, Edizioni Marianum, 1975, pp. 83-98. 
Ricerca sulla storia della mariologia dal1800 al Vaticano Il, Roma, Ma
rianum, 1982 (dispense). 

BIAGJ R., Maria nella «Nuova Teologia», in Sacra Doctrina 18 (1973) pp. 309-
322. 

BEHR-SJGEL E., Marie, Mère de Dieu. Mariologie traditionnelle et questions 
nouvelles, in Irenikon 59 {1986) pp. 20-31. 

BILLET B., Essai de bi/an maria/, in Cahiers marials 17 (1973) pp. 115-127; 21 
(1976) pp. 107-119; 169-182; 22 (1977) pp. 115-118. 

CAPITOLO GENERALE DEI SERVI DJ MARIA, Fate quello che vi dirà. Riflessioni e 
proposte per la promozione della pietà mariana, Leumann T orino, 
LDC, 1984. 

CARROLL E. R., A Survey of Recent Mariology, in Marian Studies 18 (1967) 
pp.103-121; 19 {1968) pp. 87-108; 20 (1969) pp. 137-167; 21 (1970) pp. 
203-230; 22 (1971) pp. 91-111; 24 (1973) pp. 100-125; 25 (1974) pp. 104-
142; 26 (1975) pp. 221-255; 27 (1976) pp. 110-143; 28 (1977) pp. 148-180; 
29 (1978) pp. 93-133; 30 (1979) pp. 140-180; 31 (1980) pp. 111-154; 32 
(1981) pp. 113-141; 33 (1982) pp. 165-201; 34 (1983) pp. 91-126; 35 
(1984) pp. 157-187; 36 (1985) pp. 101-127; 37 (1986) pp. 165-195; 38 
(1987) pp. 171-194; 39 (1988) pp. 163-197; 40 (1989) pp. 154-179. 
Current Theology: Theology on the Virgin Mary: 1966·1975, in Theologi· 
cal Studies 37 (1976) pp. 253-289. 

CoLE J. J., Recent Directions in Marian Studies, in Studia bibl. theol. 15 
(1987) pp. 237-251. 
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CouRTH F., ~a~ - E-l;angelische Fragen und Geschichtspunkte. Eine katholi
sche Wurdtgung, m Marianum 45 (1983) pp. 306-322. 

- Maria- beute neu gefragt?, in Trierer theologische Zeitschrift 93 (1984) 1, 
pp. 40-50. 

DE FIORES S., Maria presenza viva nel popolo di Dio, Roma, Edizioni mon
fortane, 1980. 
Maria, in Nuovo dizionario di spiritualità, Roma Edizioni paoline 
19854, pp. 878-902. , , 

Maria nella teologia post-conciliare, in AA. Vv., Vaticano Il. Bilancio e 
prospettive venticinque anni dopo 1962-1987, Assisi, Cittadella, 1987, 
vol. I, pp. 414-470. 
f:a marial~gia nel ~ec~lo XX: continuità. e no'!lità, in La teologia. Aspetti 
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NOTE ESPLICATIVE 

l. Coerentemente con la posizione da noi assunta nel NDM (pp. 903-
904), adopereremo - a meno che non si tratti di citazione - i termini ma· 
rialogia,. marialogico,, m~;ialo~o, invece dei ~iù usua!i "?ari.ologia, mariologi· 
co, marzologo, perche pm chiaramente espnmono 1! nfenmento a Maria. 

2. Le citazioni dei brani tratti da libri in lingue straniere sono tradotte 
in italiano dall'autore del presente volume. 
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CAPITOLO I 

MARIALOGIA MANUALISTICA {1900 -1962): 

MARIA NEL MISTERO DI CRISTO 

Nel panorama della produzione bibliografica mariana del nostro 
secolo1 si distinguono i trattati di marialogia, composti analogamen
te ai manuali in uso nelle scuole di teologia. Da essi, che affrontano 
in modo diretto e sistematico il discorso mariano, è opportuno co
minciare come da base imprescindibile e termine di paragone di 
ogni ulteriore sviluppo variegato della marialogia contemporanea. 

I. Origine del trattato sistematico circa Maria 

Fin dai primi secoli la Chiesa ha puntato lo sguardo investigativo 
sulla Madre di Gesù, parlandone in una trattazione specifica o in più 
ampio contesto teologico2• 

Per comprendere nella loro origine i trattati marialogici del XX 
secolo occorre rifarsi all'epoca post-tridentina, quando in izia il co
siddetto movimento mariano: 

«<l movimento di cui si tratta fa pensare al sollevamento di un'on
data sulla riva del mare. Vi è senza dubbio una srinta negativa: la 
preoccupazione di reagire contro i dubbi sollevati da protestantesimo, 
per vendicare l'onore della Vergine. Ma la reazione supera la polemica, 
onde la preoccupazione costruttiva predomina. Vi è un desiderio di co
noscere meglio la Vergine e di glorificarla in tutti i modi»3• 

L'intento apologetico in difesa della 'causa di Maria' dagli attac
chi dei protestanti ispira la celebre opera mariana di S. Pier Canisio 
(1521-1597) De Maria Virgine incomparabili• . . 

1 Gli scritti marialogici contemporanei sono numerosi, anche se di vario livello. 
Nei 7 volumi della Bibliografta mariana (Roma, 1950-1988), G. M. BESUTTI ha cata
logato 39.597 articoli o libri che trattano ex professo di Maria nel periodo 1948-
1984. 

2 Per l'evoluzione semantico-strutturale del discorso su Maria dal NT fino ai no
stri tempi, cfr. S. DE FIORES, Mariologialmarialogia, in NDM pp. 896-904. 

3 R. LAURENTJN, La Vergine Maria. Mariologia post-conciliare, Roma, Edizioni 
paoline, 19835, p. 127. 

4 P. CANISIUS, De Maria Virgine incomparabili et Dei genitrice sacrosancta libri 
quinque, Ingolstad, 1557. L'opera è riprodotta in J. BouRAss~. Summa aurea. de !audi· 
bus beatissimae Virginis Mariae, t. 8, cc. 614-1459; t. 9, cc. 13-407. 

19 



1. L'OPERA DI F. SUAREZ (t 1617) 

La preoccupazione costruttiva prevale invece in Francesco Sua
rez {1548-1617), considerato il fondatore della marialogia 
sistematicas. Il proposito di comporre un trattato completo e logica
mente strutturato su Maria appare in lui già nel1584-1585: commen
tando nel Collegio romano la Summa theologica di s. T ommaso, Sua
rez compone 24 dispute dal titolo Quaestiones de beata Virginé. 
Queste, ridotte a 23, vengono incorporate nella grande opera di Sua
rez, Commentariorum ac disputationum in tertiam partem divi Tho· 
mae, tomus secundus, Mysteria vitae Christi, pubblicata nel 15927

• 

Suarez è cosciente di introdurre un'innovazione nel metodo tra
dizionale quando dichiara di voler «intraprendere una trattazione 
completa e abbondante circa la beata Vergine»8• E in realtà egli am
plia il discorso su Maria portando le 11 questioni della Summa di s. 
Tommaso (p. III, q. 27-37) a 23 dispute logicamente connesse. In
fatti Suarez concepisce una costruzione sistematica del trattato sulla 
beata Vergine ad instar di quello riguardante Cristo: come fonda
mento della cristologia è la divinità di Cristo, così la dignità di Ma
dre di Dio è il «fondamento» di tutto ciò che dirà di Maria {disp.I). 
Dopo aver seguito l'ordine di s. Tommaso circa la perpetua verginità 
e la vita di Maria dall'annunciazione all'inizio della vita pubblica di 
Cristo, Suarez procede per proprio conto trattando dell'aumento 
della grazia in Maria, della sua glorificazione e del nostro culto verso 
di lei (adoperando la parola 'adorazione' in senso largo). 

5 Cfr. J. A. DE AtDAMA, Piété et système dam la mariologie du docteur eximius , in 
Maria (Du MANOIR), t. II, pp. 975-990; Mariologia y teologia, in Estudios marianos 26 
( 1965) pp. 6-11; Un resumen de la primera mariologia del P. Francisco Suarez, in Ar· 
chivo teologico granadino 15 (1952) pp. 293-337; G. NEYRON, lA théologie maria/e de 
Suarez, in Revue apologétique 29 (1933) n. 579, pp. 665-685; J. M. BovER, Suarez ma· 
ri6logo, in Estudios eclesidsticos 22 (1948) pp. 300-337;]. M. MoRI.N, De mysterio Jesu 
Christi et suae Matris ... secundum conceptionem theologicam P. F. Suarez S. f., Univer
sidad pontificia de Commillas, 1957, pp. 36. 

6 Ex quaestionibus P. F. Suarez de beata Virgine, ms. 3571, Gesuit. 1.442, fol. 501-
510, Roma, Biblioteca nazionale. 

7 Citiamo l'edizione del1605, Venetiis, apud Societatem Minimam. La trattazio· 
ne delle 23 questioni su Maria in contesto cristologico è contenuta nelle pagine 
1-225. 

8 « .. .in animo est integram, ac copiosam de Beata Virgine tractationem institue
re, ab eius dignitate, et praedestinatione usque ad ultimam exaltationem rem totam 
arcessendo, et omnia mysteria, quae in illa Deus operatus est, et omnes gratias, meri
ta, scientiam, omnemque illius perfectionem diligenter perscrutando,. (ivi, Praefatio, 
p. 1). 
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Poiché l'intera costruzione marialogica del cattolicesimo post
tridentino verrà contestata come arbitraria innovazione rispetto al 
messaggio biblico e alla tradizione o addirittura come falsificazione 
della verità cristiana9, è necessario esaminare con attenzione il mo
mento suareziano che dà la svolta agli studi marialogici dei secoli se
guenti. 

Suarez afferma che nello sviluppo da lui operato nella trattazione 
dei misteri di Cristo egli è stato mosso da gravissime motivazioni 
(«gravissimae me rationes compulerunt»): 

A. L'esigenza di superare la sproporzione esistente tra la dignità 
della beatissima V ergine e la brevità del discorso a lei riservato dalla 
consuetudine scolastica10• Suarez reputa che evitare una più diffusa 
trattazione circa Maria renderebbe negligenti «nel raccogliere le ric
chezze che la divina Bontà ha come effuso nei misteri» della vita e 
morte di Gesù Cristo. 

B. La speranza di saldare predicazione, pietà e teologia, sottopo
nendo la pratica religiosa al rigore della verità e integrando la teolo
gia alla vita; Suarez è infatti convinto che «la pietà senza la verità è 
deficiente, e la verità senza la pietà è sterile e vuota»11• 

C. La necessità cristologica - sulla quale Suarez insiste per esi
genza strutturale - di comprendere la generazione del Verbo nel 
tempo mediante la previa conoscenza della Madre: 

«Giustamente egli [s. Tommaso] inizia a disputare di lui [Cristo Si
gnore] con la conoscenza della Madre di Dio. Questa trattazione infat
ti era sommamente necessaria come complemento di tale soggetto. 
Poiché come l'eterna processione di Cristo non può essere creduta sen
za la fede nell'eterno Padre, così la sua generazione temporale, che eb-

9 K. BARTH, Die Kirchliche Dogmatik, 1/2, p. 157. Cfr. B. GHERARDINI, Maria nel· 
la concentrazione cristologica di Karl Barth, in Sacra Doctrina 18 (1973), nn. 69-70, 
pp. 323-335. 

10 «Ecquis enim tam erit in dicendo ieiunus, ve) in scribendo inops, ut de amplis
sima dignitate, de moribus excellentissimis, de admirabili vita, et gratia beatissimae 
Virginis dicturus, brevi id, et compendioso sermone percurrat? Mihi profecto hoc in 
genere saepe visa est Theologia nostra (ut modeste dicam) brevis admodum, et conci
sa cum materiae dignitas, et amplitudo cum summa voluptate eruditione, atque utili
tate coniuncta, longe aliud a viro theologo postulare suo veluti iure possit» (F. SuA· 
REZ, Commentariorum ... , o.c., Totius operis argumentum ad lectorem, p. a/3). 

11 •Quo fortasse illud assequemur, ut et qui in sacris templis abdita mysteriorum 
arcana pro concione explicant, animisque audientium defigunt: et qui in scholis 
acriori disputatione eadem perscrutantur, id efficiant diligentius, veritatis rigore oh· 
servato: ita ut et pietas a veritate fulciri, et veritas possit pietatis dulcedine utilius in· 
vestigari. Est enim sine veritate pietas imbecilla, et sine pietate veritas sterilis, et ieiu
na» (ivz). 
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be inizio dalla madre senza padre, non si può capire senza la previa co
noscenza della medesima Madre di Dio. La conoscenza dell'effetto 
suppone infatti la conoscenza della causa. E poiché la b. Vergine ha ge
nerato Cristo come uomo, sotto questo aspetto bisogna che ella sia 
causa di lui. Rettamente pertanto per conseguire la scienza circa il fi
glio, si prepara la via con la conoscenza della madre; né si potevano se
parare nella trattazione quelli che sono talmente congiunti e dal san
gue e dall'amore, né era giusto tacere della Vergine in un tanto lungo 
discorso su Crist0>>12• 

La trattazione circa Maria sorge fondamentalmente per Suarez 
all'interno del discorso cristologico, come premessa o complemento 
necessario alla conoscenza di Cristo. Tale conoscenza è unita coeren
temente all'amore: al riconoscimento del posto che Cristo e sua ma
dre occupano, segu~ l'amore cui siamo tenuti13• 

D. Superare infine il luogo comune che relega fuori dalla teologia 
il discorrere di Maria, 

«sia perché se ne occupano brevissimamente i dottori della scolasti
ca, sia perché esso non può basarsi su sicuri principi teologici, ma solo 
su probabili ragioni o pie congetture»14• 

Per Suarez infatti, dopo laconoscenza di Dio, non esiste un'altra 
più utile e degna del teologo, fonte di gioia e adeguata alla pietà che 
la conoscenza approfondita della grazia e della gloria della beata Ver
gine. E dall'altra parte egli dichiara di non capire perché mai i teologi 
disquisiscano tanto accuratamente degli angeli e non debbano con 
maggiore impegno trattare della regina degli angeli, la cui conoscen
za può essere maggiore e più certa di quella dei medesimi angeli. Sua
rez termina la prefazione sfatando il pregiudizio che la dottrina circa 
Maria «non abbia un fermo fondamento nella teologia», rimandando 
espressamente alla Bibbia, che contiene virtualmente tutto ciò che 
può dirsi della Vergine, alla tradizione e ai concili, alle ragioni e con
venienze teologiche 15• 

12 lvi, Praefatio, p. 1. Di tutto il brano riteniamo nel dettato originale la frase: 
«~ecte igitur ad scientiam de filio consequendam, per matris cognitionem paratur 
VIa». 

IJ « ••• ut Christus dominus, sanctissimaque eius mater eo loco a nobis habeamur, 
eo diligantur amore; quo vel ipsi digni sum, vel nos reddere arctissime tenemur ob
stricti» (ivi, Totius operis ... , p. a/3 v.). 

14 lvi, p. 1. 
15 « ... innovo testamento pauca quidem verba de Virgine scripta sunt ... In illis ve

ro paucis, eisque gravissimis, quaedam praecipua capita indicata sunt; quae omnia 
quae de Virgine dici possunt, virtute cominent» (ivi, p. 2). 
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Quest'ultimo luogo teologico è molto accéntuato da Suarez, co
me strumento per giungere a percepire «molti misteri e privilegi del
la Vergine, non tramandati dalla Scrittura e da una certa tradizione»; 
con esso è posto un principio di cui la marialogia sarà tentata peren
nemente di abusare staccandosi dal dato rivelato. 

2. LA «MARIOLOGIA» DI P. NIGIDO (t ca 1640) 

Le esigenze di sistematicità presenti in Suarez sono accolte e rea
lizzate con nuovo impegno e con inedite prospettive dal teologo sici
liano Placido Nigido, autore della prima «mariologia». Rimasto pres
soché ignoto per tre secoli16, oggi si comincia a considerarlo con 
maggiore attenzione come geniale iniziatore del trattato di «mariolo
gia»t7. 

16 La voce 'Nigido' è assente dalle moderne enciclopedie sia laiche che religiose 
(per esempio, dall'Enciclopedia italiana Treccani e dall'Enciclopedia cattolica). Anche 
la Summa aurea di J. BouRASSt lo ignora lungo i suoi 13 volumi. Lo ricordano invece 
le fonti siciliane: R. PtRRUS, Not. Ecc/. Syracus., p. 243, e Not. Ecci. Mazar., p. 560; A. 
MoNGITORE, Bibliotheca sicula, Palermo 1708, t.2, pp. 186-187; G. M. MIRA, Biblio· 
gr~fia sicilian~, Palermo 1881, t. 2, pp. 131-132. Nigido non è sfuggito al grande bi
bliografo manano suo contemporaneo l. MARRACCI, Bibliothecae marianae ... pars se· 
cunda, Romae, Typis F. Caballi, 1648, che lo recensisce due•volte: «NtcOLAVS Nt
Gtovs, natione Siculus, patria Maenenfis, Saccae Theologiae Doctor eruditus, liueri
s9uè non minùs, quàm pietate illustris; memoriam sui ad posteros propagavit, char
us commitendo. Summa Sacrae Mariologiae Tractat.l. excusum Panormi apud Amo
nium de Franciscis anno Salutis 1611 ( ~ 1602?), quo ipse clarebat» (p. 174). 
«PLAcmvs NtGJDvs, natione Siculus; Vir tum doctus, tum deuotus, tumquè etiàm 
Spirituali bus la bori bus intentus; Gloriosae Virginis Genitricis Dei Mariae se se prae
conem, ac laudatorem eximium comprobauit, scribendo. In Cantica Canticorum de 
B. Virgine expositionem. Romae apud Bartholomeum Zannettum anno 1616, in 4. 
Sermones in diebus expectationis Partus Virginis Dominae. Ibidem. 
Maria/e, seù de Deuotione ergà Virginem Dominam, in IV. opuscula digestum. Panor
mi apud Angelum Orlandi 1623. in fol. 

Alia etiàm de Beat~ Virgine meditabatur, quae non dùm venerunt ad manus. 
Opusculo enim 4 Marialis, sermone ultimo, se Deo fauente daturum promittebat 
Volumen integrum de Pulchritudine, Regno, et Gratia et virtutibus· ipsius Virginis, 
quod an praestiterit, hactenus mihi non constat. Vivebat anno salutis 1625» (pp. 305-
306). 

Ho trovato finora che un altro contemporaneo di Nigido cita due volte la sua 
Summae sacrae mariologiae pars prima a proposito della «dignitate maternitatis Dei 
in seipsa», cioè H. LYRAEUS, Trisagion marianum, Antwerpiae 1648, pp. 183 e 384. 

17 Nigido non è citato da nessuno - a quanto risulta - dei marialogi del nostro se
colo. Fanno eccezione due di essi: G. M. RoscHJNJ, Dogmatica mariana, in Maria· 
num l (1939) l, p. 31 (cita Nigidius Placidus S. J., Summa Mariologiae, 1602) e ugual
mente in Mariologia, t. 1, Romae, Belardetti, 1947, p. 30; nel t. 211 della ste~.sa opera 
cita il Commento del cantico dei camici del Nigidius (p. 128}; e R. LAURENTIN, Maria 
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Placido N igido è nato a Mineo (Catania) verso il1570. Entra nel
l~ C_ompagnia di Gesù nel1586, da cui esce probabilmente per moti
Vt dt salute nel 1613, dopo aver compiuto gli studi a Monreale ed a 
Messina e aver risieduto a Mineo, Siracusa, Monreale e Palermo. In 
questa città trascorre il resto della sua vita come sacerdote diocesano 
testimoniando pietà, erudizione e amore della solitudine: si ritira pe; 
qualche tempo nella chiesa di S. Maria di Oreto, dove scrive alcune 
sue opere mariologiche. Muore a Palermo verso il 1640 18. 

Delle opere di Placido Nigido19 ci interessa soprattutto Summae 
sacrae mariologiae pars prima, Panhormi, apud l. A. De Franciscis. 
1602, p. 259 ( + indice)20, pubblicata sotto il nome di Nicola suo fra-

ecclesia sacerdotium. Essai sur le déwloppement d'une idée religieuse, Paris, Nouvelles 
éditions latines, 1952, p. 201: cita «NICOLAS NtGIDO, Summa sacrae mariologiae, Pa
lerme Q. A. de Franciscis) 1602• come creatore «du mot qui va servirà désigner la 
théologie de la Mère de Dieu:Mariologie». Il merito di aver sottolineato l'importanza 
di Nigido va ascritto al gesuita A. SEGO VIA, Nota sobre el autor y el contenido de la pri
mera «mariologia», in Estudios eclesiasticos, vol. 35, pp. 287-311. (Estratto: Madrid, 
Ed. Fax, 1960, pp. 1-25). Le opere di Nigido sono entrate anche nella voce 
Mariologia/Marialogia del NDM, pp. 900-901. Tre di esse (La Mariologia, il Mariale 
e il Commento al Cantico dei Cantici) · grazie all'interessamento dei miei amici d. 
Andrea Di Grado, dell'istituto salesiano di Palermo, e d. Rosario Giordano, della 
diocesi di Patti • sono consultabili in fotocopia nelle biblioteche mariane di Dayton, 
di Banneux-Lovanio e del Marianum di Roma. 

11 Notizie desunte da A. SECOVIA, Nota. .. , a.c., p.291. È da aggiungere un brano 
autobiografico che Nigido riferisce nel suo Maria/e, opusc. III, p. 83, dove parla del 
suo ritorno da Roma nell'inverno dal1612·1613 mediante pericolosissima navigazio
ne e dell'accoglienza csumma humanitate ... summa liberalitate• dei Frati riformati 
francescani del convento di S. Lucia di Palermo: iv i compone i Colloquia ad venera
bilem Dominam inseriti nel Maria/e. 

19 Le opere a stampa di P. NtCIDO sono le seguenti (oltre la Mariologia): 
In Cantica Canticorum expositio duplex, Verbalis sive Grammaticalis et Litteralis 

de Beata Virgine Dominà cum sermonibus eiusdem auctoris in diebus expectationis 
panus eiusdem Virginis, Romae, apud Bartholomaeum Zannettum, 1617. 

Sennones de expectatùme partus 8. Mariae, Romae apud B. Zannettum, 1616. 
Maria/e, seu de devotìone erga Vi~inem Dominam in quatuor opuscula digestum ... 

Panormi apud Decium Orlandum, 1623. 
In Trenos, sive Lamentationis j eremiae expositiones variae, in 4°, Panormi, apud 

Alphonsum de Isola, 1628. 
De eruditione Sacrorum Concionatorum, Panormi, apud Decium Cyrillum, 1630. 
Meditationes in aliquot Scripturae locis, Panormi, apud Angelum Orlandum, 

1623. 
N ell'elenco degli inediti di Nigido (cfr. A. SEGOVIA, a.c., p. 294) si trovano i se-

guenti a carattere mariano: 
Meditationes in Deiparam ViTnem Mariam. 
De pulchritudine Vi~inis. 
De nobilìtate Vi~inis. 
2o Di questa opera H. HuRTER, Nomenclator literarius theologiae co~tholicae, Geni

ponte, 1907, vol. 3, p. 655, segnala le edizioni del1602 e del 1623 specificando cpars 
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tello. Come Suarez, che cita senza nominarlo, anche Nigido è consa
pevole di essere un pioniere ( «primus sin e duce») proponendo di 
~c~ngiungere la !"briologia alla_ divina Teologia»21 • Egli ritiene «non 
tnftmo modo» dt lodare la Vergme Madre il metodo filosofico proce
dente per questioni e articoli, che s. T ommaso applica alla trattazio
ne su Dio (Praefatio ). 

Dove Nigido si distingue dalla tradizione scolastica. e dallo stesso 
Suarez è nel reputa~e «mo!to utile, sommamente opportuno e, a cau
sa della sua convemenza, m qualche modo necessario, che vi sia una 
tratt~~ione separata e di~t.inta cir~a la beata Vergine Maria». Mentre 
«tUttlt teologt» (e tra essttl medestmo Suarez che aveva amplificato e 
reso più organico i~ discor~o m~~ano) inseriscono la mariologia nel
lo stesso trattato dt teologta, Ntgtdo propone una mariologia 'oltre' 
l~ te?logia, cioè «fuori, distinta e separata da essa»22• Queste espres
stom potrebbero far pensare ad una estrazione della mariologia dalla 
teologia per farla camminare su una via alternativa e parallela. Tutta
':ia tale interpre~azione è aliena dal pensiero di Nigido, il quale stabi
hsce 2~he la ma~10lo~ia appar:i~ne alla teologia come sua «parte insi
gne» . _La manologta, _pur dtstt~ta e separata come trattato, «è parte 
soggetttva della teologta e non m quanto tale, ma in quanto la beata 

l et unica•. A. MoNCITORE, Biblioteca sicula, o.c., p. 86 menziona cpars prima et se
cunda •. Della seconda parte dell'opera di Nigido non si ha finora nessuna traccia. 

2l P. N•c•oo, SummaP <arrae marinlngiae ... , o.c., dedica (senza paginazione). 
L'autore si ritiene scelto dalla Vergine per la nascita della mariologia: •IIla enim, 
cuius humilitatem respexit Dominus, ab humili ignotoque homine istarum de se lu
cubrationum exordia nasci voluit• (ivi). 

22 Ii pensiero articolato di Nigido riconosce con S. Tommaso la necessità dell'in
s~ri~ento della trattazione mariologica nella teologia, ma preferisce una mariologia 
d1stmta e separata: 
«Respondeo dicendum, quod tradere Sacram Mariologiam praeter Sacram theolo
giam, dupliciter possumus intelligere, vel praeter, idest extra distinctam, ac separa
ram ab illa, ut nobis nunc est animus facere; vel praeter, id est in tractatu ipso Theo
logiae, inserere, ut Theologi omnes faciunt; et non est dubium, quin hoc secundo 
modo J?:ecess~i~m est, ea necessitate~ qua necessarium est t radere de matre ad perfec
tam fùtJ cogmuonem; quo pacto egJt Sanctus Doctor. 3.P. antequam ageret de in
gressu fìlij Dei in mundum. Sicut enim aeterna filij processio absque aeterni patris fi. 
de credi non potest, ita neque & comparaci temporalis eiusdem generatio, sine 
praeuia matris consideratione. Caeterum & primo modo valdè vtile est, decetque 
maximè, & est, propter id, quod decet, quodam pacto necessarium, vt habeatur de 
Beata V i rgine Maria separata, ac distincta tractatio• (ivi, q. l, a. l, pp. 4-5). 

23 Per Nigido la mariologia è parte della teologia perché considera Maria «in or
dine a Dio, o in quanto da lt1i è resa vaso ammirabile, opera insigne, o in quanto ver· 
so di lui è attratta dal suo profumo con lestissimo passo ...• (q. l, a. 3, p. 9). È «parte 
insigne• della teologia, poiché Maria ·fa riferimento in ceno modo insigne a Dio• 
(q. l, a. 4, p. 11). · 
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Vergine è riferita a Dio, la stessa mariologia fa riferimento alla teolo
gia; ed è vero affermare che la sacra mariologia è teologia»2,.. 

Come chiamare il trattato teologico su Maria? 

Nigido scarta le dizioni deiparologia e teotocologia, che limitereb
bero il discorso mariologico e opta per il termine mariologia basato 
sul nome proprio della Vergine, analogamente al termine teologia25• 

Precisato che «il soggetto di questa dottrina è la beata Maria, in 
quanto dice in certo modo insigne riferimento a Dio»26, l'autore de
dica le questioni seconda e terza ai fondamenti biblici della mariolo
gia, cioè alle profezie dell'A T e al Cantico dei cantici27• 

Nigido si stacca da Suarez, obbligato dal tracciato della Summa 
theologica ad attenersi ali' ordine cronologico, nella strutturazione 
del trattato di mariologia. 

Dai lemmi di transizione (p. 61, 174-175,209) ci è dato cogliere 
che Nigido procede alla conoscenza di Maria studiandola nelle sue 
cause secondo il metodo filosofico28• Egli si ferma alle cause esterne 
(efficiente e finale), pur annunciando la trattazione «sulla medesima 
Vergine in se stessa», cioè verosimilmente nelle sue cause interne 
(formale e materiale), che doveva costituire la seconda parte della 
mariologia di Nigido a noi non pervenuta29• 

" lvi, q. l, a. 3, ad II, p. IO. Nell'a. 6 Nigido mostra come la mariologia pussicJa 
tutti i requisiti della teologia (pp. 13-15). 

2s lvi, q. l, a. 2, p. 6: « ... theologia vocabulum, huius nostri exemplar, a nomine 
Dei communiore, et proprium formatum est». 

26 lvi, a. l, q. 5, p. 13. 
27 Nigido aveva accennato al NT che contiene pochi brani, ma onnicomprensivi 

circa Maria e da considerarsi come i principi più importami della mariologia: 
« ... quae sunt praecipua, & principia in Sacra Mariologia, ea habentur in libris Cano
nicis. Nimirum, quod sit mater Dei hominis, quod Virgo, quod conceperit de Spiri
tu Sancto, aliaque. Habentur autem tam pauca in Euangelio ... Sed ea pauca, omnia 
continent. Illud vnum Mater Dei, quid est, quod non contineat?,. (ivi, q. 1, a. 3, p. 
9). 

za « •.. principale intento di questa sacra dottrina è di comunicare la conoscenza 
della stessa beata Madre e ciò, ad imitazione di Platone, mediante tutte le cause. Per
tanto tratteremo prima delle cause esterne, poi della medesima Vergine in se stessa. 
La considerazione delle cause esterne sarà bipartita. Per prima cosa infatti considere
remo quelle efficienti o concernenti in qualche modo la causa efficiente, poi le cause 
finali ... » (lvi, q. 4, p. 61}. 

29 Schematicamente, la Mariologia di Nigido appare cosl strutturata: 
PARs PRIMA: CoGNITIO MARIAE PER CAUSAS EXTERNAS 

L Per causas efficientes: 

l. Natura/es: q. IV 
q. v 
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De parentibus 
De Joseph sponso 

3. LA «MARIALOGIA» DI v. CONTENSON (t 1674) 

Nella sua unica opera Theologia mentis et cordis pubblicata nel 
1668-~669, il domenicano francese Vincent Contenson (1641-1674) 
dedica alla Vergine una «lunga e luminosa dissertazione»Jo dal titolo 
Marialogia, seu de incomparabilibus Deiparae Mariae Virginis doti
bus31. Al contrario di Nigido, Contenson non adduce motivi che 
giustifichino la parola 'marialogia' da lui coniata. Colloca però il «di
scorso circa Maria» a coronamento del Trattato sull'Incarnazione di 
Cristo32 e lo struttura «Secondo il quadruplice ordine della natura, 
grazia, gloria e unione ipostatica». 

2. Supematuralem: 

q. VI 
q. VII 
q. VIII 
q. IX 
q. x 

De Deo 

De nobilitare B. V. ut est opus Dei 
De nobilitare B. V. ut est filia Dei 
De nobilitare B. V. ut est sponsa Dei 
De nobilitare B. V. ut est amica Spiritus Sancti 
De nobilitare B. V. ut est ad Deum aliis titulis 

Il. Per causam finalem: 

l. De dignitate finis (seu maternitatis Dei}: 

A. In seipsa: q. XI De dignitate maternitatis Dei in seipsa 
B. In cognoscenti: q. XII De dignitate maternitatis Dei respectu potentiae 

C. In effectibus: q. XIII 
q. XIV 
q. xv 

cognoscendi 

De effectu intrinseco maternitatis Dei ( = gratia) 
De effectu maternitatis Dei in aliis ( = bonum} 
De effectu extrinseco maternitatis Dei in Virgine 
( • de nomini bus Matris Dei) 

q. XVI De effectu extrinseco maternitatis Dei in nobis 
( • de cultu Matris Dei) 

2. De praedestinatione ad finem: 
q. XVII De praedestinatione Matris Dei 

3. De consecutione finis: 
q. XVIII De consecutione maternitatis Dei 

PARS SECUNDA: COGNITJO MARJA.E IN SEIPSA (solo accennata). 
Jo C. DtLLENSCHNEIDER, LA mariologie de s. Alphonse de Liguori, Fribourg (ecc.) 

1931, t. l, p. 182. L'autore, tra i primi ad attirare l'attenzione sul pensiero teologico 
di Contenson circa Maria, cita l'edizione della Theologia mentis et cordis del1875 in· 
titolando la dissertazione 6 «Mariologia ... 

Jl Tale dissertazione verrà citata secondo l'edizione conservata nella biblioteca 
dell'Università Gregoriana: V. CoNTENSON, Theologia mentis et cordis, Lugduni, P. 
Borde et P. Arnaud, 1687, t. Il, pp. 169-196. 

Jz «Ergo ad tractatum de Christi Incarnatione coronamentum pertinet sermo de 
Maria• (ivi, p. 169) 
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Contenson passa pertanto in rassegna le prerogative di Maria, che 
sono numerose in ragione del principio medievale dell'onniconte
nenzaJJ. Da quelle naturali, riguardanti la patria, l'età, i parenti di 
Maria ... , il teologo domenicano procede alla considerazione di 12 
prerogative concernenti la grazia di Maria (nel suo sorgere, cresc:re, 
grado, effetti ... ) e quindi all 'esame dell' «immenso peso della giona e 
felicità mariana• (p. 176). Tutto questo per Contenson è solo un pre
ludio alla contemplazione «dell'eminentissima dignità» costituita 
dalla «maternitas Dei• (identica espressione di Nigido) e dalla vergi
nità di Maria. 

Con notevole lucidità speculativa, Contenson espone 15 preroga
tive della Madre di Dio: la relazione di maternità con il Figlio di Dio, 
la dignità semplicemente infinita, la parentela con la Trinità, una 
certa identità con Cristo, la potestà materna su di lui ... Restando la 
valutazione che «essere madre di Gesù è il riassunto (epitome) di tut
ti gli elogi possibili» (p. 181), l'autore si interroga sul rapporto della 
maternità di Maria con la grazia santificante e risponde affermando 
la superiorità della prima sull~ seconda _in quant~ e~sa «entr~ ~ell'or
dine ipostatico», che è un ordme supenore alla f1gholanza dlVlna (p. 
185). Contenson n~n dirime la ques:ione più sottile .s~ la ~aternità 
divina, considerata m se stessa prescmdendo da tutti 1 dom ad essa 
connessi,sia formalmente santificante (Ripalda) oppure no (Suarez). 
Egli conclude che 

•quella maternid, se non santifica immediatamente e formalmente, 
però santifica Maria radicalmente e remotamente e se è lecito così 
esprimersi . esigitivamente, in quanto richiede e connaturalmente 
comporta il seguito completo di tutte le grazie che convengono ad una 
tanta madre•34 • 

Contrariamente all'uso scolastico, Contenson fa seguire ad ogni 
«Speculazione» una «riflession:", d'?~dine. spirit_uale. ~d ~sempio, 
dopo aver trattato della matermta d1vma d1 Mana, egli aggJUnge: 

«La stessa persona che è Madre di Dio è madre dei cristiani: a tutti 
infatti nella [persona] di Giovanni è stato detto: Ecco tua madre-H. 

Ne consegue una •speciale venerazione di iperdulia• (p. 180), ma 
anche un ardente amore verso Maria e una devota invocazione di lei. 

JJ Accettando tale impostazione, Contenson afferma che Maria «sinus, centrum, 
et gremium bonorum appellatur, quia in eam omnia omnino dona et certatim con:
fluunt, et copiosissime inundant, et suavissime conquiescunt~ (ivi, p. 170). 

3 ' lvi, p. 186. 
Js lvi, p. 180. 
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Contenson si batte soprattutto a favore di una «solida pietà verso 
Maria., che si esprime nell'imitazione delle sue virtù e nella vita cri
stiana impegnata36• Paradossalmente in lui si trovano un fervore non 
reputato mai troppo intenso e insieme l'esigenza di una pietà maria
na seria e perfino severa37• Resta il fatto che per Contenson la specu
lazione deve tradursi in amore: 

«Qui dirò di porre fine al disserire, ma non all'amare, poiché dove 
termina la speculazione, là deve cominciare l'amore di Cristo e di Ma
ria, senza cui è vuota ogni riflessione sulla fede,.n. 

II. Manuali di Marialogia del XX secolo 

L'esempio dei precursori del trattato di marialogia ha influito in 
diversa misura sulla manualistica contemporanea. 

I termini mariologialmarialogia, coniati da Nigido e Contenson, 
rientrano nel silenzio e non vengono adottati da nessun autore del 
Seicento e Settecento. Ritornano ambedue lungo l'Ottocento39, ma 

36 Contenson anticipa in qualche misura la diatriba contro i devoti esagerati di 
Maria, che toccherà il culmine con l'opuscolo Monita salutaria B. V. M. ad cultores 
suos indiscretos {1673) di A. Widenfeld. Ecco alcune forti espressioni del teologo do
menicano: «lustum denique est, et prorsus necessarium, ut eam totis viribus imite
mur; fallax enim in Mariam pietatis species est, et gravis deceptio, cum quis [ ... ]bene 
erga Mariam se religiosum arbitratur, paratumque sibi eius in mortis articulo patro
cinium spondet, modo certas precationum formulas balbutiat, modo expedita quae
dam et observatu facilia externae pietatis officia usurpet, modo Rosarium brachio 
circumvolutum gestet vel collo suspendat, et quasdam panni lacinias circumponat. 
( ... ] Quomodo in clientum numerum ascribet Virgo perpetua et Santissima coeno 
voluptatum assidue immersos, mundo inhiantes, quibus nulla vera, nulla stabilis, 
nulla firma cordis in Deum conversio [ ... ]?• (ivi, p. 188). 

37 cNihil nimii habet, imo nec satis habet quidquid divinae matris amamium in 
eius honorem religiosus fervor effudit. Verum omnis ille sacrarum osservantiarum 
apparatus ad nihilum valer, nisi de charitatis fonte nascatur, habeatque solidas virtu
tes adnexas, quibus verus Deiparae amor a falso et spurio pietatem fiera imitatione 
mentiente sejungitur• (ivi, P· 194). 

Jl lv~ p. 194. 
39 Il termine Mariologia è adottato dai seguenti autori deli'Ortocento: 

H. OswALD, Dogmatische Mariologie, Paderborn 1850; A. LENZ, Mariologie ... , Rati
sbona 1881; C. STAMM, Mariologia ... Paderborn 1881; M. J. SCHEEBEN, Handbuch der 
kutholischen Dogmatik (una parte del volume è intitolata Mariologie), Friburgo in B. 
1882; H. HuRTER, Theologiae dogmaticae compendiz1m in usum studiosorum theolo
giae, t. I (intitola Mariologia un cap. del De Verbo Incarnato} lnnsbruck 1896; J. BuJA· 
NOVIé, Mariologija ... Zagabria 1899. 

Invece, il termine Marialogia è adottato nell'Ottocento da D. BARBERI della Ma
dre di Dio, Marialogia, 1826; M. B. CLARY, Marialogia, Bari 1838; A.]. HAEHLEIN, 
Marialogia complectens meditationes 50 ... , Wurzburg 1859. 
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riesce ad imporsi nei manualisti del nostro secolo e nel linguaggio co
mune la parola mariologia40

• 

Più recentemente la voce marialogia sembra raccogliere le prefe
renze degli specialisti••. 

Al di là della terminologia, più efficace e comprovato è l'influsso 
esercitato sui manuali di marialogia da parte di Suarez, cui tutti sono 
debitori. Ma anche l'uso, inaugurato da Nigido, di dedicare un libro 
distinto alla trattazione sistematica di Maria, si è imposto progressi
vamente dal Seicento in poi, giungendo nel nostro secolo ad assume
re la forma di un manuale da adottare anche nell' insegnamento nei 
seminari e nelle università. Compilata la lista dei trattati di marialo
gia dall'inizio del nostro secolo fino al Concilio42 , osserviamo che i 
principali di essi sono dovuti ai seguenti autori: Lépicier, Campana, 
Merkelbach, Roschini, Keuppens, Alastruey, Bertetto, Lennerz (di 
Schmaus e Laurentin ci occuperemo in un secondo momento). 

40 Nel nostro secolo parecchi trattati adottano il termine mariclogia (vedi nota 
seguente}, mentre soltanto J. HERMANN, lnstitutiones theologiae dogmaticae, Lyon
Paris 19377, intitola Marialogia la parte dedicata alla Vergine. 

" Cfr. i pareri favorevoli al termine marialogia di G. M. Roschini e R. Lauren
tin, in S. DE fiORES , Mariologia/marialogia, in NDM pp. 904 e 916. 

u J. B. TERRrEN, La Mère de Dieu et la Mère des hommes, 4 vol. , Parigi 1900-1902 
-A. M. UPICIIR, Tractatus de beatissima Vif8Ìne Maria Matre Dei, Parigi 1901 - c. .. p. 

PELLAZZI, Maria nel dogma cattolico, Siena 1904- MANIO, La Vergine Madre, Novara 
1904 -F. S. RAMoNt, 11Jeologia mariana, 3 vol., Retaux 1904- R. QuiLEY, Mary the 
Mother of Cbrist, Ratisbona 1907 (ID edizione} - E. CAMPANA, Maria nel dogma catto· 
lico, Torino 1909 - G. ALBUCHT, Die Gottesmutter, Friburgo 1913 - C. VAN CoM
BRUGGHE, Tractatus rh beata Vi~ne Maria, Gand 1913- J. PoHLE, Mariology, Londra 
1914- GUTBERl.ET, Die Gottesmutter, Ratisbona 1917-J. Miiu.ER, De sanctissima Dei 
Matrt sive mariologia, Innsbruck 1918- B. BARTMANN, Maria im Lichtedes Glaubens 
und rkr Frommigkeit, Paderborn 1922 - BXuERL.E M. voN BEur.:rRCH, Kleine 
theologisch·praktische Mariologie, Lipsia 1925- A. jANSSENS, De Heilige Maagd en Moe· 
rkr Gods Maria, 5 vol., Anversa-Bruxelles-Lovanio 1926-1936- E. NEUBERT, Marie 
dans le dogme, Parigi 1933 - G. M. RoscHINI, Il capolawro di Dio. Piccola 
mariologia ... , Torino 1933 - G. ALASTRUEY, Mariclogia sive tractatus de beatissima 
Virgine Maria Matre Dei, 2 vol., Valladolid 1934,1941 - H. LENNIRZ, De beata Virgi· 
ne (ad usum auditorum}, Roma 1935 {Il edizione}-]. HERRMANN, Marialogia, in /nsti· 
tutiones theolo~iae dogmaticae, II, Lione-Parigi 1937 (VII edizione}- DEMA1lEI', Marie 
rh qui est né jesus, 3 vol., Parigi 1937- A. GontNO, Maria ss. madre di Dio e madre 
nostra ... Note critiche di teologia, Torino 1938 - J. Kl:uPPENS, Mariologiae compen· 
dium., Anversa 1938 -F. GRAGNJC, Tractatus rh beatissima Vi~ne Deipara, (ciclosti
lato}, Loreto 1938 - H. MERltELBACH, Mariologia. Tractatus de beatissima Virgine Ma· 
ria ... , Pa.rigi 1939 -R. GARRIGOU-LAGRANGE, Mariologie, la Mére du Sauveur et notre 
vie intérieure, Lione 1941- G. M. RosCHJNJ, Mariologia, 3 vol. , Milano 1941-1942 -
A. PLESSIS, Manuale mariologiae dogmaticae, Pontchateau 1942- C. BoCCAZZl, Pron· 
tuario di teologia mariana, Cremona 1944 - C. BoYER, Synopsis praelectionum de b. 
Maria Virgine, Roma 1946- P. STRATER (ed.}, Katholische Marienkunde, 3 vol. , Pader-
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Nonostante una certa varietà di divisione e impostazione43
, que

sti trattati convergono in alcuni caratteri fondamentali: 

1. TRATTATO A SÉ STANTE SCIENTIFICAMENTE STRUTTURATO 

n trattato di marialogia, diretto principalmente alle scuole di teo
logia, vuoi rispondere ad un'esigenza scientifica. E siccome la teolo
gia ha valore di scienza in quanto si struttura scientificamente secon
do un principio di ordine e di unità44, anche la marialogia non può 
essere vista come un insieme di dati sconnessi e non amalgamati, ma 
come una serie di tesi organicamente unite in modo da formare un 
tutto dottrinale. 

Sorta in un'epoca di neo-tomismo45, la marialogia adotta il meto
do deduttivo, che consiste nel processo razionale procedente da prin
cipi generali verso conclusioni sicure. Il trattato di marialogia si 
preoccupa innanzitutto di stabilire un principio primo che garanti
sca l'unità della trattazione e la sua organicità. Questo principio su-

boro 1947-1951- N. PEREZ, Mariolog{a popular, Valladolid 1949 - R. J. DE MilliANA, 
Leccicnes marianas, 2 vol., Bilbao 1950 - D. BERTETTO, Maria nel dogma cattolico. 
Trattato di mariologia, Torino 1950 - G. MLEGGE, La Vergine Maria. Saggio di Storia 
rhl dogma, Torre Pellice 1950- L. LERCHER, De Cristo salvatore, rh Ancilla Domini 
salvatoris, in lstituticnes theologiae dogmaticae in usum scholarum, III, Barcellona 
-lnnsbruck 1951 (V edizione}. J. RosANAS, Mtrriologla, Buenos Aires 1952 ·R. LAu-
1\INTIN, Court traité de théologie mariale, Parigi 1953 -P. RAMBLA, Tratado popular so· 
bre la santlsima Virgen, Barcellona 1954 -].B. C.~ROI!. (ed.), Mariology, 3 vol., Mil
waukee 1954-1961 -M. GoRDILLO, Mariologia orientalis, Roma 1954 - M. ScHMAus, 
Mariologie, Monaco 1954- P. SANCHEZ-CESPEOES, El misterio de Maria. Mariologia b{. 
blica, Santandet 1955 - J. A. DE AwAMA, Mariologia, in Sacrae 11Jeologiae summa, 
Madrid 1956 {III edizione)- T. MMYDAS, Mariologia, Mannana 1957- D. BERTETTO, 
Maria madre universale, Firenze 1958 -]. Al.FARO, Adnotationes in tractatum rh beata 
Vi~ne Maria, Roma 1958 -]. BRJNKTRINE, Die Lehre wn der Mutter des Erlosers, Pa
derborn 1959 -. 

4J P. PHILrPON riduce le divisioni dei trattati di marialogia a quattro classi: ordine 
artistico, mistico, cristologico, scientifico (Le mérite «de congruo• rh notre Mère dans le 
Christ, in Etudes maria/es 2 {1936} pp. 236-245}. G. M. RoscHrNI aggiunge l'ordine 
cronologico, optando per un incontro dei primi quattro (Mariologia, t.1, Ancora 
1941, pp. 14-24}. 

" •<Scientia autem nihil aliud est nisi cognit io certa et evidens veritatis necessarias 
per causas, seu aliis verbis, habitus conclusionum logica deductarum ex principiis, 
quae sunt veritates a Deo revelatae in qui bus implicite ... conclusiones illae, tamquam 
in causa, continentur" (G. ROSCHINI, Mariologia, Roma, Belardetti, 1947, t. I, p. 
324}. 

45 Cfr. G. ANGEUNI, La vicenda della teologia cattolica nel secolo XX, in Diziona
rio teologico interdisciplinare, Marietti 1977, vol. 3, pp. 586-587. 
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premo è considerato come l'idea germinale da cui derivano altri 
principi secondari e le conclusioni particolari. Esso rappresenta la ra
gione stessa dell'esistenza di Maria ossia l~ sua fondamenta!e v_o~a
zione e missione. Al seguito di Suarez46 e d1 S. Lorenzo da BnndlS1~7~ 
gli autori del trattato de Beata pun~an_o _genera~men~e sulla m~termta 
divina di Maria come supremo pnnc1p10 manalog1co48• Altn prefe
riscono il principio dell'associazione di Maria alla redenzione come 
Nuova-Eva49• Altri infine partono da un principio complesso, che 
congiunge la maternità divina all'aspett? soteriol~gic_o: mate~nità 
concreta storica50, sponsale51, corredentnce52, mess1amca53

, umver
sale o del Cristo totale 54. 

Dal primo principio scaturiscono altri, meno evidenti _e ~eno 
comprensivi, che aiutano il processo deduttivo delle conclus10m ma
rialogiche: 

A. principio di singolarità trascendente, per cui Maria è costituita 
in un ordine a parte con privilegi che non competono ad altre crea
ture; 

B. principio di analogia con Cristo, che co~duc: in forza della so
miglianza di Maria con Cristo ad ammettere m le1 secondo propor
zione le prerogative di Cristo; 

46 «Comparatur haec dignitas matris Dei ad ali~ gratias creatas tamquam pr!ma 
forma ad suas proprietates, et, e converso, aliae grauae comparantur ad 1psam, SICUt 
dispositiones ad formam» (F. SuAREZ, o.c., q. 27, disp. 1, sect.2}. 

47 «In sacrosanto hodierno Evangelio de Sanctissima Virgine Deipara ... nihil 
aliud habemus nisi quod ipsa sit vera et naturalis Mater Christi:_De qua ~tt:ts.est ]e· 
sus, qui vocatur Christus. Et quidem haec prima est et ~umm~ d1~mtas y1rgm1~ gl<;>
riosae, ex qua omnis eius gloria honorque dependet. S1cut en1m m qu.al~bet s~1en~1a 
statuitur primum aliquod principium aut ax.io~a, ex quo omnes fer~ 1lhus ~c1enuae 
conclusiones educuntur, et probantur [ ... ), 1ta m hod1erno Evangeho statu1tur hoc 
primum principium nobilitatis et dignitatis Ma.riae, quod ipsa sit ver~.Theotokos ... » 

(S. LoRENZO DA BRINDISI, Maria/e, Sermo VIII m Conc. lmm., Patavu, 1928, p. 479. 

•s Cfr. G. RosCHINI, Mariologia, o.c., p. 326-327. 
49 BILLOT, De Verbo Incarnato, Romae, 1927, d. 7, p.386. 
so J. BovER, Sintesis organica de la Mariologia en funci?n de Maria ~n la o bra re· 

dentvra de jesucristo, in Cronica oficial del Congreso manano ... , Madnd, 1930, pp. 
252-275. 

st M. ScHEEBEN.Handbuchder Katholischen Dogmatik, Freiburg in B., 1882, t. III, 
p. 455-629. 

s2 B. H. MERKELBACH, Mariologia, Parisiis, 1930, p. 91. 
sJ C. DILLENSCHNEIDER, Il principio primo della teologia mariana, Roma, Ares, 

1957, p. 145-172. 
s• G. RoscHINI, Mariologia, o.c., t. l, p. 337; N. GARciA-GARCh, Mater corre· 

demptrix, Torino, 1940, p. 123-124. 
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C. principio di eminenza, per cui si attribuiscono a Maria le gra
zie concesse agli altri santi; 

D. principio di convenienza, che rivendica a Maria le perfezioni 
richieste dalla sua dignità di Madre di Dio. 

Coscienti delle difficoltà di applicazione di questi principi, i ma
rialogi ne determinano i criteri per l'uso, come il richiamo ai dati ri
velati e alla condizione terrena di Maria55• 

Il carattere scientifico del manuale, si esprime anche nella divisio
ne della materia. Roschini, che struttura il suo trattato in vari modi, 
si_ ric_hiama alle 4 cause aristoteliche, dividendo la marialogia in 3 se
zwm: 

I. Singolare missione di Maria: duplice maternità (causa finale) 
predestinata da Dio (causa efficiente). 

II. Singolari privilegi di Maria, richiesti dalla sua missione, sia 
quanto al corpo (causa materiale) sia quanto all'anima (causa forma-' 
le). 

III. Singolare culto di Maria, ossia l'atteggiamento nostro verso di 
lei, come corollario delle parti precedenti56. 

Infine la metodologia di argomentazione segue il modo scolasti
co, ispirato al desiderio di proporre una dottrina non soggetta a dub
bi: enunciazione della tesi, stato della questione, insegnamento del 
magistero, fondamenti biblici, tradizione, ragioni teologiche. 

2. ELABORAZIONE DEL TRATTATO IN RELAZIONE ALLA CRISTOLOGIA 

Le marialogie in questione si caratterizzano come «cristotipiche», 
in quanto si modellano sul principio dell'analogia e associazione di 
Maria con Cristo. Accentuando l'unione indissolubile di Maria con 
Cristo, esse procedono parallelamente al trattato de Verbo 
Incamato57 attribuendo a Maria funzioni analoghe a quelle di Cristo, 
pur rispettando la dovuta subordinazione: Cristo è redentore, me
diatore, re ... Maria è corredentrice, mediatrice, regina ... Si giunge ad 

ss G. RoscHINI, o.c., p. 357. Per una ricentrazione dei principi di marialogia 
nell'insieme della teologia, cfr. R. LAcK, Mariologie et christocentrisme,in Etudes ma· 
riales 21 (1964}, p. 39-46. 

S6 G. RoscHINI, o.c., p. 23. 
S7 Cfr. G. ALASTRUEY, La SS. Vergine Maria, vol. l, Roma, Ed. Paoline, 1952, p. 

13. Soprattutto il trattato di J. MtiLLER, De sanctissima Dei Matre sive Mariologia, Oe
niponte, Rauch, 1918, pp. 220, avverte che esso «analogiam quamdam habet cum di
visione tractatus de Verbo incarnato" (p. 15}. 
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affermare che «Cristo e la Vergine sono associati per volontà di Dio 
nel piano divino della redenzione, in un principio assoluto di salvez
za e di vita per l'umanità-Sa. 

3. PROMOZIONE DELLE VERITÀ MARIANE 

I trattati marialogici partecipano al movimento mariano, portan
do avanti il discorso positivo-speculativo su Maria in vista delle defi
nizioni mariane, come quella dell' Assunzione59 o quella tentata sulla 
mediazione60. È una conseguenza dello sviluppo quantitativo insito 
nel metodo deduttivo, applicato all'eminenza e dignità di Maria. In 
tale contesto si ha una sopravvalutazione dei testi biblici per provare 
le tesi mariane (es. Gen 3,15) mentre si trascurano altri, detti d nti
mariologici»; nello stesso tempo prende quota una polemica difensi
va nei confronti dei fratelli della Riforma reticenti o contrari dinanzi 
agli sviluppi marialogici. 

III. Valutazione critica 

I trattati di marialogia hanno il merito di aver esplorato il mistero 
di Maria con i metodi scientifici in uso nell'epoca, promuovendo la 
conoscenza di Maria e fondando teologicamente il suo culto. Oppor
tuna è la loro esigenza di organicità e l'impegno per mettere in luce 
l 'armonia del disegno di Dio in Maria, come pure lodevole lo sforzo 
per conferire il carattere di teologia autentica alla dottrina marialogi
ca, affidata talvolta in modo esagerato alle forze del sentimento. 

Tuttavia la strada marialogica ha incontrato critiche e difficoltà 
da parte di teologi cattolici e protestanti, che hanno istituito una spe
cie di processo contro di essa. 

1. fuSCHI DEL TRATTATO MARIALOGICO AUTONOMO 

Innanzitutto si contesta la marialogia come trattato scientifico e 
indipendente, in quanto rischia di diventare una specializzazione 

ss J. LEBON, L 'élaboration d'un traité théologique de Mariologie est-elle possible?, in 
journées sacerdotales maria/es, Dinant, 1951. 
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S9 Cfr. nota 3 del capitolo IL 
60 Cfr. nota 4 del capitolo II. 

chiusa e di accedere ad un razionalismo teologico. 

Teologi come Zimara, Bonnefoy, Bonnichon61 hanno reagito 
contro la tendenza a strutturare la mari alogia come disciplina indi
pendente, facendo notare che la teologia mariana è parte integrante 
della teologia: 

«Questi tentativi (.Ji trovare un primo principio) sono in anticipo 
votati all'insuccesso, provenendo da un grave errore iniziale. La mario
logia non è né scienza autonoma, né scienza subalterna della teologia o 
della Rivelazione, ma una parte integrante della teologia, scienza una, 
dichiara s. Tommaso. La mariologia non ha e non può avere altri prin
cipi che quelli della teologia stessa,.62. 

«La mariologia non è una scienza autonoma, ma un ramo staccato 
in maniera artefatta dalla teologia cristiana. Trattare la mariologia da 
scienza autonoma, lo si voglia o no, è spezzare l'unità della teologia,.6J. 

Perciò si suggerisce di reintegrare le diverse tesi di marialogia nei 
vari trattati di dogmatica: maternità divina nel trattato dell'Incarna
zione, l 'Immacolata Concezione in quello del peccato originale, la 
funzione di Maria nell'economia della salvezza nel trattato della Re
denzione, l'Assunzione nel trattato sui fini ultimi, e così di seguito6•. 
Questo suggerimento ha valore terapeutico in ordine alla frattura 
creatasi tra teologi e marialogi, i quali tendevano a 

«dare una nuova interpretazione in maniera molto discutibile, di 
una serie di nozioni teologiche, come quelle di redenzione, di grazia, 
di ordine ipostatico, al punto che il dialogo tra i 'mariologi• e gli altri 
teologi diventa talvolta psicologicamente più difficile di quello tra teo
logi di confessione differente»65. 

Senza. gi~~gere ~Ila n~gazione radicale della marialogia, cui si ri
conosce Il dmtto di darsi una struttura unitaria e armonica altri au
tori contestano il metodo deduttivo basato su un principid primo e 

61 C. ZIMARA, Literalische Besprechungen, in Divus Thomas (Frib.) 15 (1937) pp. 
113-115; J. BoNNEFOY, La primauté absolue et universe/Je de N.S. jésus Christ et de la 
très-Sainte Vi~e, in Etudes maria/es 4 (1938) pp. 88-89; BONNICHON, Rapport sur la 
pratique de l'enseignement de la Théologie Maria/e, in Etudes maria/es 2 (1936) p. 60-62. 

62 J. BONNEFOY, o.c., p. 88-89. 
" J. BoNNEFOY, Le mérite social de Marie et sa prédestination, in Alma Socia Chri

sti, vol. 2, Romae 1952, p. 22. 
64 Cfr. BONNICHON, o.c., alla nota 61. 
65 R. AUBERT, La teologia cattolica durante la prima metà del XX secolo, in 

AA.Vv., Bilancio della teologia del XX secolo, Roma, Città nuova, 1972, v. 2, pp. 57-
58. 
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su altri principi secondari. Questo tipo di argomentazione ri.gorosa, 
mentre riassorbe la persona concreta di Maria in una personificazio
ne astratta che abbandona il terreno biblico, vela la gratuità del dise
gno divino che si compiace di sconvolgere la nostra logica tJmana: 

«In teologia mariana niente è implicato da una necessità metafi
sica ... O piuttosto, se c'è una necessità, essa è ipoteticaé6 • «La logica in
terviene qui meno che in altri trattati ... La maggior parte delle volte, 
non vi è un legame necessario tra le divine prerogative e Mariaé7

• 

Occorrerà dunque reintegrare la marialogia nella teologia «eco
nomica», nell'unità del disegno di Dio, nella storia della salvezza. Al
lora si eviteranno l'astrattismo, le sottilità, le maggiorazioni glorifi
catrici, la trasformazione della marialogia in gnosi. Si comprenderà 
che i principi hanno funzione relativa per facilitare la percezione sin
tetica e chiarire il senso dei dati rivelati, non per dedurre tutto in 
modo necessario. Essi vanno uniti a dei principi compensatori, o 
principi-limite. Questi impediscono una glorificazione eccessiva, che 
estrae Maria dalla condizione umana: principio della creaturalità di 
Maria, del suo statuto di fede e non di visione, della sua appartenen
za alla Chiesa redenta, principio kenotico che considera Maria in 
funzione dell'abbassamento di Cristo, in quanto ella inserisce il Ver
bo nell'umiltà, povertà, abbassamento della condizione umana68• 

2. ECCESSO CRISTOTIPICO 

L'impostazione cristologica della marialogia, calcando troppo da 
vicino l'unione con Cristo senza insistere sufficientemente nella di
stinzione e distanza rischia di compromettere il dogma primordiale 
del mediatore unico, di fare di Maria quasi una replica di Cristo re
dentore e di esaltare una corredenzione mariana che lede l'autono
mia della missione di Cristo69• 

Si è fatto di Maria una vera «Concausa» del Salvatore, ravvicinan
dola a Cristo in modo eccessivo, riconoscendole un merito de condi
gno nella redenzione e chiamandola capo secondarìo del Corpo mi
stico. 

66 M.-J. NICOLAS, Essai de synthàse mariale, in Maria(Du MANOIR), t. I, p. 740. 
67 TH. PHIUPPE, La théologie mariale, Québec, Univ. de Lavai (dispense ciclostila

te), p. 18 
68 S. BENKO, A new Principle of Mariology: the Kenotic Motif, in Oikonomia, Mé

langes O. Cullmann, Hamburg, 1967, p. 240-272. 
69 Cfr. c. DrLLENSCHNEIDER, Il principio primo ... , o.c., alla nota s3, p. 24. 
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Tutto questo pone la marialogia fuori strada, perché non rispetta 
la gerarchia dei valori e l'impostazione cristologica dell'annuncio 
e':an~elico: second~ l'espressione di Barth, una simile marialogia co
s~Ituisce «una creazione condannata a morte in partenza, e quindi in
timamente bacata»70• Essa deve battere un'altra strada: quella che si
tua Maria,nella comunità dei salvati, secondo il piano di Dio rivelato 
nel N.T. E quanto rileveranno parecchi teologi sviluppando l'orien
tamento biblico ed ecclesiologico della marialogia. 

3. CARENTE CONFRONTO CULTURALE 

Infine la mariologia scolastica non è sufficientemente aperta alle 
dimensioni ecumenica ed antropologica, perché considera i fratelli 
della Riforma come avversari da combattere e non si misura con le 
correnti della vita contemporanea: 

,~f. ancor meno si vorrà affermare che tutto questo complesso di 
problemi sia stato esaminato [dalla mariologia scolastica] sotto l'aspet
to ecumenico e confrontato in modo aperto ed audace con la situazio
ne intellettuale e religiosa dell'uomo moderno. Questa teologia è rima
sta finora, se siamo sinceri e non illudiamo noi stessi, la teologia di un 
determinato ambiente, vorrei dire clericale,.71• 

7° K. BARTH, Una lettera sulla mariologia, in Domande a Roma (Ad limina Apo
stolorum), Torino, Claudiana, 1967, p. 75-78. 

71 K. RAHNER, La consacrazione a Maria nella Congregazione Mariana. Aspetti teo
logici e r.ijlessi nella vita, Roma, Ed. Stella Matutina (s.d.), p. 24. 
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CAPITOLO II 

SPINTE INNOVATRICI PRE-CONCILIARI (1920-1962}: 
MARIA NEL MISTERO DELLA CHIESA 

La teologia cattolica nel periodo dopo la prima guerra mondiale 

«Ven~e car~tterizzata da un duplice movimento, piuttosto parados
sale a pnma vista: 

1} preoccupazione di rinvigorirsi sempre al contatto delle fonti; 
2} e desiderio di essere presente al mondo moderno, confrontando 

risolutamente il messaggio cristiano con le aspirazioni di quest'ultimo. 
Il p~imo movimento, il desiderio di un ritorno della teologia al con

tatto d1 quella fonte sempre zampillante che è la parola di Dio, procla
mata e commentata nella Chiesa, si manifesta mediante un triplice rin
novamento: biblico, liturgico e patristico. 

Per ciò che riguarda lo sforzo dei teologi di dare una risposta origi
nale, e tuttav_ia ~<;mforme ai principi eterni, ~Ile questioni nuove poste 
dalle correnti d1 1dee contemporanee, esso s1 traduce con l'elaborazio
ne di nuovi capitoli di una scienza considerata a lungo come immobile: 
teologia dellaicato, teologia delle realtà terrene, teologia della storia, e 
con la preoccupazione di ripensare le antiche tesi, sia in funzione del 
pensiero marxista o esistenzialista, sia in funzione della concezione 
nuova che ci si fa della vita cristiana e specialmente della vita apostolica 
nel mondo desacralizzato di oggi, sia in funzione dell'aspirazione sem
pre più irresistibile verso l'unità cristiana che caratterizza la cristianità 
contemporanea» 1• 

EVOLUZIONE DELLA MARIALOGIA NEGLI ANNI 1920-1962 

La marialogia degli anni 1920-1962 partecipa a questo orienta
mento e impulso della teologia, elaborando una serie di acquisizioni 
che saranno accolte dal Concilio Vaticano II: essa vive una fase <<di 
un rinnovamento avviato verso un apogeo»2• 

1 R. AuBERT, Teologia cattolica nella prima metà del XX secolo, in AA.Vv., Bilan· 
cio della teologia del XX secolo, Roma, Città nuova, 1972, vol. 2, p.40 .. 

2 H. M. KoESTER, Mariologia nel XX secolo, ivi, vol. 3, p. 136. 
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Bisogna precisare che non tutti i marialogi sono sensibili agli im
pulsi del rinnovamento: tanti continuano sulla via di uno sviluppo 
quantitativo e speculativo del movimento mariano, volto alla pro
mozione della definizione dogmatica dell' Assunzione3 o della media
zione universale delle grazie4 e più tardi dell'approfondimento 
dell'Immacolata Concezione5 e dello scabroso problema della 
Corredenzione6. 

Contemporaneamente, però, accanto a questa corrente, le spinte 
innovatrici cominciano a lavorare sotterraneamente e ad interessare 
il pensiero marialogico, che si trova coinvolto nel movimento globa
le della teologia e ne assume i tratti caratteristici: ritorno alle sorgen
ti, apertura al mondo. 

Questa fase, molto importante per lo sviluppo della marialogia, è 
paragonabile al periodo 1680-1715, studiato da P. Hazard7, a quella 

' Dopo la pubblicazione di 8 milioni di petizioni inoltrate alla S. Sede tra il 1849 
e il1940 per chiedere la definizione dell'Assunzione (G. HENTJUCH-R. G. Moos, Pe· 
titiones deAssuwptione corporea B. V. Mariae in coelum definienda ad Sanctam Sedem 
delatae, 2v., typis Polyglottis Vaticanis, 1942), sorsero molti studi sull'opportunità e 
sulla dottrina; tra di essi è da ricordare M. JuGIE, La mort et l'assomption de la Sainte 
Vierge, Etude historique-doctrinale, 2 t ., Città del Vaticano, 1944, in cui si dà origine 
alla corrente immortalista riguardo a Maria. Per una breve storia del movimento as
sunzionistico, cfr. A. G. AIELLO, Sviluppo del dogma e tradizione a proposito della de· 
finizione dell'assunzione di Maria, Roma, Città nuova, 1979, pp. 33-39. 

• Il movimento mediazionista ha avuto impulso dall'iniziativa del Card. Mercier 
e da molti studi, come J. BovER, De B. V. Maria universali gratiarum mediatrice, Bar
cinone, Guinart et Pujolart, 1921; J. BITTREMIEUX, De meditatione universali B.M. 
Virginis quoad gratias, Brugis, C. Beyzert, 1926. Le difficoltà bibliche e teologiche 
trovate dal Santo Uffizio arenarono la questione: cfr. R. LAURENTIN, La Vergine Ma
ria. Mariologia post·conciliare, Roma, Ed. Paoline, 1970, p. 171. Ulteriori contributi 
apporta G. M. BESUTTI, La mediazione di Maria secondo gli studi di due commissioni 
istituite da Pio Xl, in Marianum 47 (1985) p. 33-41. La medesima rivista pubblica il 
testo delle due commissioni spagnola e belga (p. 42-174). I motivi di tale pubblicazio
ne (manca ancora il testo della commissione romana) sono illustrati nell'editoriale di 
l. lA. CALABUIG, Un dossier inedito: gli studi di due commissioni pontificie sulla definì· 
bilità della mediazione universale di Maria, in Marianum 47 (1985) pp. 7-11. 

5 Il risveglio per questo dogma è dovuto specialmente alla celebrazione del cente
nario della definizione. Cf. Virgo lmmaculata, Acta Congressus mariologici-mariani 
Romae 1954, vol. 18, Romae, 1954-1958. 

6 Il tema è stato trattato e risolto in vari modi dai teologi; le loro posizioni cri
stotipiche o ecclesiotipiche sono riassunte da H. M. KoESTER, Quid iuxta investiga
tiones hucusque peractas tamquam minimum tribuendum sit B. M. Virgini in coopera· 
tione eius ad opus redemptionis, in Maria et Ecclesia. Acta Congressus mariologici· 
mariani in civitate Lourdes anno 1958 celebrati, v. II, Romae, 1959, pp. 21-49. 

7 P. HAZARD, La crise de la conscience européenne (1680-1715), Paris . . Fayard, 
1964, p. XI-429 (l'ed. 1935). 

39 



«Zona incerta e sconos~iuta• durante la _qu~le m~turarono ad opera 
di pensatori (come Spmoza, Bayle, Leibmz, Fenelon, Neytton ... ) 
quei germi, che spiegano perché i francesi pensarono succeSSivamen
te come Bossuet e come Voltaire. 

Senza forzare il paragone, si può affermare che in questo periodo 
matura la mentalità che guiderà la stesura conciliare del Cap. V~ 
della Lumen gentium: attraverso l'incontro e lo scol?'tro ~on 1 movt
menti biblico, patristico, ecclesiologico, pastorale, liturgtco. ed e~u
menico il movimento mariano subisce un contraccolpo ndutttvo 
della te~denza verso uno sviluppo quantitativo e unilaterale, e insie
me riceve un impulso vitalizzante c~e inqu~dra la m~i~logia. nell'in
sieme del dato rivelato e le offre tl contnbuto posmvo dt nuove 
acquisizioni•. Si tratta, in fondo, di un confronto benefico per la ma
rialogia, che ne uscirà sfrondata da sovrastrutture e artificiosità, e in
sieme più inserita nella vita della Chiesa e del mondo. 

Occorre seguire da vicino questi movimenti, emersi in primoyia
no nel cattolicesimo, sottolineando il loro influsso nell'evoluz10ne 
della marialogia. 

I. Movimento biblico 

cLa teologia occidentale aveva cominciato a considerare se ste~s~ co· 
me la fase tardiva d. i un'evoluzione, aggravata dalle debolezze tipiche 
derivanti da una distanza troppo grande (non solo temporale, ma qua
litativa) dalle origini. Tale dis~an~ si manifesta ~n una ce~a ~ifici?s!
tà con cui si sopravvaluta la riflessiOne umana _nspetto all ongm~ diVI
na ... Si manifesta inoltre l'esagerata aut?norrua accordata alle sm~ole 
parti di questa stessa rivelazione, le qu_a!i sfuggoll:o alla forza coord_ina: 
trice del loro centro, nonché nella stenhtà teolog~ca delle formulaz10m 
ottenute mediante le impostazioni stereotipate finora in uso. Contro 
tutto ciò si levò, con una specie di slancio giovanile, un movimento di 
pensiero teso a riportare la riflessione alla sua origine, stabilendo un 
nuovo allacciamento alla sorgente»9 • 

• Cfr. R. LAURBNTIN, La Ve7gine Maria. Mariologia post-conciliare, Rom·a, Edizio
ni paoline, 1983,, p. 142-147. 

' H. M. KoESTER, Mariologia del XX secolo, o.c., p. 138. 
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Anche la marialogia, più di qualsiasi trattato teologico, sente l'esi
genza di colmare la lacuna o sproporzione tra ieri e oggi. Essa vive 
con acuità il problema aperto dal modernismo circa lo sviluppo dei 
dogmi e l'omogeneità della teologia con la rivelazione10 e sotto la 
spinta dei teologi riformati 11, è portata a confrontarsi col messaggio 
biblico per decantare o rifiutare la «teologia delle conclusioni•, ossia 
di congetture umane talvolta presuntuose e poco fondate. 

La novità dell'approccio scritturistico circa Maria sta nel fatto 
che non si ricercano i passi biblici per fondare delle tesi raggiunte at
traverso il processo teologico speculativo («dieta probantia,. ), ma si 
procede alla valorizzazione sistematica della Scrittura in se stessa e in 
tutta la sua ampiezza, senza cedere ad una sua strumentalizzazione. 

I vari studi biblico-mariani del quarantennio (1920-1960)12 hanno 
rinnovato la marialogia mettendo in evidenza alcune dimensioni tra
scurate della figura di Maria. 

l. LA CONDIZIONE TERRENA DI MARIA 

Mentre la marialogia post-tridentina aveva insistito sulle «glorie 
di Maria•, sulla sua grandezza e privilegi e sulla sua vita glorificata 13, 

rischiando di estrarre Maria dalla condizione umana, il contatto con 
la Bibbia porta a sottolineare la reale situazione vissuta dalla Vergine 
di Nazareth nella sua vicenda terrena. 

Parallelamente alla pubblicazione della «vita di Cristo•, sorge 
l'interesse per la «Vita di Maria,. come ricostruzione storica dell'esi-

1° Cfr. C. DILLENSCHNEIDEll, Le sens de L:t foi et k progrès do~tìque du mystère 
maria/, Roma, Accad. Mar. lnternat., 1954; H. HoLSTeiN, Le développement du dog· 
me maria~ in Maria (Du MANorR), t. VI, pp. 241·293 (con bibliografia); Z. 
AuzEGHY·M. Fuc&, Lo sviluppo del dogma cattolico, Brescia, Queriniana, 1967, p. 
141; inoltre lo studio di A. G. AlELLo citato alla nota 3. 

11 Cfr. più avanti la problematica ecumenico-mariana. 
12 Nella nostra prospettiva di segnalare principalmente gli apporti biblico

mariani che confluiranno in qualche misura nel concilio vaticano II non rientra 
l'esame esauriente di tutti i libri e articoli concernenti Maria nella Bibbia. Riman
dando alla Bibliografia mariana di G. M. BESurrr, ricordiamo almeno l'opera con· 
dotta con metodo critico e che ha suscitato molte recensioni: F. CEUPPENS, 7beologia 
biblica, vol. IV: De Mariologia biblica, Taurini-Romae, Marietti 1948, pp. XII-265. 

u Ctr., oltre alle storie della marialogia, lo studio eli S. DE FIORES, Il culto maria· 
no nel contesto culturale dell'Europa nei secoli XVII.XVl/1 in De eu/tu mariano saecu· 
lis XVII.XV/11. Acta congressus mariologicì-mariani internationalis in Republica 
Melitensi anno 1983 celebrati, Roma, PAMI, 1987, pp. 1-58. 
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stenza della V ergine inserita nel contesto e negli ~si del popolo ?i 
Israele. Questa corrente è rapprese~tata, per esemp10, da~· M: ~il: 
lam, Vita di Maria la madre di Gesu, che ha avuto parecchie edlZlom 
e traduzionil4. In essa non solo si ricostruisce l'ambiente palestinese 
all'epoca di Gesù, riguardo alla preghiera, all'attesa messianica, al la
voro della donna, agli usi circa il mat~imon~o, ma s~ affronta in m.a
niera nuova il problema della fede di Mana. Il Willam afferma m 
proposito: 

«Una domanda capitale per la vita di Maria è questa: Gesù ha fatto a 
sua madre delle 'rivelazioni speciali'? ... Nei libri di mistica queste rive
lazioni occupano un posto importante ... 
I Vangeli non sembrano offrire al~un aiuto per. risp~ndere a qu.es~a do~ 
manda. Ma se si esaminano fino m fondo quei passi evangehc1, m cu1 
viene menzionata la madre di Gesù, si propende più a credere che il 
Salvatore non abbia partecipato a Maria, prima che agli altri, alcuna 
notizia particolare riguardante la Redenzione, nell'insegnamento e 
nella pratica»15• 

Procedendo su questa pista, il Willam ritiene falsa premessa attri
buire a Maria la fede nella Trinità, nel senso preciso che si legge nel 
catechismo: 

«Se vogliamo veramente re?derci . con~o . ?ella c.onoscenza e 
dell'esperienza di Maria,, occorr~ h~eram da ~1m1h fantasie ... Non solo 
prima, ma anche dopo l annunc1azwne, Mar1a forse non conobbe per
fettamente il mistero della santissima Trinità, nella sua essenza»16

• 

Infine l'autore scarta l'opinione asserente che Maria «sapeva» la 
divinità di Cristo e non aveva bisogno di crederla come noi: 

«In realtà invece a Maria non furono risparmiate prove della specie 
più dura, che superarono in gravità e durata tutte quelle che un essere 
umano può sopportare. Si distinse da tutti gli altri uomini anc~e per
ché non si ribellò mai a queste prove e le superò tutte, sempre, Intera
mente: portava il peso che Dio le aveva destinato con un tal senso 
d'equilibrio, che non se ne misurò pienamente l'incredibile portata»17

• 

14 F. M. WILLAM, Vita di Maria la madre di Gesù, Brescia, Morcelliana, 1949, p. 
344 (l> ed. tedesca 1936). 

15 lvi, p. 237. 
16 lvi, p. 238. 
11 lvi, p. 241. L'autore dopo aver recensito varie prove per la fe~e di ~ari~, am

mette la possibilità di una vera e propria tentazione: «Vennero per le1 ore m cut, par
lando umanamente, avrebbe avuto occasioni sufficienti per commettere quel pecca
to che non è più un peccato preciso, perché si trova alla radice di tutti gli altri, e per 
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Nella stessa linea di accentuazione dell'umanità di Maria si muo
ve P. Gaechter, che intitola la sua raccolta di studi mariani neotesta
mentari Maria nella vita terrena18• A parte alcune ipotesi originali, 
come il trasferimento del Magnificat a dopo la nascita di Gesù, Paul 
Gaechter segue il Willam nell'inquadrare i racconti evangelici nel 
contesto palestinese e insiste sulla ordinarietà della vita di Maria, che 
«visse in tutto come le sue compagne d'età e di sesso di Nazareth>>19. 
Date le poche notizie circa le scuole per donne, Maria non dovette 
essere una persona istruita20; al contrario fu caratterizzata dalla «ta
péinosis>> (Le 1,48), che indica povertà, umiliazione e persecuzione21 ; 
anzi la situazione creata dalla concezione verginale avrebbe posto 
Maria in un clima di solitudine e incomprensione da parte dell'am
biente, che il Gaechter caratterizza psicologicamente come «depres
sione», da cui sarebbe liberata con la nascita di Gesù22. 

Approfondendo lo studio sulla povertà di Maria attraverso il rife
rimento all'A T, altri esegeti, tra cui un posto di rilievo va ricono
sciuto ad Albert Gelin23, non solo allineano Maria con le infime ca
tegorie sociali, prive di risorse economiche (cfr. Le 2,7 e 24), ma la 
pongono alla testa degli <<anawtm», cioè della schiera dei «poveri del 
Signore»: persone profondamente religiose, «resto» fedele all'allean
za (cfr. Sof 3, 12-13), che attraverso prove e purificazioni raggiungo
no una piena disponibilità al disegno divino, puntando su Dio al di 
là degli appoggi umani, vivono di preghiera nell'attesa dell'era mes
sianica. Il Magnificat vibra dei sentimenti e della pietà religiosa dei 
poveri di Jahvé: 

cui l'uomo ... chiede ragione a Dio di qualche cosa ... » (p. 243). Tra le principali vite 
di Maria sono da annoverare: R. DE LA BROISE, Vita di Maria, Catania, Ed. Paoline 
19644 (l" ed. francese 1904); l. BEAUFAYS, La Vergine santissima nell'ambiente palesti· 
nese, Alba, P .S. San Paolo, 1939 (l a ed. francese 1937); G. RosCHINI, La vita di Maria 
Roma, Belardetti, 1945; P. C. LANDUCCI, Maria santissima nel Vangelo, Roma, Ed. 
paoline, 19492• 

18 P. GAECHTER, Maria im Erdenleben. Neutestamentliche Marienstudien, Inn
sbruck, Tyrolia Verlag, 1953, p. 260. Citerò la traduzione spagnola Maria en el Evan· 
gelio, Bilbao, Desclée de B., 1959, p. 380. 

19 Cfr. Maria en el Evangelio, o.c., p. 232. 
20 lvi, pp. 227,257. 
21 lvi, p. 231. 
22 lvi, p. 233. Rilievi critici su Gaechter, come anche su Willam, Charlier e 

Braun, in F. SPADAFORA, La dottrina mariana nel Nuovo Testamento. Rassegna biblio· 
grafica, in Marianum 16 (1954) pp. 158-166; Maria santissima nella sacra Scrittura, 
Roma, Pontificia Università Lateranense, pp. 76-90. 

H A. GELIN, Les pauvres de Yahvé, Paris, Cerf, 1953, p. 182. 
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«In esso udiamo la voce di una donna, che ha assimilato in misura 
cosl profonda lo spirito dei 'poveri', che nel momento dell'incarnazio
ne viene ad essere la loro esponente più perfetta e commossa,.24, 

2. UNIONE DI MARIA CON CRISTO 
NEL RISPETTO DELLA TRASCENDENZA MESSIANICA DI LUI 

Il ricorso diretto ai testi evangelici ha portato ad una valorizza
zione dei passi cosiddetti anti-mariologici, a lungo trascurati2s. Si 
tratta di alcuni brani o versetti che presentano Maria in prospettiva 
negativa, non favorevole alla sua esaltazione (Mc 3,20-35; Mt 12,46-
50; Le 2,49; 11,28; Gv 2,4; 7,3-5). 

Questo atteggiamento di riservato silenzio non è dovuto alla po
lemica antigiudaica della catechesi primitiva, che sarà superata dai 
Vangeli dell 'infanzia dove Maria appare in visione positiva26, ma è 
un fatto che nasconde «un'intenzione divina»27: fa risaltare la premi
nenza e indipendenza messianica di Cristo e sottolinea il carattere es
senzialmente spirituale del Regno di Dio, cui non si accede attraver
so i legami naturali, ma mediante la fede. Di fronte alle esigenze del 
Regno cadono i privilegi della discendenza da Abramo e gli stessi di
ritti della famiglia di Gesù: la sua stessa madre non sfugge a questa 
legge fondamentale. Non esiste alcun titolo di preminenza all'infuo
ri dell'abbandono totale alla volontà del Padre: 

24 lv~ p. 125. 
H L'espressione «passi anti-mariologici» è recente: cfr. F. SPADAFORA, De locis sic 

dictis antimariologicis in Sacra Scriptura, in De Mariologia et Oecumenismo, Romae, 
1962, pp. 121-132. «Assenti dalla lunga serie delle encicliche mariane che i Papi han
no moltiplicato da un secolo a questa parte, sono stati infine assunti dal Concilio• 
(R. LAURENTJN, La Vergine Maria, o.c., p. 22). 

26 Per la presenza di Maria nella catechesi primitiva, cfr. R. Stuc, Maria in «Ke· 
rigmate» communitatis primitivae, in Maria in Sacra Scriptura, Acta Congressus mar. 
S. Domingo 1965, vol. IV, pp. 3-48; R. LACK, Les fondements théologiques d'une caté· 
chèse maria/e, in Catéchèse, n. 30, janv. 1968, pp. 35-52; A. GEORGE, Découverte de 
Marie dans le Nouveau Testament, in Cahiers marials, n. 73, juin 1970, pp. 131-172; 
H . FREHEN, De cultus m ariani fundamentis apud hagiographos Novi Testamenti synop· 
ticos, in De primordiis cultus mariani, Acta Congressus mar. in Lusitania anno 1967 
celebrati, vol. II, pp. 35-38; S. DE FIORES, Come presentare Maria oggi nella catechesi, 
in Maria presenza viva nel popolo di Dio, Roma, Edizioni monfortane, 1980, pp. 382-
398. 

27 C. CHARUER, La discrétion des évangiks sur la Vierge, in Bible et v~ chrétienne, 
n. 7, sept-nov. 1954, p. 44 
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«Per quanto eccezionale ed unica sia la gloria conferita alla Vergi
ne dalla sua maternità divina, questo privilegio insigne rimane ester
no alla realtà essenziale della vita cristiana ... ,.28. 

Mentre la marialogia classica aveva elevato la maternità di Maria 
ai confmi della divinità, facendo derivare da essa la grazia e l'associa
zione di Maria all'opera redentiva, il riferimento al quadro evangeli
co la relativizza, poiché «il fatto umano d 'aver generato il figlio di 
Dio, per quanto inaudito, non è per Maria la sorgente ultima della 
benedizione divina• 29• Questa è legata al fatto che Maria è fedele udi
trice della Parola, come è dimostrato dal racconto dell'annunciazio
ne30. 

Un ripensamento dell 'associazione di Maria a Cristo, nel rispetto 
della missione trascendente del Messia, è operato dalla nota mono
grafia di F. M. BRAUN, La Mère des fidéles. Essai de théologie 
johanniqu&1• L'interpretazione del racconto di Cana, specie del v. 4 
del II cap.: «Che c'è fra me e te, donna?», pone ineluttabilmente di 
fronte ad un principio di separazione tra madre e figlio: «Si tratta 
sempre di un rifiuto, motivato da una certa assenza di comunità tra 
persone presenti»32. La frase di Gesù indica un cambiamento di si
tuazione avvenuto con il passaggio dalla vita nascosta, caratterizzata 
dall'obbedienza ai genitori (Le 2,51), alla vita pubblica nella quale 
Gesù rivendica la sua indipendenza preannunciata nel ritrovamento 
nel tempio (Le 2,49): 

«La vita pubblica di Gesù è cominciata, durante la quale egli deve 
eseguire interamente ed esclusivamente gli ordini del Padre. Maria è 
invitata ad eclissarsi. Gesù le fa capire che i legami del sangue, per 
quanto stretti, sono come sospesi. La separazione richiesta non è tutta
via definitiva. Finirà quando l'Ora sarà venuta. Si discerne contem
poraneamente una esigenza di sacrificio o di separazione e una promes
sa di crescita nell'unione con il suo divin figlio»J>. 

Su questa legge di separazione si trovano d'accordo anche i sinot
tici, che mostrano Maria non già come una madre che esercita i suoi 
diritti materni, ma come una discepola di Cristo. Questi ~si libera 

28 lvi, pp. 49-50. 
29 lvi, p. 50 
Jo lvi, p. 51. 
Jl Tournai-Paris, Castermann, 19542, p. 216. 
32 lvi, pp. 51-52 
H lvi, p. 57-58 
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dalla stretta materna per dedicarsi alla sua vocazione messianica»34 e 
impartisce la lezione sulla «Superi<?rit~ dei leg~mi spi_rituali ~erivanti 
dalla fede obbediente alla Parola dt D10»35• G10vanm tuttavta supera 
i sinottici, poiché «è il solo ad informar:ci che u_n_a volta giunta l'Ora 
di Gesù, il figlio e la madre dovevano ntrovarst m una nuova comu
nione»36. 

Gesù dunque agisce con indipendenza sovrana, ~nche quan~o. ac
condiscende alla richiesta della madre: non deve ncevere ordmt da 
lei.l7, Ma la separa.zione temporanea postulata dall'economia della vi
ta pubblica, darà luogo ad un nuovo avvicinamento: 

«L'ora del sacrificio della Croce doveva essere l'ora di un solenne 
appuntamento, caratterizzato da un'ultima pr?va. Mar~a ~llora sareb
be chiamata a condividere nel suo cuore la pass10ne del ftgho. Ma nello 
stesso tempo ella comunich~rebbe al desiderio _che avev~ spinto Gesù a 
fare la volontà del Padre fmo alla suprema 1mmolaz10ne (Gv 4,34; 
14,31; 15,31). Da madre ~eparata, ell~ di~en~erebbe madr~ pienam~nte 
associata: madre, non piu solamente 10 vtrtu della concez10ne vergma
le ma in ragione della sua partecipazione, tutta spirituale e contempo
r;neamente tutta materna, alla vittoria del suo figlio»38• 

Questa partecipazione si realizza sul Calvario, q~ando Mar~a è ~i
conosciuta come la «donna» del Protovangelo, umta nella vtttona 
sul principe di questo mondo ed elevata ad una maternità nei riguar
di della comunità dei credenti39: 

«Maria ricevette in qualche modo il potere di attirare lo Spirito nel 
cuore dei suoi figli ... in maniera propria, completamente materna e se
condo le esigenze della sua missione>>40

• 

Ad ogni discepolo di Cristo incombe il dovere di ricevere Maria 
presso di sé, accogliendola come un dono del Maestro H. 

H lvi, p. 60. 
Js lvi, p. 61. 
J6 lvi, p. 62. 

J7 lvi, pp. 64-65. 
Js lvi, p. 92. 

J9 lvi, pp. 180-181. 
•o lvi, pp. 121-122. 

•• lvi, pp. 124-129. L'argomento verrà ripreso; sviluppato ~a altri autori,tra cui 
I. DE LA PoTTERJE, La parole de jésus « Voici ta Mere• et L accue~l d'! n~ople (/n 19; 
27b) in Marianum 36 (1974) l, pp. 1-39; A. VANHOYE, lnterrogatiOn JOhannUJueet exe· 
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3. LA DIMENSIONE TIPOLOGICA DI MARIA: FIGLIA DI SION 

•L'intenzione della teologia attuale, concernente Maria, non consi
ste più tanto nel contemplarla come una Santa individuale, ma piutto
sto, partendo dalla sua umanità e dalla sua solidarietà col genere uma
no non ancora redento, nel definire il suo posto unico nel mistero di 
Cristo, che è allo stesso tempo il mistero d'Israele e della Chiesa»42• 

In questa direzione si sono mossi prima dei teologi, alcuni esegeti 
cattolici e protestanti accostando i testi dei due primi capitoli di Luca 
ai passi relativi dell'A.T., utilizzati dall'agiografo con procedimento 
midrashico. Ad aprire questa via è S. Lyonnet con un articolo pub
blicato nel1939, in cui interpreta il saluto dell'angelo a Maria come 
l'invito alla gioia messianica rivolto dai profeti alla Figlia di Sion•3• 

Qualche anno più tardi il protestante svedese H. Sahlin riprende in
dipendentemente il tema nell'opera Der Messias und das Gottesvolk 
(U ppsal, 1945) e pubblica poi un articolo sulla Vergine Maria Figlia 
di Sion .. , che verrà utilizzato e sviluppato dall'anglicano G. Herbert 
nel 1950•5• 

In campo cattolico, oltre ad un articolo di J. Coppens che presen
ta la santità della Figlia di Sion ideale nell'ordine cultuale, morale ed 
escatologico•6, si segnala soprattutto il volume di R. Laurentin, 
Structure et théologie de Luc 1-11 (Paris, Gabalda, 1957), che affronta il 
problema della teologia dei primi due capitoli di Luca con massima 
penetrazione e ampia documentazione. 

gèse deCana (!n 2,4), in Biblica 55 (1974) 2, pp. 157-167; A. SERRA, Contributi dell'an
tica letteratura giudaica per /'esegesi di Gv 2, 1-12 e 19, 25-27, Roma, Herder, 1977; 
lo., Maria a Cana e presso la croce. Saggio di mario/ogi4 giovannea (Gv 2,1-11 e 19,25-
27), Roma, Centro di cultura mariana cMater ecdesiae .. 1978. 

42 L. ALnNG VoN GEUSAU, Alcune 1dee sulla mariologia attuale, in l grand1 temi 
del Concilio, Roma, Ed. Paoline, 1965, p. 475. 

43 S. LYONNET, Chaire, kecharitoméne, in Biblica 20 (1939), pp. 131-141. L'artico
lo è stato rielaborato in varie edizioni. 

44 H. SAHuN, lungfru Maria Dottern Sion, in Ny Kyrk/ig Tidskrift, 18 (1949), pp. 
102-124. 

•s A. G. HERBERT, 7be Virgin Mary Daughter ofSion, in 7beology 53 {1950), pp. 
403-410 {trad. francese: La Vierge Marie Fil/e de Sion, in La Vie spiritue//e 85(1951), 
pp. 127-139). 

46 J. CoPPENS, La Mère du Sauveur à la lumière de la théo/ogie vétérotestAmentaire, 
in Ephemerides 7beologi4e Lovanienses 31 {1955), pp. 7-20. 
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Ricapitolando i dati sparsi nell'opera circa la identificazione 
Maria-Figlia di Sion, l'autore ricorda innanzitutto che 

«il centro d'interesse fondamentale che domina Luca 1-2 è Israele ... 
I personaggi particolari non hanno nessun rilievo individuale: sono de
scritti non per se stessi, ma come manifestazione della fede di Israele, 
della sua speranza, della sua attesa, della sua gioia. I loro cantici sono 
cantici di azione di grazie di Israele. Sotto questo aspetto Maria non è 
un caso a parte, se non perché ella è la più alta personificazione di 
Israele»47• 

L'identificazione di Maria con il popolo eletto è preparata dalla 
storia della salvezza, che si presenta come una concentrazione pro
gressiva delle scelte divine: dalla collettività si passa ad un «resto» co
stituito dai poveri di Jahvè, per giungere alla persona di Maria «l'ulti
ma scelta di Dio, l 'ultimo compimento della preparazione del popo
lo eletto: apice della piramide delle elezioni e concentrazione del •re
sto• in una persona»4s. 

Quanto ai passi che attualizzano nella persona di Maria i testi 
concernenti Sion, Laurentin cita quello fondamentale dell'annuncia
zione (Le 1,28-32) dove Luca riprende l'oracolo di Sofonia 3, 14-17 
sostituendo Maria alla Figlia di Sion: con questo midrash allusivo 
Luca vuoi dire che la Figlia di Sion è Maria che gioisce per la venuta 
del Messia nel suo seno49• Un altro punto di contatto è costituito dal 
Magnificat (Le 1,46-54), intessuto di espressioni che la Bibbia utilizza 
in funzione di Israele: gioia, povertà, servizio, beatitudine sono attri
buiti ad Israele collettivo o a Sion (cfr. Ab 3, 16-18; Dt 26,7; IV Esdr 
9,45; Mal 3,11; Dt 2,21). In esso si passa insensibilmente dall'azione 
di grazie di Maria a quella di Israele, dalla povertà di Maria a quella di 
tutti i poveri; attraverso il passaggio dalla collettività, si va dalla per
sonificazione originaria di Israele in Abramo alla personificazione 
escatologica in Maria, che prende possesso della promessa50

• 

La presentazione di Maria come Figlia di Sion interesserà altri 
esegeti, che scopriranno accanto alla gioia per la dimora in lei del 

47 R. LAURENTIN, Structure et 1héologie de Luc f.!/, Paris, Gabalda, 1957, p. 150. 
48 lvi, p. 152. 
49 lvi, pp. 150-151. 
so lvi, pp. 83-85. L'autore riprenderà l'argomento applicando ai primi due capi

toli di Luca e Matteo i metodi semiotici: I vangeli dell'infanzia di Cristo. La verità del 
Natale al di là dei miti, Cinisello Balsamo, Edizioni paoline, 1985, p.7 D (ed. origina
le francese 1982). 
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~essia, il m~stero del suo dolore: l'oracolo di Isaia 66, 7-8 parla di 
S10n come d1 una madre che partorisce nel dolore il nuovo popolo di 
Dio. Questa visione sarà ripresa dalla teologia giovannea (Gv 
16,21;19,26-27; Ap 12); ma essa è già presente nella profezia di Si
meone (Le 2,35), che ricalcando il testo di Ezechiele 14,17 («Una spa· 
da trapasserà la terra - Israele») fa capire che la trasfizione avviene in 
Maria come rappresentante o personificazione di Israe}est . 

Parecchi biblisti si sono assunti il compito di mediare con riuscite 
opere. di divulgazione le ricerche e prospettive avanzate 'in sede 
esegetica 52• 

II. Rinascita patristico-mariana 

«La rivalorizzazione dei Padri, che si verificò nel periodo dopo la 
g~er_r~ (1943), prese un orientamento nuovo in rapporto agli studi pa
tnsttc~ della seconda metà del secolo precedente. Invece di cercare 
esclustvaf!le~te nelle opere dei Padri gli argomenti apologetici per pro
vare l'anttchltà delle _dottrine o delle pratiche cattoliche, ci si interessa 
an~h~, e _spess~ q~~~ esclusivamente, a ciò che vi è di originale negli 
scntti det Padn, c10e, un senso eccezionale della sintesi cristiana della 
conn~ssio~e _dei ~isteri nell:insie_me de_l piano divino ... Si cerca piutto
sto dt far nvtvere ti messaggto det Padn nella sua ricchezza dottrinale e 
spirituale,_ e, pe~sir:to, se poss~bile, ?i ritrovare l'esperienza religiosa del
la comumta cnsttana che SI espnme attraverso queste testimonianze 
personali,.'. 

st Cfr. H. CAZELLES, La fonction maternelle de Sion et de Marie, in Maria in Sacra 
Scriptura, vol. VI, pp. 165-178; A. FEUILLET, Les adieux du Christ à sa Mère et la ma· 
ternité spirituelle de Marie, in Nouvelle Revue 1héologique 36 (1964), p. 478; P. BE· 
NOi'r, «Et toi·meme, un glaive te transpercera l'ame» (Le 2, 35), in Catholic Biblica[ 
Quartely 25 (1963), pp. 251-261.Per gli studi biblici sulla figlia di Sion, cfr.la rassegna 
di N . LEMMO, Maria •figlia di Sion:., a partire da Le l, 26-29. Bilancio esegetico dal 
1939 al1982, in Marianum 45 (1983) pp. 175-258. 

s2 D~ segnalar~, ~ra g_li altri i seguent_i libri (tutti reperibili in italiano): F. AsEN· 
sro, Mana en la Bzblza, Btlbao, El MensaJero del Coraz6n de Jesus 1958 pp 252· J 
GALOT, Mari~ dans l'évangile, Paris-Louvain, Desclée de B., 1958: pp. Ì97;. K. H: 
ScHELKLE, Dze M_utter de_s Erloser,, Diisseldorf, Patmos-Verlag, 1958, pp. 96; L. DEJSs, 
Mane, Ftlle de Szon, Pans, Desclee de B, 1959, pp. 291; M. THURIAN Marie mèredu 
Sezgneur figure de l'église, Taizé, 19632, pp. 281; J. CANTINA T, Marie dans la Bible, Le 
Puy-Lyon, Mapp~s •. 19~3, pp. 237; 0RTENSIO DA SPINETOLI, Maria nella tradizione bi· 
klzca, Bolo~na, Edtz~on~ dehoniane, 1967J (l a edizione 1963); Io., Milano 1963 con il 
molo Mana nella Bzbbta; Io., Introduzione ai vangeli dell'infanzia, Brescia, Paideia, 
1967, pp. 128. 

1 R. AuBERT, Teologia cattolica nella prima metà del XX secolo, a.c., p.45. 
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l. «MARIA E LA C HIESA» DI H. RAHNER 

L ' intento di collegare la spiritualità cristiana all'esperienza dei 
primi secoli della C hiesa appare chiaramente nel libro di H. Rahner, 
Maria e la Chiesa, che si propone di dare 

cuna indicazione per accostarsi ai misteri della vita spirituale sulla 
base dei profondi pensieri dei Padri della Chiesa ... che molto hanno da 
dire alla nostra attuale riflessione circa i fondamenti di una vita spiri
tuale formata nella autenticità cristiana»2

• 

La conclusione cui l'autore p erviene è l'inseparabilità della devo
zione mariana dalla spiritualità ecclesiale, poiché «Sulla base dei teso
ri dell'appassionata teologia dei Padri della Chiesa e dei grandi teolo
gi» è impossibile distinguere «il mistero della Santa Madre Chiesa ... 
dagli abissali misteri della Madre di GesÙ»3• 

Si tratta di 

«reimparare ciò che era così familiare e caro alla Chiesa primitiva: 
vedere la Chiesa in Maria e Maria nella Chiesa. Il risultato di queste me
ditazioni dovrebbe essere una disponibilità più gioiosa, perché più ma
tura, per tutto ciò che riguarda oggi l'evoluzione della fede mariana e 
di conseguenza una migliore penetrazione della misteriosa essenza del
la Chiesa»4

• 

L'idea di fondo, che H . R ahner scopre n ei Padri quale legame dei 
rapporti tra Maria e la Chiesa, è la tipologia mariano-ecclesiale: 

..Maria, come dice la teologia patristica, è il typos della Chiesa, 
esempio, sostanza, e insieme compendio di tutto ciò che si doveva poi 
sviluppare nella C hiesa nella sua essenza e destino»5• 

Sulla scia di questo principio vengono specificate le analogie tra la 
Chiesa e Maria, suscitatrici di stimoli per la vita cristiana ecclesiale: 
santità immacolata, verginità di cu?re, crescita nella &razia,. medita
zione della parola, fortezza e fedelta nella prova, trasfiguraz10ne nel 

2 H. RAHNER, Maria e la Chiesa. Indicazioni per contemplare il mistero di Maria 
nella Chiesa e il mistero della Chiesa in Maria, Milano, Jaca Book, 1974, p. 11 (t• ed. 
1950). 

so 

J lvi, p. 16. 
• lvi, pp. 16-17. 
s lvi, p. 18. 

Cristo. Soprattutto la Chiesa e Maria coincidono in un'unica imma
gine, perché ambedue madri e vergini in forza dell'amore e dell'inte
grità della fede: 

«Esiste pure una creatura che è madre e vergine, ed è una gioia po
terla chiamare: Chiesa•6• 

2. «ARCHETIPO DELLA C HIESA» DI o. SEMMELROTH 

La scoperta patristica di Maria «tipo della Chiesa» si impose ai 
teologi in modo inatteso e immediato: A . Miiller l' ha paragonata 
all'apparizione di una com eta nel cielo marialogico7• 

Tra i primi a valorizzarla in maniera sistematica emerge O. SEM
MELROTH con il libro Urbild der Kirche8, che intende dimostrare che 

«Maria come tipo della Chiesa non è solo qualcosa che si aggiunge a 
un trattato già completo in se stesso, ma ciò che deve assolutamente es
sere posto all'inizio come mistero fondamentale»9• 

In altre parole: per Semmelroth, Maria «tipo della Chiesa>> è il 
principio primo della marialogia, capace di organizzare tra loro i mi
steri mariani particolari e di inserirli organicamente nell'insieme del
la teologia. Infatti 

cla teologia mariana non può contentarsi di determinare i privilegi 
di cui Maria è stata dotata in quanto Madre di Dio. Nella sua figura 
non glorificheremo veramente la sapienza e la potenza di D io se non 
giungiamo a vedere chiaramente quale significato egli ha deposto in lei 
e quale funzione ella esercita nell'insieme dell'opera della salvezza,.10• 

Tale senso non è dato dall'ordine di successione, ma da quello in
tenzionale o finale: 

«In questo ordine, il rapporto dei termini non può essere che il se-

6 CLEMENTE A LESSANDRINO, Paidagogos 1, 6, 42; cfr./vi, p. 42. 
7 A. M uLLER, Fragen und Aussichten der heutigen Mariologie, in Fragen der Theolo· 

gie heute, Einsiedeln, 1957, p. 301. 
8 O. SEMM ELROTH , Urbild der Kirche. Organischer Aujbau des Mariengeheimnisses, 

Wiirzburg, 1950, pp. 118 (trad. francese: Marie, archétype de l'Eglise, Paris, Fleurus, 
1965, pp. 160: citerò sempre questa edizione). 

9 lvi, p. 47. 
IO fvi, p. 48. 
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guente: proprio perché doveva essere il tipo della Chiesa, Maria è stata 
posta nell'esistenza come madre sponsale di Dio»11• 

Al di là di questa impostazione che verrà contestatal2, l'opera di 
Semmelroth s'impone per l'approfondimento teologico del concetto 
di tipo, che implica tre elementi: 

«la personificazione o rappresentazione di un contenuto spirituale 
attraverso una certa figura concreta; poi, un legame reale tra un tenni
ne e l'altro come fondamento oggettivo di questa rappresentazione; e 
infine, quale conseguenza di questo rapporto, il carattere di modello 
morale,.u. 

Inoltre Urbild der Kirche segna la strada ecclesiologica nell'inter
pretazione dei temi mariani, prima studiati in senso solo cristologico 
o personale: corredenzione come cooperazione recettiva propria del
la Chiesa, maternità divina come «SÌ» della Chiesa all'alleanza spon
sale del Logos con l'umanità, verginità come unione della Chiesa 
con Cristo in vista della missione, immacolata concezione come fi
gura rappresentativa dell'essenza della Chiesa santa, assunzione co
me archetipo della Chiesa perfettamente redenta e glorificataH. 

3. «MEDITAZIONE SULLA CHIESA» DI H. DE LUBAC 

Accanto al lavoro di Semmelroth, si pone il contributo di rifles
sione teologica sui rapporti tra Maria e la Chiesa, apportato da P. 
Henri De Lubac, che a due anni dall'edizione di Urbild der Kirche 
(1950), pubblica la sostanziosa e stimolante Meditazione sulla Chiesa, 
dedicando un lungo capitolo a La Madonna e la Chiesa15• Basandosi 

11 lvi, p. 50. 
12 Cfr. G. PHIUPS, Perspectives mariologiques: Marie et l'Eglise. Essai bibliographi· 

que, 1951-1953, in Marianum 15 (1953) 4, p. 453 (ritiene che il principio di Semmel
roth è più complicato, più difficile a dimostrare con le fonti, meno percepito dalla 
coscienza cristiana della maternità divina); C. DtLLENSCHNEIDER, Il primo principio 
della teologia mariana, Roma, Ares, 1957, pp. 57-67 (Semmelroth sottovaluta la 
maternità divina e pone un principio complesso come lo è il concetto di Chiesa). 

13 O. SEMMELROTH, Marie, archétype de l'Eglise, o.c., p. 28. 
14 lv~ pp. 76, 110, 123, 136, 145. 
15 H. DE LuBAc, Meditazione sulla Chiesa, Milano, Ed. Paoline, 1965, pp. 628 (t• 

ed. francese 1952}; il capitolo mariano copre le pagine 389-465. 
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sulla sua vasta competenza patristica e medioevale, de Lubac giunge 
alla conclusione che 

«tra la Chiesa e la Vergine i legami non sono soltanto numerosi e 
stretti: sono essenziali. Sono intessuti dal di dentro. Questi due misteri 
della nostra fede sono più che solidali: si è potuto perfino affermare 
che essi sono 'un solo ed unico mistero'. Diciamo, almeno, che essi so
no tra loro in tale rapporto che si avvantaggiano sempre ad essere chia
riti l'uno con l'altro; anzi, che all'intelligenza dell'uno è indispensabile 
la contemplazione dell'altro»16. 

Raccogliendo dalla tradizione i vari simboli applicati simultanea
mente a Maria e alla Chiesa, De Lubac vi trova il fondamento nel fat
to che Maria è percepita dalla coscienza cristiana come 

«la figura ideale della Chiesa ... il suo sacramento ... lo specchio in 
cui si riflette la Chiesa intera ... essa la porta e la contiene già tutta inte
ra nella sua persona»17• 

Oltre al parallelismo della maternità santificante e della sponsali
tà verginale, che rendono somiglianti Maria e la Chiesa, Padri e teo
logi si pongono il problema della distinzione e superiorità dell'una 
nei confronti dell'altra. La soluzione di tale questione si articola in 
base alla concezione della Chiesa: 

«Un testo di Agostino, è vero, mette la Chiesa al di sol?ra di Maria, 
ma in questo caso sant'Agostino considera il corpo misuco nella sua 
totalità, con il suo Capo»18• 

Indubbiamente di fronte a Cristo bisogna ricordare che Maria 

.. fa parte con tutti noi della grande famiglia dei redenti ... Come 
ognuno di noi, essa è naturalmente indigente ... Il nostro Salvatore è an
che il suo Salvatore»•'. 

Così pure se si considera la Chiesa nella sua universalità, essa 
comprende Maria come un suo membro, quindi come sua «figlia». 
Tuttavia Maria, essendo alle origini della Chiesa, «con molta mag
gior verità la si dovrà chiamare invece sua madre» e inoltre Maria è 
nella Chiesa 

•• lvi, pp. 392-393. 
17 lvi, p. 397. 
18 lvi, p. 414. 
19 lvi, p. 415. 
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«Un caso 'speciale' ... unico, vero, universale, concreto, eh~ com
prende eminentemente nella sua assoluta purezza, la somma dt perfe
zione di tutti gli altri membri: Ecclesiae totius portio maxima, portio op· 
tima, portio praecipua, portio electissima»20• 

A Maria si applica la regola formulata da !sacco della Stella: 

«La stessa cosa viene detta universalmente della Chiesa, specialmente 
di Maria, singolarmente dell'anima fedele»21. 

De Lubac traduce questo specialiter con le espressioni «fuori serie, 
per eccellenza, in modo sovreminente, incomparabile>>22sicché può 
affermare che 

<<Come Dio ha raccolto tutta la nobiltà sparsa nel grande universo 
per deporla nell'uomo, suo capolavoro, così Egli ha raccolto tutta la 
nobiltà di quell'universo spirituale che è la Chiesa, per deporla in Ma
ria»23. 

Ciò non significa che Maria sia «una prodigiosa eccezione al desti
no comune, a noi totalmente estranea>>24: essa è germe e forma per
fetta della Chiesa, si trova in lei tutto quanto lo Spirito riverserà sul
la Chiesa. Maria rappresenta fin dall'inizio «quel mondo nuovo che 
la Chiesa dovrà faticosamente realizzare>>, mentre la sua assunzione 
«Se~na il trionfo definitivo e completo dell'opera divina nei suoi stes
si nflessi corporei>>, è «promessa e anticipazione» del trionfo della 
Chiesa2s. Non si deve dunque credere che Maria «eclissi la gloria di 
tutti i santi, come il sole al suo sorgere fa scomparire tutte le st7lle>>26

; 

al contrario, come ha intuito S. Bonaventura, «la Beata Vergme su
pera e orna tutti i membri della Chiesa»27• Maria aiuta la Chiesa non 
solo ad auto-comprendersi, ma anche ad auto-trascendersi in uno 
sforzo perenne di purificazione orientandosi alla glorificazione della 
Trinità28• 

20 lvi, pp. 413-414,436. 

21 In Assumptione beatae Mari4e, PL 194, 1865. 

22 Meditazione sulla Chiesa, o.c., p. 433. 

2J lvi, p. 437. 

24 lvi, p. 429. 

2s lvi, pp. 425, 429. 
26 lvi, p. 462, dove è citato il noto lamento di S. Teresa di Lisieux, Novissima ver

ba, pp. 156-157. 
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21 De Nativitate B.M. V.., sermo 3, Quaracchi, t. IX, p. 712. 

28 Meditazione sulla Chiesa, p. 469. 

Dal punto di vista patristico i rapporti tra Maria e la Chiesa passa
no attraverso il tema della «nuova Eva», che nel secondo secolo gode 
già di una certa universalità in quanto è testimoniato da Giustino 
(Palestina), Ireneo (Asia Minore e Gallia), T ertulliano (Africa)29• 

Questi autori svolgono il primo lavoro propriamente marialogico, 
partendo dalla credenza della concezione verginale di Gesù conside
rata verità di fede3°: 

<<Poiché come vergine e senza colpa Eva ascoltò la parola del ser
pente e generò disobbedienza e morte, Maria, al contrario la vergine, 
ricevette fede e gioia allorché l'angelo Gabriele le portò la lieta 
novella ... e rispose: avvenga di me secondo la tua parola>>31. 

Ireneo (t verso il 202) riprende l'antitesi Eva-Maria e la sviluppa 
teologicamente inserendola nel piano salvifico secondo il principio 
della ricapitolazione in Cristo e della «recirculatio», per cui la reden
zione nel disegno divino è una ripresa degli elementi della caduta: 

<<Di conseguenza ... troviamo Maria, la vergine obbediente .... Eva 
disobbedì quando era ancora vergine ... e divenne per sé e per tutto il 
genere umano causa di morte ... , Maria divenne con la sua obbedienza 
per sé e per tutto il genere umano causa di salvezza»32• 

Ma poiché la <<nuova Eva>> per i primi Padri è la Chiesa, si fa stra
da l'analogia tra Maria e la Chiesa, che per Ireneo sorge dal fatto che 
la nascita di Cristo dalla Vergine è base e centro della nostra rinascita 
personale nellaChiesa33• Bisognerà tuttavia giungere a S. Ambrogio 
per trovare chiaramente il parallelismo Maria-Chiesa e l'espressione 
Maria «tipo della Chiesa>>34: ambedue vergini, che concepiscono Cri
sto per opera dello Spirito35• 

29 Cfr. L. 0EISS, Marie, Fille de Sion, Paris, Desclée de Brouwer, 1959, pp. 245-254 
(Le parallèle Eve-Marie dans la tradition primitive). 

3° Cfr. lo studio fondamentale di G. JouASSARD, Marie à travers la Patristique. Ma· 
ternité divine, virginité et sainteté, in Maria ( ou MANOIR), t. I, 1949, p. 69-157. Il pri
mo testo mariano patristico è quello di Ignazio di Antiochia ( t 110), che presenta la 
verginità di Maria, il suo parto e la morte di Cristo come ccmisteri da proclamare al
tamente»: mysteria krauges (Eph. 19,1}. 

31 S. GIUSTINO, Dialogo con Trifone, c. 100, PG 6, col. 709-712. 
32 S. lRENEO, Adversus haereses, III, 22. PG 7, col. 959-960. 

JJ Cfr. A. MOLLER, Ecclesi4-Maria, Paulus Verlag, Freiburg, 1955, pp. 50-56. 
34 S. AMBROGIO, Expos. Luc. 2,7, PL 15, col. 1555. 

Js Cfr. G. PHILIPS, Marie et l'Eglise. Un thème_chéologique renouvelé, in Maria (Du 
MANOIR) t, VII, 1964, p. 365-419, specie p. 383. E il migliore studio riassuntivo della 
ricerca teologica circa Maria e la Chiesa prima della pubblicazione della Lu1•1m gen· 
tium. 
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Il ricorso ai Padri indubbiamente è stato positivo per la marialo
gia, a motivo del recupero della tipologia ecclesiale,_che inser~sce M~
ria nella Chiesa arricchendo e correggendo una umlaterale tipologia 
cristologica. Esso tuttavia ha portato un certo disappunto di fronte 
alle numerose esitazioni di alcuni Padri circa la santità di Maria36 e la 
sua verginità perpetua37 e alla loro ignoranza riguardo all' Assunzio
neJs e all'Immacolata Concezione39: difficoltà superate progressiva
mente nel IV-V secolo e oltre40• Anche la maternità divina è vista da 
alcuni Padri, come Ambrogio e Agostino, in subordinazione ai lega
mi spirituali contratti con Cristo attraverso la fede e l'adesione alla 
volontà del Padre41: 

<~Madre per Cristo è tutta la Chiesa, perché continuamente ... dà alla 
luce le sue membra, cioè coloro che credono in lui. Ma gli è madre an
che ogni anima fedele, _eh~ fa la volontà del Pa?re suo ... E dunqu~ M~
ria, che fa la volontà di D10, secondo la carne e soltanto madre di Cn· 
sto, ma spiritualmente gli è altrettanto sorella che madre•42 • 

Mentre viene accolto il tema patristico «Maria concepl Cristo pri
ma nella mente che nel grembo»43, la maternità divina non è più 
considerata come un privilegio astratto, ma come l'irradiazione della 
concezione spirituale del Cristo nel corpo della Vergine: 

<~Maria non avrebbe profittato in nulla dell'intimità della maternità 
fisica, se prima non avesse concepito Cristo con maggior beatitudine 
con il cuore e solo successivamente con il corpo»44

• 

" Ireneo, Tertulliano, Origene, Basilio, Cri_so~tomo, ~regorio N~ia~zeno e Ci· 
rillo ammettono in Maria imperfezioni, dubbt dt fede o mtervento mdtscreto: cfr. 
G. JouASSARD, Saìnteté de Marie chez les Pères, in Etudes maria/es 5 (1947), pp. 11·13. 

>7 La verginità dopo il parto fu misconosci~ta da T ertulliano e da Bonoso, men· 
tre il parto verginale trova esitanti Origene e Gtr?l~mo, che pure a~'?ettono la ver· 
ginità perpetua di Maria: cfr. G. JouASSARD, Mane a travers la Patnstlque ... , o.c., pp. 
77-83, 107-113. 

n Cfr. S. EPIFANIO, Panarion 78, 10-11. PG 42, col. 716. 
>9 Cfr. S. AGOSTINO, Opus imperfectum adversus !ulianum, 4, 122. PL 45, col. 

1417·1419. 
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40 Cfr. R. LAURENTIN, La Vergine Maria ... , o.c., pp. 83·88. 
41 Cfr. S. AMBROGIO, Expos. Luc. 10, 24-25. PL 15, col. 1810. 
•z S. AGOSTINO, De sancta virgìnitate 5·6. PL 40, col. 399. 
4> S. AGOSTINO, Sermo 215, 4. PL 38, col. 1074. 
44 S. AGOSTINO, De sancta virginitate 3. PL 40, col. 398. 

III. Teologia kerigmatica e storia della salvezza 

Strettamente connesso al movimento di valorizzazione della Bib
bia e dei Padri è il fenomeno costituito dalla «teologia kerigmatica» 
che fa capo a J.A. Jungmann e a H . Rahner. In un'atmosfera di di
sprezzo per la ragione e la teologia scolastica e di prevalenza per la 
prassi e il concreto, era necessario proporre accanto alla teologia 
scientifica «una seconda teologia destinata a far da ponte tra la teolo
gia puramente intellettuale e la catechesi e la predicazione• '· Si senti
va, cioè, l'urgenza di colmare il vuoto tra teologia e vita, proponen
do una spiritualità più dogmatica e una teologia più vitale e accessibi
le ai fedeli, e immediatamente idonea alla predicazione. Legge fonda
mentale della teologia kerigmatica non è l'elaborazione sistematica e 
razionale delle verità di fede, ma l'annuncio della salvezza, secondo il 
significato della parola Kérigma dato dai Padri greci2 • 

Perciò essa attingerà in sostanza dalla catechesi apostolica e patri
stica, per «annunziare imperiosamente quelle verità che Dio nella 
sua composizione del disegno di salvezza nella storia del mondo ha 
poste in primo piano•3• Le verità rivelate vanno poste nell' oikono· 
mia, ossia nella storia della salvezza programmata da Dio secondo 
un circolo che parte da lui e ritorna a lui: 

«<l Kerigma degli antichi Padri della Chiesa si articola in questo mo
do, come insegna ottimamente e profondamente l'Epideixis di lreneo: 
il Padre, principio fontale e beato fine; Cristo, il grande mediatore; la 
Chiesa, suo corpo, che insieme col Capo ritorna al Padre••. 

Il contributo della teologia kerigmatica alla marialogia non è sta
to tanto lo sviluppo mariano in ordine alla catechesi e al culto, quan
to di aver richiamato l'esigenza di «incastonare il tema mariano nel 
quadro kerigmatico•, preconizzando il ritorno ad un armonioso in
quadramento del pensiero marialogico nel piano generales. 

Il ricorso alla storia della salvezza impedisce di sottolineare i pri· 
vilegi personali di Maria, quasi fosse un'entità autonoma, e spinge in-

1 .K.. AuBERT, Teologia cattolica ... , o.c., p. 29. 
2 Cfr. H. RAHNER, Teologia e Kerigma, Brescia, Morcelliana, 1958, pp. 10-14. 
J lvi, pp. 13·14. 
4 lvi, pp. 23. 
5 J. A. JuNGMANN, La predicazìone alla luce del Vangelo, Roma, Ed. Paoline, 

1965, p. 153 (riprende i temi di un libro pubblicato nel 1936). 
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vece a rispettare il cristocentrismo del Kerigma, evitando un «latente 
ed inconscio monofisismo» che ritiene Cristo troppo lontano e divi
no, e trasferisce su Maria il carattere di mediatore e di archetipo6• 

Similmente la teologia kerigmatica mette in guardia dalla tenden
za di integrare il vangelo con «Studi sui costumi sociali e domestici 
degli Israeliti»: sussidi utilissimi, come quelli apportati da Willam 
nella Vita di Maria, ma rischiosi, in quanto scivolano in «una scienza 
di stile apocrifo» dando una «informazione biografico-episodica su 
Maria, che resta estranea alla storia della salvezza»7• 

L'economia salvifica invita a vedere Maria assieme alla Chiesa, 
come «prima creatura redenta dell'umanità affrancata»8, come ha fat
to il Kerigma patristico, nel quale 

«nessun tema è ripetuto con tanta insistenza come questo: il santo 
battesimo è la continuazione mistica e sacramentale dell'Incarnazione 
del Logos dalla Santa Vergine ... Dedit aquae, quod dedit Matri»9 • 

Maria e la Chiesa formano «Un unico mistero» 10
• 

La teologia kerigmatica trovò difficoltà ad imporsi, sia perché 
tendeva a ristabilire forme arcaiche di teologia, sia perché stentava a 
darsi un proprio statuto differente da quello della teologia scientifi
ca. 

«Così il movimento è praticamente fallito come tale; bisogna tutta
via mettere al suo attivo ... il fatto di aver contribuito a restaurare 
nell'insegnamento religioso la concezione biblica e patristica della 5to
ria della salvezza e a porre di nuovo l'accento sui temi fondamentali 
della rivelazione, che era necessario rivalorizzare contro l'eccessiva in
vadenza delle speculazioni scolastiche••11

• 

IV. Maria nel movimento liturgico 

Dopo tre secoli di stabilità liturgica (dal 1614: Rituale ro
manum di Paolo V), in cui si sviluppa la «rubricistica» e il culto dei 
santi tende a sommergere il ciclo cristologico, sorge il «movimento 
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6 lvi, pp. 144, 148-150. 
1 H. RAHNER, Teologia e Kerigma, o.c., pp. 124-125, 135. 

a J. A. juNGMANN, o.c., p. 151. 
9 H. RAHNER, o.c., pp. 216-217. 
10 J. A. j uNGMANN, o.c., p. 151 
11 R. AUBERT, Teologia cattolica ... , o.c., p·. 30. 

litu_rgico» tendente a valorizzare la liturgia come preghiera della 
Chtesa e fonte di autentica vita cristiana. 

1. ORIGINI 

Il movimento conosce una triplice fase 1, in cui è inserito in vario 
modo l 'interesse per la figura di Maria. 

Gli inizi del movimento liturgico sono legati alla figura del re
stauratore dell'ordine benedettino in Francia: dom Prospero Gué
r~nger (1805-1875), che pubblica le lnstitutions liturgiques e la più 
dtffusa opera L 'Année liturgique (15 volumi) a partire dal 1840 e 
1841. Nemico di ogni concessione giansenista, l'abate di Solesmes 
propugna il valore del culto della Vergine e dei santi2. 

2. fASE CLASSICA 

Tale fase (1903-1940) è caratterizzata dal rilancio del movimento 
liturgico su più vasta scala e insieme da uno scavo di ordine storico e 
teologico. 

Il motto programmatico è lanciato autorevolmente da s. Pio X 
nel 1903, quando propone quale «prima e indispensabile fonte» del 
rifiorire del vero spirito cristiano «la partecipazione attiva ai sacro
santi misteri e alla preghiera pubblica e solenne della Chiesa>>3 • Que
sta celebre frase programmatica viene scoperta progressivamente 
grazie ad alcuni centri propulsori, il primo dei quali ruota attorno al 
benedettino di Mont-César (Lovanio), dom Lambert Beauduin 

• 
1 Per_le vi~ende del movimento liturgico, cfr., per esempioB.NEUNHEUSER, Sto· 

na della ltturgta attraverso le epoche cultural~ Roma, Edizioni liturgiche, 1977, pp. 
128-138; 1~., Movimento lit!'~ic?• in Jl!uovo dizionario di liturgia (a cura di D . Sarto
re e A. Tnacca), Roma, Edtztont Paoline, 1984, pp. 904-918; O. RoussEAu, Storia del 
mo-r:im~to litu~ico da dom <?uéranger a Pio XII, in A. G. MARTIMORT (a cura), La 
Chresa zn preghzera. lntroduzzone alla liturgia, Roma, ecc., Desclée et C., 1966 pp. 
59-62. , 

2 cLa devozione alla persona adorabile del Salvatore ha assunto nuovo vigore 
presso di noi; ìl culto della Madonna si accresce e si diffonde; è necessario ora che ri
nas~a ~a confidenza. n~i santi e allora spariranno completamente le tracce di quella 
devtazwne, che la pteta francese aveva subito per la sorda influenza del giansenismo» 
(P. GuÉRANGER, L 'année liturgique, Paris, 1840 , voi l. p. XXI). Su richiesta del nun
z_io. ~ornari e di ~o ns. \ie, do m Guéranger pubblicò uno scritto per affrettare la de
fmtztone dogmatica de li Immacolata Concezione: Mémoire sur la question de l'imma· 
culée Conception de la très sainte Vierge, Paris, 1850. 

3 Pto X, Motu proprio «Tra le sollecitudini•, 22-11-1903. 
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(1873-1960). Questi ha cercato di raggiungere le masse, ma puntand~ 
innanziti.ltto sulla sensibilizzazione liturgica del clero. Nel suo Essa~ 
de manuel fondamenta/ de liturgie4 , egli parla con rispetto del cult~ dt 
Maria e dei santi, dedica anche alcune pagine alla figura della V ergine 
durante l'Avvento. 

Tuttavia ritiene di fissare prioritariamente l'attenzione sugli atti 
di latria o adorazione, precisando: 

«Non già che il culto della santa Vergine e dei santi non appartenga 
alla liturgia; ma poiché essi sono subordinati. e diJ:>ende~ti dal ~ult<;> la
treutico, sarà più facile ~f~rontar~ le.regole ht.urgtche dt qu.est~ atu se
condari dopo avere stabthto tutti gh elementi del culto prmctpale»5• 

Il libretto famoso La piété de l'Eglise, che Beauduin presenta co
me «Opuscolo di propaganda» del movimento liturgi~o, Ì?tende ?e
nunciare le conseguenze funeste della mancata «partecipaziOne atuva 
alla vita liturgica [ ... ] elemento capitale nella vita soprannau~rale del 
popolo cristiano»6: individualismo, abbandono della preghtera, de
viazione della pietà, spirito di laicità, carenza di vita gerarchica ... Tra 
i rimedi, Beauduin pone al primo posto: 

«Rimettere in onore nel popolo cristiano le grand~ epoche liturgi
che tradizionali: Avvento, tempo di Natale, Quares1ma, tempo pa
squale, ottave delle feste, solennità della santa Vergine, degli apostoli, 
dei santi missionari delle nostre regioni:o7• 

Un ulteriore cammino di approfondimento teologico dell~ litur
gia è percorso in Germania da O. Casei (1886-1948), benedettino ~el 
monastero di Maria-Laach. Il nome di Casei è legato alla «dottrina 
dei misteri» (Mysterienlehre) applicata alla liturgia. Q uesta, in base al 
concetto di mistero8, non è 

• Apparso su varie annate di Questions liturgiques et paroissi~les a partire dal 1912, 
il Manuel è stato rip. ubblicato in Mélanges liturgiques recuetll1s parmt les ?euvres de 
dom Lambert Beauduin O.S.B. à l'occasion de ses 80 ans (1813·1953}, Louvam, Centre 
liturgique - Abbaye du Mont-César, 1954. · 

s lvi, p. 44. 
6 L. BEAUDUIN, La piété de l'Eglise. Principes et faits, Louvain, Abbaye du Mont

César ... , 1914, p. 12. 
7 lvi, p. 51. . . 
s «Il mistero è. un 'azione sacra ~i .cara~tere cultual~, nella 9uale un fatto salvtft~~ 

compiuto da un dto, sotto forma dt nto dtventa attualttà; ?~r il fatto ch.e la ~omumta 
cultuale compie questo rito, ess~ prende parte ali_' atto salvtft?O e conqmsta m tal mo
do la salvezza» (0. CASEL, Il mzstero del culto msttano, Tonno, Boria~ 1966, pp. 95-
96; 1 • ed. tedesca 1932}. 
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.. ·un ritualismo amplificato ed estetizzante o [ ... ] una calcolata 
ostentazione piena di magnificenza', ben~Ì 'una realizzazi<;me e ~ppli~a
zione del mistero di Cristo a tutta la Chtesa nel corso det secoh, affm
ché essa raggiunga la santità e la gloria',.~. 

A parte le discusse teorie di Casel10 circa l'analogia del mistero li
turgico con i culti misterici del mondo mediterraneo ellenizzato e la 
presenza nei sacramenti non solo dell'effetto salvifico ma della «real
tà» stessa dell'opera salvatrice di Cristo, il contenuto essenziale della 
dottrina dei misteri passerà nella Mediator Dei {1947) e nella Sacro· 
sanctum Concilium (1963). 

In Il mistero del culto cristiano, Casei accenna a Maria come esem
pio di realizzazione dei contenuti dell'anno liturgico 11 ed esalta «la 
mistica sublimità del Magnificat» 12• 

Una più profonda riflessione su Maria è affidata da Casei ad altre 
sue opere, sopr.attutto ai discorsi per la festa dell'A~sunzione. ~-o stu
dioso benedettino, nel presentare - afferma T. Ftlthaut- «l Intera 
realtà del Cristo in una unitaria visione d 'insieme, in una concezione 
che pone in risalto l'essenziale e che tuttavia racc~ude in s~ tutte le 
particolarità»13, passa coere~temente dal pro~omtster? S:nsto, alla 
Chiesa sua sposa e alla Vergine-Madre, che dt questa e tipo. 

La tipologia ecclesiale è la categoria predominante nella quale si 
comprende tutto il discorso circa Maria. N iente è tanto alieno da Ca
sei quanto il considerare la Vergine nella sua individualità inv_ece che 
in relazione all'Ecclesia14• Da qualunque punto parta, Casei ncondu
ce costantemente la riflessione mariana a Maria tipo della Chiesa. 

9 lvi, p. 58. 
to Cfr. I. H. DALMAIS, Liturgia e mistero di salvezza, in A. G. M~RTIMORT (a. c~ra}, 

La Chiesa in preghiera, o.c., pp. 234-245; B. NEUNHEUSER, MtStero, m Nuovo dtzzona· 
rio di liturgia, o.c., pp. 872-873. 

11 cSe l'anima, che è membro vivo della Chiesa, percorre veramente co'?e un mi
stero l'anno mistico, in unione con la propria madre che è appunto la Chtesa, tutto 
quello che è contenuto nell'anno li.turgico d~venterà i~ le~ realtà op~rante. Sarà com
piuta anche ~er lei la p~rola che ~hsabetta .d1sse a Mana: . Beata ,colet che ha creduto: 
perfetta realta sta per diventare cto che a !et fu detto dal Stgnore " (0. CASEL, Il mzste· 
ro del culto cristiano, o.c., p. 119}. 

12 ./l Magnificat stesso, con il suo mistic~ abb~d~no. n:lle profon~ità.divi~e, la 
sua dedizione di un cuore umile al volere dt un D10 mfmttamente mtsencordtoso, 
rappresenta, anche dal punto di vista psicol~gico, il punto c~lminante della celebra
zione. Quando esso è terminato, la preghtera, con la rectta del P~dr~ Nostro e 
dell'orazione del giorno, ritorna al tipo impl.orativo che, pur e~sendo 1! p1Ù c,o~sono 
alle dimensioni umane, ha acquisito un particolare approfondtmento perche e stato 
totalmente immerso nella mistica sublimità del Magnificat» (lvi, p. 142}. 

l} T. FILTHAUT, Die Kontroverse uberdie Mysterienlehre, Warendorf, 1947, p. 100. 
14 eli pensiero della Chiesa, caratteristico del primo cristianesimo, ci dà pure una 
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In rapporto al Figlio, non si può sottovalutare il ruolo della 
Vergine-Madre, anche se l'opera di Dio in lei «non è così centrale nel 
disegno salvifico come il grande atto redentivo di Cristo stesso» 15

. 

«Maria ha avuto la sua grande parte nell'incarnazione; ne è stata la 
grande diaconessa [ ... ]. Maria è la porta celeste attraverso la quale Dio .è 
entrato visibilmente in questo mondo. Qui si palesa in sommo grado tl 
suo titolo di Virgo-Mater, Vergine-Madre: infatti, per generare Dio nel
la carne, doveva essere vergine, cioè sposata a Dio, e poiché generò Dio 
nella carne, fu madre»16. 

cln Maria tutto fu in funzione del grande protomistero, l'incarna
zione»17. 

Pur riconoscendo nella maternità di Maria «un privilegio conces
so solo a lei»ts e un titolo di onore, il suo significato profondo è di 
ordine ecclesiale: 

«La dignità e la grandezza di Maria rifulgono mirabilmente nei tito
li che sant'Ambrogio le dà: 'tempio del sacro Pneuma', 'grembo .dei 
mistero', 'madre del Signore'! Ma l'aspetto sup~emo .che l'eva~ge.!tsta 
ha voluto mostrare, il divino che si nasconde e st mamfesta nell az10ne 
storica è il mistero: Cristo e L'Ecclesia. In Maria diventa visibile l'Eccle
sia, di ~ui essa è tipo, l'Ecclesia che, co~~ ~ar!a, è vergine~ insieme 
sposa. Questo mistero del Cristo-Ecclesta e l umco grande mtstero che 
i Padri cercano e contemplano ovunque•19. 

comprensione più profonda dei santi. Tutti, a cominciare da Maria, la Madre del Si
gnore, sono membra dell'Ecclesia e quindi di Cr!st?; perciò in primo ~uogo noi v~
neriamo in tutti lo stesso Cristo Signore. Ma ?gm smgolo ~~nto, e Mana sopra tut~J, 
è un tipo dell'ecclesia. Solo da. quando.la .Ch1esa non fu. p!~ ~o~presa ne~la sua p1e; 
nez.za, i singoli santi sono stati venerati pmttosto ~of!le md1v1~~~· IJ? spec1al modo e 
a Maria alla Madre di Dio che va riferito molto d1 c1Ò che ongmanamente vale per 
I'Ecclesia. Anche la marioÌogia troverà il suo esatto valore e il suo giusto posto in 
una considerazione di Maria alla luce deli'Ecclesia• (0. CASEL, Il mistero dell'Ecclesia, 
Roma, Città Nuova, 1965, p. 85}. . 

È da notare che inserire Maria nella Chiesa non significa per Casei ndurla a puro 
strumento né livellarla: "··· Dio non agisce con i suoi eletti in modo~~ servirsen~ per 
i propri scopi e poi )asciarli cadere. l malvagi sì, sono spesso semphc1 strumenu de~ 
Signore; contro la propria volontà servono per un cert~ tempo. al ~uo ,volere e.po1 
vengono messi al posto che spetta loro. Ma dove oper~ l ~gape d1 D10, la ~utto v1ene 
compiuto ed eseguito fino all'ultim? nell_'amore. Co~ì 1l S1gnore ha perfez10nat? Ma
ria, la madre di Cristo sempre vergme, fmo a farne 1l capolavoro della sua sap1enza, 
potenza e agape» (lvi, p. 467). 
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1s lvi, p. 466. 

16 lvi, p. 467. 

11 lvi, p. 477. 

Il lvi, p. 441. 

19 lvi, p. 451. 

Quanto alla «maternità fisica di Maria», Casei riconosce che essa 
«appartiene al piano salvifico di D io», ma «diventa incomprensibile 
grazia solo per opera del Pneuma»: 

«Se Mar~a fosse stata soltanto la madre fisica del Signore, non la po
tremmo chtamare 'be~e?etta fra le don~e·. Il Sig~ore stesso respinse 
~eccam~nte questa ?Ptntone, quando ali esclamaziOne di una donna: 
Beato tl seno che t1 ha portato, e le mammelle che hai succhiate!' ri

spose: 'Beati piuttosto coloro che ascoltano la parola di Dio, e l'os~er
v~~o!' (Le 11,27 ss-)- Maria divenne vera madre di Cristo, perché custo
dt t! Logos, perche accolse il Pneuma nella sua anima e lo serbò,.2o. 

Quello che conta in Maria è soprattutto la sua «maternità pneu
matica», che l'accomuna alla Chiesa e fa di lei il «tipo eccelso dell'Ec
desia» in quanto Virgo-Sponsa-Mater: 

«La maternità fisica di Maria fu un suo privilegio del tutto persona
le. Ma ancor più importante e più sublime, fondamento della sua stessa 
maternità fisica, è la sua maternità pneumatica. E questa la condivide 
con tutta la Chiesa; infatti tutta la Chiesa è sposa di Cristo, promessa e 
fidanzata a lui, per essere soltanto sua. Tutta la Chiesa, se appartiene 
veramente al Salvatore, deve formarlo in sé, deve diventare veramente 
madre di Cristo. Se non lo facesse, non sarebbe nemmeno una vera 
sposa. Fin dai tempi più antichi, già negli scritti dei martiri di Lione, la 
Chiesa si chiamava perciò 'vergine-madre'. 

Tutta la Chiesa riguarda dunque a Maria come al suo modello. Da 
essa impara l'abbandono verginale, l'amore materno,.21. 

II. riferi.mento a_llo Spirito Santo è costitutivo per la comprensio
ne dt Mana, che «e madre santa per opera del Pneuma», «è Vergine 
nel Pneuma» e nella sua esistenza ha vissuto «un comportamento 
tutto pneumatico»22. 

Proprio d~lla vita di Maria, Casei compie per accenni una lettura 
pneumatologtca che parte dall'annunciazione e termina con 
l' assunzione23• 

Altro polo illuminante della realtà di Maria è il suo essere 
donna2\ una condizione che allarga la sua tipologia dalla Chiesa 
all'umanità, anzi alla stessa creazione: 

20 lvi, p. 440. 
21 lvi, p. 438. 
22 lvi, pp. 436 e 442. 
23 lvi, pp. 436-438. 
24 Case~ i.n~e~p~eta la n~t~z:a della donna nel senso tradizionale di ricett1vità piut

tosto che d1 IniZiativa e atuv1ta: «la festa dell'assunzione di Maria indica dove la don-
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«Maria personifica per così dire l'anelito dell'umanità verso Dio. 
Colei che è 'benedetta fra le donne' (Le 1,42) è una vera donna, tutta 
umiltà e donazione, vuoto che vuol essere riempito; dona completa
mente se stessa per vivere di un principio più alto25• 

La donna è stata creata dal Signore quale simbolo della creazione 
che tende a Dio. Essa è un vaso preparato, che si dona alla forza supe
riore e ne viene riempito fino all'orlo. 

Questo ideale femminile ha avuto la piena attuazione in Maria, nel
la madre di GesÙ»26• 

Casei non scende all' afplicazione concreta delle sue prospettive 
ecclesiologico-mariane ne campo delle celebrazioni liturgiche. Que
sto compito si sono assunti vari autori di «messalini» o di commenti 
all'anno liturgico, tra cui si distingue il Liber sacramentorum del 
card. A. I. Schuster27• In questa grande opera, l'autore profonde la 
sua erudizione e insieme la sua pietà per illustrare «le venerande ed 
arcaiche formole romane del divin Sacrificio»28

• Ogni qualvolta s'im
batte in feste o riferimenti mariani, egli non manca di soffermarsi 
per enucleare dai testi liturgici il loro senso teologico e vitale29

• Se la 

na cristiana, la vergine consacrata, può scoprire la sua intima natura: non nell'auto
sufficienza, non nell'indipendenza, non nell'agire pensare e volere da sé, ma nella 
donazione alla vita di Cristo» (iv~ p. 448). «La donna rappresenta di più l'assumptio 
passiva, che è intimamente legata alla morte; non simboleggia, come l'uomo, la vita 
generativa, la luce, l'attività, ma piuttosto la vita ricettiva, la notte, la passività. Se 
però la donna si dona alla vita puramente naturale, accogliendola serve alla morte» 
(ivi, p. 445). Tale concezione della donna non implica svuotamento, se non in senso 
mistico: «Maria assunta da Dio è il tipo meraviglioso della femminilità completa. Essa 
rimane interamente donna, vaso, anelito verso un altro, abbandono. Ma rimane an
che completamente vergine. Il suo abbandono non è un gettarsi via. Conserva la sua 
forza in sé e tuttavia continua a donarsi tutta al bambino, al Figlio, che nel Pneuma è 
il suo sposo. Essa è madre, ma non per volontà della carne, bensl in virtù del Pneu
ma. Partecipa dei tesori interiori dell'amato. Per lui diventa essa stessa pneuma, lo
gos, sofia, (iv~ p. 454). 

«Maria, che non fu mai di questo mondo, per la sua morte vi scompare del tutto. 
. Sulla terra essa fu una silenziosa eppure immensa potenza, portando in sé il Figlio ed 
essendo in mezzo alla comunità un'arca vivente della presenza di Cristo. Ebbene, 
non si è dissolta nel nulla; solo, ora dal cielo riempie veramente la Chiesa con la sua 
presenza,. (ivi, p. 443). 

2s lv~ p. 435. 
26 lv~ p. 460. 
21 A. I. ScHUSTER, Liber sacramentorum. Note storiche liturgiche sul messale roma· 

no, 9 vol., Torino, Marietti, 1946-1950 (l'ed. 1919-1928). 
28 lvi, vol. l , p. VII. 
29 Commentando il Communicantes, Schuster nota che «dopo Dio, la prima in 

cui onore venga offerto il divin Sacrifizio, è la Benedetta fra tutte le creature» (iv~ 
vol. l , p. 68). Nell'Avvento «la Chiesa c'invita a stringerei con speciale affetto a Ma
ria, perché da lei stessa durante i nove mesi che recò in seno Gesù trae origine il no
stro avventO» (ivi, p. 126). 
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raccolta di preghiere alla Vergine testimonia la pietà mariana dello 
Schuster30, i tre studi collocati in apertura dell'VIII volume docu
mentano il suo interesse per la storia delle tradizioni mariane a 
Roma31 • 

3. LE PRIME RIFORME 

Nella terza fase del movimento liturgico si promuove la parteci
pazione comunitaria alla liturgia, ma in modo più organico median
te la creazione di centri liturgici32 e la celebrazione di vari congressi 
internazionali (a cominciare da quello di Maria Laach nel 1951 a 
quello di Assisi nel1960). Si fa strada l'esigenza di riforme liturgiche, 
che verrà tradotta in atto da Pio XII con il ripristino della Veglia pa
squale (1951) e la riforma della Settimana santa (1955). 

Questa terza fase, è particolarmente feconda di studi su Maria 
nella liturgia, anche sotto l'influsso di eventi ecclesiali come la defini
zione dogmatica dell'Assunzione (1950) e l'indizione dell'anno ma
riano del1954. Uno specialista come C. VAGAGGINI33 ha raggruppato 
tali studi -lasciando da parte quelli di pura storia e critica - in quat
tro classi: 

30 Vedi tali preghiere a M~ri~ ivi, ~ol. Y_., p. 220-221; vol. VI, pp. 267-269; vol. 
IX, pp. 253-2.54. palla sua pte.ta manana, 1l card. Schuster solleva il velo quando 
confes~a: «Ch1 scnve queste pagme, ha appreso dalla propria madre che anch'egli de-
ve la vtta alla Madonna» (ivi, vol. IX, p. 44). ' 
. 

31 I. t~e studi so~o .cosl intitolati: I santuari mariani nella Roma medioevale, Le 
tmmagzm. della santtsmn.a ~~ine ~ella_ devozio'!e romana, La festa dell'assunzione 
della beattSSima V~me m czelo nell anttca hturgza romana (ivi, vol. VIII, p. 3-43). 

• 
32 .Nel1943 è ~ondat? a Parigi i.l «Centre de pastorale liturgique» ed il suo organo 

pnnc1pal~ ~ Mazso_n-Dzeu. In Itaha, nel 1947, n~s~e. i~ ~~e~tro ?i azione liturgica,., 
c~e avr~ 1l nco~os~tmento della CEI nel1964. Stmth IniZiative s1 hanno anche in al
tn paes1, a commctare dalla Germania. 

~J C. V AGAGGIN~ è no~o in ~a~po marialogico per la sua tesi Maria nelle opere di 
Onget'!e, Roma~ Onentaha chnst.Ja.na ~nale~ta, 1942. Il suo più noto scritto è Il senso 
teologzco della hturgza, Roma, Ediziom Paohne, 1957, che insieme al lavoro di M. RI
G.HE;rn, Sto~ {itu~ic~,.Milano, ~ncora, 1949-1955 (4 volumi), ha dato tono di se
neta e mat.u~Jta sc1ent~f1ca al mov1ment~ liturgie~ italiano. Nella sua poderosa ope
ra, Va~aggm1 ~o? de~1~a nes~un~ tratta~I?ne particolare a Maria, ma ne parla in dif
fere~u contes~J ht~rg~c1 (cfr. md1ce anahuco alla voce Maria). Egli affronta il tema di 
Mana . nella hturg1~ m prospettiva ~i S_Piri~ua~ità . nell'opera citata nella nota 42, 
~a C~l sono. se~ezwnate anche le mdJcazJOm bJbhogratiche. :::.u tutti gli studi 
l~turg1co-manam va? no. segnalat~ i d~e importanti articoli di D. M. MoNTAGNA, La 
luurgta manana pnmltzva. Sa~zo dz orzentamento, in Marianum 24 (1962) pp. 84-
128; La lode alla Theotokos net testt grw det secoli IV- VII, ivi, pp. 453-543. 
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«Si è cercato di descrivere, almeno a modo di panorama, il posto 
che occupa Maria nella liturgia in genereH. 

Sono state studiate le leggi e le prospettive secondo le quali la litur
gia applica a Maria i testi biblici dell'Antico Testamento: in specie i te
sti sapienziali35 e i salmi'6, e intende i passi del Nuovo Testamento che 
usa nelle feste mariane'7• 

Tra i temi speciali studiati si possono segnalare quello della Nuova 
Eva nella liturgia" e quello, più speculativo, dei rapporti tra Maria e il 
sacrificio della messa in relazione alla questione più generale dei rap
porti tra Maria e il sacerdozio39• 

H Per la liturgia romana: A. PALADJNI, De 8. V .M. in precibus Ritua/is et Pontifica· 
lis roman~ in Ephemerides liturgicae 61 {1948) 101-10. B. CAPELLE, La liturgie maria/e 
en occident, in Maria (du Manoir) I, pp. 215-45: ottimo panorama che segue nello 
stesso tempo lo sviluppo storico. Io., Marie et la vie liturgique, in Lumen vitae 8 
(1953) 215-22: cerca di rivelare i caratteri del culto mariano nella liturgia. C. Ho
WEU., The blessed Virgin in the liturgy, in Orate fratres 24 {1949-50) ·1-8: di carattere 
molto generale. S. PAULESER, Maria in der Liturgie, Miltenberg 1951. G. FRtNAUD, 
Mystères et fetes de la Vierge, Parigi, 1957. J. ALVAilEZ, De 8. M. V. in liturgia Adven
tus, in Ephemerides mariologicae l {1951) 531-34. E. FucOTEAUX, Notre Dame dans 
l'année liturgique, in Maison Dieu 38{1954) 95-121: descrizione assai completa. TH. 
MAE.IITENS, Le developpement liturgique et biblique du eu/te de la Vierge, in Paroisse et 
liturgie 36 {1954) 225-50: utile per i secoli V-VIII in occidente. Per la liturgia visigoti
ca: L. R. Sonuo, El culto de la Virgen santlsima en la liturgia hispano"ttisigotica· 
mozarabe, in Miscellanea Comi/las 22 {1954) 84-192. Per la liturgia bizantina::-:.. :-:.ALA· 
VILLE, Marie dans la liturgie byzantine greco·slave, in Maria (du Manoir) I, pp. 247-
326: buona descrizione della liturgia bizantina nel suo stato attuale. L. BouYER, Le 
culte de Marie dans la lit11rgie byzantine, in Maison Dieu 38 {1954) 79-94: nota il suo 
sviluppo; la sua distinzione dalle forme occidentali; il suo equilibrio teologico. A. 
KNJAZEF, Mariologie biblique et liturgie byzantine, in lrénikon 28 {1955) 268-89. C. 
A. BouMAN, De heilige Moeder Gods in de bvzantijnse liturgie, in Christilijk Oosten en 
hereniging 8 {1955-56) 77-90: paragone tra liturgie occidentali e greca. Per altre litur· 
gie orientali: M. DouMtTH, Marie dans la liturgie syro·maronite, in Maria {du Manoir) 
l, p. 327-40. A. M. MAssoNAT, Marie dans la liturgie chaldéenne, ivi, p.341-52. P. V. 
TEXEYAN, La Mére de Dieu dans la liturgie arménienne, ivi, pp. 353-62. G. NoLLET, Le 
mlte maria/ en Éthiopie, ivi, pp. 363-416. 

JS Vedi, per esempio B. CA PELLE, Les épttres sapientielles des fetes de la Vierge, in 
Qttestions liwrgiques er paroissiales 27 (1946} 42-49. L. SJLUM, lets over Scriftuurplaat· 
sen in de Marie liturgie. Typische zin of accomodatie, in Ons Geloo/30 {1948) 225-33. 
P. SEETHALER, Weisheittexte in der Marienliturgie, in Benediktinische Monatsschrift 34 
(1958) 111-20. 

36 Vedi: J. GELJNEAU, Marie dans la prière chrétienne des Psaumes, in Maison Dieu 
38 ( 1954) 30-35. A. M. ROGUET, Note sur /es psaumes des vépres de la sainte Vierge, i vi 
pp. 56-58. M. F. Moos, Pourquoi L'tglise applique-t-elle certains psaumes (i graduali) à 
la sainte Vierge?, in Vie spiriwe/Je 98 {1598) 186-208. 

37 J. J. WEBER, Les lectures du Nouveau Testament utilisées aux fetes mariales, in 
Maison Dieu 38 {1954) 5-29. 

18 G. fllÉNAUD, La cnouvelle Eve» dans /es liturgies latines du VI' au XII' siècle,in 
Bulletin de la société française des études maria/es 13 {1955) 90-119. 

19 Non pare necessario per il nostro scopo entrare nei particolari degli sforzi fatti 
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Finalmente, si è cercato d'influenzare in senso liturgico le devozio
ni mariane del rosario40 e del piccolo ufficio della Madonna41»42• 

Il risultato più appariscente del movimento liturgico nei riguardi 
di Maria consiste nel presentare sempre la sua figura in contesto 
storico-salvifico e nel quadro del culto cristiano. Si è compreso infat
ti che la liturgia propone la V ergine 

«in intima connessione e dipendenza dal mistero di Cristo e della 
redenzione in Cristo, quale appare principalmente nella messa e nelle 
diverse fasi dell 'anno sacro e che rimane sempre la visuale centrale e in
formatrice di tutta la liturgia»43• 

Nello stesso tempo la liturgia, con il riconoscimento cultuale 
dell'unica mediazione di Cristo, in quanto prega «per Christum», 
trattiene Maria nell'ambito della comunità dei salvati sviluppandone 
il carattere tipologico di «figura ed espressione massima della Chiesa 
nella sua perfezione»44• 

Quanto al posto di Maria nelle varie liturgie, si riconosce il Jaco
nismo mariano»45 della liturgia romana, che «appare, rispetto alle al-

per ritrovare nella liturgia le recenti dottrine della mediazione universale di Maria, 
della sua parte nella corredenzione, della sua reRalid. Per Maria sacerdozio, eucare
Stia, vedi: M. P. Pouu.u, Marie et le sacerdoce, in Maria ... (H. ou MANOJR7, l, 
Parigi 1949, pp. 801-24. J. KNox, The blessed Virgin and the holy sacrifice ofthe mass, 
in Euntes docete 1 {1948) 92-103. R. LAURENTIN, Marie et la messe. Essai sur un problè· 
me de spiritualité, in Nouvelle revue théologique 71 {1949) 39-55. 

4° F. WE!SGERBER, Votre rosaire. Comment le prier, Clervaux 1954. G. V!LUER, 
Rosaire et renouveau liturgique, in Rt:Vue de saim Clmxlegang 30 (1955) 87-91. A. Al..
~AREZ, Su$erencias acerca de una nueva concepcion de.,l rosario en f~nci6n de la liturgia, 
m Luurgza 12 {1957) 263-67. La couronne des mysteres. Pour mediter le rosaire avec 
l'année liturgique, Parigi {Centre de pastorale liturgique) 1957. J. GooEFROJO, Veillées 
maria/es et catéchèses bibliques du rosaire, in Paroisse et liturgie 40 {1958) 178-204. 

4 1 1112 Marzo 1953 fu approvato (ed. Marietti) un nuovo testo del Piccolo ufficio 
della Madonna- da concedersi a chi ne facesse richieSta- nel quale sono riconosciuti i 
sei periodi liturgici: avvento, natale, settuagesima-settimana di Passione, tempo pa
squale. Vedi H. ScHMIDT, lntroductio in liturgiam occidentalem, Herder 1960, p. 469-
72. Notevole sotto ogni aspetto come elaborazione di un nuovo testo completamen
te rifuso nello spirito della liturgia: 0/ficium Beatae Mariae Virginis, Abbaye d'En
cancat 1960 [ ... ]. 

42 C. V AGAGGINI, Orientamenti e problemi di spiritualità liturgica nella letteratura 
degli ultimi quarant'anni, in AA.Vv., Problemi e orientamenti di spiritualità menasti· 
ca, biblica e liturgica, Roma, Edizioni paoline, 1961, pp. 574-576. 

• J lvi, p. 578. 
.. lvi. 
4S Per questa espressione, cfr. S. GASPARI, e/l 'Nato Santo' sarà chiamato Figlio di 

Dio» (Le I, 35/c). Teologia e spiritualità dell'Annunciazione del Signore (25 marzo, Ri
to romano), Roma, Pontificia Università Urbaniana, 1985, p. 8 (tesi di laurea ciclo
Stilata). 
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tre, notevolmente sobria, e anche, talvolta, dogmaticamente e bibli
camente meno ricca»46• 

Infine i liturgisti evitano il panliturgismo prestand~ attenzione al
le forme di pietà popolare mariana, n<;>n ancora per r_1cev~re da esse 
alcuni stimoli e valori, ma per armomzzarle con la hturgia: 

«Talvolta il movimento liturgico è stato accusato di disprezzare le 
devozioni mariane popolari, specialmente il rosario. La verità è che es
so chiede solo che queste devozioni extralit~~giche, I?erfe~tame!lte _1~
gittime, benefiche e altamente raccoll_landabtlt anche_ 1!1 chma dt spm
tualità liturgica, siano tutt~via arm?~tzzate ~on lo spt~ltO generai~ del
la liturgia nella loro quanttt.à, qualita e specialmente m quant.o at mo
menti in cui vengono praticate. Si vuole cioè che esse no? SI _sovrap
pongano alle azioni li_tu_r~iche p~opriall?ente ~ette e le s~ppiantmo n~l
lo spirito e nella senstbtlttà rehg10sa det fedelt; _ma che s~ano co!lcept~e 
come preparazione a meglio comprendere e vtvere la ftgura dt Mana 
nella liturgia e come sovrappieno in cui l'anima che ha vissuto il miste~ 
ro di Cristo e di Maria nella liturgia, continua a viverne anche fuon 
dell'azione liturgica•47• 

V. Dimensione antropologica della marialogia 

A partire dal1930, di fronte alle rivendicazi?ni laiciste, all~a~cusa 
di ispirazione nietzschiana ci;ca il ~aratte_re _ant1-u~ano ~el cnsttan~
simo e allo sviluppo del pensiero esistenzialista, la nfless10ne teologi
ca mette in primo piano la questione dell' «umanesimo cristiano•'· Si 
constata con Y. Congar «la separazione tra mondo laico e mondo 
cristiano, come tra persone che credono .nell'~omo, che vi credono 
esclusivamente, e persone che credendo m D10, non credono abba
stanza nell'uomo2. Si comincia ad interessarsi più direttamente 
dell'uomo e ad elaborare un'antropologia teologica integrale, :ipe~
sando l'uomo in tutta la sua dimensione temporale, nel suo msen
mento cosmico e sociale. Continuando su questo cammino si giunge 
alla «Svolta antropologica• della teologia, che rifiuta di considerare 
l'uomo come un tema teologico accanto a tanti altri per affermare 

46 C. VAGAGGINI, Orientamenti ... , o.c., p. 577. 
47 lvi, pp. 578-579. 

1 Cfr. C. DAwsoN, Progress and religion, 1934; A. RADEMACHER, Religion und Le· 
ben, 1934; J. MARITAIN, Humanisme intégral, 1936. . . . _ 

2 Citato da R. AuBERT, TeologU: cattolica ... , o.c., p. 38. C~r. Le v1branu pagme d1 
TEJLHARO DE CHAROIN, L 'ambiente divino, Milano, n. Sagglat.ore, l ?6R, pp. 56-59, 
dove parla del «Sospetto che la nostra religione renda 1 propn fedeh mumam•. 
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che gli enunciati su Dio sono nello stesso tempo enunciati sul!'~omo 
e viceversa3• l 

L'interesse teologico per l'uomo non manca di influire sulla pre
sentazione del mistero di Maria, di cui si percepisce più vivamente la 
dimensione esistenziale e il valore antropologico. Abbiamo l'occa
sione di constatarne la portata, esaminando alcuni autori di diversa 
levatura, che hanno saputo dare un taglio concreto alla figura storica 
e metastorica della Vergine. 

1. IMMAGINE ESISTENZIALE DI MARIA IN R. GUARDINI 

Uno dei primi pensatori che intuisce il significato esistenziale del
la persona di Maria è indubbiamente lo scrittore italiano, ma di for
mazione tedesca, Romano Guardini (1885-1968). La sua genialità 
consiste 

·<nell'avere egli unito in sé una viva e rara sensibilità per la verità 
cristiana e un acuto sguardo per la realtà del mondo moderno, colto 
nei suoi valori e disvalori e nei problemi più urgenti che lo travaglia
no•4. 

L'obiettivo primario della sua ricerca è riassunto dalle seguenti 
parole: 

«In fondo tutta la mia opera tenta di raggiungere uno sguardo d'in
sieme che abbracci l'esistenza cristiana nella sua complessità>-5• 

Esplorando il concreto umano, Guardini vi applica la «teoria 
dell'opposizione polare» secondo cui esso appare costituito da cop
pie di principi opposti e correlati: affinità-distinzione, novità
continuità, unità-pluralità, immanenza-trascendenza ... 6. Questa teo
ria, mentre permette a Guardini di superare la malattia del nostro se-

3 Cfr. A. MAllANZINI, La •svolta antropologica• in teologU: seconde Karl Rahner, 
in Dimensione antropologica della teologia, Milano, Ancora, 1971, pp. 481-500; M. 
FucK-Z. AtsZEGHY, Fondamenti di una antropologU: teologica, Firenze, LEF, 1969, 
pp. 3-8; K. RAHNER, Antropologia teologica, in Sacramentum mundi, voi. I, Brescia, 
Morcelliana, 1974, cc. 272-284. 

4 A~tousso-FERRETTI-PERONE, Introduzione alla teologia contemporanea, Torino, 
SEI, 1972, p. 228. 

s R. GuARDINI, Libertà, grazU:, destino, Brescia, Morcelliana, 1957, p. 7. 
6 R. GuARDINI, Der Gegensatz, Mains, Griinewald, 1925 (Trad. it.: L'opposizione 

polare, Milano, Fabbri, 1964); cfr. B. MoNDIN, l grandi teologi del secolo ve>Jtesimo, 
Torino, Boria, 19722, vol. l, pp. 99-104. 

69 



colo che è l'unilateralità, gli consente anche di risolvere alcuni pro
blemi di capitale importanza, come il rapporto natura-grazia, 
mondo-<:ristianesimo. I poli opposti vanno riconosciuti e affermati 
nel loro piano, ma devono aprirsi ai piani superiori e in particolare a 
Dio, il supremo opposto, ma insieme il punto superiore che rende 
possibile la saldatura e la consistenza del concreto: Dio infatti non è 
il contradditore, nemico dell'io e del mondo, ma il Tu che dà signifi
cato alla mia vita e mi fa sussistere7• 

Romano Guardini non ha scritto una vita di Maria, ma ne ha 
tracciato i criteri da seguire in una lettera ad un amico redatta nel 
1942-1943 e pubblicata nel1955 col titolo Die Mutterdes Herm8

• Egli 
scarta in '!!lartenza nella presentazione della figura di Maria il facile 
«superlativo», segno di entusiasmo e insieme di intolleranza, che vie
ne introdotto nella lingua, nel pensiero e nel sentimento quando si 
parla di lei, e intende attenersi rigorosamente alla Scrittura e alla psi
cologia realista del credente9• Maria appare allora come un essere 
umano come noi, non un'«anima» né una «dea»10• 

Il senso storico-esistenziale di R. Guardini lo distanzia dalla ten
denza medievale di «comprendere la Rivelazione essenzialmente 
come una 'dottrina'» ... Ma questo non è senza rischi perché inclina a 
trascurare la realtà concreta del personaggio e dell'avvenimento: 
«tutto ciò che non si lascia rinchiudere nell'idea generale, ma deve es
sere visto, raccontato, descritto»11 • Perciò bisognerebbe non solo «si
tuare la persona e la vita di Maria nel quadro della storia rivelata 
dell'Antico Testamento» precisando «la situazione storica immedia
ta e il quadro temporale della vita di Maria», ma anche vedere la ma
ternità divina come «un fatto religioso d'ordine personale» e non co
me un «processo fisico»12• 

Ponendosi sul piano della persona e degli eventi, Guardini si chie
de: 

«Che cosa dovette provare Maria quando divenne Madre di Gesù? 
Quale risonanza ebbero in lei la vita pubblica e il destino di suo figlio? 

1 Cfr. B. MoNOIN, o.c., pp. 118-119. 

' Die Mutter des Herrn. Ein Brief und darin ein Entwurf, Wiirzburg, Werkbund 
Verlag, 1955 (trad. frane. La Mère du Seigneur, Paris, Cerf, 1961 , p. 92:_ è l'edizione 
che citerò. T rad. i tal. La Madre del Signore. Una lettera con abbozzo dt trattazzone, 
Brescia, Morcelliana, 1989, pp. 86). 

70 

9 La Mère du Seigneur, o.c., p. 14. 
10 lvi, p. 74. 
11 lvi, p. 21. 
12 lvi, pp. 21, 26, 29. 

Che significato ebbe per lei la venuta dello Spirito Santo ... ? Com'era
no il suo essere, i suoi rapporti con Dio, la coscienza di se stessa, per
ché potesse condurre a termine e vivere tutto ciò che le è stato conces
so, tutto ciò che le fu richiesto?»13• 

La risposta a tali domande è offerta da uno.schizzo magistrale del
la psicologia re.ligiosa di Maria, descritta con termini esistenzialisti 
come dramma, tragicità, salto e rischio: 

«Ciò che è domandato a .Maria (nell'annunciazione) è un salto 
nell'impenetrabile: pura fede. Sotto la guida di Dio, ella deve rischiare 
la sua esistenza personale in un'avventura impossibile alle vedute uma
ne ... L'atteggiamento di fede richiesto a Maria ... non consiste semplice
mente nell'accettare un insegnamento o nell 'aderire a una realtà asso
luta o di aggrapparsi personalmente ad un ordine sacro, ma nel ricono
scere che Dio agisce hic et nunc; obbedire alla chiamata di associarsi a 
questa azione, a seguire questo invito sprofondandosi nell'incognito. 
Ciò che è in causa, - la Redenzione - è infatti ancora da realizzare; cre
dere è rendersi disponibile a questo avvenimento. Per Maria, ciò im-
pegna il proprio destino di Donna»14• -

R. Guardini percepisce e descrive l'aspetto dinamico della vicen
da terrena di Maria, il suo progresso verso la «maturità in cui la tro
verà l'evento della Pentecoste»15• 

«Lungi dall'aver raggiunto di colpo il termine finale, Maria ha co
nosciuto una crescita anche e soprattutto nelle sue relazioni col 
Figlio»16 • 

Dimenticare questo cammino spirituale, come erano inclini a fare 
la speculazione e la mistica, che attribuivano alla Vergine fin dall'ini
zio la conoscenza della divinità di Cristo, non sarebbe soltanto con
traddire i dati del Vangelo, ma anche togliere qualcosa di essenziale 
all'esperienza di Maria e rischiare «di cadere nel mito comprendendo 
il rapporto di Maria con Gesù sul modello di quello che unisce una 
dea-madre a suo figlio»17. 

u lvi, p. 15. 
14 lvi, p. 44. Cfr. la descrizione stupenda della fede di Maria, in R. GuARDINI, Il 

Signore, Milano, Vita e Pensiero, 1964, pp. 28-29 (P ed. tedesca: Der Herr, Wiirz
burg, Werkbund Verlag, 1937). 

15 lvi, p. 74. «L'avvenimento della Pentecoste è capitale nella vita di Maria ... La 
Madre del Signore riceve la conoscenza vera .. .la chiara intelligenza, attraverso la luce 
dello Spirito: la vita di Gesù si scopre come un tutto ben legato ... , la risposta viva e 
pacificante a quel terribile 'perché', che era dovuto sorgere dal suo cuore, alla vista 
del destino di GesÙ• (lvi, pp. 53-55). 

16 lvi, P· 51. 
17 lvi, p. 51. 
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Guardini evita questo pericolo perché non manca di applicare ta
citamente alla relazione di Maria con Gesù «la teoria dell'opposizio
ne polare•, in special modo la coppia affinità-distinzione: 

«Doveva dunque sussistere, nelle sue relazioni col Figlio, perfino 
nella familiarità più intima, una distanza, una non-comprensione: ciò 
risulta d'altronde dai racconti evangelici ... Costantemente le parole, le 
azioni, gli atteggiamenti di Gesù, tutto ciò che specificava la sua vita e 
la sua esistenza, sorpassavano l'intelletto di Maria»18• 

Nella sua opera Il Signore, Guardini sottolinea chiaramente le 
due prospettive dell'unione e della distanza tra Gesù e Maria: 

«Tutta la vita di Gesù è circondata dalla vicinanza della madre ... 
Maria è stata sempre accanto a lui. Tutto ciò che ebbe riferimento a lui 
lo ha condiviso: la sua vita era la vita del figlio. Ciònonostante 'si di
rebbe che tra la madre e il figlio si scavi ogni volta un abisso ... e noi 
sentiamo il tragico di quella controrisposta in cui si palesa l'infinita di
stanza nella quale egli vive',.19• 

Indubbiamente si ha torto a minimizzare gli episodi, nei quali 
Gesù traccia in modo chiaro «Una frontiera• tra lui e Maria, poiché si 
va contro la verità e si trascura la realtà dell'essere divino di Cristo e 
la radice della grandezza di Maria: 

«Essi fanno risaltare un elemento sempre efficace: il fatto che Gesù 
era l'Incomparabile. Ma Maria ha integrato nella sua vita questa in
comprensibilità, ne ha portato il fardello e si è trovata ingrandita»20• 

Per Guardini la grandezza di Maria non è da riporre nella linea di 
una grandezza autonoma, come quella di «Un creatore, un eroe, un 
precursore, un uomo di singolare destino•, ma nell'adesione di fede e 
di amore verso questo grande, che per lei è il proprio figlio21 : 

u lvi, pp. 50-51. 
19 Il Signore, o.c., pp. 26, 27, 28. 
20 La Mère du Seigneur, o.c., p. 53. «Gesù è in tal modo la sostanza della vita di 

Maria come il figlio è la sostanza della vita della madre, per la quale egli è tutto. È pe· 
rò al tempo stesso il suo Redentore, ciò che nessun figlio può mai essere per sua ma
dre. Quando si parla in questa maniera di madre e figlio naturale, lo si fa per lo più 
per chiacchiera, e, se poi si parla seriamente, si bestemmia. Nel suo rapporto con Ge
sù non si compie solo la sua maternità terrena, ma anche la sua redenzione: mentre 
diventa madre, diventa cristiana: mentre vive con suo Figlio ... essa stessa diventa 
umanamente libera e cresce nella grazia e nella verità di Dio. Perciò Maria non è solo 
una grande cristiana, né una fra le tante sante, ma è Sola e Unica• (R. GuAJU>JNt, Il 
Rosario della Madonna, Brescia, Morcelliana, 1959, p. 30) . 

2t Il Rosario della Madonna, o.c., pp. 27-28. 
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«Non stancarsi mai, non atteggiarsi mai, anzi tener duro e fare in
sieme, rasso passo, per forza di fede il cammino che la persona del fi
glio ne suo carattere arcano seguiva. Ecco la sua grandezza,.zz. 

In questo continuo riferimento a Cristo, che la supera e invita ad 
un passaggio verso ulteriori traguardi di unione e comprensione, 
Maria compie un itinerario umano e cristiano molto stimolante per 
la nostra vita: 

«In questa esistenza, una 'legge' singolare sembra imporsi ... La con
dizione di Maria è sempre quella di una non-comprensione provviso
ria, in vista di un avvenire apportatore di soluzioni e compimento ... 
Nella sua fede è all'opera la grazia, che apporterà la luce quando sarà 
giunta l'ora. Ma l'arrivo di questa luce segna il punto di partenza di 
una nuova attesa nella fede,.23. 

La caratteristica di Maria, «l'atteggiamento ... propriamente 'ma
riano' va individuato nella sua perseveranza di fronte all'incompren
sibile•24: la sua fede «Sempre più forte, sempre più tenace•, che l'av
vicin~.a ~risto_e l'addentra nell'oper~ della redenzione, più che non 
«tutti 1 m1racoh della leggenda•, e che la rende esemplare per noi, cui 
è imposta «non una fede carezzevolmente poetica•, ma una «fede ru
de, specialmente in un'epoca in cui si infrangono i morbidi incanti e 
dappertutto è un incalzare di contraddizioni,.2s. 

La presentazione essenziàle e umana di Maria non impoverisce la 
sua figura, anche se così può sembrare a chi è abituato a dare una pre
ponderanza alle definizioni astratte26, ma è un reale arricchimento 
che modifica il modo abituale di affrontare il problema. Guardini ne 
è formalmente convinto: 

«Ripetiamolo: .~appresen~are così la ~adre de~ ,Sig_nore, ~'dire di es~~ 
non meno, ma p1u. E espnmere un mistero pm v1vo, ptu vero, p1u 
grande che se si vede in lei subito una perfezione compiuta, che non 
avrebbe più niente di comune con la condizione umana, né con le vie 
della grazia divina,.zr. 

22 Il Signore, o.c., p. 29. 
2 ' La Mère du Seigneur, o.c., p. 59. 
24 lvi, p. 37. 
25 Il Signore, o.c., pp. 28-29. 
26 Cfr. G. PHtLIPS, L 'orientation de la mariologie contemporaine. Essai bibliogra· 

phique 1955-1959, in Marianum 22 {1960) 2-3, pp. 214-215. 
27 La Mère du Seigneur, o.c., p. 55. L'interesse mariano di R. Guardini si manife

sta nella valorizzazione del Rosario, come speciale genere di preghiera caratterizzata 
dalla ripetizione, che ha significato religioso e vitale e come antidoto all'inquietudi
ne dell'uomo contemporaneo (cfr. Il Rosario della Madonna, o.c., p. 82). · 
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2. «UMANESIMO MARIANO» m L. BouYER 

Se Guardini ha colto il dinamismo esistenziale della vicenda terre
na di Maria, L. Bouyer si preoccupa di mettere in evidenza il signifi
cato antropologico di lei e del suo culto28 giungendo a coniare 
l'espressione insolita di «umanesimo mariano»29. 

L'ottica di Bouyer non è certo quella di una psicologia teologica, 
ma di «un'antropologia soprannaturale: la teologia dell'uomo e del 
suo destino davanti a Dio»30• Egli rovescia pertanto il metodo della 
marialogia tradizionale ponendo alla base della riflessione su Maria 
non già dei principi speculativi, ma i temi generali della marialogia, 
contemporaneamente biblico-ecclesiologico-mariani: nuova Eva, 
Sposa del Signore, Sapienza associata31• 

Attraverso queste figure, che emergono dall'entroterra biblico 
veterotestamentario interpretato dalla patristica, si scopre intuitiva
mente il significato di Maria per la Chiesa e per l'uomo: Maria è 

«la più alta rivelazione delle possibilità offerte all'umanità dalla gra
zia ... la ripresa totale della creatura in Dio ... la realizzazione perfetta 
dell 'immagine divina»32• 

Senza dubbio Bouyer non dimentica che «Cristo è il modello tra
scendente di ogni perfezione umana»33 e che sarebbe deteriorare la 
nozione di salvezza pensare a Maria come a «Un secondo 
Salvatore»34; tuttavia solo in Maria, persona umana e solamente 
umana, ci è possibile scoprire «tutto ciò che la grazia poteva fare di 
una creatura, dell'umanità, lasciandola pertanto nel suo ordine crea
to»35. 

«La Vergine Maria è nostro modello senza restrizione ... In Maria 
troviamo la perfezione che deve essere l'oggetto stesso dei nostri desi
deri e dei nostri sforzi: la perfezione di una persona umana come noi, 

21 Cfr. L. BOUYER, Le trone de la Sagesse. Essai sur la signification du culte marial, 
Paris, Cerf, 1961, pp. 296 (l" ed. 1957); Le cultede laMèrede Dieu dansl'Eglise catholi· 
que, Chevetogne, 1954, p. 38. 
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29 L. BouYER, Humanisme maria/, in Etudes 87 {1954) mai, pp. 158-165. 
Jo Le trone de la Sagesse, o.c., p. 11. 
Jt lvi, pp. 13-15, 39. 
J2 lvi, pp. 146-147, 175. 
JJ Humanisme maria/, o.c., p. 158. 
,. Le trone de la Sagesse, o.c., p. 242. 
JS lvi, p. 10. 

condotta al punto più alto che nessuna persona creata possa raggiunge
re»36. 

Specificando il senso antropologico della figura di Maria, Bouyer 
analizza alcuni momenti della esistenza di Maria. L'Immacolata con
cezione è vista come ritorno alla purezza originale e restaurazione 
dell'umanità secondo il progetto iniziale di Dio. Maria è: 

«il paradiso razionale, come si esprimono i Padri, il recinto primor
diale dove il più bel fiore della nuova creazione non è che il segno della 
sorgente divina. Là si nasconde e si trova la fontana segreta, dove il Lo
gos stesso ha voluto sgorgare nel cuore della creatura umana»37• 

Posta alla confluenza tra l'antica e la nuova Alleanza, Maria è la 
cima e il compimento della perfezione umana, «l'esemplare insupe
rabile di ciò che deve interessare ogni umanesimo cristiano»38. Infat
ti, mentre Eva ha dimostrato la sterilità della falsa liberazione consi
stente nel rifiuto della relazione con Dio, Maria manifesta con la sua 
vita che l'ideale umano non si può raggiungere se non nella dipen
denza, liberamente accolta, da Dio che parla39. Con la sua fede e ob
bedienza totale, ella diviene «l'immagine perfetta dell'adesione 
dell'umanità all'opera salvatrice ... Maria si definirà sempre più chia
ramente come la perfetta realizzazione materna della vocazione 
dell'umanità»40• Infine, per la sua partecipazione alla vittoria di Cri
sto sul peccato e sulla morte, «Maria è l'icona escatologica della 
Chiesa»H, «la promessa già realizzata delle realtà ultime offerte alle 
speranze umane»42• 

Concludendo, Bouyer può affermare: 

«È dunque tutto un umanesimo, il solo umanesimo veramente inte
grale, che l'immagine di Maria ci propone. Questo umanesimo ha per 
base la fede, per via l'obbedienza sacrificate. Non intende nient'altro 
che operare la restaurazione dell'integrità originale della creatura, re
staurando il suo rapporto filiale col Padre nel Cristo. E lo sviluppo di 
questa relazione rinnovata:, sotto la mozione dello Spirito che ha co-

J6 Humanisme maria/, o.c., pp. 158-159. 
37 Le trone de la Sagesse, o.c., pp. 9 e 188. 
Js Humanisme maria/, o.c., p. 160. 
J 9 lvi, pp. 160-161. 

· •o L. BouYER, Dictionnaire théologique, Tournai, Desclée, 1963, v. Marie, p. 418. 
• 1 Questa espressione di Bouyer verrà utilizzata dal Concilio Vaticano II, Lumen 

gentium, n. 68. 
• 2 Humanisme maria/, o.c., p. 164. 
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perto Maria della sua ombra e che vuole impossessarsi a poco a poco 
delle nostre libertà, ... sarà la Vita, la vita totale di Dio vivente tutto in 
noi tutti»43 • 

3. MARIALOGIA E ANTROPOLOGIA IN K. RAHNER 

Anche Karl Rahner (1904-1984), il teologo più significativo e in
fluente del periodo in esame, che ha affrontato con nuove premesse 
e prospettive la vasta problematica del pensiero cristiano, non ha 
mancato di trattare il tema mariano, apportandovi un suo contribu
to nell'ambito della sua teologia antropologica. Egli si distanzia da 
suo fratello Hugo, rifiutando di allinearsi a lui nella teologia kerig
matica poiché ritiene che l'interesse pastorale sia interno alla 
teologia44, ma anche si distingue da R. Guardini per il fatto che inse
risce ogni tema nel discorso teologico globale45• 

L'interesse di Rahner per la mariologia è dimostrato dal suo re
pertorio bibliografico, che contiene «circa 40 titoli di lavori mariolo
gici»46, di cui alcuni inediti47, senza contare gli accenni o trattazioni 
per transennam presenti in altre sue opere. La valorizzazione di Ma
ria nel mistero cristiano è un postulato delle premesse filosofico
teologiche del sistema rahneriano, nel quale l'uomo è definito 

«uno spirito che essenzialmente è in ascolto della possibile rivela
zione di Dio ... l'essere che ha necessariamente il dovere di ascoltare 
una possibile rivelazione del Dio libero•48 • 

Questa capacità metafisica di apertura all'Assoluto si attualizza 
mediante la grazia, ossia l'autocomunicazione di Dio accolta dall'uo-

., Iv~ pp. 164-165. 11 tema dell'umanesimo mariano verrà ripreso, per esempio, 
da R. B.uoN, Marie et l'humanisme, in Maria (Du Manoir) t. VI, 1961, pp. 677·688 e 
da D. MONGILLO, L'uomo contemporaneo e Maria, in La Madonna 21 (1973) 4-6, pp. 
45·52; R. LAUUNTIN, Antropologia mariologica, in Miles /mmacuLltae 8 (1972) 3-4, 
pp. 189·200. 

44 Cfr. K. LEHMANN, Karl Rahner, in BiLlncio delLl teologia del XX secolo, vol. IV, 
Roma, Città Nuova, 1972, pp. 148, 161, 174. 

45 lvi, p. 154. 
46 K. RtESENHUBER, Maria in theologischen Verstiindnis von Karl Barth und Karl 

Rahner, Freiburg, Herder, 1973, p. 64. 
47 Il più importante di questi inediti è «l'ampio studio di circa 500 pagine sugli 

aspetti storici, dogmatici e sistematici del 'nuovo' dogma mariologico del1950 che 
'non poté uscire',. (K. LEHMANN, Karl Rahner, o.c., p. 150). 

41 B. MONDI N, Karl Rahner e la teologia antropocentrica, in I grandi teologi del XX 
secolo, Boria, Torino, 1969, pp. 130-131; K. RAHNER, Uditori de!Ll P~ro/a, Torino, 
Boria, 1967 (ed. orig. Horer des Wortes, Miinchen, Kosel, 1963, II ediz.). 
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monella fede e nell'amore. Il mistero della grazia è dunque il punto 
di partenza per una riflessione teologica sul cristiano, tanto che la 
teologia di Rahner può essere definita una «teologia charicentrica» 
(che ha per centro la grazia, charis)49• 

K. Rahner ha esposto le linee del suo pensiero marialogico nel li
bretto Maria Madre del Signore50, dove rifiuta una trattazione su Ma
ria come qualcosa di autonomo e a sé stante. Di lei non si può parla
re che dopo aver risposto alle domande: Chi è l'uomo e chi è il cri
stiano perfetto? Solo allora ella diventa significante rispetto all'uma
nità e alla Chiesa e riveste «importanza per la nostra propria vita»51• 

In realtà per Rahner un nesso necessario lega la sequenza 
teologia-antropologia-maria logia. La teologia infatti 

«mentre è totale glorificazione di Dio solo, è anche necessariamente 
e non accessoriamente soltanto, ma nel suo più intimo compimento, 
una teologia di esaltazione dell'uomo,.s2. 

Le ragioni di questa «teologia dell'uomo» vanno individuate non 
solo nell'ordine della creazione, ma anche in quello storico dell'Al
leanza e dell'Incarnazione: 

«Dio stesso ... ci ha fatti partecipi del suo proprio vivere eterno ... 
Egli ci ha dato se stesso ... Ci ha dato la libertà perché realmente e vera
mente potessimo essere alla sua stessa presenza suoi interlocutori. Ha 
concluso con noi un'alleanza. Non ha voluto trattare con noi soltanto 
attraverso la creazione, dove tutto ciò che incontriamo non è che fini
to, un segno e un semplice indice a quel Dio che resta sempre al di là. 
Ha voluto trattare Egli stesso con noi ... Egli infine- è il mistero di fede 
più adorabile - nel suo proprio Verbo si è fatto uomo ... In verità quindi 
non si può dare una teologia senza fare anche un'antropologia-53 • 

Se pensiamo poi allegarne che unisce gli uomini in una comunità, 
nella quale uno influisce sull'altro, specialmente se si tratta di perso
ne di particolare rilievo nella storia della salvezza, allora apparirà 
chiaro che non si può parlare dell'uomo senza parlare di Maria e vi
ceversa: 

49 Cfr. B. MONOIN, Karl Rahner ... , o.c., p. 142. 
so K. RAHNER, Maria Madre del Signore. Meditazioni teologiche, Fossano, Ed. 

Esperienze, 1962, p. 108 (l'ed. Maria, die Mutter des Herrn, Freiburg in B., 1956). 
SI /vi, pp. 24, 33, 35. 
52 lvi, p. 27. 
51 lvi, pp. 25· 6. 
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«Quando fede e teologia si esprimono sul significato e sull'impor
tanza salvifica dell'uomo nella storia di Dio, devono parlare anche di 
Maria, la Vergine benedetta ... Per il fatto che la nostra salvezza è in 
Gesù Cristo, anche Maria, in questa storia della salvezza, ha un'impor
tanza decisiva, dovuta all'insondabile volontà di Dio stesso. Ecco per
ché la teologia deve parlare di lei. La teologia diventa necessariamente 
antropologia e quindi mariologia»s4• 

Il significato storico-salvifico di Maria è determinato dalla sua ma
ternità divina, intesa non come fatto puramente biologico o biografi
co, ma come avvenimento spirituale-corporeo e punto decisivo della 
storia della salvezza: 

«La sua maternità divina è opera della sua fede (Le 1,45 e Le 2,27s.) e 
perciò, non un puro processo biologico. Quest'opera della sua fede 
non è semplicemente un fatto che appartenga esclusivamente alla sua 
vita privata, ma l'avvenimento della sua maternità divina, dunque, è 
fatto centrale della storia della salvezza considerata come tale e nel suo 
insieme»55• 

K. Rahner ritorna ripetutamente nelle sue opere sul «fia~» della 
Vergine per sottolineare il significato profondo che esso ha m tutta 
la storia umana 56. La sua importanza è vista in relazione all 'Incar
nazione, che è l'atto con cui Dio accoglie irrevocabilmente il mondo 

. e inizia la redenzione da realizzare definitivamente con la morte di 
Cristo: il «SÌ» di Maria è direttamente soteriologico. La Vergine dun
que occupa un posto cen.trale nella storia della salvezza 

«non già in quanto passivamente Madre del Signore, ma in quanto, 
con la sua libera azione, lo diventa effettivamente nel dare il suo assen
so all'atto decisivo di Dio,s7• 

Mediante il «SÌ» della fede, Maria non agisce in nome dell'umanità 
come sua rappresentante o sostitu~a, ma piuttosto a suo favore: 

«Questa persona umana che chiamiamo Maria, in tutta la storia del
la salvezza è come il punto sul quale cade direttamente dall'alto in que
sta storia la salvezza del Dio vivente, per diffondersi di là su tutta 
l 'umanità»58 • 

s. lvi, pp. 29-30. 
ss lvi, p. 15. 
56 Cfr. A. MARRANZINI, Introduzione, in K. RAHNER, Saggi di cristologia e di ma· 

riologia, Roma, Ed. Paoline, 1965, p. 26. 
~7 K. RAHNER, Le principe fondamenta! de la théologie maria/e, in Recherches de 

science religieuse, 42 (1954), pp. 481-522. 
58 Maria Madre del Signore, o.c., p. 39. 
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. M~ poiché il «SÌ» di Maria è reso possibile e compiuto per grazia 
d1 Cnsto, esso non solo coopera alla salvezza dell'uomo ma è un at
to di accoglienza della redenzione per lei stessa. Ella div~nta di fatto 
l'esempio più perfetto della redenzione, il prototipo della Chiesa ri
scattata, la realizzazione del cristianesimo perfetto: 

«Se il cristia~esi.mo nella sua forma più piena è il puro accoglimento 
?ella salvezz~ d~ D10 ~terno e trmo che appare in Gesù Cristo, Maria è 
1l perfetto cnsuano, l essere umano totalmente cristiano, perché nella 
fede d~llo spirito e nel suo seno benedetto, dunque col suo corpo e la 
sua amma e tutte le forze del suo essere, ha ricevuto e accolto il Verbo 
eterno del Padre 59. 

Se la posizione di Maria nella storia della salvezza è «essenziale, 
unica, decisiva»60, tuttavia ella «Sta interamente dalla nostra parte» 
perché «come semplice creatura appartiene come noi all'unica fami
glia umana» e come noi è stata redenta e ha dovuto «ricevere tutto 
dalla misericordia di Dio»61• Maria è perciò 

«il membro più nobile della comunità dei redenti, la rappresentante 
di tutti i perfetti, come il tipo in cui è espresso e pienamente manifesta
to ciò che è la Chiesa, la grazia, la redenzione, la salvezza di Dio»62• 

Per K. Rahner il nesso tra Maria e la Chiesa fa sì che la considera
zione dell'una giovi alla conoscenza dell'altra. La teologia della Chie
sa «può rendere magnifici servizi alla mariologia in modo da salva
guardare dal cadere nel sentimentalismo e nell'isolazionismo sogget
tivistico», ma anche «la mariologia feconda e arricchisce l'ecclesiolo
gia»63. 

«La Chiesa, infatti, non è una sostanza statica; essa si realizza e si va 
continuamente costituendo di uomini concreti. Bisogna quindi guar
dare ad essi, se si vuoi imparare a conoscere che cosa sia la Chiesa. Or
bene, non esiste nessun essere umano, nella sua qualità di creatura re
denta che sia all'altezza di rappresentare la genuina essenza cristiana 
meglio della santissima Vergine Madre di Dio ... Effettivamente, con
centrando il pensiero su questa persona concreta, sul suo modo d'agire 
e sul suo destino, si riesce a comprendere assai meglio che non attraver
so concetti puramente astratti che cosa sia la Chiesa»64: 

59 lvi, p. 37. 
60 Le principe fondamenta!..., o.c. 
6t Maria Madre del Signore, o.c., pp. 40-41. 
62 lv~ p. 38. 
63 K. RAHNER, Maria e l'apostolato, in Missione e grazia, Roma, Ed. paoline, 1964, 

p. 193. . 
64 lvi, pp. 193-194. 
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Maria che rivela alla Chiesa la sua natura, mostra anche all'uomo 
la sua vo~azione ad essere immagine di Dio e a partecipare alla sua vi
ta aprendosi a Cristo nella fede e nella donazione: 

«Quando noi celebriamo Maria, possiamo dire che noi celebriamo 
una maniera cristiana di comprendere l'esiste.nza dell'~omo _in gene~a
le; la celebriamo come parola di Dio pronunciata su ~o1 s~eSSI; celebna
mo il modo sublime di comprendere la nostra propna eSIStenza ... cele
briamo e proclamiamo l'idea cristiana dell'uomo»65• 

Concludendo questa rapida sintesi del pensiero marialogico _di ~
Rahner, riteniamo valido il suo apporto, sia per l'opportuno nchia
mo al rigore teologico delle espressioni66, sia pe! l'ap_profondim~r:to 
di temi mariani particolari67, ~ia per l~ fedeltà dma~Ica all_a tra~hziO
ne ecclesiale. Soprattutto va nconosciUto a Rahner Il mento dt aver 
riportato il discorso ~u Maria n~lla prc;>sp~ttiva d~insieme della teo~o
gia e di aver sottolmea_to le dimens10n_1 eccles~al~ e ~':tropol?gica 
della Madre del Signore, m modo da far nsaltare tl stgmftcato esisten
ziale che ella ha per la Chiesa e per l 'uomo d'oggi. 

VI. Problematica ecumenico-mariana 

L'influsso del movimento ecumenico sulla marialogia del nostro 
secolo si svolge sulla linea di una contestazione seguita da un ricupe
ro. 

1. CONTESTAZIONE DELLA MARIALOGIA NEL MONDO EVANGEUCO 

È risaputa l'opposizione tradizionale del protestantesimo alla ma
rialogia e al culto cattolico verso Maria: 

6s Maria Madre del Signore, o.c., pp. 30-31. 
" Cfr.le precisazioni di Rahner circa il termine 'mediatrice', che dovrebbe cave

re un senso del tutto diverso da quello che ha quando con la Scrittura lo usiamo per 
riconoscere il Signore come nostro unico mediatore• (ivi, p. 94). Più decisamente 
Rahner afferma: «Dovunque usiamo la parola 'mediazione' o la preposizione 'con', 
c'è veramente, da un punto di vista speculativo o religioso~ il pericolo di un mal!nte· 
so semipelagiano e sinergistico ... Vi sono per es. delle lod1 della Chiesa ... e un mno 
alla Madonna, in cui il confine radicale tra Dio e la creatura non è molto presente ... 
Il semplice ammonimento di non usa~e in senso univoco.le parole di mediatore, me
diazione ecc. posto in qualche nota d1 un trattato teolog1co, non basta per superare 
questa difficoltà ... ,. (La consacrazione a Maria, o.c., p. 28). 

67 Cfr. K. RAHNER, Sagg~ di cristologia e di mariologia, o.c., pp. 361-478 (virgini
tas in partu; l'Immacolata Concezione; sul significato del dogma dell'Assunzione). 
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«Per lungo tempo ... l'opposizione a Maria ha caratterizzato il mon
do protestante fino a divenire un costume e una mentalità»'. 

I fratelli della Riforma, che accettano di discutere in atmosfera 
fraterna e distesa di vari argomenti teologici «divengono quasi ag
gressivi» quando si parla di Maria, «Come se fosse in gioco il loro es
sere più profondo»2• Essi giudicano la pietà e le posizioni dottrinali 
dei cattolici in rapporto a Maria come «completamente incomprensi
bili ad un protestante»J e convengono generalmente con quanto af
ferma W. Borowski: 

«Soprattutto nella questione mariana esistono tanti indurimenti, 
molteplici malintesi e tanta indifferenza ... Noi evangelici ci vediamo 
solo indirettamente toccati dalla persona di Maria perché viviamo nel
la certezza che possiamo vedere, anche senza Maria, in Cristo il No
stro Signore e in ·tutti i cristiani i nostri fratelli,.•. 

L'insieme delle difficoltà dei protestanti verso la marialogia e il 
culto mariano può essere riassunto in tre punti, che rivelano una di
versa concezione della rivelazione e della salvezzas. 

A. Marialogia simbolo della teologia naturale in evoluzione 

Agli occhi dei teologi della Riforma, la marialogia è frutto 
dell'amplificazione ingiustificata della Parola di Dio sotto l'influsso 
della teologia naturale, cioè del connubio con la filosofia aristotelica 
e con le aspirazioni popolari: 

«Si ha la sensazione che essa esca dalla religione biblica e dalla reli
gione cristiana per entrare nel mondo della speculazione o, in favore di 
ogni sorta di analogie e allegorie, si addentri in riflessioni che la condu-

1 B. GHERARDINI, Un segno dei tempi. Orientamenti mariologici nel protestantesi
mo moderno, in Mater Ecclesiae l (1965) 3, p. 64. 

2 M.]. LE Gutuou, Mariologie et protestantisme, in Etudes maria/es 20 {1963), Pa
ris, Lethielleux, 1964, p. 6. 

3 W. QuANBECK, Problemi di mariologia, in Il Dialogo è aperto, Brescia, Paideia, 
1969, p. 109. 

4 W. BoROWSKr, Incontro delle confessioni in Maria, in Maria ancora un ostacolo in
sormontabile all'unione dei cristiani?, Torino, Centro Studi mariologici-ecumenici, 
1970, p. 109. 

5 Cfr. M.]. LE GurLLOU, Mariologie et protestantisme, o.c., pp. 6-12 dove è propo
sta una divisione quadripartita: Maria, simbolo della teologia naturale, dell'evoluzio
ne sentimentale e modernizzante del cattolicesimo, della tradizione e della coopera
zione dell'uomo. A causa del loro reciproco nesso, unifichiamo i due primi aspetti. 
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cono ai limiti della psicologia; che sia diretta verso una specie di cristia
nesimo laterale che è fortemente sostenuto da tutte le superstizioni po
polari che si radicano in un fondo mal dissimulato, mal sterilizzato 
delle credenze pagane ... Noi non possiamo opporre alla mariologia 
presa nel suo insieme che un 'no' assoluto. Noi siamo convinti che essa 
costituisce una sorta di trappola mortale per la fede evangelica»6, 

Questo pesante giudizio del pastore Mehl è condiviso da molti al
tri, che «Considerano la speculazione eccessiva e la psicologizzazio
ne, come un grave abuso nella mariologia e nel culto mariano cattoli
C0»7. Le analogie, allegorie, speculazioni e convenienze applicate nel 
trattato marialogico appaiono troppo umane, fragili e distanti dalla 
verità biblica. Partire, ad esempio dall'intimità psicosomatica tra 
Maria e il suo Figlio per dimostrare la partecipazione di lei all'opera 
redentiva o prendere il modulo delle famiglie ordinarie per definire i 
rapporti t ra Gesù e Maria è un processo inaccettabile perché si lascia 
il mistero rivelato per contaminarsi con la teologia naturale8• Lo 
stesso si dica della misericordia di Maria, che la renderebbe più acces
sibile di Cristo, dimenticando il volto evangelico di un Gesù miseri
cordioso riscoperto da Lutero e subendo l'influsso del simbolismo 
femminile9 • 

Quanto al culto mariano, esso deriverebbe dall'apoteosi e deifica
zione dell'uomo, che lo ricerca non in quanto «anima naturaliter 
christiana•, ma proprio perché è canima naturaliter pagana»10• Esso 
si sarebbe sviluppato quando la Chiesa assunse dimensioni imperiali 
e dovette presentare la fede alle folle, accettando cii compromesso 
con le religioni pagane e in particolare con il culto della grande Ma
dre»11. 

Secondo i protestanti, l'infiltrazione della teologia naturale nella 
mariologia ha condotto ad un'evoluzione costante, che assoggetta la 
Parola di Dio ai criteri della stor ia e calla cattività babilonese di 

6 R. MEHL, Du Catholicisme romain. Approches et interprétation, Paris-Neuchatel, 
Delachaux et Niestlé, 1957, pp. 87-88, 91. 

7 S. C. NAPt6uowm, Le mariologue peut-il étre oecuméniste?, in Ephemerùks ma· 
riologicae 22 (1972) p. 49. 

8 Cfr. R. MIHL, Catholicisme romain, o.c., pp. 78-81. 
9 G. MtEGGE, La Vergine Maria. Saggio di storia del dogma, Torre Pellice, Ed. 

Claudiana, 1950, pp. 162, 172-175. 
1° Cfr. H. DOFEL, Maria bei Luther, Erlangen, 1958 (citato da A. BRANDENBURG, 

De Marìologia ac de cultu venerationeque Mariae apud christianos disiunctos protestan· 
ticos hoc tempore vigentibus, in De mariologia et oecumenismo, Romae, 1963, p. 506). 

11 W. QuANBECK, Problemi di mariologia, in Il dialogo è aperto, o.c., 1969, pp. 
109-110. 
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un'antropologia» 12• Si ha così un processo di apoteosi della Vergine: 

«È il recinto della 'Maria glorificata', alla quale è stato affidato un 
ruolo e una posizione onorifica superanti di molto quelli della 'Maria 
biblica',.u. 

In base ai principi della marialogia sarebbe possibile 

«giustificare tutti gli sviluppi storici della pietà e del dogma maria
no ... Nessuna celebrazione di Maria sarà mai troppo iperbolica, secon
do il principio di singolarità; nessuna glorificazione di santi o .di mart!
ri potrà esimersi dal recare il suo contributo potenziato, secondo 1l 
principio di eminenza, alla gloria di Maria; la sua grandezza come me
diatrice non troverà altri limiti che quelli di una perfetta somiglianza 
col Cristo redentore, secondo il principio di analogia; e la sua apoteosi, 
secondo il principio di convenienza, non avrà altri limiti che la stessa 
divinità-14• 

Questa evoluzione marialogica va dunque giudicata secondo la 
teologia evangelica come una «deviazione», in quanto porta ad una 
eguaglianza o equip~razione di Maria con Cristo, ~~e <;>c~orre defini
re come «un'apostasia dalla fede conforme alla venta btbhca ... o mol
to semplicemente come un'eresia»15• 

B. Marialogia simbolo della tradizione nella sua autonomia 

.. Affermando il principio formale secondo il quale non può essere 
ritenuto per verità di fede se non ciò che è esplicitamente conforme al
la Parola di Dio, direttamente raccolta ed espressa nella Scrittura, laRi
forma introdusse, non solo nel modo di pensare, ma anche nella conce
zione stessa dell'opera nella quale nacque, una specie di approccio ai 
dati della fede decisamente nuovo, se non rivoluzionario, il quale si 
mantenne per gli sviluppi ulteriori• 16• 

12 K. BARTH, Introduzione alla teologia evangelica, Milano, Bompiani, 1968, p. 12. 
.. 1 teologi (soprattutto prO[estanti) hanno ravvisa[O nella Vergine pericoli analoghi a 
quelli che i profeti ebrei vedevano nel Baal, cioè un'indebita santificazione dei pro
cessi naturali• (H. Cox, La seduzione dello spirito. Uso e abuso della religione popolare, 
Brescia, Queriniana, 1974, p. 329). 

IJ W. BoROWSKJ, Incontro delle confessioni in Maria, o.c., p. 141. 
14 G. MtEGGE, La Vergine Maria, o.c., pp. 15-16. 

u Cfr. F. BLANKE, Die leibliche Himme/fahrt, pp. 19-20 (citato da S. C. NAPt6R
KOWSKI, Le mariofogue peut-i/ etre oecuménistef O.C., p. 36). 

16 G. M. PAPINI, Linee di teologia ecumenica-mariana in Oriente ed Ckcldente, Ro
ma, Ed. Marianum, 1974, p. 61. 
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Indubbiamente il principio della «Sola Scriptura• non include «né 
presso Lutero né presso i protestanti in genere, un rigetto della Tra
dizione o dell'autorità della Chiesa» 17, ma una perenne verifica dello 
sviluppo teologico sulla base dell'~utorità sovrana della Parola. 

Confrontato con l'insieme della letteratura neotestamentaria, do
ve Maria di Nazareth «è menzionata solo in modo discreto ed episo
dico,.tB, lo sviluppo marialogico appare sproporzionato e, «a giudi
zio degli stessi cattolici, un caso tipico, anzi un caso limite, dello svi
luppo del dogma e della pietà nella tradizione cattolica» 19

• General
mente i teologi evangelici affermano che nella Bibbia «si può trovare 
piuttosto un'antimariologia che una mariologia» e W. Delius conclu
de la sua opera sulla storia del culto mariano asserendo: 

cLa mariologia e ampi settori del culto mariano non hanno secon
do la conoscenza evangelica nessun fondamento o solo uno assai vago 
nel Nuovo Testamento e presso i Padri dell'antica Chiesa»20

• 

Soprattutto i dogmi dell'Immacolata Concezione e dell' Assun
zione sono cper tutti i nostri fratelli protestanti il segno evidente e 
quasi palpabile della non-regolazione della mariologia da parte della 
Parola di Dio»21• Per Von Allmen la dottrina dell'Immacolata Con
ceziOne 

«non sarebbe venuta in mente agli autori del NT, perché contraddi
ce la vera umanità di Gesù e rovescia la buona novella della salvezza: 
infatti, se Maria si trova fuori del 'campo' in cui l'umanità è tenuta pri
gioniera d. al Maligno, il Figlio che essa ha miracolosamente concepito 
nascerà anche lui fuori di questo campo: né lui, né la sua opera ra.ggiun
geranno dunque gli uomini,.22. 

Più viva e talvolta violenta è stata la reazione degli ambienti pro
testanti in océasione della proclamazione del dogma dell'Assunzione 
(1° nov. 1950). 

17 lvi, p. 65. 
u H. Roux, Marie, in Encyclopaedi.a Universalis, vol. 10, Paris, 1968, p. 525. 

19 PH. Zoaa- M. CAPLAIN, La Vie78e Marie dans l'histoire du salut, in La Vie78e 
Marie, Mame, 1968, p. 11. 

zo W. DELius, Geschichte der Marienverehrung, Miinchen-Basel, 1963, p. 320. 
2 1 M.-J. LE GutLLOU, Mariologie et protestantisme, o.c., p. 9. 
22 J.-J. VoN ALLMEN, Nomi propri ... Maria, in Vocabolario biblico, Roma, AV 

1969, p. 323. In nota, Dom Emmanuel Lanne precisa dal punto di vista cattolico: 
dogma dell'Immacolata Concezione di Maria non implica che tanto Maria qua 
Gesù siano fuori del 'campo' ove è imprigionata l'umanità. Gesù è stato conce1 
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Questo fatto è «Stato senza dubbio un avvenimento non meno 
importante per le chiese protestanti che per la Chiesa cattolica»2J 

f.erché ha risvegliato l'interesse della Riforma per Maria fornend~ 
'opportunità di proporre il pensiero evangelico circa la vocazione e 
il ~ulto di le!2~. Questo interesse si inserisce però in un clima di pole
mtca oppostztOne: 

«Si sono avute al riguardo vere e proprie dichiarazioni ufficiali di 
protesta; tali ~ono quelle dei vescovi luterani di Svezia nel Sinodo gene
rale della Chtesa olandese, dei vescovi evangelici tedeschi. Quanto ai 
teologi, E. Schlink, G. Bernkamm, P. Brunner, H. F. v. Campenhau
sen e W. Joest si dichiararono immediatamente contro il dogma 
dell'Assunzione, ~efi.nendone i.l contenuto una pia leggenda che nes
sun fondamento btbltco e dottnnale può avvalorare, e considerando la 
definizione stessa un attentato alla gloria di Dio e alla sovranità di Cri
sto»25. 

La motivazione è sempre la stessa: il NT 

«ignora ~otalmente u~'assunzione della Vergine; S. Giovanni, al 
quale Gesù m. croce ha affidato sua madre (Gv 19,26s) e il quale quindi 
avrebbe megho potuto conservare un ricordo così miracoloso, scrive -
cenamente dopo la mone di Maria - 'nessuno è salito al cielo se non 

senza peccato e ciononostante la sua solidarietà con il mondo peccatore è completa 
ed egli è pienamente nel 'campo' dell'umanità peccatrice (dr. Rom 8, 3; 2 Cor ). 
21)», 
, 2J S. C. ~ APJO~KOWSKI, Le r;zariolog~e peut·il étre oecuméniste? o.c., p. 19. Diversa 
e la valutaziOne dt R. Laurentm, che gtUdica le due definizioni mariane come «atti 
min_ori•: •N~:~lla prova che a~biano stimolato una rinascita anche nel campo della de
v?z•'?~e ~anana. Al contrano, la defmizione dell 'Assunzione fu seguita da una spe
cte dt mdtfferenza ... • (R. LAURENTIN, Il fondamento di Pietro nell'incertezza attuale. 
Rif!essione pastorale, in c?~cilium 9 {1973) 3, p. 167). Da pane sua, A. G. fuEUO, 
Sv1luppo '!el, dogma e trad1ztone a proposito della definizione dell'assunzione di Maria, 
Ro!ll~·.Cma nuova, 19~9, pp. 261-274,395-408 documenta l'impatto notevole della 
defmtz10ne nella teolog1a protestante e cattolica. 

24 Significativa, la J?Osizione originale di Jung nel suo libro Risposta a Giobbe 
(An;wort auf Hiob, Ziinch, 1952; trad. ital.,_Il ?aggiatore, ~.ilano 196~) dove presen
t~ l IncarnaziOne come. un mo~o nuov? dt nspo.~dere ali mterrogattvo di Giobbe 
c1rca la sofferenza d_el gtUsto. D1o non nsponde p1u con lo sfoggio della sua onnipo
tenza, ~a facendost u?r:no mon~e e sofferente. Ma questa incarnazione continua 
c.o~ la ~~~cesa dello Sptnto e culmma con la Donna dell'Apocalisse che panorisce il 
f1gho diVI~~· Il dogma del!: Assunzione è giudicato da Jung il più imponante avveni· 
!llen~o rehg10so ,dopo la. ~tforma,. e .~ar!a. diviene l 'unificazione di tutti gli opposti 
m D1o: le quahta maschth e femmtmh, dtvme e umane, coscienti e inconsce. Cfr. G. 
ZuNJNJ, Homo religiosus, Milano, Il Saggiatore, 1966, pp. 32-33. 

zs B. GHERARDINJ, Un segno dei tempi. Orientamenti mariologici del prouM.antesi· 
mo moderno, o.c., p. 167. 
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colui che è disceso dal cielo, il Figlio dell'Uomo che è nel cielo 
(3,13)',.26, 

Per sbloccare questa situazione non vale mettere da parte il pro
blema dell'Immacolata Concezione e dell'Assunzione, ma occorre 
andare alla radice, approfondendo i rapporti tra Parola di Dio e Tra
dizione vivente della Chiesa, che richiede un riferimento essenziale 
allo Spirito Santo. 

C. Marialogia simbolo della coop"azione dell'uomo con Dio 

T occhi amo qui il cuore della controversia tra protestanti e catto
lici, le cui teologie potrebbero essere rispettivamente caratterizzate 
dal «solus» e dalla particella «et»27. Con la pubblicazione della Lette
ra ai Romani nel 1919, K. Barth ritrova il principio luterano della 
giustificazione attraverso la fede e dà il via alla teologia dialettica, ri
vendicando «l'infinita differenza qualitativa» tra Dio e l 'uomo, tra la 
rivelazione e la religione naturaJe2s. 

Anche se in seguito Barth contempererà l'assoluta trascendenza 
con l'umanità di Dio, egli manterrà sempre la dottrina che fa svanire 
la consistenza teologica della natura umana: «Dio è Dio, e l'uomo è 
una creatura, un peccato senza grazia e una morte senza speranza,.29 • 

.La salvezza è dunque opera esclusiva di Dio, della sua grazia, diretta
mente, senza cooperazione da parte dell'uomo. 

La concezione della grazia è la sorgente profonda della controver
sia tra cattolici e protestanti riguardo a MariaJo. Barth infatti guarda 

26 J.·J. VoN ALLMEN Nomi propri ... Maria, in Vocabolario biblico, o.c., p. 322. 

~1 Cfr. H. VoLK, Le Christ et Marie. Fondements dogmatiques de la piété maria/e, 
Pans, Fleurus, 1955, pp. 19·32. Barth lotta •appassionatamente contro ogni forma di 
congiunzione. (ogni .'e' congiuntivo)~ con~ro i ·~iccoli e entusiasti tratti di unione' tra 
nat~ra e grazta, ragwne e fede, stona e nvelauone, moderno e positivo, religioso e 
soc1a!e, tedesco e cnmano• (H. ZAHRNT, Alle prese con Dio. La Teologia protestante 
del XX secolo. Brescia, Queriniana 1969, p. 70). 

21 «Contro illiberalismo teologico ... Barth non si stanca mai di proclamare la so· 
vranità di Dio sia nell'essere che nell'agire ... Dio è tutto e le creature nulla ... Dio fa 
tutto, per cui non ~'è né cooperazione né libertà di azione nella creatura•. (B. MoN· 
OJN,/ grandz teologt del XX secolo, vol. Il, Torino, Boria, 1969, p. 52). 

29 K. BARTH, La notion d'église, in Catholiques et protestants, Paris 1963, pp. 162· 
163. 

'° Così affermano, oltre Le Guillou, anche Sartory, Thurian, Maury (cfr. S. C. 
NAPt6RK0111SKI, Le mariologue peut·il étre oecuméniste?, o.c., p. 38). 
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a Maria «Come al puro e semplice teatro dell'azione di Dio. Non per 
nulla, infatti, la descrive come il vuoto (Hohlraum) d'ogni libera e 
fattiva cooperazione umana»31• Da questo presupposto deriva il «nO» 
barthiano alla marialogia cattolica: 

«Nella dottrina mariana e nel culto mariano appare l'eresia della 
Chiesa cattolica romana, quella che permette di comprendere tutte le 
altre. La Madre di Dio nel dogma cattolico romano è il principio, il 
prototipo e il condensato della creatura umana che coopera alla pro
pria salvezza in base ad una grazia preveniente»J2• 

Sulla scia di Barth, altri teologi protestanti sottolineano la con
centrazione dell'opera redentrice nella sola persona umano-divina 
del Cristo, respingendo ogni partecipazione attiva di Maria nella sal
vezza degli uomini. Del resto questa è la posizione dei riformatori: 

«Con insistenza e rigore essi hanno inteso mantenere il doppio 
principio della 'sola gratia' e della 'sola fides', che li ha condotti ad 
escludere la Vergine Maria come elemento cooperante all'avvenimen
to centrale della storia della salvezza ed a riservare per il solo Cristo la 
fede totale della Chiesa e la sua preghiera, poiché lui solo infine è l'alfa 
e l'omega,.JJ. 

Tipica al proposito è la prospettiva di G. Ebeling, che in Maria 
com'è cattolicamente intesa e dogmatizzata vede non solo la Chiesa 
elevata a Corredemptrix et Mediatrix, innalzata cioè da luogo a ogget
to del culto ma anche la più compiuta sintesi di natura e di grazia, e 
quindi la struttura fondamentale del cristianesimo3\ 

2. RICUPERO PROTESTANTE DI MARIA 

La critica protestante della marialogia, si accompagna nel nostro 
secolo ad una riscoperta di Maria e ad un atteggiamento di lode verso 

J l B. GHEilARDINI, Maria nella concentrazione teologica di Karl Barth, in Sacra 
Doctrina, 18 (1973), pp. 69-70, 33 1. 

' 2 K. BARTH, Die kirchliche Dogmatik, 1/2, 1938, p. 157. 

JJ H. Roux, Lt protestantisme et la question maria/e, in La VieTge Marie, Mame, 
1968, pp. 73-74. 

H G. EBELING, Worthafte und sakramentale Existenz, in /m Licht der Reformation, 
Jahrbuch 1963, Gottinga, 1963, p. 13; Zur Frage nach dem Sinn des marianischen 
Dogmas, in Zeitschriftfur Theologie und Kirche, 1950, pp. 387-391. Cfr. B. GHERARDI
NI, Maria e l'ecumenismo, in Maria mistero di grazia (E. Ancilli), Roma, T <'resianum, 
1974, p. 256. 
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di lei. Ne è testimone il teologo luterano Hans Asmussen che riassu
me la posizione della chiesa evangelica con le parole: 

«Wir sagen ja zur hochgelobten Gottesmutter Maria; nein zum Ma
rianismus»35. 

A. Ritorno alle origini della Rifonna 

Il fenomeno che ha portato ad un recupero di Maria nella teolo
gia protestante, ha i suoi prodromi nel per~o~o dell'illumin_ismo, 
quando «uomini e movimenti si proposero di nscattare l 'eredità 1~
terana dalle negative influenze del calvinismo»~6 . Risalend~ alle_ on
gini della Riforma ci si è accorti «che l'atteggiamento anumanano 
non solo non proviene dai Riformatori del XVI secolo, ma è contr~ 
il loro stesso pensiero»37. Così il p~otestante "!!f. ~ app~let _co_nfessa dt 
essere rimasto sorpreso di fronte a1 numerosi t~st1 ma_nam dt Lute~o, 
Calvino, Zwingli e Bullinger, da cui balza evtdente tlloro atteggia
mento sostanzialmente positivo nei riguardi di Maria38. 

È certo, per esempio, che Lutero n<;>n rivols~ ~rigin~riament~ l~ 
sua protesta contro Maria, ma contro 1 molteplici abusi della pteta 
popolare del suo tempo, conta~inata d_all'ecce~sivo ~vi~uppo del ~en
timento religioso e dalla _macch~no~a ~1c~rca dt ~r~zte3 ·. Se4~za. gmn
gere a fare di lui uno cdet grand~ cnsuam de_vou _di Mana» , s1 deve 
riconoscere che Lutero conservo nella sua vtta, sta pure con qualche 
flessione circa le raffigurazioni mariane e l'invocaziofole a Maria,_ un 
atteggiamento di lode e. imitazione del_la Madre del Stgnore: egh ha 
composto circa 80 predtche sulla Vergme, pr_oponendola come per
fetto modello di vita cristiana e tipo della Chtesa41 . Quanto alla dot
trina, Lutero tenne fede, anche negli anni della sua più decisa azione 

H ""Diciamo sì all'incomparabile Madre di Dio, no al marianismo• (Kath. Re· 
form, Stuttgart, Schwabenverlag, 1958, p. 125). 

l 6 B. GHERARDINI, Un segno dei tempi ... o.c., 165. 
J 7 lvi, p. 164. 
H W. TAPPOLET, Das Marienlob der Refonnatoren, Ti.ibingen, Katzmann Verlag, 

1962, p. 365. 
J 9 B. GHERARDINI, La Madonna in Lutero, Roma, Città Nuova, 1967, pp. 232-

239. 
40 R. ScHIMMELPFENNIG, Die Geschichte der Marienvehrerung i m deutschen Prote· 

stantismus, Paderborn, Schoning, 1952. 
41 E. STAKEMEIER, De Beata Maria Virgine eiusque cultu iuxta Refonnatores, in De 

Mariologi4 et Oecumenismo, Romae, 1962, pp. 437-449; B. GHERARDINI. La Madonna 
in Lutero, o.c., p. 98. 
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riformistica, alla maternità divina di Maria, «uno dei temi mariologi
ci più ricorrenti» sotto la sua penna42, inserito sempre nel quadro cri
stologico. Il suo famoso Commento al Magnificat del1520-1521 con
tiene al proposito affermazioni tutt'altro che minimiste: 

«Le 'grandi cose' non sono altro eh~ questo~ che !v1a~ia è di~enut_a 
Madre di Dio; in tale opera le sono stati concessi tanti e SI grandi bem, 
che nessuno li può comprendere. Infatti di qui viene ogni onore e ogni 
beatitudine, e a ciò è dovuta la sua singolare posizione sopra tutti in 
tutto il genere umano. Nessuno le è simile, poiché essa ha avuto dal Pa
dre un figlio e un simile figlio. Essa stessa non gli può dare un nome 
per l'immensa grandezza,~ deve limitarsi. a traboccare d'a~or~, essen
do cose grandi che non SI possono espnmere a parole, ne m1surare. 
Perciò si è incluso tutto il suo onore in una parola, chiamandola cioè 
'Madre di Dio'; nessuno può di lei o a lei dire cosa più grande, anche se 
avesse tante lingue quante sono le foglie e le erbe, le stelle del cielo e la 
rena del mare. Anche il cuore deve considerare cosa significhi essere 
Madre di Dio»43. 

Circa la verginità di Maria, Lutero offre testi in abbondanza, do
ve presenta Maria come sempre-vergine e risponde_ in se~so catto_lico 
a tutte le obiezioni bibliche44• Anche la profess10ne tmmacohsta, 
con sfumature e difetti, accompagna Lutero per tutta la vita, mentre 
egli nega costantemente l'Assunzione dato il silenzio della 
Scrittura45. In base alla sua «theologia crucis» e alla radicale incapaci
d umana di portare un contributo anche infinitesimo all'azione di 
Dio, Lutero respinge la partecipazione di Maria nell'opera della sal
vezza; egli ammette che Maria possa essere nostra «Fiirbitterin» (sup
plicante a nostro favore), ma non «Fiirsprecherin» (Avvocata), né 
tanto meno cMittlerin» (Mediatrice)46. 

A parte qualche testo favorevole ad una certa maternità spirituale 
di Maria47, colpisce in Lutero l'insistenza sull'esemplarità di Maria; 
egli soprattutto insiste su due virtù di Maria: la fede e l'umiltà. Maria 

42 B. GHERARDJNJ, ivi, p. 99. 
H M. LUTHER, Commento al Magnificat, Sotto il Monte, Centro studi ecumenici 

Giovanni XXIII, 1967, pp. 56-57. 
44 B. GHERARDJNJ, La Madonna in Lutero, o.c., pp. 138-155. 
4 s lvi, pp. 115-137, 160-171. Nel1593 Lutero cosl predicava nella festa dell'As

sunzione: «Superiore anno dixi hoc festum non celebrandum. Hi qui hoc festum in
stituerunt, tam sapientes fuerunt ut vaccae, qui torserunt hunc evangelium ad Ma
riam, quod intelligitur de Magdalena• (Werke, Weimar, 11, 159). 

46 lvi, pp. 189·210. 
47 lvi, pp. 184-185. 
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è la massima espressione di fede, intesa come manifestazione concre
ta della vita, abbandono totale e filiale alla volontà di Dio, momento 
sempre nuovo del contatto dell'anima col suo Creatore e Redentore, 
totale signoria della Parola e della grazia, superamento dell'apparen
te irrazionalità, rifiuto di essere artefice del proprio destino per la
sciare a Dio l'iniziativa•s. 

Maria è esempio di umiltà come basso sentire di sé e autorinnega
mento sotto il giudizio di Dio: 

«La Vergine Maria era un'ancella umile e disprezzata, non godeva 
alcuna stima e serviva Dio senza sapere che la sua umile condizione go
desse, da parte di lui, tanta considerazione ... Ma i maestri che ci dipin
gono e rappresentano la Beata Vergine in modo tale da non poter vede
re in lei nulla di disprezzato, ma unicamentre grandi e splendide quali
tà, non fanno altro che metterei soltanto dinanzi alla Madre di Dio an
ziché porre lei dinanzi a Dio. In tal modo ci rendono timorosi e sco
raggiati e nascondono la consolante immagine della grazia, come si fa 
con i quadri durante la quaresima. Infatti non ci rimane più esempio 
alcuno in cui poter confidare, venendo essa innalzata al di sopra di tut
ti gli esempi. Eppure dovrebbe e vorrebbe essere volentieri il più illu
stre esempio della grazia di Dio, per incitare tutti alla fiducia, all'amo
re e alla lode della grazia divina; tutti i cuori dovrebbero attingere per 
mezzo di lei una tale confidenza in Dio, da poter dire con piena fidu
cia: Oh, Vergine Beata e Madre di Dio, che grande conforto Dio ci ha 
mostrato in te, poiché egli ha riguardato con tanta grazia alla tua inde
gnità e bassezza; in tal modo possiamo tener presente anche per il futu
ro che, dietro il tuo esempio, non disprezzerà, ma riguarderà benigna
mente a noi uomini poveri e meschini,.•9 • 

È interessante infine osservare come Lutero prospetti degli accen
ni a Maria come figura rappresentativa della Chiesa. In quanto Maria 
persevera nella sofferenza è simbolo della Chiesa che rimane indi
struttibile nonostante la spada delle persecuzioni. Maria che va sui 
monti «rappresenta il popolo cristiano che cammina nella libertà», 
mentre Elisabetta è «il popolo sotto la legge della Sinagoga ... legato 
da molti precetti esteriori». Ella si identifica alla Chiesa «che è la ver
gine pura nello Spirito, possiede la Parola di Dio» e concepisce i 
fedeli 5°. 

Il ritorno alle origini della Riforma protestante ha portato a con
cludere che 

•a lvi, pp. 172-176. 
49 M. L uTHER, Commento al Magnificat, o.c., pp. 44 e 51. 
so Cfr. M. T H URIAN, Problèmes posés aux Protestants parla mariolngie, in Etudes 

maria/es 20 (1963) pp. 92-93. 
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«la teologia dei Riformatori fa emergere un'attenzione a Maria, alla 
sua funzione e al suo significato, nettamente positivi e in contrasto con 
le reticenze e perfino col silenzio con cui il protestantesimo ulteriore 
circonderà la Vergine,.s•. 

B. Riflessione teologica sull'Incarnazione 

Nel protestantesimo moderno l'interesse per Maria sorge non so
lo dall'orientamento originario della Riforma, ma anche dalla rifles
sione teologica sull 'Incarnazione: la figura della Madre d i Gesù entra 
nel pensiero evangelico come elemento integrante e irradiazione del
la cristologia. 

Fu proprio K. Barth, radicale contestatore della marialogia, a ri
cuperare alcuni el.ementi mariani ottenebrati dalla teologia liberale 
aprendo a Maria la sua Dogmatica ecclesiale. lvi rivendica la legittimi
tà del titolo di Madre di Dio, affermando che esso è «significativo, le
cito e necessario come formulazione complementare della cristolo
gia», poiché dimostra che mediante Maria Cristo è un vero membro 
dell'umanità (e non una creatio ex nihilo) e insieme reale Figlio di 
Dio: una professione di fede cristologica nel senso del vere homo e 
del vere Deus. Richiamandosi alla fede espressa nel Simbolo: «natus 
ex Maria Virgine», K. Barth propone con coraggio la verginità di Ma
ria come «mistero» e «miracolo», come segno della libera e sovrana 
onnipotenza divina, che esclude dall 'Incarnazione del Verbo certi 
presupposti biologico-naturali. 

Proclamazione dell'intervento gratuito ed esclusivo di Dio, la 
verginità di Maria ha un significato cristologico, poiché illustra in 
modo concreto la realtà di Cristo, facendo rinunziare alla «possibili
tà di esprimere il vere Deus, vere homo intellettualmente, come 
un' idea e una interpretazione arbitraria, alla maniera della cristolo
gia docetica-ebionitica»52• Proprio perché vergine, Maria è il vuoto 
di ogni umana possibilità di concorrere al miracolo come pure di of
frire un contributo di libertà e responsabilità nell'opera della salvez
za. 

Nel dialogo ecumenico su Maria si inserisce il libro di H. Asmus
sen, Maria, die Mutter Gottes (Stuttgart, 1950), testimone della muta
ta atmosfera luterana nei confronti di Maria. Egli lega alla salvezza la 

st J. Bosc, La Mariologie des Réfòrmateurs, in Etudes mariales 20 (1963) p. 26. 
sz K. BARTH, Kirchliche Dogmatik 112, pp. 151-152, 193-194. Cfr. B. GHERAROINI, 

Maria nella concentrazione cristologica ... , o.c., p. 325. · 
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fede nella maternità verginale di Maria, asserendo che «Se Maria non 
è Madre di Dio, la Chiesa di tutti i tempi si è sbagliata, oppure noi, 
che neghiamo questo titolo ci siamo separati dalla Chiesa uni
versale ... Senza la verginità di Maria non c'è salvezza»53• La dottri
na che· pervade tutto il libro è che «non ci si può interrogare su Gesù 
Cristo senza guardare a Maria. N o n si può avere Gesù Cristo senza 
Maria»54• Nel penultimo capitoletto, Asmussen pone il problema 
critico della mediazione di Maria, chiedendosi: «Maria sta dalla parte 
di Dio o dalla parte dell'uomo?» Egli risponde a nome degli evangeli
ci: «Siamo convinti che ella stia unicamente dalla parte dell'uomo»55• 

Ma proprio questa appartenenza di Maria all'umanità redenta non la 
esclude da una partecipazione alla mediazione di Cristo, che Asmus
sen descrive con celebri parole: 

«Se ciò che si riferisce al sacerdozio appartiene all'essenza della fede, 
si pone di nuovo anche la questione della mediazione. Perché se si vo
lesse togliere al sacerdozio il carattere di mediatore, allora il sacerdozio 
sarebbe una burla. Colui che è sacerdote è per ciò stesso anche media
tore e non sta unicamente dalla parte di Dio o degli uomini, ma rap
presenta Dio davanti agli uomini, e gli uomini davanti a Dio ... Se que
sto è vero, dobbiamo anche riconoscere che Maria fa parte di questa 
media.zione perché è un membro eminente del ceto sacerdotale. La 
questione è solo - sia per la Madre di Dio come per gli altri cristiani - se 
si tratti di una mediazione in Cristo o accanto a Cristo. Poiché questa è 
evidentemente la differenza da cui non poco tutto dipende. Se noi rico
nosciamo una mediazione accanto a Cristo, allora l'onore di Cristo è 
realmente leso. Ma se riconosciamo una mediazione dei cristiani in 
Cristo, allora noi con questo diciamo che l'opera di Cristo non è rima
sta senza frutto. Perciò noi abbiamo un Cristo che è pienamente rico
nosciuto come unico Mediatore, ma a cui si nega che la sua mediazione 
abbi~ portat.o il frutto c~e altri p,artecip~no a questa med.iazion~ e di
ventmo suo1 cooperaton e pereto dobb1amo domandarci se no1 non 
deroghiamo sensibilmente al suo onore. Da ciò sorge la domanda se 
noi ammettiamo che Maria, la Madre del Signore, non soltanto lo ab
bia dato alla luce come sua madre terrena, ma sia divenuta anche, nel 
suo regno, sua discepola, la quale alla sua sequela prende parte alla sua 
mediazione» 56 • 

SJ H. AsMUSSEN, Maria, die Muttergottes, Stuttgart, Evangelisches Verlagswerk, 
1960, pp. 5, 17, 21 (citeremo questa 3• edizione). 

s• lvi, p. 13. 
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ss lvi, pp. 39-40. 
56 lvi, pp. 50-51. 

In seguito allibro di Asmussen, il vescovo luterano W. Stahlin fa 
una professione di fede, in cui lamenta che l'abbandono di Maria ha 
contribuito a fare del Cristo un'idea, al posto della «corporea rivela
zione di Dio». E dichiara che, se nulla impedisce a un cristiano evan
gelico di invocare Maria con il titolo di Madre di Dio, ogni evangeli
co dovrebbe vergognarsi dinanzi ai cattolici per avere accantonato 
un elemento cosl importante del messaggio cristiano57• 

Più vasta eco ha suscitato Max Thurian con il libro Maria Madre 
del Signore immagine della Chiesa {1963), che intese essere «Una me
diazione sulla vocazione di Maria» e «una testimonianza di fede fon
data sui risultati dell'esegesi biblica e della riflessione teologica»58• Il 
teologo calvinista riconosce in Maria 

c'la Figlia di Sion escatologica, l'incarnazione del resto fedele 
d'Israelé.:. la Vergine povera interamente consacrata all'opera di Dio 
eccezionalmente colmata dellà sua grazia', 'la dimora di Dio e l'Arca di 
Alleanza', 'la Madre spirituale nella Chiesa-Madre di cui è figura viven
te ed umile'»59• 

Più radicale di Lutero, M. Thurian non rivolge mai alla Vergine 
preghiere e invocazioni60, ma si stacca da lui quando valorizza la per
sona di Maria, «non annullata per le grandi cose compiute in lei da 
Dio», né «Strumento impersonale, e in fin dei conti trascurabile»61 . 
Comunque la presenza di Maria nella liturgia e nella predicazione 
della Chiesa è fondata biblicamente, per cui 

«il timore degli eccessi non deve condurre ad un silenzio e ad un'as
senza di Maria che sarebbe egualmente un'infedeltà al Vangelo di Cri
sto»62. 

Il libro di Max Thurian ha ricevuto negli ambienti evangelici 
un'accoglienza fatta di lodi e di riserve. H. Roux, per esempio, affer
ma che 

5
7 W. STAHUN, Symbolon, vom gleichnishaften Denken, Stuttgart, 1958, p. 231 ss., 

citato da B. GHERARDINI, Un segno dei tempi ... , o.c., pp. 165 e 169. 
58 M. THURJAN, Maria Madre del Signore Immagine della Chie~a, Brescia, Morcel-

liana, 1965, p. 18. · 
59 lvi, pp. 25-54, 57-68, 183. 
60 M. Thurian si trova, come già S. Agostino, in uno «Stadio di preghiera a moti

vazione mariana•. (R. LAURENTIN, La Madonna del Vaticano Il, Sotto il Monte, Studi 
ecumenici Giovanni XXIII, 1965, p. 159, nota 2). 

61 Maria Madre del Signore ... , o.c., p. 107. 
62 lvi, p. 199. 
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«bisogna essere riconoscenti a M. '!hur_ian _Perché _ha aperto ~na via 
e sfondato una breccia nel muro del silenzio SIStematicamente nprova
tore con cui il protestantesimo ha di fatto circondato colei che tuttora 
tutte le generazioni sono chiamate a proclamare beatah•63• 

Egli si chiede se c~rte inte_rpre~~zio?i bibliche «non dipendano 
piuttosto da un'esegest allegonca gta onentata verso una lett~ra ma~ 
riologica dell'Antico Testamen_to che da ur:ta v_era pre_occup~10~e dt 
cristocentrismo»64 e inoltre se 1l metodo dt evttare glt sco~h d_ell lm~ 
macolata e dell'Assunta «non finisca per creare una certa illus10ne dt 
accordo quando si rivolge invece uno sguardo realmente divers? ver~ 
so lo stesso oggetto»65• Infin~ H . R<;>Ux_ rimprov~ra a M. Thun~n dt 
lascia~ s_upporre :he il_ penstero ~et Rtformat?n «CO~t~nga ~h el:
mentt dt una manologta» mentre e certo che «tlloro nftuto dt att_n
buire a Maria un ruolo attivo nell'opera della salvezza (cooperazto
ne, intercessione, ecc) è abbastanza es_plicito perc~é ~o~sa sussis_tere 
un dubbio a questo nguardo»66• Solo m part:, qumdi,_l opera dt M. 
Thurian risponderebbe alle esigenze della «nforma btlaterale» pro
posta da H. Kiing67• 

C. Posizione ecumenica ufficiale 

Se dagli scritti dei_ teol~gi p~otestanti si passa alli_ve~l<;> ufficiale de~ 
movimento ecumemco, st reg1stra un fenomeno dt ~tsmteres_se. e, d1 
silenzio, che non si sa se attribuire ad una responsabile essenz1ahta o 
ad un mancato coraggio68• 

Al russo-ortodosso S. Bulgakov va rico_nosciuto il merito di a:'er 
gettato sul tappeto, in occasione della pnma conferenza mond1~le 
organizzata da _Ft~:ith_ and OrtJ:r a Los~na nel 1927,_ «nor:t senza, m
contrare oppos1z1ont, la questtone manana e a fa~la m~enr: nell or
dine del giorno della seconda Conferenza mondtale dt Ed1mburgo 
nel 1937»69. T ale Conferenza conosce un dibattito vero e proprio e 

6J H. Roux, Le protestantisme et la question maria/e, o.c., p. 90. 
64 lvi, p. 91. 
65 lvi, p. 92. Nella 2• ed. del suo libro, Thurian aggiunge una pagina sull'Immaco

lata e sull 'Assunta. 
66 lvi, p. 92. 
67 lvi, p. 90. Cfr. H . KONG, Conci/e et r~tour à l'u.nité, P~ris, Cerf, 19~2, pp. ~l_ 5-

116. La •riforma bilaterale,. esige la correziOne degh eccesst da parte. del cattohc~ e 
dei difetti circa l'interpretazione dei testi biblici su Maria da parte de1 protestanti. 

n B. GHERARDJNJ, Maria e l'ecumenismo, o.c., p. 241. 
69 H. M. K~STER, Mariologia nel XX secolo, o.c., p. 143. 
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la redazione del testo conclusivo risente della presenza dei cristiani 
orientali: 

«Il posto che compete alla Madre di Dio è stato considerato da que
sta Sezione e tutti sono d'accordo nell'affermare che questo posto deve 
essere grande nella stima di tutti i cristiani ... Non bisogna dubitare che 
Dio le abbia concesso un onore che egli non ha mai dato a nessun esse
re umano e che non darà mai a nessun essere umano in avvenire; per
ciò coloro che credono questo da Dio non possono veramente rifiutare 
l'onore a Colei che egli ha così grandemente onorata»70• 

Dopo la seconda guerra mondiale, la seconda conferenza mondia
le nota che 

«Si è considerato la via nella quale dovremmo comprendere le paro
le 'tutte le generazioni mi chiameranno beata'. Non si è raggiunto l'ac
cordo e l'argomento richiede ulteriore studio»71 • 

La pubblicazione Ways of Worship (1951) raccoglie, con il bene
stare dell'esecutivo della commissione teologica di Faith and Order, 
quattro studi dedicati alla «mariologia» da parte di C. Pepler (cattoli
co), V. Lossky (ortodosso), T. M. Parker (anglicano), M. Thurian 
(riformato )72• Ognuno espone ·la posizione della propria chiesa, ma 
non si giunge ad un dibattito che stabilisca i punti in comune e quelli 
controversi circa il rapporto delle confessioni cristiane con lct Madre 
del Signore. 

Nella Conferenza di Lund (Svezia) tenuta nel1952, dopo la costi
tuzione del Consiglio Mondiale delle Chiese (1948), fu presentata 
una famosa relazione marialogica di Max Thurian insistente sul «me
todo dellimite»73• Da allora fino al Concilio Vaticano II non si han
no prese di posizione ufficiali, ma non mancano studi marialogico
ecumenici e iniziative particolari come il manifesto dei teologi di 
Dresda pubblicato nel ]ournal de la Grotte di Lourdes (1962). 

1o Foi et Comtitution. Actes officielles de la deuxième Conférence universelle (Edim· 
bourg, aout 1937}, Paris, 1939, pp. 184 e 187. 

71 Preface, al cap. XVI: Mariology, in Ways of Worship .. 7be report of ~ Theological 
Commission of Faith and Order, New York, Harper and Brothers Pubhshers, 1951, 
p. 256. 

72 lvi> pp. 257-323. 
7' CFR. B. GHERAROJNJ, Maria e l'ecumenismo, o.c., pp. 250 e 252. 
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A conclusione di questo giro di orizzonte sull'incontro del movi
mento ecumenico con quello mariano si possono avanzare due os
servazwm: 

1. Le critiche radicali dei teologi evangelici alla marialogia si sono 
rivelate benefiche, richiamando i cattolici a un più rigoroso senso 
critico e ad un confronto più autentico con la Parola di Dio. I tratta
t i marialogici della vigilia del Concilio ecumenico Vaticano II ne 
hanno già tenuto conto in certa misura. Resta vero che 

«la messa in questione della mariologia - su alcuni suoi aspetti 
operata dal protestantesimo è un appello ad approfondire la nostra fe
de mediante una più riuscita comprensione del mistero di Maria nel 
Mistero di Cristo»74• 

2. L'interesse contemporaneo dei fratelli evangelici per la fig':lra 
di Maria in una mutata atmosfera di dialogo fa sperare che la Vergme 
cessi di essere considerata come «la Madre che ci divide»75 per rap
presentare un punto di .incot?-tro~ sulla base .della Bi~b!a e della ,tra?i; 
zione vivente delle Chtese, m vtsta dalla ncompostztone dell umta 
cristiana. Ciò che per ora appare evidente è_l'~sigenza di sbar~zzar~i 
del pregiudizio, tanto comune quanto permcwso, che la manalogt~ 
sia la principale difficoltà o ~l ca.(?itale ~unto ~itig~o~o d~ll:ecumem
smo. Infatti anche se la manalogta susctta sene dtfftcolta m quanto 
esprimè chiaramente i principi teologici che separano fonda~ental
mente le due confessioni, la polemica del nostro secolo ha nvelato 
che 

«l'ostacolo principale ed essenziale all'unione della cristianità consi
ste nella concezione della redenzione e nella dottrina sul rapporto 
dell'uomo con Dio, nella quale si trova incluso il principio della 'sola 
Scriptura'»76• 

È dunque solo nel dialogo sulla Chiesa, sulla grazia, sull'antropo
logia e sul rapporto Scrittura-Tradizione, fede-religione, che va cer
cata innanzitutto la via rer un' intesa marialogica: in una parola nella 
«questione assiale» de cristianesimo, ossia «quella dei rapporti 
dell'uomo con Dio»77• 

7• M. J. LE GouiLLOU, Mariologie et Protestantisme, o.c., p. S. 
75 Cfr. T. SARTORY, Mut zur Katholicitat, Salzburg, 1962, pp.171-194. 
7~ S. C. NAPI6RKOWSKI, Le mariologue peut·il étre oecuméniste?, o.c., p. 53. 
11 H. MARROU, Pour une juste perspective, in Les Quatre fleuves 2 (1974), p. 97. 
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VII. Trattati della marialogia in trasformazione 

I vari movimenti fin qui esaminati avranno un influsso determi
nante per l 'elaborazione del cap. VIII della Lumen Gentium del Con
cilio Vaticano II, promulgato il 21 novembre 1964. Prima ancora pe
rò essi sono confluiti in misura più o meno preponderante in alcuni 
trattati di marialogia, che presentano una impostazione nuova, diffe
rente dai manuali precedenti. 

l. «DOGMATICA CATTOLICA» DI M. SCHMAUS 

Il teologo tedesco Michele Schmaus, che fin dal 1937 pubblicò la 
sua Katholische Dogmatik in cui la marialogia era inclusa nella cristo
logia, compose nel 1955 un volume marialogico a sé stante conclusi
vo di tutta la teologia1• Pur distanziandosi dalla «teologia kerigmati
ca>>2, Schmaus ne assume le esigenze vitali assegnando alla scienza 
teologica il duplice compito di approfondire scientificamente il mi
stero divino gratuitamente rivelatoci e di servire allo sviluppo del re
gno di Dio e all'acquisto della nostra salvezza, rispondendo alle ne
cessità dello spirito umano e ai problemi del nostro tempo3• 

L'impostazione della marialogia di Sch.maus risu~t~ fin dalle pri
me pagine del suo trattato, quando determma «la postztone della ma
riologia nella teologia». In accordo con la linea suareziana, Schmaus 
propone la marialogia come «Continuazione della cristologia» o «Cri
stologia sviluppata», poiché «Maria fa parte della storia della sal~ezza 
a motivo di Cristo»•. Ma siccome Cristo e Maria non possono tden
tificarsi, «la mariologia non è soltanto un aspetto od una sfumatura 
della cristologia, ma costituisce qualcosa di nuovo, che va oltre la cri
stologia, al pari della ecclesiologia, della sacramentaria o della dottri
na della grazia»5• Schmaus tuttavia si stacca da Suarez, affermando 
che 

1 M. ScHMAUS, Katholische Dogmatik, Band V, Mariologie, Miinchen, Verlag M. 
Hiiber, 1955 (Trad. ital. Dogmatica cattolica, t. Il, Dio Redentore. La Madre del Re· 
dentore, Torino, Marietti, 1961, pp. 325-670). 

2 M. SCHMAUS, Brauchen wir eine Theologie der Verkiindigung~ inDie Seelsorge 16 
(1938) pp. 1-12. 

3 Dogmatica cattolica, t. I. pp. 47-49. 

• Dogmatica cattolica, t. II, pp. 329-330. 
s lvi, p. 330. 
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•la mariologia non ha soltanto valore cristologico, ma anche eccle
siologico ... La Chiesa, corpo di Cristo, si presenta in Maria come in 
una immagine speculare ... Maria, secondo la dottrina dei Padri della 
Chiesa è il tipo, la rappresentante della Chiesa creata da Cristo. Questa 
si può vedere in certo modo compendiata in Maria come in una imma· 
gine»6 • 

Infine, a differenza dei precedenti manuali, quello di Schmaus ri
leva l'importanza della marialogia per l'antropologia teologica: 

«Maria ... è pure l'immagine dell'uomo redento da Cristo. In essa si 
può riconoscere la trasformazione che avviene nell'uomo salvato da 
Cristo e vivente nella Chiesa ... In Maria appare in chiara luce la gran
dezza e la dignità dell'uomo redento, sia nel suo stadio iniziale, che ap· 
partiene alla storia, sia nello stadio finale al di là della storia»7 • 

Poiché nella marialogia concorrono le linee cristologiche, eccle
siologiche, antropologiche ed escatologiche, «essa si rivela quale pun
to di inserzione o di incrocio dei più importanti enunciati teologici». 
Non meraviglia quindi il valore decisivo della marialogia nel collo
quio ecumenico tra protestanti e cattolici; in essa infatti «il problema 
del rapporto tra attività divina ed umana, della natura e del significa
to della giustificazione e della santificazione, dello stato dell 'uomo 
perfetto, acquista forma visibile»8• Indubbiamente siamo ancora lon
tani da un vero ecumenismo in clima di distensione e di amore nella 
comune purificazione e ricerca di Cristo: Schmaus rimane tributario 
della mentalità di controversia e parla con l'Humani generis (1950) 
del «felice ritorno nel seno della C hiesa dei dissidenti e degli 
erranti»9 • 

Tuttavia Schmaus si distacca dai manuali in uso perché introduce 
il riferimento ai problemi esistenziali dell'uomo. La marialogia -
pensa Schmaus - passa oggi in primo piano non solo per motivi teo
logici ed ecumenici, ma anche perché risponde alla situazione del no
stro tempo. Oggi l'uomo vive nell'incertezza, 
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«si sente minacciato da tutte le parti e vede minacciato il senso del
la sua vita. La figura di Maria ... gli fa vedere il significato dell'esistenza 
come stabilito addirittura da Cristo ... L'uomo, non più sicuro di sé, 
abbisogna di una figura umana, nella quale possa scorgere in modo at· 
tendibile l'effetto della sua fede in Cristo, e possa riconoscere il senso 
ultimo stabilito da Cristo, della vita»10. 

' l vi, p. 331. 
7 lvi, p. 331. 
1 lvi, p. 332. 

• l vi, p. 333. 
IO lvi, pp. 333-3)4. 

Inoltre «mentre fino a poco tempo fa la storia era considerata so
prattut~o opera dell'u~mo, oggi la f~nzione, eh~ spetta alla donna per 
la s~ona e per la vtta della. Chtesa... e dtventata sempre più 
cosciente». Questo fenomeno mduce la comunità dei cristiani a ri
volgersi a Maria, come alla «donna che sta alla svolta decisiva nella 
storia della salvezza» 11 . 

Nella tra~t~ione delle sin~ole verità mariane, Schmaus segue lo 
sch~ma tra?tztonale: .sacra Scnttu,ra,. ~ottrina dei Padri, ragione teo
logtca; ma tl modo dt _Procedere e ptu pastorale, esistenziale, aperto 
al confronto col penstero moderno. Particolare rilievo assumono i 
temi d.e~a fede di Maria e della tipologia ecclesiale. Al seguito di 
~uardt?I e Gachter, anche Schmaus dedica parecchie pagine alla fede 
dt Mana: 

~La Scrittur~, così avara nel parlare di Lei, ha tutta l'apparenza di 
f~rst ~remura d1 raccontarci proprio quei fatti in cui la sua fede si leva 
vtttonosa dall'oscurità... Cosl ella arrischiò tutta la sua esistenza sulle 
parole dettele nell'annuncio della maternità... Nella fede Maria ha per
corso la via dolorosa ... Abbracciando profondamente nella fede la vo
l~ntà di D~~·:· e~la è p i~ vici n. a. a Cristo di quanto sia mai possibile me
diante la p!U mnma un10ne f1s1ca. Sotto la Croce ella divenne in massi
~o grado la 4iscep~la del suo Figlio. Si realizzò allora per lei la beatitu· 
dme, che Cnsto tnbuta a quelli che credono,. u. 

Considerando poi l'importanza di Maria per la comunità, 
Schmaus tratta di due aspetti: «In primo luogo ella è l'inizio della 
Chiesa c poi ne è l'immaginéed il compendio,.u. Maria è «Sia la cel
lula germinale che la pienezza della nuova umanità perché in essa è 
già. giunto a perfezione ciò a cui tende il popolo d{ Dio con lento e 
f~ucoso pellegri?aggio»14

• La marialogia di Schmaus è un esempio ti
ptco ?ell'ev?luzwn~ del trattato marialogico, che unisce il riferimen
to cnstologtco classtco alla prospettiva ecclesiale e li apre alla dimen
sione antropologica. 

2. «COMPENDIO DI TEOLOGIA MARIANA» DI R. LAURENTIN 

. U~ ~odo ancora più originale di impostazione del trattato di ma· 
nalogta e offerto nel 1953 da R. Laurentin con il suo Court traité de 

11 lv~ p. 333. 
12 lv~ pp. 482-486. 
u lv~ p. 513. 
14 lvi, p. 542. 
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théologie mariale15• Fin dall'introduzione generale, egli capula pro
blematica latente o espressa suscitata dalla definizione de~ dogma 
dell 'Assunzione presso le confessioni protestanti o in alcuni ambien
ti cattolici: 

... Poiché la fede ha Dio per oggetto ... perché quel posto fatto nel 
dogma ad una semplice creatura? Dato il 'silenzio della Scrittura' al 
suo riguardo come ha potuto essa prendere un simile posto? In quale 
misura lo straordinario sviluppo della dottrina mariana ha la sua sor
gente nella Rivelazione o nei subcoscienti rivelatici dalla psicanalisi? 
Nello slancio che porta l'anima verso Maria, quale è la parte del senti
mento e quale della fede? Se si eliminano le pie invenzioni e altre scorie 
così diffuse in una certa letteratura di devozione, che cosa rimane del 
mistero di Maria?,.16, 

Di frontt alla «questione mariana»17, Laurentin rifiuta di dare 
una risposta ai suoi vari aspetti e intende aiutare ad acquisire «una ve
duta d'insieme», partendo dalla quale vengano risolti i problemi par
ticolari, «come con la pianta di •Jna città ognuno trova il suo itinera
rio»18. 

L'elemento nuovo e caratterizzante del trattato di Laurentin, che 
lo distingue dai suoi predecessori, è l'importanza attribuita al fattore 
«tempo•: la legge della durata e del progresso è essenziale alla com
prensione dello sviluppo della dottrina mariana della Chiesa come 
già della vicenda storica della V ergine: 

cii mistero di Maria non ha la logica di un teorema, ma quella di un 
libero destino, abbandonato agli orientamenti talvolta sconcertanti 
dello Spirito» 19. 

Senza condannare ogni sintesi mariana di tipo deduttivo, Lauren
tin ne scopre i rischi e opta per l'ordine cronologico dello 
sviluppo20• Infatti partire dal pensiero di Dio per discernere il princi
pio fondamentale, da cui si dedurrebbero tutti i privilegi di Maria, 

1s Già pubblicato sostanzialmente nell'opera collettiva lnitiation Théologique (t. 
IV, Paris, Cerf, 1953), il Court traité fu tradotto in inglese, italiano e tedesco; nella V 
edizione, rifusa secondo il Concilio, il titolo fu mutato dall'autore in Court traité sz1r 
la Vierge Marie, Pa.ris, Lethielleux, 1968 (trad. ital. La Vergine Maria. Mariologia post· 
conciliare, Roma, Ed. Paoline, 1970, p. 436). 

16 R. LAUllENTIN, Compendio di mariologia, Roma, Ed. Paoline, 1956, p. 11. 
17 lvi, p. 15. 
18 lvi, p. 11. 
19 lv~ p. 12. 
20 Iv~ pp. 119, nota 2. 
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«risponde al nostro bisogno di unità e di semplicità, meglio ancora, 
al lodevole desiderio di comunicare il più altamente possibile con i 
disegni di Dio• ma questo metodo, per quanto seducente, è ambi
zioso perché «rischia di impoverire il disegno di Dio» e di attribuire 
la logica umana al proposito divino, la cui logica «sorpassa la nostra e 
ci sorprende in più di una circostanza•21. Inoltre, deducendo i privi
legi mariani in modo troppo rigoroso, si rischierebbe di velare la me
ravigliosa libertà con la quale Maria rispose alla grazia divina ad ogni 
istante della sua vita. Come minimo si dissolverebbe la prospettiva 
personalistica così importante allorché si tratta di Maria. Si riassorbi
rebbe la sua persona in una personificazione astratta: la maternità in 
sé, il 

«consortium Christi Redemptoris, l'essenza del mistero della Chie
sa (das'Wesengeheimnis der Kirche), la femminilità trascendente ... Si 
ridurrebbe alla deduzione logica di un'essenza, lo zampillare della più 
concreta delle esistenze,.zz. 

Adottando il metodo cronologico, Laurentin recupera il rappor
to con la storia della salvezza e vi inserisce Maria distinguendo sei 
tappe che vanno dalle •preparazioni dell'Antico Testamento alla Pa
rusia dove la Chiesa la raggiunge nella sua glorificazione integrale,.zJ. 
In tal modo Maria rimane inscindibilmente legata al Cristo, in quan
to madre che lo introduce nella stirpe umana e ne è associata all'ope
ra redentiva, e alla Chiesa di cui ella anticipa il destino, come primo 
membro che realizza nel modo più perfetto l'essenza profonda e ina
lienabile di essa, cioè la comunione con CristoH. Nello svolgimento 
delle fasi del destino di Maria, Laurentin non manca di approfondire 
il momento fondamentale costituito dalla sua maternità divina, che è 
storicamente santa, trasformante, verginale, sociale e soteriologica2s. 
Così pure egli studia l'associazione di Maria al sacrificio redentore, 
avendo cura di salvare la trascendenza del Cristo e la condizione di 
Maria prima redenta26, 

Molto interessante è la descrizione dello sviluppo della dottrina 
mariana nella Chiesa, che Laurentin paragona ad una «crescita ritma
ta• come que!la di una marea che sale e si calma, per portare sempre 

21 / vi, p. 117-118. 
22 lvi, pp. 118-119. 
2

' lvi, p. 120. 
24 lvi, pp. 187, 191-192. 
2s lvi, pp. 133-162. 
16 lvi, pp. 163-168, specie 166-167. 
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più lontano il suo siancio27• Riassumendo i dati della rivelazione bi
blica su Maria, in base agli studi di esegeti cattolici e protestanti e alle 
proprie intuizioni che riprenderà e svilupperà in altri saggi28, l'auto
re dissipa lo «slogan tenace e malefico» del silenzio della Scrittura 
sulla Vergine, che fu il pretesto per i fratelli della Riforma di rinun
ciare a ogni marialogia e per i cattolici di sviluppare una marialogia 
parascritturistica29. Bisogna riconoscere che nel NT la madre di Ge
sù «occupa un posto materialmente poco importante ma profonda
mente significativo»30. 

Alla luce della storia è possibile comprendere l 'innegabile pro
gresso nella conoscenza di Maria da parte della Chiesa. Se non sono 
da tacere errori accidentali in alcune correnti e periodi di decadenza, 
legati al fluire del tempo e al lavoro dell'intelligenza, «la fede della 
Chiesa rimane nella sua vivente integrità, imperturbabilmente cele
brata nella liturgia». In questo laborioso sviluppo ha svolto un com
pito indispensabile il Magistero, assistito dallo Spirito, che lentamen
te, pazientemente, con un'efficace discrezione fermò o lasciò morire 
da se stesse le iniziative infelici, incoraggiò e finalmente consacrò ciò 
che era esplicitazione autentica della Rivelazione. In particolare, i 
due dogmi dell'Immacolata e dell'Assunta «non sono il frutto di un 
nuovo messaggio di Dio», ma il sigillo a due intuizioni della Chiesa 
relative al principio e alla fine della missione di Maria, che si chiari
rono progressivamente approfondendo i rapporti della Vergine con 
Cristo e con la Chiesa e afferrando l'intersecamento delle verità con
tenute nella RivelazioneJ1• 

Il trattato di Laurentin, chiaro, attento, vivace, ha contribuito ef
ficacemente a dare alla marialogia un carattere meno astratto, più 
concreto, storico, personalistico. Tuttavia non ha inserito decisa
mente Maria nel mistero della Chiesa: «Maria non si trova dunque 
né sul piano di Cristo né sul nostro, ma su un piano intermedio»32. 
Esso non risponde perciò alle esigenze ecumeniche avanzate da H . 
Asmussen33 e rimane un ammirevole esempio di una marialogia 
aperta. 

27 lvi, p. 15. 
21 R. LAURENTIN, Structure et théologie de Luc 1-2, Paris, Gabalda, pp. 232;jésu.s et 

le tempie. Mystère de Paques et foi de Marie en Luc 2, 48. 50, Paris, GabaJda, 1966, pp. 
278. 

29 R. LAURENTIN, Compendio di mariologia, o.c., p. 46. 
Jo lvi, p. 19. 
Jl lvi, p. 113. 
J2 lvi, p. 167. 
JJ Cfr. supra, cap. II/VI, nota 55. 
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3. «MARIA MADRE DELLA REDENZIONE» DI E. SCHILLEBEECKX 

s.e ~all'ar~a tedes~a e francese passiamo a quella olandese, trqvia
mo tl hbro dt E. Schtllebeeckx, Maria Madre della RedenzioneH ~ma 
piccola marialogia scritta in occasione dell'anno mariano 1954. Coe
rentemente con la sua impostazione teologica il domenicano olande
se applica alla marialogia le categorie di economia della salvezza sa-
cramentalità e personalismo. ' 

A. Alla teologia che procede in maniera astratta e metafisica 
S~hillebeeckx oppone la teologia «economica», che procede «in ma: 
ntera concreta appoggiandosi sulla storia della salvezza,.Js: 

«La Rivelazione non è soltanto la comunicazione orale d'una co
scienza soprannatu~ale tramite i profeti e Gesù Cristo; è più fonda
mentalmente la realizzazione storica di una iniziativa divina e transto
rica all'interno della struttura della storia umana di cui per altro solo 
la Parola di Dio svela il significato»J6. ' ' ' 

Se .Cristo. è .il ce~tro ?~Ila storia della salvezza, in quanto Dio vi
ve, agtsce e st nvela m lu1 m una forma veramente umana e storica il 
per~onagg_io principale d~po di lui è la Vergine di Nazareth, la cui ~i
ta nvela l'az10ne redentnce trascendente di Dio: 

. «Il mis~ero mariano c~mporta dunque due dimensioni: una dimen
SIOne stanco-umana che ct permette di considerarlo sul modesto piano 
?'una do~na del ~opo.lo, dalla pietà semplice, tutta impregnata delle 
tdee ebratc~e dell. Anu~o Testamento ... Questa storia è contempora
neam~nte n.velazzor:e. E l'a~petto tangibile, visibile, storico d'una di
mensiOne sopraston.ca che nguarda la salvezza di tutti gli uomini,.J7. 

Perci.ò nelJa, ~ita ~i ~ar~a, no~ in~eressa tanto il lato episodico, 
quanto t «kazroz manant, c10e glt attt umani storici di Maria vera
mente ~ecisivi»38 e. il loro significato salvifico soprastorico. Esami
nando tl «posto dt M aria nell 'economia storica della salvezza,.J9 
Schi~le~eeckx s.i preo~cupa di unire le due prospettive che fanno di 
Mana tl prototipo de1 redenti e la madre della redenzione: la sua col-

34 E. ScHJLLEBEECKX, Maria Madre deLLt Redenzione, Catania, Ed. Paoline, 1965, 
p. 180. 

H E. ScHJLLEBEECKX, Approches théologiques, l· Révélation et théologie, Bruxelles, 
1965, p. 330. 

J6 lvi, pp. 334-335. 
J? Maria Madre delLt Redenzione, o.c., p. 14. 
Jl lvi, p. 15. 

J 9 È il titolo del capitolo II, ivi, p. 42. 
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laborazione all'incarnazione redentrice «si situa unicamente sul pia
no d'una recettività attiva.•0 • Riassumendo le sue riflessioni prece
denti, Schillebeeckx costata il triplice ruolo di Maria nell'opera della 
salvezza: 

" 1. Anzitutto ella ha testimoniato il Cristo nel ricevere il più alto 
grado della redenzione, giacché Gesù era il frutto del suo concepimen
to corporeo-spirituale; lo ha fatto in un totale abbandono alla volontà 
del Padre che le si manifestava, quando ella non ne conosceva ancora 
tutta la portata, e vi si è liberamente e amorosamente conformata nel 
corso di tutta quanta la sua esistenza; 

2. Parallelamente allo svolgimento storico del mistero di Cristo, el
la diventa sempre più consapevole del proprio ruolo materno verso di 
noi, ed è sul Calvario e nella Pentecoste che la sua maternità spirituale, 
in quanto realtà psicologica, raggiunge la sua pienezza; 

3. Ora ella vive gloriosa in cielo, pienamente consapevole del suo 
ruolo materno nell'opera della salvezza, attiva nel suo glorioso e trion
fale dono d'amore ed eternamente recettiva, sempre unita col cuore e 
con la volontà alla volontà salvifica dell'unico Salvatore, il Cristo glo
rioso»41. 

Fondando la partecipazione di Maria alla redenzione sul suo 
cruolo essenzialmente recettivo•42, Schillebeeckx si stacca da quei 
teologi che fanno ·di Maria cuna vera e propria compagna di Dio» 
misconoscendo l'unica mediazione di Cristo43 • Non è lecito «attri
buirle un ruolo propriamente redentore neanche aggiungendo que
sta restrizione: ma in modo subordinato in rapporto al Cristo», poi
ché Maria «è colei che riceve, la riscattata universale, e proprio in 
quanto tale è la nostra corredentrice»44• La dipendenza da Cristo e da 
Maria nella vita cristiana si situa «SU due piani assolutamente diffe
renti»45. 

B. Nel pensiero marialogico di Schillebeeckx ritroviamo, in se
condo luogo, l'applicazione della sacramentalità che caratterizza la 
Rivelazione. Il dono della salvezza, infatti, rivolgendosi all'uomo in 
quanto spirito incarnato, ha carattere essenzialmente sacramentale, 

40 lvi, p. 89. 
4" lvi, pp. 102-103. 
42 lvi, p. 99. 
4' lvi, pp. 98-99. 
44 lvi, pp. 83 e 96. 
4} lvi, p. 97. 
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cioè si presenta in forma esteriormente afferrabile nella sua visibilità 
storica. 

«~'uon;t~ Ges~, .manifestazione terrestre personale della grazia re
dentt~a dtvm~, _e ti_ sa~ramento, il sacramento primordiale perché 
quest uomo, ftgho dt D10, è voluto dal Padre come l'unica via d'acces
so alla realtà della salvezza,.•' . 

~el~a Chiesa, co.munità visibile della grazia e segno elevato tra le 
nazwm, anche Mana ha un carattere sacramentale, che ha per radice 
ultima la sua maternità divina. 

I?n~D;Zitutt~ Maria è_ un sacrame?to _perché rivela_ un asi?etto in
sosutUibile dell economia della graz1a g1à preannunc1ata da1 profeti 
(Ger 31,3; Os 11, 1-4; Is 49, 15-16): 

«Maria manifesta, della redenzione stessa del Cristo, qualcosa che 
nell'an? reden~ore compiuto da quest'ultimo non appare né in quanto 
tale puo appanre: la tenerezza materna,.47• 

Ella rivela altresl ed anticipa la struttura sacramentale della sal
vezza: 

«Come noi .ci appropriamo soggettivamente del dono oggettivo del 
Salvatore medtante la nostra fede vivente, esteriorizzata nell'accetta
zion~ corp?rea. dei ~i versi sacramenti - per !idem et sacramenta fr.dei, 
- COSI Mana Vten riSCattata rer mezzo defla sua fede esteriorizzata 
nell'accettazione corporea de sacramento originario: la santa umanità 
del Cristo Gesù,.••. 

Si nota dunque un'analogia tra il cristiano e Maria nel processo di 
crescita e di appropriazione personale della salvezza: come il bambi
no ricevendo il Battesimo: 

. «'è oggettivamente salvo, ma soltanto a poco a poco prenderà co
sctenza del suo stato interiore ... appropriandosi cosl gradualmente del
la grazia redentrice', cosl Maria 'già realmente riscattata fin dal primo 
istante della sua esistenza', si appropri_a sempre più della sua 'eccezio
nale redenzione oggettiva' attraverso tutta la sua vita cosciente, vissu
ta nella fede, nella speranza e perfetta carità..4

'. 

In tal senso Schillebeeckx può affermare che 

. «tutta la ~acramentalità della Chiesa ... è prefigurata nella vita di Ma
~ta. Ella ha nce~to nel~a fe~e non un certo sacramento particolare, ma 
il sacramento pnmordiale m persona, Nostro Signore Gesù Cristo». 

46 E. ScHJLLEBEECKX, Cristo sacramento dell'incontro con Dio, Roma, Ed. l'aobne, 
1962, pp. 30-31. 

47 Maria Madre della Redenzione, o.c., p. 113. 
41 lv~ p. 77. 
49 lv~ p. 61. 
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Tuttavia, in conseguenza del suo ruolo esclusivamente materno e 
non gerarchico, la Vergine non ha «un posto nella struttura sacra
mentale della Chiesa»50 pur esercitando un'universale mediazione 
materna di salvezza: Maria «è al di fuori della tecnica dei sacramenti, 
ma non della vita sacramentale»5 1• 

C. Infine, nella marialogia di Schillebeeckx si ha l'eco della filoso
fia personalistica ed esistenzialistica assimilata a Parigi al contatto con 
Le Senne, Lavelle ed altri autori52• n teologo non affronta l'argomen
to mariano come se si trattasse di una dottrina astratta, ma si mette 
in atteggiamento interpersonale di rispetto e di preghiera: 

«Studiare una persona vivente non è una cosa di per sé molto simpa
tica. Non si analizza una persona con cui si hanno intimi rapporti di 
amicizia. Ma Dio, il Cristo e Maria hanno diritto all'omaggio della no
stra intelligenza, del nostro pensiero orante,.sJ. 

La persona vivente oggi è vista più che n el passato non «come 
una realtà bella e fatta, ma un dovere, un compito da realizzare»s.. 
L'immagine evangelica della Madre di Dio documenta, sia pure fug
gevolmente, il continuo progresso nella fede attraverso un passaggio 
graduale dalla mentalità ebraica a quella cristiana55• Applicando la te
si principale della sua gnoseologia, cioè «la distinzione fra conoscen
za preconcettuale e concettuale della realtà»56, Schillebeeckx affer
ma: 

•Quest'evoluzione della fede di Maria non va ... dall'ignoranza posi
tiva alla conoscenza precisa, bensl da una consapevolezza reale, ma 
confusa e non espressa, a una presa di coscienza manifesta. È un passag
gio da coscienza a scienza come quello che troviamo ... nel processo dot
trinale della Chiesa: u.n dogma prima vive nel cuore dei fedeli, poi 
emerge alla loro intelligenza che cerca di formularlo in maniera orga
nica, infine viene definito dal magistero,.s7• 

Questo itinerar io di fede si svolge per Maria al contatto con 
l'umanità del Cristo e conosce difficoltà, apparenti contraddizioni e 
dolori: ella «resta sottoposta alla legge normale di ogni vita cristiana 

50 lvi, p. 129. 

SI lvi, p. 130. 
52 Cfr. P. BouRGY, Edward Schillebeeckx, in Bilancio della teologia del XX secolo, 

vol. IV, o.c., pp. 248-249. 

SJ Maria Madre della Redenzione, o.c., p. 27. 

H Révelation et théologie, o.c., pp. 359-360. 
55 Maria Madre della Redenzione, o.c., pp. 17-34. 
5' B. M ONDIN, l grandi teologi del ventesimo secolo, t. l , o.c., p. 3_10. 
17 Maria Madre della Redenzione, o.c., p. 27 
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sulla terra» ed è «un eminente esempio per noi»58: 

«Quella di N azareth è la casa dei credenti che lottano ed affrontano 
coraggiosamente le difficoltà della vita con totale abbandono alla Prov
videnza ... Questa vita non ha nulla a che vedere con le fiabe ... Maria in 
questo caso, non sarebbe affatto un esempio che ci incoraggi, ma solo 
una bevanda inebriante che al risveglio lascia disillusione e tristezza. 
La sua vita, invece, era del tutto simile alla nostra, fatta di tanti piccoli 
guai, delle mille difficoltà e asperità che riempiono la vita sociale 
del1'uomo»59• 

Anche il culto mariano è presentato da Schillebeeckx come atteg
giamento religioso, proveniente dalla carità c~e un~sce i santi in co
munione, di fronte al valore della persona dt Mana «splendore del 
Cristo, perché svolge un ruolo assolutamente insostit~ibile_ nell'eco
nomia salvifica»6o. Bisogna evitare ogni zelo intempesuvo nguardo a 
forme particolari di devozione a Maria, così pure la «mariolatria» in
tesa come «quella devozione mariana che mette in sordina il culto 
del Cristo» e le devozioni che trascurano l'immediato rapporto con 
Cristo o implicano una sostituzione di Maria al nostro impegno 
personalé'. Anche le manifestazioni periferiche del culto popolare e 
le apparizioni devono «essere s~ttoposte a~ con~r~llo d,e~ dogm~»~2 • 
Tuttavia fare a meno della Vergme nella vtta cn sttana e tmposstbile 
«Senza recar torto all' invito divino, senza derogare all'ordine cristia
no e senza trascurare le tenere attenzioni di Dio»63. 

La marialogia di Schillebeeckx rappresenta un ottimo esempio di 
divulgazione scientifica del pensiero teologico pre-conciliare su Ma
ria: esso supera l'impostazione manualistica astratta e presenta la 
persona concreta della Vergine in vista di un incontro personale con 
lei. Tuttavia l'influsso ecumenico è minimo, in quanto vengono sot
tolineate solo le differenze confessionali; l'attenzione alla liturgia è 
assente, l' inserzione di Maria nella Chiesa è ambigua, poiché ella 
non è posta né sul piano di C risto né su quello dei riscattati64

• 

Schmaus e Laurentin, Schillebeeckx rappresentano la punta dei 
marialogi che preparano la posizione del Concilio e aprono la strada 
ad ulteriori traguardi. 

sa lvi, pp. 30-31. 
s9 lvi, p. 33-34. 
60 ivi, p. 140. 

61 lvi, p. 143-145. 
62 lvi, p. 149. 

6J lvi, p. 141. 

6< lvi, p. 88-89. 

107 



CAPITOLO III 

LA SINTESI DEL CONCILIO VATICANO II {1964) 
MARIA NEL MISTERO DI CRISTO E DELLA CHIESA 

Il Concilio Vaticano II costituisce anche per la marialogia l'avve
nimento più importante del nostro secolo. Esso infatti è il punto di 
arrivo del lavoro marialogico pre-conciliare e insieme punto di par
tenza per una nuova impostazione del discorso su Maria. 

I. L'opzione del Concilio: 
Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa 

Considerando il laborioso cammino del capitolo VIII della Lu
men gentium 1 promulgato il 21 novembre 1964, ci pare di ravvisare 
in esso la microstoria della marialogia del XX secolo: i quattro anni 
di elaborazione del testo mariano riproducono lo sviluppo del pen
siero marialogico operatosi nel quarantennio 1920-1960, quando si è 
alternata la prospettiva cristologica dei manuali con quella ecclesio
logica proposta dai movimenti rinnovatori. 

1. DISCUSSIONE CONCILIARE 

In realtà il primo schema mariano, distribuito ai padri conciliari 
il 23 novembre 1962, risentiva troppo dell'impostazione 
manualistica2• Esso presentava una marialogia magisteriale, in quan
to mutuava espressamente tutte le espressioni dai documenti 
pontifici3 {testo e note si richiamano 117 volte ai papi, contro 57 ci-

1 Cfr. G. M. BESUTTl, Lo schema mariano del Concilio Vaticano Il. Documentazio· 
ne e note di cronaca, Roma, Marianum-Desclée, 1966, p. 286; R. LAURENTIN, La Ma· 
donna del Vaticano Il, Sotto il Monte, Centro Studi ecumenici Giovanni XXIII, 
1965, pp. 15-98; G. BARA UNA, La SS. Vergine al seruizio dell'economia della salvezza, 
in La Chiesa del Vaticano Il, Firenze,Vallecchi, 1965, pp. 1137-1155; G. PHI.LIPS, La 
Vierge au Il Concile du Vatican et l'avenir de la Mariologie, in Maria (Du Manoir), t. 
VIII, Paris, Beauchesne, 1971, pp. 41-48. 

2 Il testo integrale è riportato in G. BESUTTl, Lo schema mariano ... , o.c., pp. 23-41. 
J «Nulla prorsus est sententia in 'Schemate' quae non fuerit a Summis Pontifici

bus prolat.a• (Praenotanda, IV, ivi p. 40). 
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tazioni della Scrittura e 30 dei Padri); inoltre aveva un carattere apo
logetico e polemico, intendendo dissipare gli errori circa Maria4; in
fine sottolineava la prospettiva cristotipica insistendo sui privilegi di 
Maria e sulla sua unione con Cristo5• 

Lo schema subisce parecchie critiche, in particolare da 13 vescovi 
francesi, i quali lo respingono perché lo ritengono inficiato di giuri
dismo, razionalismo, latinismo e occidentalismo. Altri rivelano vari 
difetti: è troppo dogmatico e apologetico, non sufficientemente pa
storale, cristologico, teocentrico, biblico, ecclesiologico, 
ecumenico6• Soprattutto affiora la tendenza ad inserire lo schema 
mariano nella Costituzione sulla Chiesa7; la proposta prende consi
stenza con gli interventi dei cardinali Frings e Silva Henriquez, ri
spettivamente a nome dei padri tedeschi e scandinavi e latino
americani, e dell'arcivescovo Garrone a nome dei vescovi francesi 
(30 settembre e 1 ottobre 1963). Bisognerà tuttavia attendere fino al 
29 ottobre 1963 perché la votazione decida di stretta misura ( 1.114 
voti contro 1.074) l 'inclusione dello schema mariano in quello sulla 
Chiesa. Questa votazione, senza dubbio un «fatto notevole per la 
teologia mariana»8, è stata preceduta dalla presentazione delle due 
opposte correnti da parte dei cardinali Santos e Konig9• 

La relazione del card. Santos proponeva uno schema a parte per 
sottolineare la preminenza e dignità di Maria nei confronti della 
Chiesa, come pure il legame della marialogia con la cristologia: ri
durre la trattazione mariana ad un semplice capitolo del De Ecclesia 
sarebbe stato «meno onorifico verso la B.V. Maria»10• 

Il card. Konig invece avanzò ragioni teologiche, storiche, pastora
li ed ecumeniche, per dimostrare la convenienza dell'integrazione 
dello schema mariano in quello sulla Chiesa: si eviterebbe tra l'altro 
il pericolo di separare la marialogia dalla teologia e la devozione ma
riana dal mistero di Cristo e della Chiesa, si ricupererebbe alla maria-

4 cVarii errores qui hodie circa beatissimam Virginem sparguntur reiecti sunt• 
(ivi p. 40; cfr. pure lo schema, nn. l, 2, 3, 6). 

s I titoli dei paragrafi l, 3 e 4 sono i seguenti: «De arcta necessitudine inter Chri
stum et Mariam iuxta Dei beneplacitum; De titulis quibus consociatio Beatae Virgi
nis Mariae cum Cristo in oeconomia nostrae salutis exprimi solet; De singularibus 
privilegiis Dei hominumque Matris,. (ivi, pp. 23, 28, 32). 

6 Cfr. G. BESUTTI, Lo schema mariano ... , o.c., p. 46, 51-52 
7 lvi, p. 45-5 l. 
• G. BARAUNA, La SS. Vergine al seruizio dell'economia della salvezza, a.c., p. 1198. 
9 Cfr. le due relazioni in G. BESUTTI, Lo schema mariano ... , o.c., pp. R6-92. 
10 lvi, pp. 86 e 88. 
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logia la sua vera proporzione, si coglierebbe meglio il senso ecclesio
logico dei privilegi m ariani 11 • 

Intanto nei giorni 24-28 ottobre si svolse una grande attività dei 
padri e teologi, che moltiplicarono conferenze, opuscoli, voti, volan
tini, riscaldando l'atmosfera con toni polemici. La votazione del 29 
ottobre avvenne in un clima denso di emozione: tanti padri credeva
no che l'inclusione dello schema mariano in quello De Ecclesia fosse 
una diminuzione della gloria di Maria e il moderatore di turno, il 
card. Agagianian, si è creduto obbligato a dichiarare che si trattava di 
una questione di procedura e non di diminuire la dignità di Maria 12 • 

Secondo l'osservazione di H. Miihlen, «Sarebbero necessarie delle ri
cerche di psicologia del profondo e di psicologia di massa per scopri
re il ruolo che giocarono le tendenze inconscie e non confessate»13• 

Comunque la decisione conciliare, sia pure con l'esigua maggioranza 
di 17 voti, rappresenta una svolta importante per la marialogia, per
ché determina la fine di un discorso mariano separato e indica l'ec
clesiologia come necessario presupposto della marialogia. 

2. NUOVA IMPOSTAZIONE 

Si dovette quindi procedere ad un nuovo schema, che tenesse 
conto delle due correnti, in modo che esso «accontentasse possibil
mente tutti o quasi tutti»H. Ne furono incaricati P. Balie e Mons. 
Philips, che stesero nel febbraio 1964, dopo lungo lavoro e cinque 
redazioni, il testo «De Beata Maria Virgine Deipara in mysterio Chri· 
sti et Ecclesiae», sostanzialmente il medesimo che verrà promulgato il 
21 novembre 1964. 

Il capitolo VIII della Lumen Gentium, dopo le numerose modifi
che apportate dai padri, risulta assai diverso dallo schema primitivo 
perché più biblico, ecumenico, ecclesiologico. 

La prima inversione di rotta si ha nel carattere biblico del testo: 

«Le dichiarazioni papali hanno lasciato posto alla prospettiva bibli
ca. Delle 117 citazioni dei documenti pontifici, cui facevano riferimen
to il testo e le note dello schema primitivo, non ne restano che 14, nel
la versione definitiva del capitolo»1s. 

11 lvi, pp. 89-92. 
12 lvi, p. 95. 
Il H. MOHLEN, Una mystica persona, Roma, Città Nuova, 1968, p. 565. 
14 Relazione di Mons. Roy, in G. BESurri, Lo schema mariano ... , o.c., p. 102. 
15 S. NAP16RXowsu, La situazione de/L: mariologia, in Concilium 3. (1967) 9, p. 

132. 
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Il Concilio raggiunge così la finalità del movimento biblico, che 
consisteva nel valorizzare la Scrittura in se stessa, senza strumenta
lizzarla per provare delle tesi. Questo atteggiamento ha portato 
all'utilizzazione dei passi scritturistici mariani, compresi quelli re
strittivi o considerati anti-marialogici, mai citati dalle encicliche 
papali 16: la figura di Maria non perde la sua grandezza, ma assume la 
dimensione concreta di pellegrina nella fede e di discepola di Cristo. 

Molto suggestiva è la prima parte del capitolo VIII (nn. 55-59), 
che descrive la funzione di Maria nella storia della salvezza sulla scor
ta delle parole della Scrittura con aggiunte interpretative ridotte al 
minimo: in tal modo la Bibbia è posta alla base di ogni discorso teo
logico su Maria. Ciò non ha impedito di inserire nel capitolo maria
no due aspetti nei quali converge sempre più l'esegesi cattolica e pro
testante: Maria povera di Jahvè e Figlia di Sion (LG 55). 

Un second? cambiamento operato dal Concilio è la sensibilizza
Zlone ecumemca. 

Già nel primo testo mariano si erano eliminate alcune espressioni 
dei papi, come «Corredentrice del genere umano, riparatrice di tutto 
il mondo», perché difficilmente comprensibili ai fratelli separati17• 

Nel testo definitivo non solo si esorta ad evitare parole e fatti capaci 
di indurre in errore «i fratelli separati» (LG 67), ma se ne offre un 
esempio circa la questione della mediazione. Nell'iter conciliare si 
nota una impostazione gradualmente restrittiva al proposito: nella 
fase preparatoria 300 padri desideravano la proclamazione del dog
ma della mediazione; nel testo autonomo del 1962 Maria è chiamata 
«Omnium gratiarum Mediatrix»; nel testo della sottocommissione 
del 1964 la mediazione di Maria precede l'affermazione dell'unico 
Mediatore; nel testo definitivo la parola «mediatrice» non ha rilevan
za, ma vien posta insieme ad altri titoli (LG 62), inoltre viene sosti
tuita normalmente con i termini di «maternità nell'economia della 
grazia» (LG 62) o di «salutare influsso» o «funzione materna» (LG 
60) oppure è spiegata con una serie di riserve che rivendicano l 'unica 
mediazione di Cristo (LG 62). In tal modo si intendeva togliere il 
motivo di urto con i fratelli evangelici, che con la Scrittura riservano 
a Cristo il titolo di mediatore. 

Infine il capitolo VIII si è mosso verso l'impostazione ecclesiolo
gica riconoscendo in Maria il tipo della Chiesa e il suo modello di 
santità (LG 63-65). Tuttavia esso risente del compromesso tra le due 

16 Cfr. H . MOHLEN, Una mystica persona, o.c., p. 562. 
11 Praenotanda, IV, 3a, in G. BESUlTI, Lo schema mariano ... , o.c., p. il. 
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tendenze cristotipica ed ecclesiotipica18 presenti in Concilio, tanto 
che da qualcuno è stato facile «Scoprire da un lato i testi biblici scelti 
da Mons. Philips, dall'altro i testi scolastici dovuti al P. Balic»19• 

Sarebbe stato più logico seguire il desiderio del card. Bea, che si 
aspettava che tutto il capitolo fosse impostato «direttamente e for
malmente» su Maria nella sua relazione con la Chiesa20 • 

Nonostante le tracce visibili delle due concezioni marialogiche, il 
capitolo VIII inserisce Maria nella Chiesa a titolo di membro, tipo e 
madre, «evitando l'impressione che Maria costituisca un pezzo sepa
rato ed isolato nel divino concerto della creazione e della grazia»21 • 

Al di là dell'auspicabile omogeneità e coerenza con la Costituzione 
sulla Chiesa, il capitolo VIII riprende e salda nel contesto di storia 
della salvezza il lavoro marialogico dei manualisti, centrato sulla cri
stologia, e quello dei movimenti rinnovatori, orientati verso il miste
ro della Chiesa. 

II. Commenti al Capitolo VIII della «Lumen Gentium» 

Nell'immediato dopoconcilio, alcuni studiosi cattolici si sono 
preoccupati di approfondire le prospettive deuterovaticane circa Ma
ria e di divulgarle tra il popolo di Dio. Sono apparsi così una trentina 
di commenti al capitolo VIII del Vaticano Il22 , che hanno compiuto 
un'opera di documentazione, di informazione e di spiegazione quan
to mai opportune. Pur movendo da interessi storici o teologici o pa
storali, essi hanno svolto il ruolo di strumenti in vista del passaggio 
dalla usuale impostazione mariologica a quella inaugurata dal Conci
lio. 

•• Questa terminologia è stata introdotta da H. KoESTEil, Quid iuxta investigatio
nes hucusque peractas tamquam minimum tribuendum sit B.M. Virgini in cooperatio
ne eius ad opus redemptionis, in Maria et Ecclesia, vol. II, Romae, Pontificia Academia 
Mariana Internationalis, 1959, pp. 21-49. 

19 Cfr. La Documentation catholique 61 (1964), p. 1244. 
20 Cfr. l'intervento del card. Bea, in G. BESUTTI, Lo schema mariano ... , o.c., p. 

137. 
2 1 G. BAilAUNA, La SS. Vergine ... , a.c., p. 1139. 
22 Tra i principali commenti al capitolo VIII vanno annoverati i seguenti: AuTo

RI VARI, Doctrina mariana del Vaticano Il, in Estudios Marianos, vol. 27, Madrid, Co
culsa, 1966, vol. I, pp. 384; vol. II,pp. 368; La Vierge Marie clans la constitution sur 
L'Eglise, Paris, Lethie~leux, 1966,_pp. 132 (Trad. ital: La Mado_nna nelkt costituzio_ne 
«Lumen gentium», M.Jano, Mass1mo, 1967, pp. XVI-288); Vattcan /1 parte de kt Vz_er· 
ge Marie, in Cahiers marials 9 (1965) 2, pp. 73-177. D. BEilTETTO, La beata Vergme 
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1. PROSPETTIVA STORICA 

Non tutti i commenti fanno spazio alle vicissitudini e redazioni 
del capitolo mariano del Vaticano Il. Esistono però degli studi inte
ramente dedicati a tracciarne la cronistoria e ad offrirne i testi succes
sivamente elaborati23• Tra essi si distingue quello di G. M. Besutti, 
Lo schema maTÙlno al Concilio Vaticano Il. Documentazione e note di 
cronaca (Roma, Marianum-Desclée, 1966), che riassume in questi 
termini il suo scopo e contenuto: 

«Con questo studio mi sono proposto di redigere una cronistoria il 
più possibile completa delle varie vicende del tema mariano al Conci
lio Vaticano II. Insieme ho cercato di raccogliere una documentazione 
ampia e sicura, anche se non mi è stato possibile realizzare completa
mente quello che sarebbe stato l'ideale,.24• 

In realtà il lavoro di G. M. Besutti costituisce un'insuperata rac
colta di tutto ciò che riguarda il capitolo VIII della Lumen gentium: 
testo nelle varie redazioni, discussione e interventi dei padri concilia
ri, spiegazioni addotte dalla commissione dottrinale, attività extra-

MtUfre di Di_o nel mist~o 1i Cristo e delkt Chiesa, in La Costituzione dogmatica sulkt 
Ch~. Ton~o, Elle D1 C1, 1966, pp. 935-996. G. M. BEStrrn, Lo schema mariano al 
Conctlw Vattcano II. Documentazione e note di cronaca, Roma, Marianum-Desdée, 
1966, pp. 288. S. DE FIOilES, Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa. Commento al 
capito!o mariano del Concilio Vaticano Il, Roma, Edizioni monfortane, 1984l. N. 
GAilCIA G~cfs, M. LI;AM~IlA, J. I?E AwAMA, De_kl.bienaventurada Virgen Maria, 
Madre de Dios, en el mtsteno de Cnsto y de kt Iglesia, m Comentarios a kt constitu
cion s_obre laJglesùz, !Aadrid, BAC, 1966, Pe· 924-1084. R. LAURENTIN, La Vierge au 
Cono~ Par1s, LethJelleux, 1965, pp. 224 (Trad. ital: La Madonna del Vaticano Il, 
Sotto il Monte, Centro di studi _ecumeni~i Giov_. x:xm, 1965, pp. 240). H . M. 
MAN-ruu-B<?NAMY ~ l::' Vterge Ma ne ~t Le. Samt-Espnt. Commentaire doctrinal et spiri
tue/ du chapztre huttteme de la Constttutton dogmatique .:Lumen gentium• Paris Le
thielleux, 19712. S. M. MEo, Maria nel capitolo VIII delkt .:Lumen gentium;. Eter:zenti 
P:'" u:z'analisi dottrinale. Rom~, Ediz~oni Marianum, 1975, pp. 259. B. RINALDI, Ma
~ dt ~a~reth l1ad_re della Chzesa, Milano, Massimo 1967, pp. 404. O. SEMMELilOTH, 
Die seltge ;ungfraultche Gottesmutter Maria im Geheimnis Christi und der Kirche in 
Lexikon fiir Theologie und Kirche. Das Zweite Vatikanische Konzi~ Teil1 Freib~rg 
Herder, 1966, pp. 326-327. ' ' 

2J C. BALIC, EL cap{tulo VIII de kt constitucion 'Lumen gentium' comparado con el 
primer esquema de kt Virgen Madre de la Iglesia, in AA.Vv., Doctrina mariana del Va
ticano Il, in Estudios marianos 27 (1966) t.l, pp. 133-183; G. PHIUPS, El esplritu que 
alienta en el cap. VIII de la 'Lumen gentium ~ ivi, pp. 185-209; R. LAUilENTIN, La reno· 
vaci6n conciliar y el capltulo sobre kt Virgen, ivi, pp. 335-376; G. M. BEStrrn, Vicisitu· 
des del Capltulo sobre la Virgen en el Concilio Vaticano Il, ivi, pp. 101-132. 

24 G. M. BESUTII, Lo schema mariano ... , o.c., p. 278. 
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conciliare, votazione e promulgazione. Anche se ormai esiste la col
lezione ufficiale degli Atti sinodali25 , non abbiamo trovato in essi la 
completezza del libro del Besutti, che rimane indispensabile per capi
re il capitolo mariano conciliare. 

La dimensione storica è però presente in altri commenti, dove es
sa non è ricercata in se medesima, ma in ordine alla retta interpreta
zione del testo partendo dalle scelte maturate in seno al Concilio. In 
questa linea si collocano alcuni articoli, che fanno percepire il passag
gio ad un'impostazione più biblica, cristologica, ecclesiale, ecumeni
ca della dottrina e del culto verso Maria26• 

In particolare R . Laurentin evidenzia la sensibilità del Concilio 
nei confronti dei movimenti biblico, patristico, ecclesiologico, 
storico-salvifico, liturgico ed ecumenico27• L'accoglienza di questi 
movimenti ha condotto il Concilio ad elaborare ed approvare un te
sto mariano dall'impostazione nuova, che in pratica segna la fine di 
un discorso autonomo o separato su Maria per inserirla nel mistero 
di Cristo e della Chiesa. 

Rappresenta un vero progresso marialogico il capitolo VIII della 
Lumen gentium? Risponde a tale domanda G. Barauna in un notevo
le articolo: 

«Si deve capire il progresso ed il contributo positivo del Concilio 
nel campo della Mariologia. Un progresso di tipo specificamente quali
tativo e non quantitativo. Il fatto che nel solo spazio di un secolo si so
no definiti due dommi mariani, aveva abituato certi teologi alla conce
zione di uno sviluppo della Mariologia in un senso esclusivamente 
quantitativo. C'era il pericolo dì dimenticare che lo sviluppo dottrina
le non coincide necessariamente - neppure primariamente -con la defi
nizione di nuovi dommi; quello sviluppo sta prima dì tutto nell'appro
fondire le verità già conosciute ed anche definite, sia per mezzo della 
loro inserzione in dottrine più centrali, sia per mezzo dì un ritorno al 
modo di parlare e pensare della Bibbia, dei Padri, della Liturgia, insom
ma della tradizione nei suoi organi più autentici>>28• 

2s Acta synodalia sacrosancti conci/ii oecumenici Vaticani Il. Cura et studio archi
vi concilii oecumenici Vaticani Il, Vaticano, typis Polyglottis vaticanis, 1971-1983, 
vol. 27. 

26 Cfr. J. MEDINA EsTEVEZ, lA dottrina del concilio Vaticano Il sulla Ve7gine Ma
ria, in AA. Vv., lA teologia del Vaticano Il, Brescia, Morcelliana, 1967, pp. 376-395, 
408-413; G. BARAUNA, lA ss. Ve7gine al seruizio dell'economia della salvezza, in AA. 
Vv., lA Chiesa del Vaticano Il, Firenze, Vallecchi, 1965, pp. 1137-1155; J. GALOT, 
Maria, tipo e modello della Chiesa, ivi, pp. 1156-1171. 

27 R. LAURENTIN, lA Madonna del Vaticano Il, o.c., pp. 71-88. 
28 G. BARAUNA, lA ss. Ve7gine al seruizio dell'economia della salvezza, o.c., pp. 

1140-1141. 
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Il progresso della trattazione mariana conciliare va ricercato so
prattutto nel suo inserimento nel grande contesto storico-salvifico: 

«Il capitolo sulla V ergine, dopo aver cominciato con la menzione 
espressa del mistero trinitario, sì conclude con un appello all'interces
sione di Maria, affinché 'tutte le famiglie dei popoli', dopo il loro lun
go ed accidentato pellegrinaggio terrestre verso la loro mèta escatologi
ca, 'siano felicemente riunite in un solo Popolo di Dio, a gloria della 
Santissima e indivìsibile Trinità' (LG 69). Maria ci appare dunque sin 
dall'inizio inserita totalmente nella storia della salvezza e al servizio dì 
essa ... In questo circolo salvifico, Maria non è figura situata al di fuori 
del circuito oppure nella periferia, ma occupa il posto più centrale che 
Dio potrebbe avere mai dato ad una creatura: 'dopo Cristo, il posto 
più alto e il più vicino a noi' (LG 54)>>29. 

2. INDAGINE TEOLOGICA 

Ad una prima lettura il capitolo VIII, come tutto il dettato conci
liare, appare semplice o comunque non lascia intravedere la sua pre
gnanza di contenuti. Inoltre, esso procede per asserzioni senza darsi 
cura di provarle se non con i rimandi patristici o magisteriali nelle 
note. Si comprende pertanto il compito dei commentatori di illumi
nare i contenuti marialogici del Concilio e le basi che li giustificano. 

In questo lavoro di penetrazione e fondazione teologica si distin
guono diversi commenti, che apportano alcuni contributi specifici 
da rilevare. · 

a) Al principale redattore del capitolo VIII, G. Philips, si deve il 
commento più autorevole ed oggettivo del medesimo. Esso non co
stituisce un libro a parte, ma è contenuto nel grande commento a 
tutta la Lumen gentium: L 'Eglise et son mystère au Ile conci/e du 
Vatican30• 

Con equilibrio e maestria il commentatore lovaniense precisa la 
intenzione del Concilio circa titoli controversi, come «madre della 
Chiesa>> che non viene recepita perché è un'espressione rara e quindi 
non t radizionale e d'altra parte è difficile vedere Maria come origine 
di tutta l'istituzione di Cristo; perciò il Concilio si limita a chiamarla 
con s. Agostino <<madre delle membra di Cristo» (LG 53). Egli forni-

29 lvi, p. 1142. 
30 MGR. PHIL!PS, L 'Église et son mystère au Il' Conci/e du Vatican. Histoire, texte et 

commentaire de la constitution Lumen gentium, Paris, Descleé, 1968, specie t. II, pp. 
207-289 (trad. italiana: Milano, Jaca Book, 1984). 
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sce poi la chiave di lettura dei paragrafi riguardanti l'infanzia e la vita 
pubblica di Gesù: «Maria è unita a suo Figlio nell'opera della reden
zione, dal momento della concezione verginale di Gesù fino al miste
ro della sua passione inclusivamente». Seguono precisazioni sul lin
guaggio metaforico per esprimere la maternità di Maria nell'ordine 
della grazia, su Maria e la Chiesa, sul culto e la predicazione. La rela
tiva brevità del commento non ha permesso a G. Philips di illumina
re tutti i punti e di trarre una valutazione complessiva del testo ma
riano. Egli però fa altrove un equilibrato bilancio della dottrina ma
riana del Vaticano Il: 

«Essa è tutta iittpregnata di profondo rispetto e di gratitudine per il 
mistero rivelato. E sobria, positiva, senza nulla di banale. La sua espo
sizione segue di proposito lo svolgersi dell'evento della salvezza, a par
tire dalle sue sorgenti più pure attraverso la storia divino-umana della 
comunità ecclesiale»31 • 

b) La Vierge au Conci/e di Re né Laurentin è un commento pun
tuale e illuminato al testo della Lumen gentium. Ne traccia la storia e 
ne presenta l'esegesi quasi in dialogo con il lettore e tenendo conto 
della sua mentalità. 

L'autore ha l'arte di far risaltare la novità delle scelte conciliari 
procedendo in mezzo ad opposte tendenze e puntualizzando i con
cetti con precisione. Per esempio, circa la partecipazione di Maria 
all'opera redentiva, egli recensisce le teorie della ricettività (H. M. 
Koester), della comunione d'amore (C. Dillenschneider) e dell'azio
ne efficace (Roschini, Llamera), per poi stabilire il pensiero concilia
re che si limita ad asserire che Maria si è «associata in maniera vitale 
al sacrificio di Cristo». Lo stesso si dica del concetto di mediazione in 
Cristo, che per Maria si risolve in «una comunione-partecipazione a 
tutto il volere e l'agire di Cristo», quindi non «di una specie di sup
plenza motivata da un'insufficienza o tanto meno da una lontananza 
di Cristo». 

A conclusione dell'esegesi, si illustrano a mo' di sintesi i motivi 
dominanti del testo mariano conciliare, che «ritornano quasi ad ogni 
passo: Maria è madre di Dio, ella è anche madre nostra». 

Nella ricerca di un nuovo linguaggio per esprimere le realtà dello 
spirito, l'autore così descrive l'attività vitale di Maria: 

31 G. PHILJPS, 20' siècle: Vatican Il et ses prolongements, in AA.Vv., Marie, Paris, 
Beauchesne, 1980, p. 155 (condensato di un più ampio articolo di G. PHrUPS, La 
Vierge au Il' conci/e du Vatican et l'avenir de la mariologie, in Maria (du Manoir}, t. 8, 
Paris, Beauchesne, 1971, pp. 41-85). 
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•Ella è, nel Corpo di Cristo, una specie di 'gene' nel senso biologico 
d~lla parola (ossia, ciò che dirige dall'interno la genesi di un processo 
VItale). Tutta l'opera successiva ne viene informata ed influenzata. Ella 
è un organo vivo, un organo pilota nel processo della salvezza iniziato 
con l'Incarnazione stessa di Dio fra gli uomini,.J2. 

c) Più voluminoso dei precedenti commentari, quello del sotto· 
scritto Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa si propone un tripli
ce scopo: 

«Stabilire l'idea centrale e il senso esatto di ogni paragrafo del capi
tolo ym, tenu~~ conto delle elaborazioni del testo apportate dalla di
scussione conciliare; 

inserire le affermazioni mariane nel quadro generale della dottrina 
del Concilio e nel contesto del magistero della Chiesa e della teologia 
contemporanea; 

invitare ad un'applicazione vitale dell'insegnamento conciliare in
dicando 'lezioni di vita' che scaturiscono senza difficoltà dalla medita
zione dei testi mariani»33• 

Il volume in esame realizza questi intenti curando un'interpreta
zione dei testi conciliari non solo con l'analisi e il ricorso alle discus
sioni conciliari, ma anche utilizzando il pensiero marialogico di teo
logi ~ome Se~melroth, De _Lubac, Philips, Rahner, Congar ... che 
esercitarono mflusso (prosstmo o remoto) sulla preparazione del 
Concilio. Alla luce di tale teologia pre-conciliare avanzata è stato 
possibile precisare le 4 dimensioni (biologica, spirituale, s;lvifica e 
personale) della maternità divina di Maria oppure il concetto di «tipo 
della Chiesa» costituito dalle note di concretezza, preminenza, con
giunzione e somiglianza, tutte riconosciute da LG 63-64. Più impe
gnata di altri commenti è la parte dedicata al culto mariano, onde im
postarlo nel modo voluto dal Concilio, cioè in prospettiva trinitaria 
e cristocentrica, evitando ogni contraffazione. Del resto le «lezioni 
di vita», che seguono al commento teologico di ogni paragrafo, mira
no proprio a far assimilare vitalmente dai fedeli l'insegnamento ma
riano conciliare. 

La sintesi conclusiva offre una «visione d'insieme del capitolo 
Vllh, in cui se ne evidenzia la novità di prospettiva e di accentuazio
ne e si situa Maria nelle varie fasi della storia della salvezza. Essa infi
ne g~t~a uno sguardo prolungato su «Maria nel rinnovamento post
concthare» per mostrare come la Vergine sia un valido aiuto nella 

32 R. LAUilENTlN, La Madonna del Vaticano Il, o.c., p. 179. 
JJ S. DE F10RES, Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa, o.c., p. 6. 
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realizzazione dei 4 scopi del Concilio: coscienza della Chiesa, rinno
vamento della vita cristiana, ricomposizione dell'unità dei cristiani e 
dialogo con il mondo contemporaneo. 

Quanto al primo scopo, è certo che «guardando Maria, la Chiesa 
ritrova se stessa:., la sua intima essenza e vocazione: 

«La verginità di Maria, nel significato teologico di completa consa
crazione a Dio, disponibilità ai suoi voleri, obbedienza integrale nella 
fede, richiama alla Chiesa la sua comunione teologale nella fede, spe
ranza e carità (koinonla); la maternità della Vergine, per cui ella acco
glie la parola di Dio e coopera attivamente alla salvezza del mondo, ri
corda alla Chiesa la sua missione materna di cooperazione e servizio in 
vista del regno di Dio (diaconia). Per la sua intima unione a Cristo in 
quanto madre e perfetta discepola, Maria induce la Chiesa a conside
rarsi come l'incarnazione continuata di Cristo nei secoli e la impegna a 
se~irne le orme (cristofanla). Infin~ la Vergine ~v~~zan~e 'n~lla .perc:
gnnazione della fede' per pot partectpare alla defmtttva vtttona dt Cn
sto nella gloria, indica alla Chiesa la sua condizione peregrinante e la 
sua tensione verso le ultime realtà (escatologla)»34. 

È poi imprescindibile al rinnovamento della vita cristiana il con
creto riferimento alla Madre del Signore: 

.n culto ,mariano autenticamente vissuto preserva il nostro cristia
nesimo dalla tendenza sempre rinascente ad assumere la forma del 
mondo invece di quella di Cristo. Contemplando e imitando l'ancella 
del Signore, la Chi;sa allontanerà come Crist? ~el desert'? la t~~t~zi'?
ne della mondanita, non offuscherà la sua mtsstone con mqutstztOnt, 
potenza temporale e privilegi che 'non s'?no un s~rvizio, ma ~n far~i 
servire' (B. Haring), e sentirà crescere l'estgenza dt conformarst a Cn
sto e di portarlo con ansia materna al mondo,.JS. 

Anche la prospettiva ecumenica risulterà avvantaggiata qualora si 
segua l'esempio del Concilio nel presentare Maria in ottica biblica e 
inserita nel mistero di Cristo e della Chiesa: 

.. n Concilio ba tenuto conto della mentalità dei fratelli di altre con
fessioni cristiane, preoccu~andosi di eliminare preg!udizi e possibili 
false interpretazioni. Percio ha affermato che la Vergme non ostacola, 
ma facilita l'immediata unione con Cristo e che il suo culto è in ultima 
analisi fervore di vita cristiana e glorificazione della Trinità (LG 
60-67). E d'altra parte, teologi, predicatori e fedeli vengono caldamente 
esortati a promuovere la devozione mariana, ma ricordando che nel 

H lvi, p. 213-214. 
H lvi, p. 215-216. 
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cammino della Chiesa sono presenti i fratelli della Riforma e dell'Or
todossia•"· 

Infine nel dialogo con il mondo contemporaneo, ma anche nel 
trasformarlo e consacrarlo, la Vergine di Nazareth aiuta i fedeli e la 
Chiesa con le sue preghiere e con il ricordo del suo impegno e della 
sua spiritualità: 

• 'Figlia di Sion' e ultima perfezione della spiritualità dei grandi ser
vi di Dio dell'antico Testamento (LG 55) Maria introduce nel clima 
più favorevole per il dialogo: lo spirito di servizio, che è umile acco
glienza della Parola di Dio e vigile attenzione alle necessità degli altri. 
Con la sua vita di responsabile servizio d'amore la Vergine è l'antisim
bolo di Prometeo, l'antitesi della superba autonomia del Titano, eredi-
tata spesso inconsciamente dall'umanesimo ateo. · 

Nella sua unione a Cristo e nell'accoglimento del piano di salvezza, 
Maria raggiunge la più gioiosa libertà, ottiene la piena vittoria sulla più 
grave e radicale alienazione dell'uomo, quella del peccato, intimo scar 
dinamento della vocazione umana. Anzi ella raggiunge il pieno perfe
zionamento della persona nella vittoria perfino sulla morte e nella par
tecipazione alla felicità di Dio»37• 

Si comprende che nella misura in cui questi ed altri commenti so
no stati letti e assimilati, la dottrina mariana conciliare è passata negli 
operatori pastorali e nel popolo promuovendo un modo più biblico, 
ecclesiale, organico di riferirsi a Maria, di parlare di lei nell'annuncio 
cristiano e di rinnovarsi alla luce del suo esempio. 

III. Problemi aperti dal Concilio 

Il giudizio sul Concilio, a qualche anno di distanza dal suo svolgi
mento, ha acquistato toni meno entusiastici e più realistici. In parti
colare il capitolo VIII della Lumen Gentium, definito da Paolo VI un 
«inno incomparabile di lode in onore di Maria:o38, resta un documen
to ammirevole per sobrietà e fervore, per spirito pastorale ed ecume
nico, per la valorizzazione della Scrittura e dei padri: è la sintesi più 
vasta circa Maria proposta da un Concilio ecumenico. Tuttavia è un 
testo che ha naturalmente i suoi limiti: è giudicato 

36 lvi, p. 227. 
37 lvi, p. 230. 
Jl PAOLO VI, Discorso di chiusura della m sessione del Concilio Vaticano II 21 

nov. 1964. - ' 
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«Un tentativo di arbitrato tra la tendenza tradizionale, che voleva la 
conferma della dottrina mariana delle encicliche, e la tendenza che vo
leva un ritorno alle origini in vista della causa dell'ecumenismo ... Ben
ché abbia valore normativo come espressione di un consenso così largo 
e così autorevole, non è però scritto in uno stile normativo. Non in
tende cristallizzare la fede e la pietà dei fedeli, ma semplicemente met
tere al sicuro l'essenziale, mentre continua la ricerca e il dialogo ecu
menico»39. 

Sulla scia del Concilio, la marialogia sarà più biblica, cristocentri
ca, ecclesiologica, ecumenica, pastorale. Essa dovrà però approfondi
re alcuni temi o recuperare impostazioni trascurate o appena accen
nate dal capitolo VIII della Lumen gentium, in particolare le dimen
sioni pneumatologica, antropologica, teologica. 

1. APPROFONDIMENTO PNEUMATOLOGICO 

Il Concilio non ha ignorato il problema pneumatologico, ha fatto 
anzi molto spesso riferimento allo Spirito Santo e ha toccato in vari 
numeri il suo rapporto con Maria40• Tuttavia l'esame del capitolo 
VIII ha rivelato facilmente a H. Miihlen il vuoto pneumatologico 
della teologia conciliare: essa infatti attribuisce a Maria «funzioni 
identiche a quelle che dalla Sacra Scrittura vengono attribuite anzi
tutto ed univocamente allo Spirito Santo»41 • Mentre lo sviluppo cri
stologico ha spinto il Concilio a mettere in guardia dalla confusione 
dei livelli tra Cristo e Maria (LG 62), esso non dice nulla contro la 
possibilità di un'errata interpretazione, che ponga Maria nella fun
zione e nel posto propri dello Spirito Santo. Sarebbe stato bene os
servare espressamente riguardo ai titoli di avvocata, mediatrice, ecc ... 
«che, in modo simile, nulla si deve detrarre e nulla aggiungere alla di
gnità e all'efficacia dello Spirito Santo»42• Una lacuna pneumatologi
ca è stata avvertita da E. Vigani nella «mancanza di un pur breve ri
chiamo dello Spirito Santo in LG 68, dove Maria è presentata come 
segno di speranza, in prospettiva escatologica» 43 • 

39 R. LAURENTIN, Attuali indirizzi di •teologia mariana», in Settimana del Clero 
20 dic. 1970, n. 49, p. 4. 

4° Cfr. E. VtGANI, Spirito Santo e Maria nel Concilio Ecumenico Vaticano Il. 
Dottrina-Rapporto-Sintesi, Roma, Marianum, 1974, (tesi ciclostilata), pp. XL VII-374 
(e bibliografia ivi citata). 

41 H. MOHLEN, Una mystica persona, o.c., p. 572. 
42 lvi, p. 573. 
43 E. VIGANI, Spirito Santo e Maria ... , o.c., p. 365. 
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L'approfondimento di Maria come icona rivelatrice del Paraclito 
aprir~ ~i credenti un ~arco per vivere esplicitamente il rapporto co~ 
lo Spmto Santo, reahzzatore dell'esistenza cristiana, ma illuminerà 
anzitutto il problema della mediazione e partecipazione di Maria 
all'opera redentrice. 

Non mettere Maria in relazione allo Spirito è ricadere nella men
talità giudaica rimproverata da Gesù (Le 8, 19-21; 11, 27 -28) e falsare 
la corredenzione e la maternità spirituale44• 

2. CONFRONTO CULTURALE 

Appena accennato dal Concilio è l 'orientamento antropologico: 
si riprende il tema Eva-Maria e la funzione della donna nel piano del
la salvezza (LG 56). Manca tuttavia nel capitolo VIII della Lumen 
gentium sia la teologia della donna, sia il nesso percepito da autori, 
come K. Rahner, tra marialogia e antropologia. Forse ciò è dovuto al 
fatto che lo schema mariano non si è spinto sufficientemente nella 
via ecclesiologica e ha lasciato in sordina il significato ecclesiale, per 
esempio dell'Immacolata Concezione. 

Sarà necessario ripensare la marialogia in prospettiva antropolo
gica, cogliendo la relatività della figura di Maria presentata dalle va
rie epoche culturali, demitizzandone certe concezioni, percependo 
gli agganci e le matrici psicologiche e sociali che la determinano, in 
modo da renderla significativa per l'uomo d'oggi e in particolare per 
la donna in cerca di promozione e liberazione. 

3. MARIA E DIO PADRE 

Un terzo aspetto è quasi assente nel Concilio: il rapporto tra Ma
ria e il Padre (accenni in LG 52, 53, 56, 63, 64, 65, 66, 69). Eppure il 
traguardo della vita cristiana è quel ritorno al Padre di cui ha parlato 
s. Ireneo, in cui si realizza definitivamente la salvezza. È dunque ne
cessario_ svilul?fa!e ~a. marialogia in funzione dell'esperienza religio
sa, cogliendo 1 stgmftcato teologale della vicenda terrena di Maria e 
vedendo la sua maternità spirituale come derivazione e rivelazione 
della trascendente paternità di Dio. 

44 Cfr. R. LAURENTIN, C rise et avenir de la mariologie, in Ephemerides mariologi· 
cae 20 {1970) 1-3, p. 57. 
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4. LACUNA ANTROPOLOGICA 

A questi tre rilievi si può a~giunge~e. che, rispetto al.lo svilupp? 
marialogico d~l nostro sec?lo, 1l Concili<? non, h: val<?r.lz.zato s~ff~
cientemente ne la prospemva antropologica, ne l acqUislZlone bibli
ca dell'unione-separazione di Maria con Cristo. 

Quest'ultimo aspetto, richiamato espressamente ~all'interven~? 
dell'arcivescovo Djajasepoetra45, avrebbe permesso d1 mostrare p1U 
chiaramente la trascendenza messianica di Cristo. 

li Concilio ha superato la teologia precedente per lo ~pirito ecu
menico che lo ha pervaso, ma la sua «lacuna antropologica» ~ppare 
«quando omette un confronto diretto con la ment.alità attua.le per 
fermarsi al criterio negativo del non scandalo»46, oss1a al non «mdur
re in errore i fratelli separati o qualunque altra persona» (LG 67). 

Questa mancata attenzione . al~a cultu.ra in ~e~s<? a~t~opologico 
spiega anche le norme pastorali c1rca «gli eserc1z1 d1.P~~ta» ve~so la 
Vergine (LG 67), dal tono conservatore e senza sens1b11ità al nnno
vamento e all'impulso creativo. 

.s Cfr. G. BESUTTI, Lo schema mariano ... , o.c., p. 145. 
• 6 S. DE FtoaES; Maria, in Nuovo dizionario di spiritualità (a cura di S. De Fiores e 

T. Goffi), Roma, Edizioni paoline, 1979, p. 881. 
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CAPITOLO IV 

CRISI POST-CONCILIARE DELLA MARIALOGIA (1964-1974) 

I. Fatto e atteggiamenti 

Che la marialogia si sia trovata intorno al1968 in una situazione 
di crisi è rilevato dai migliori studiosi rappresentativi di diverse aree 
culturali 1: 

.Jl periodo post-conciliare presenta per la teologia cattolica e in par
ticolare per la mariologia, l'aspetto di un passaggio attraverso una rude 
prova» (Philips). 

«Sia in teologia che in mariologia si è profilata una doppia crisi: di 
metodo e di dottrina» (Roschini). 

«C'è crisi di interesse, una crisi di effettivi ... L'edificio mariologico, 
costruito dopo l'alba del XVII secolo ... è rifiutato -perfino non com
battuto - nelle tesi ... La mariologia è toccata dalla crisi generale della 
teologia: quella legata alla cosiddetta demitologizzazione» (Laurentin). 

Di fronte a questa innegabile crisi esiste una gamma di comporta
menti umani: 

1. INTEGRISMO ARCAIZZANTE 

È proprio di quel tipo di persone che vedono la crisi come una ca
tastrofe, come la decomposizione dell'ordine e della continuità, co
me qualcosa di anormale, da evitare ad ogni costo. 

Invece di utilizzare le forze positive della storia, costoro fuggono 
verso il passato: vivono della pura mimesis, che è un tentativo di imi
tare e ricostruire le categorie di pensiero e la vita delle epoche prece
denti. Cercano di stabilire esattamente ciò che dissero padri e teologi 
della Chiesa, non per trovare uno stimolo onde adattare in forme 

1 Cfr. il simposio teologico dedicato alla 'crisis en mariologla' in Ephemerides 
mariologicae 20 (1970) 1-3, pp. 5-225, con articoli di PHtLIPS (Belgio), LAURENTIN, CA
ZELLES, KoEHLER (Francia), BRANDENBURC, KOESTER (Germania), STRAETER (Olanda), 
BALIC, RoscHtNt, O . DA SPtNETOU (Italia), CARROL (USA), FLANACAN (Irlanda), DE 
ALDAMA, GARciA-GARCÉS (Spagna). Cfr. anche C. W. NEUMANN, The Decline of lnte· 
rest in Mariology as Theologica/ Problem, in Marian Studies 23 (1972) pp. 12-311; M. F. 
MoRRIS, Mary and the Contemporary Scene, ivi, pp. 113-132. 
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adeguate ai tempi nuovi la loro esperienza di fede, ma per ribadire i 
criteri di ieri come se l'antico fosse più vero. 

Il ricorso al passato è in ~ista. di una stabiliz~azio~e. del prese~te: 
si vuole rimanere nel propno ptccolo mondo nconcthato e rasstcu
rante che finisce per diventare un'isola. Si evitano i confronti che 
potrebbero far vacillare le convinzioni e il possesso della verità, o si 
assume una posizione polemica che giunge fino alla diffamazione. 

«Nella Chiesa post<onciliare si è formata tutta una scuola di profe
ti di sventura, un vero club di iettatori, che si dichiarano accanitamen
te contrari a ogni e qualsiasi novità... Se accettano un certo aggiorna
mento e certi cambiamenti nella religione, lo fanno con tante avver
tenze condizioni e ammonimenti da svigorire qualunque irruzione ca
risma~ica. Dimenticano quanto diceva Papa Giovanni: 'La vita del cri
stiano non è una collezione di antichità. Non si tratta di visitare un 
museo o un'accademia del passato. Indubbiamente questo può essere 
utile - come lo è la visita ai monumenti antichi - ma non è sufficiente. 
Si vive per progredire, pur traendo profitto dali~ pratiche e anche ~alle 
esperienze del passato, ma per andare sempre ptu lontano sul senuero 
che Nostro Signore ci indica'»2• 

A questa tendenza si ricollegano quei marialogi, che assumono 
un atteggiamento polemico e difensivo di fronte a studi e ipotesi di 
lavoro conducenti ad una revisione radicale delle impostazioni del 
passato; oppure quanti vedono l'aggiornamento come conferma del
le proprie posizioni o aggiunta di elementi nuovi che non animano 
dall'interno la trattazione marialogica. 

2. FuTURISMO EVASIVO 

Caratterizza quelle persone aperte unicamente al futuro, che evi
tano il confronto con la realtà presente e si agitano in una critica ste
rile e distruttiva. Costoro definiscono profetica ogni contestazione, 
ogni formula nuova e paradossale. Si preoccupano nevroticamente 
di riprodurre l'opinione del giorno e di aderire alla corrente teologi
ca di moda. Manca in loro qualsiasi preoccupazione di comunione 
con il tutto, di integrazione di tutti gli elementi della vita, di messa 
in questione delle proprie prospettive. Respingendo il passato, rifiu
tano i valori da esso veicolati (rischiando di «gettare anche il bambi
no con l'acqua del bagno»). Mancano loro il discernimento, l'impe
gno costruttivo, le proposte concrete. 

2 Cfr. L. BOFF, Crisi di fede, in Dizionario teologico (Auer-Molari), A~sisi, Citta
della, 1974, p. 163. Mi ispiro molto a questo articolo nella presente trattazione. 
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Nei riguardi della marialogia, questo atteggiamento si nota in 
quanti sono allergici al discorso su Maria. Le varie e motivate criti
che al passato della marialogia (esaltazione unilaterale di Maria, svi
luppo esagerato degli studi mariani, carente omogeneità con le fonti 
bibliche, predominio delle f?r~e religiose non sufficien~emente giu
dicate dalla fede, mancato nfenmento al quadro teologtco globale e 
alla gerarchia dei valori ... ) si tramutano in un rifiuto della stessa fun
zione di Maria, ritenuta marginale nella storia della salvezza. Si cade 
così «nell'eccesso anti-mariologico•, denunciato da Laurentin3, an
che perché certi marialogi sono prigionieri di una mentalità che non 
favorisce il dialogo e il progresso•. 

3. ACCETTAZIONE RESPONSABILE 

È la posizione di coloro che giudicano come rinvii e non soluzio
ni i due precedenti atteggiamenti. Piuttosto che chiudersi nel pro
prio mondo perdendo il tempo in polemiche sterili a difesa del P.assa
to ed emarginandosi dal movimento della storia, assumono ptena
mente la situazione di crisi con le sue dimensioni di sofferenza, oscu
rità, rottura, esigenza di risposta impegnativa, occasione d! crescere, 
approfondirsi, purificarsi. Non rifiutano il passato, ma attmgot?-o da 
esso, come da un deposito di grandi esperienze uma~e~ senza estJ?er
si dal fare le proprie esperienze: non perdono la totaltta e comumone 
con il tutto. 

Con loro, prima di riflettere su che cosa è in crisi, riflettiamo sul
la crisi stessa. 

A. La crisi è una categoria essenziale della vita 

Non è un male, ma un momento necessario, in cui qualcosa viene 
lasciato indietro per proiettarsi verso un piano superiore ed aprirsi 
ad una nuova forma di esistenza. 

J R. LAURENTIN, Crise et avenir de la mariologie, in Ephemerides mariologicae 20 
(1970) 1-3, p. 55. 

• •Le critiche, anzi gli scherni, contro i mariologi non sono mancati da parte di 
numerosi teologi, urtati dallo sviluppo inconsiderato di questa branca particolare e 
sempre più autonoma, tanto più che il progressismo in campo mariale va di pari pas· 
so con l'integralismo teologico e persino politico». R. AuotRT, La teologia cattolica 
durante la prima metà del XX secolo, in Bilancio della teologia del XX secolo, vol. 2, 
Roma, Città nuova, 1972, p. 589. Circa la tendenza mariana conservatrice e integri
sta, cfr. L. PÉROUAS, Maximalisme maria/ et catholicisme de droite, in Cahiers marials 
9 (1965) l, n. 46, pp. 9-26. 
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Senza crisi la vita sarebbe inautentica, perché senza problemi, in
discutibile. Nascere è crisi: punto di rottura, in cui il piccolo essere 
lascia l'accogliente seno materno ed ent;~ i~ un ll?ondo ostile,.~ qua
le deve adattarsi e con il quale deve famihanzzarst. Segue la cns~ ~ella 
gioventù, come conquista di autonomia, critica del qua~ro fa.nuhare! 
scolastico sociale e decisione dell'orientamento della vtta. VIene pot 
la crisi deÙa matu~ità, in cui si prende coscienza delle ultime possibi
lità biologiche e intellettuali. Sopraggiunge infine la crisi suprema 
della morte, che porta a una decisione definitiva dinanzi all'Assoluto · 
e all'ingresso nell'orizzonte dell'eternità. 

Anche la vita della collettività è segnata dalla crisi socio-culturale. 

Secondo Arnold Toynbee (A Study of History) il processo storie~ 
si articola nella dialettica tra la sfida e la risposta: le civiltà nascono, st 
sviluppano e si mantengono in vit~ superando os~a~oli, ri~pondendo 
ad una sfida. In genere sono le mmoranze creatnci, che m contatto 
con la massa captano le sfide e forl?ulano le risp?ste,. c~e a loro ~olt~ 
diventano sfide. Se la sfida è supenore alla capacità di nsposta, SI puo 
verificare un prolungamento della crisi ~ediante me~canismi di au
todifesa (rigidità di istituzioni, oppressione delle mmoranze .... ); se 
prevale la risposta si ha la hybris .della c.iviltà, l'auto~ontemplazione e 
godimento di sé. In ogni caso SI termma con la disgregaziOne. 

Pure per Ortega y Gasset, esistono nella storia m.omenti i~ cui 
per continuare è necessario entrare in un processo di convulsiOne, 
instabilità, radicale messa in questione: allora «non muta qualcosa 
nel mondo, ma il mondo intero muta••. 

La crisi è quel momento angoscioso ma profo~damente c;eativ~, 
che permette l'evoluzione storica sopra altre basi e con altn valon. 

Ogni vita religiosa passa attraverso una cr~s~, c~e nella rivelazione 
biblica si chiama conversione. La parola «knst.S.,. ncorre 3? .volte n~l 
IV Vangelo nel senso di decisione,.giudiz!o, rottu~a.,La cnsi che Cn
sto introduce nel mondo vuoi redimere l uomo, c10e sottrarlo al suo 
orizzonte carnale e ristretto per elevarlo allivello della vita divina. 

La crisi avviene quando i due orizzonti - quello della carne e 
quello dello Spirito- si scont;~no produce~do com.e u~'esplosi?ne. 
L'uomo si salva e supera la cnsi solo se ha Il coraggiO di elevarsi dal 
livello della carne a quello dello Spirito, c~e è l'?rizzonte cui C?.esù 
intese condurre i suoi contemporanei mediante t1 processo delliro
nia divina. Il regno di Dio predicato da lui ~ro~ocò u~a cris~ nella 
cultura e nelle varie concezioni dell'epoca (fansei, essem, zelou, apo
calittici, sadducei ... ). 
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Questa esperienza originaria del Vangelo deve riproporsi nella vi
ta della Chiesa mettendo in crisi le strutture e le persone e difenden
dole dal rischio di una consistenza troppo umana e statica. 

B. La crisi ha funzione catartica e rinnovatrice. 

L'origine della parola crisi è nel sanscrito Kri o Kir: significa sba
razzare, purificare, ripulire. Designa il processo di purificazione del 
nucleo, come dell'oro in un crogiolo: ciò che è accidentale ed ha as
sunto indebitamente un ruolo principale, viene ricondotto alla sua 
funzione secondaria, però legittima in quanto derivata. 

Ogni processo di purificazione implica rottura, divisione e di
scontinuità; ma proprio in questa convulsione si catalizzano le forze, 
si scrostano gli elementi assolutizzati, si recuperano i valori positivi. 

La crisi ha esito felice quando l'uomo esce purificato e libero per 
un'esistenza restituita al suo vero significato. Attraverso la decisione 
l'uomo può imboccare una direzione diversa, carica di vitalità crea
trice. 

Nel campo della marialogia l'atteggiamento responsabile si può 
esprimere con R. Laurentin nei seguenti termini: 

a. Non chiudere gli occhi praticando la politica dello struzzo, ma 
considerare la difficoltà in tutto il suo vigore, altrimenti la teologia 
(o la marialogia) si marginalizza rispetto alla cultura dell'epoca e per
de ogni credibilità. 

b. Non drammatizzare la situazione, ma cogliere gli elementi po
sitivi della crisi disgregatrice della marialogia post-tridentina, che in
dicano un nuovo modo di scoprire la Vergine nel mistero cristiano. 
La crisi investe tutta la teologia, ma la posizione di Maria rimane so
lida. 

c. Seguire le nuove vie tracciate dai movimenti ecclesiali (biblico, 
patristico, ecclesiologico, storico- salvifico, liturgico, ecumenico ... ) e 
mondiali (demitologizzazione, antropologia ... ). Avvertire l'esigenza 
di interdisciplinarietà. 

d. Integrare la marialogia nell'insieme della teologia evitando 
ogni particolarismo. Il compito della marialogia è di catalizzare, non 
polarizzare. Si spera in una sua purificazione quando essa assimilerà 
lo «slancio dimentico di sé» proprio della V ergine5• 

s Cfr. R. LAURENTJN, Crise et avenir de la mariologie, a.c., pp. 53-62. 
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È pertanto necessario assumere la crisi in tutta la sua portata, evi
tando fuga nel passato, rinvio nel futuro e ogni forma di disimpegno. 

II. Cause della crisi marialogica 

Di fronte al fenomeno della crisi è normale interrogarsi sulle sue 
cause sia per comprenderla nelle sue radici, sia per poterla risolvere 
adottando il giusto sistema. 

Nessuna meraviglia quindi se vari autori riflettono sulla crisi della 
marialogia e della devozione mariana e avanzano diverse spiegazioni 
del fenomeno. 

Un nutrito numero di teologi si spiega il disagio in campo maria
no con ragioni d'ordine interno alle Chiese: una questione di svilup
po unilaterale, di esatta collocazione, di metodologia teologica. 

l. ISOLAMENTO TEOLOGICO DELLA MARIALOGIA 

La prima disamina della situazione ecclesiale circa Maria è offerta 
da C. Moeller nel 1954 nel libro Mentalità moderna ed evangelizza
zioné. 

Dopo un giro d'orizzonte sulla Vergine presso i non cristiani, nel 
giudaismo, nell'Islam e tra gli ortodossi, anglicani e riformati, l'auto
re scopre tra i cattolici due errori, uno per difttto (la «tendenza a par
lare troppo poco della Vergine Maria») e uno per eccesso, che consiste 
nell' «isolare» la marialogia, «racchiudere le verità mariane in un si
stema troppo ermeticamente chiuso in se stesso», «valorizzare ecces
sivamente» certi aspetti della pietà come le apparizioni e miracoli 
della Vergine. 

I tre pericoli indicati - nota Moeller - «ne trascinano spesso un 
altro, il più grave ... un certo monofisismo», cioè un modo di parlare 
di Maria che dimentica la perfetta umanità di Cristo. Questa devia
zione era stata denunciata in quegli anni daY. M. Congar, che si era 
chiesto: «La pietà cattolica per il Cristo, Maria e la Chiesa sa sempre 
evitare la tentazione di una tendenza monofisita?»7

• 

6 C. MoELLER, Mentalità moderna ed evangelizzazione, Roma, Edizioni paoline, 
1964 (ed. originale francese 1954), pp. 336-426. 

7 Y. M. CoNGAR, Il Cristo, Maria e la Chiesa, Torino, Boria 1964 (ed. originale 
francese 1952), pp. 63-108. 
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Il teologo domenicano critica la concezione di latente monofisi
smo (dottrina condannata che affermava una sola natura in Cristo, 
cioè quella divina che assorbisce e annulla quella umana) implicato 
in due aspetti della letteratura mariana: 

«da una parte, il riallacciare il ruolo di Maria, in particolare il suo ti
tolo di mediatrice, alla considerazione del Cristo, per così dire, come 
troppo divino; dall'altra parte, l'idea che il Cristo è giudice severo, 
mentre Maria non è che misericordia»•. 

Bìsogna invece riconoscere con la Scrittura che Gesù è l'amico 
deiyecca~ori e che tra lui e noi non c'è distanza perché egli è in noi e 
no1 m lu1. 

. I~ definitiva Moeller p~nsa ~he ~li ec_cessi marialogici denunciati 
«Sl nducano a questa mamera mfehce d1 far della teologia» 9• 

2. DISSOCIAZIONE DI DUE CORRENTI COMPLEMENTARI 

Un'analisi più ampia di quella precedente è compiuta nel1963 da 
R. Laurentin nel libro La question marialet0• 

L'autore parte dal movimento mariano contemporaneo, che su
scita ammirazione, ma anche riserve e perplessità per l'abbondanza 
delle sue ~sp_ressi?ni, pe! l'esagerata concentrazi~ne sulla V er"gine e 
per la speaaltzzazwne chtusa che non ha saputo evttare. Come reazio
ne a tali eccessi, si delinea nel cattolicesimo una corrente che emargi
na Maria nella dottrina e nella vita. Si registra quindi un «fossato tra 
teologia e mariologia» e insieme «una tensione tra pietà cristocentri
ca e pietà mariocentrica ... tra una pietà che si proclama mariana e 
una pietà che non lo è». 

Dopo aver spiegato il movimento mariano attuale alla luce della 
storia, come ~isultato di '-:na c~isi di crescita, del desiderio di compen
sa~e l atteggta~e~to a!lumanano p~otestante e della chiusura pro
pna della spectahzzaztone, Laurentm propone la «Via aurea» non 
del~a mediocrità, ma «dell'equilibrio tra le due esigenze complemen
tari». 

In pratica, la mari alogia deve cercare «la sua integrazione armo
niosa nella teologia e vita della Chiesa» presentando la V ergine come 

8 lvi, pp. 92-93. 
9 C. MoELLER, Mentalità moderna ... , o.c., p. 374. Cfr. pure L. CoGNET, Les diffi· 

cultés actuelles de la dévotion mariale, in Etudes mariales 24 (1967) pp. 37-43. 
10 R. LAURENTIN, La question mariale, Parigi, Seui!, 1963 (traduzione in varie lin-

gue). · 
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«tutta relativa a Dio ... tutta correlativa alla Chiesa», rispettandone i 
limiti di creatura e redenta, adottando i criteri delle altre discipline 
teologiche. 

Sul piano devozionale, bisogna situare la pietà mariana «tra ma
riocentrismo e mariofobia ... tra le pratiche superstiziose e l'astensio
ne, tra un'eccessiva o sviata affettività e la freddezza o l'acrimonia>>. 

L'analisi di Laurentin viene contraddetta da J. A. DE ALDAMA nel 
volume De quaestione mariana in hodierna vita Ecclesiae11 • Qui non 
si accetta che il cosiddetto movimento mariano sia da arrestare a mo
tivo di qualche suo ammissibile limite; esso in realtà risponde ad un 
impulso dello Spirito ed è esente da esagerazioni pericolose, né è in 
conflitto con gli altri movimenti ecclesiali. Neppure è lecito presen
tare come esclusivo della marialogia ciò che è comune ad altri settori. 
Le diversità di vedute tra i marialogi non sono da attutire ma piutto-
sto da incoraggiare. ' 

In conclusione p. de Aldama è dell'avviso che non esiste un «mo
vimento mariano», come fenomento globale di promozione, e nep
pure una «questione o crisi mariana». Resta invece il compito di fa
vorire la comunicazione e comprensione reciproca tra i marialogi. 

3. IL SECONDO ILLUMINISMO 

E L'INDEBOLIMENTO DEL REGISTRO RITUALISTA 

La posizione alquanto semplicistica di de Aldama non regge 
all'analisi dei fatti. 

Il simposio promosso nel 1970 dalla rivista Epheme·rides mariolo
gicae non teme di parlare di «crisi» superando l'eufemismo di «que
stione o problema»12, ne descrive il fenomeno e ne addi.a la causa 
non più nelle esagerazioni o ipertrofie della dottrina e pietà n-:ariana 

11 J. A. DE ALo AMA, De quaestione mariana in hodierna vita Ecclesiae Roma Pon
tifi~i~ Academ}a Mariana internationalis, 1964, pp. 176. Sulla stessa lin~a si po~gono 
altrt mtervenu: P. C. LANDUCCt, La questione mariana e il 'ne quid nimis' di René 
Laurentin, in Palestra del clero 43 (1964) n. 19, pp. 1028-1040; G. M. RosCHJNl La co· 
siddetta 'questione mariana ', in Marianum 26 (1964) pp. 297-330; F. SEBASTIA~ AGUI
LAR, Dialogo sobre mariologia. A prop6sito de 'La question maria/e' de R. Laurentin 
in Ephemerides mariologicae 14 (1964) pp. 93-112. A questo intervento replicaR: 
LAURENTIN, Répome au dialogue ouvert sur la question maria/e, in Ephemerides mario· 
logicae 15 {1965) pp. 95-106. 

12 G. PHlLIPS, Mariologie et théologie postconciliaires, in Ephemerides mariologiéae 
20 (1970) p. 23. 
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preconciliare, quanto nello stesso concilio Vaticano II rinnovatore 
di strutture e di metodo 13• 

Il sopra:vven~o del~a .corr~nte c.rit!c~ ha condotto ad una specie di 
vuoto m an alogtco, d t stlenzJO e d1 d1fftdenza verso il discorso maria
no nella .Chiesa; si passa insomma dal «de Maria numquam satis» al 
«de Mana numquam» (Flanagan) o al «de Maria satis»14. 

L CALABUIG descrive la congiuntura mari a logica degli anni 1966-
1975 nei seguenti termini: 

«Dal pu~to di vista metodologico, l~ mariologia subisce numerosi 
contraccolpt: la tendenza a sottoporre t pronunciamenti magisteriali 
ad una lettu~a ermeneutica che ne relativizza la portata, sembra smuo
vere uno d~t fo~d.ame~ti p~ù ~oli~i d:ll'.intero edificio mariologico; la 
voga della demtttzzaztOne nsch1a dt ndurre a simbolo buona parte 
'dell'evento Maria'; la conclamata necessità di porre l'uomo a fonda
~ento : conclusione del fare teologia determina lo spostamento degli 
10teress1 verso aree tematiche in cui la fi~ura di Maria di Nazareth non 
sembra avere alcuna significanza. E cost via. 

_Dal punto di vista dei contenuti, il periodo considerato non è tran
q~ullo. Se, da un lato! si ri~elano in~eressanti ~':iluppi in alcuni settori 
- 10 q~ello, ad esemp~o, det r~pportt tra lo Spmto e la Vergine-, dall'al
tro, Sl vedono messt 10 questione punti dottrinali che sembravano defi
nitivam~nte acquisiti - la concezione verginale di Cristo, ad esempio -: 
tema chtave, ~solutamen.te centrale per le sue impli~ioni cristologi
che. Ognuno n corda le vtce~de se~tte a~la pubbh~aztone del Catechi
smo olandese {1966), che evttava di assenre con chtarezza la concezio
n~ vergi~ale di Cri~to nel senso tradizionale, e l'atteggiamento di alcu
m teo~ogt ed esegeu anche cattolici, secondo cui le pagine di Luca 1 25-
38 e dt Matteo l, 18-25 non si riferiscono ad un factum -l'arcana fe~on
dazione del grembo di Maria per opera dello Spirito senza intervento 
di uom~ -,ma cos,ti~~iscono un 'teologumeno', esprimono cioè un'ide
a .teologtca - Ges~ e ti supremo, gratuito, divino dono del Padre - me
dtante una narraztone. 

questione tuttora aperta, non nel suo irrinunciabile aspetto dog
matico n:ta nel suo aspetto esegetico. 

Lo svtluppo d~lla mariologia non solo non era favorito dal sorgere 
e dal t~nace perststere di tali questioni spinose; ma ad esso sembrava 
opJ?orst gran parte d:l panorama teologico dell'epoca, in cui si potè ad
dmttura parlare dt 'fobia mariologica' e di 'cospirazione del 
silenzio' ,.t s. 

D È l'orientamento oltre che di G. PHILIPS, anche di R. LAURENTtN, O. DA SP!NE
Tou, H. M. KOSTER, D. FLANAGAN ... : ivi, passim. 

14 L'espressione è stata adoperata da C. Koser nel Congresso mariologico inter
nazionale di Roma 1975. 

ls T. M. CALABUIG, In memoriam Pauli VI eiusque e7ga Deiparam pietatis. La rifles· 
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Nel 1978 W. Beinert tentando una retrospettiva storica coglie 
«tre date che distano l'una dall'altra esattamente un decennio: si trat
ta degli anni 1954, 1964 e 1974». 

Con il 1954, anno mariano, si verificano un «enorme impulso» 
della marialogia e «Una intensificazione della lode di Maria che diffi
cilmente sembra ammettere un ulteriore sviluppo». 

111964, che promulga la costituzione Lumen gentium con il capi
tolo VIII dedicato a Maria, dà inizio al cosiddetto «decennio senza 
Maria»;. alla trattazione mariana conciliare non sembra rispondere 
nessuna eco nella Chiesa, sicché «mariologia e devozione mariana ra
sentarono in modo inquietante lo zero. Alla lode corale alla Madre 
di Dio dell'epoca di Pio XII seguì un silenzio profondo». 

Con il1974, anno di pubblicazione della Marialis cultus di Paolo 
VI, si registra «un nuovo interesse teologico e spirituale per la madre 
del Signore, e non solo entro la chiesa cattolico-romana, ma anche 
presso le altre confessioni cristiane». Tuttavia il processo di muta
mento e di sviluppo continua, spingendo ad adattarsi alla coscienza 
degli uomini: «proprio in ciò risiede per la pastorale la•necessità, ma 
anche la chance, di ripensare il valore della madre di Gesù per la vita 
cristiana di oggi». 

Quanto alle cause del mutamento nella dottrina e devozione ma
riana, BEINERT ne indica due esterne, cioè il venir meno della religiosi
tà affettiva e il dover misurarsi con la secolarizzazione, e due più pro
fonde, ossia il nuovo modo di pensare teologico (con metodo storico
critico e ritornando alle fonti) e la nuova visione comunionale della 
Chiesa che interpella la marialogia in linea ecclesiologica16• 

Nel 1983, interrogandosi sull'indebolimento del fenomeno ma
riano, A. MiiLLER vi scopre la causa nella contrapposizione, operata 
dal concilio sotto l'influsso del pensiero critico, ad un tipo 'di cristia
nesimo rituale, sentimentale, popolare, sorretto da teologia ingenua: 

«Nell'espressione della fede il registro ritualista, quello delle mani
festazioni religiose di venerazione, cede il passo ad un'etica caratteriz
zata dal 'discorso della montagna e dalla predicazione del regno di 
Dio'. Nel rituale propriamente detto si mette in luce l'aspetto liturgico 

sione mariologica al tempo di Paolo Vl Travaglio e grazia, in Marianum 40 {1978) pp. 
6·-7·. 

16 W. BEINnT, Devozione mariana: una chance pastorale, in Comm11nio 7 {1978) 
n. 37, pp. 84-101. 
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e sono meno accentuate le forme della devozione popolare. Non si do
vrebbe attribuire il regresso di ogni tratto emotivo solo ad un indeboli
mento della pietà popolare. I due fatti sono piuttosto un risultato di un 
'secondo illuminismo'. La Chiesa e la teologia infine accettano di sot
toporsi in modo serio e senza pregiudizi all'esame della critica raziona
le e di imporsi uno sforzo di rigore intellettuale,.17• 

La soluzione proposta da Miiller non è quella di fermarsi al riflus
so o all'indebolimento della devozione a Maria, né di ritornare alla 
situazione di una volta. Bisogna invece procedere ad un rinnovamen
to della marialogia in base ad una rigorosa ermeneutica e al ricupero 
della pietà mariana come valore antropologico: 

«Sotto molti aspetti Maria può portare luce alle comunità ecclesiali 
e, in particolare, ai fedeli , e rappresentare per loro un compendio della 
vita cristiana,.u. 

Se H. Miihlen aveva invitato a sostituire il movimento mariano 
con quello pneumatologico19, ora J. Ratzinger denuncia «l'assorbi
mento della mariologia nella ecclesiologia» poiché «l'affermarsi della 
nuova mariologia ecclesiocentrica portò momentaneamente al col
lasso della mariologia in quanto tale». 

Ne derivano due danni alla Chiesa, verso la quale «una mariolo
gia rettamente intesa esercita una doppia funzione, di chiarimento, 
di approfondimento»: il rischio di perdere la dimensione femminile 
della maternità e sponsalità, e quello di diluire la «dinamica di 
un'unità che non elimina l'essere-uno-di-fronte-all'altro». 

La marialogia sarebbe invece «garanzia dell'autonomia della crea
zione»20. 

4. IL DIVARIO CULTURALE 

L'allargamento di prospettiva per spiegare la crisi mariana è varia
mente percepita, ma diventa indilazionabile. Nota pertinentemente 
L. M. Pinkus: 

17 A. MOu.u, Il culto mariano nella teologia cattolica, in Il Regno/documenti 28 
{1983) n. 482, p. 241. . 

Il lvi, p. 245. 
19 H. MOHuN, Una mystica persona. lA Chiesa come il mistero dello Spirito Santo 

in Cristo e nei cristiani: una persona in molte persone, Roma, Città nuova, 1968, pp. 
721-722; Neuorientierung und Krise der Mariologie in den Aussage dn Vaticanum Il, 
in Catholica 20 {1966) pp.19-53. 

20 J. RATZINGE!l, Considerazioni sulla posizione della mariologia e della ckvozione 
mariana nel compksso dellafedeedella teologia, in]. RATZINGEA - H . U. VoN BALTHA· 

SAR, Mat-ia chiesa nascente, Roma, Edizioni paoline, 1981, pp. 22-32. 
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«Dal mio punto di vista il problema della 'crisi mariologica' -l'ho 
già notato in molti studi e rassegne- soffre di una notevole 'asfissia': in
fatti sia per spiegarne le cause che per rilevarne gli effetti sul popolo di 
Dio, gli studiosi fanno riferimento quasi esclusivamente a quanto è av
venuto da qualche decenni? e anc<:>r oggi avviene all:interno del_m~>n
do ecclesiale; secondo me, e propno questa. prospettiva troppo hmlta
ta, che non ci permette di capire appieno il significato del fenomeno e 
le potenzialità che esso racchiude. 

La crisi della mariologia, prima ancora che nella Chiesa, nasce di ri
flesso -su quanti compongono la Chiesa, su tutti noi -dal più vasto fe
nomeno di destabilizzazione della dimensione umana, iniziato in mo
do acuto dopo la seconda guerra mondiale e proseguito con ritmo cre
scente,.21. 

Nel 1973 in un articolo sul culto mariano ho esaminato la crisi 
mariana mettendola a confronto con quelle analoghe del IV secolo, 
della Riforma e del Seicento. Nella ricerca delle cause, oltre al «COn
fronto e scontro del movimento mariano con altri movimenti eccle
siali particolarmente operanti••, ho additato l'esigenza di misurarsi 
con il mondo contemporaneo: 

«Se poi si aggiungono le rapide e globali mutazioni del mondo mo~ 
derno, che hanno modificato profondamente il modo di vivere e d1 
pensare degli ~omi~i obbligando la teologia a ri~sa~inare i dati della 
fede per riespnmerh nelle nuove strutture mentali, s1 comprende come 
anche la devozione mariana doveva subire un contraccolpo penoso, 
ma nello stesso tempo purificatore e benefico. Sottoponendosi ad una 
revisione radicale e misurandosi con la realtà della vita contempora
nea, il culto mariano supererà la presente congiuntura tornando ad es
sere un coefficiente non trascurabile di maturità spirituale»22. 

In questa direzione il discorso è stato approfondito da Paolo VI 
in una duplice fase. 

In un primo momento, nell'omelia tenuta a Bonaria nel 1970, il 
papa pur non volendo risolvere il problema ha chiamato in causa la 
mentalità profana e lo spirito critico: 

21 Introduzione alla presente opera in t• edizione, 1978. 
22 S. DE FIORI!S, Il culto mariano nella situazione attuale della Chiesa, in Maria pre· 

senza viva del popolo di Dio, Roma, edizioni monfortane 1980, p. 88 (l'articolo ivi ri
prodotto era statofubblicato su Settimana del clero 30-7-1973). Per la critica al'voca
bolario morto' de culto mariano di fronte alle esigenze della cambiata mentalità, 
cfr. I. F. GORR.ES, Krise in der Marienverehrung, in Erbe und Auftrag 41 (1965) pp. 
5-18. 
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«Perché, oggi, che cosa è avvenuto? È avvenuto, fra i tanti sconvol
gimenti spirituali, anche questo: che la devozione alla Madonna non 
trova sempre i nostri animi così disposti, così inclini, così contenti alla 
sua intima e cordiale professione com'era un tempo. Siamo noi oggi 
così devoti a Maria come lo era fino a ieri il clero ed il buon popolo cri
stiano? Ovvero siamo oggi più tiepidi, più indifferenti? Una mentalità 
profana, uno spirito critico hanno forse reso meno spontanea, meno 
convinta la nostra pietà verso la Madonna? 

Noi non vogliamo ora cercare i motivi di questa eventuale diminui
ta devozione, di questa pericolosa esitazione•23. 

In un secondo momento, nella Marialis cultus {1974), Paolo VI 
non considera più gli influssi malefici del mondo attuale sulla devo
zione a Maria, ma l'impegno della Chiesa a valorizzare la cultura del 
nostro tempo, additando nel «divario» da essa una delle cause delle 
perplessità e disorientamento verificati nel culto mariano: 

«Nel culto alla Vergine si devono tenere in attenta considerazione 
anche le acquisizioni sicure e comprovate delle scienze umane, perché 
ciò concorrerà ad eliminare una delle cause del disagio che si avverte 
nel campo del culto alla Madre del Signore: il divario, cioè, tra certi 
suoi contenuti e le odierne concezioni antropologiche e la realtà psico- . 
sociologica, profondamente mutata, in cui gli uomini del nostro tem
po vivono ed operano,. (MC 34). 

In ottica culturale, Paolo VI non preconizza nessun ritorno no
stalgico al passato della pietà mariana, ma neppure respinge gli ap
porti dei secoli precedenti. Egli propone un discernimento per appu
rare quali forme siano da tralasciare e quali da ritenere rinnovandole, 
in base ad un principio antropologico del tutto nuovo: 

«La Chiesa, quando considera la lunga storia della pietà mariana, si 
rallegra constatando la continuità del fatto cultuale, ma non si lega agli 
schemi rappresentativi delle varie epoche culturali né alle particolari 
concezioni antropologiche che stanno alla loro base, e comprende co
me talune espressioni di culto, perfettamente valide in se stesse, siano 
meno adatte a uomini che appartengono ad epoche e civiltà diverse» 
(MC 36). 

2J PAoLO VI Omelia nel santuario della Madonna di Bonaria a Cagliari, 24-4-
1970, in AAS 62, (1970) pp. 295-301. Per un commento, cfr. P. MONNI, Il disco:so di 
Paolo VI al santuario di Bonaria (24/4/1970). Tra il cap. VIII de_lla. 'Lumen.gentzum'.e 
la 'Marialis cultus' Roma Marianum, 1983 (estratto dalla tes1 d1 laurea m teologia 
con specializzazio~e in ~ariologia). Da parte sua, G . SOLL, Congedo da Maria?,in 
AA.Vv. Annuncio cristiano e cultura contemporanea, Roma, LAS, 1978, pp. 25-39, 
studia l~ ragioni del mancato rinnovamento post~onciliar~.e le in~ividu~ J_I~lla con
centrazione cristologica, demitizzazione, svalutaziOne delltdeale dt vergmtu e nella 
secolarizzazione. 
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Poiché la crisi mariana ha una radice culturale, è chiaro che non 
basta cercare la soluzione equilibrata delle esigenze dei movimenti 
all'interno delle chiese. Indubbiamente «la ragione ultima del supera
mento della crisi della pietà mariana è da collocare nel rispetto che la 
Chiesa deve al libero e sapiente disegno di Dio»H. 

Il senso della fede25 che accoglie la rivelazione biblica e in essa la 
missione e persona della V ergine e ne fa una profonda esperienza 
quotidiana è indispensabile, né può essere sostituito da nessuna ac
culturazione. E tuttavia, se la marialogia vuole superare il «fenome
no del rigetto» e «la carenza di significato» della figura di Maria per ~l 
nostro tempo26, deve aprirsi alle giuste prospett~ve, esigenze e acqui
sizioni della cultura ed esprimersi cultualmente m modo ad essa ade
guato. Occorre cioè una nuova marialogia, fedele a Dio e fedele 
all'uomo, animata da impulso creativo ~d inserita nell'attuale univer
so simbolico-culturale, oltre che ecclestale. 

H CAPITOLO GENERALE O.S.M., Fate quello che vi dirà, o.c., n. 11. 

2s In questa linea G. M. MoRREALE, Maria è ancora segno del nostro tempo?, in 
Ephemerides mariologicae 27 (1977) 215-231, afferma che la «Crisi del cult~ ~ariano è 
crisi di f~de», poiché la crisi di fede. sull~ ~ivi~ità di Cristo, sul p~c~at? on~male, sul· 
la preghtera, st estende alla matermtà dtvma, tmmacolata, vergmtta dt Marta e al cui· 
to mariano (pp. 227-228). 

26 Per questi aspetti, cfr. S. DE FroRES, Incontro vivo con Maria oggi. in Maria pre· 
senza viva nel popolo di Dio, o.c., pp. 236-251. 
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CAPITOLO v 
MARIA NELLA TEOLOGIA POST-CONCILIARE (1965-1985) 

I. Nuova epoca della teologia 

«Il Concilio Vaticano II è, senza dubbio, una sfida per la teologia 
cattolica, in quanto le assegna nuovi compiti, la munisce di una più po
tente dinamica e le concede maggior libertà di movimento»1• 

In realtà il Concilio, con la sua insistenza sulla storia della salvez
za e sul dialogo con il mondo contemporaneo, ha provocato la teolo
gia mettendo in crisi il suo intero corpo dottrinale e il suo metodo. 
La provocazione è stata così profonda che la teologia 

«ha cominciato a reagire, con qualche pericoloso estremismo, del 
resto inevitabile in un tempo di fermenti, ma in complesso in modo 
positivo e fecondo»2• 

Oltre alle indicazioni metodologiche, che invitano la teologia «a 
cercare la soluzione dei problemi umani alla luce della Rivelazione, 
ad applicare le verità eterne alle mutevoli condizioni di questo mon
do e comunicarle in modo appropriato agli uomini contemporanei» 
(OT 16), il Vaticano II ha mostrato concretamente il modo nuovo di 
fare teologia prendendo in considerazione «i vari aspetti della vita 
odierna e della società umana, specialmente le questioni e i problemi 
che, in materia, sembrano oggi più urgenti» (GS nota esplicativa). 

Come osserva J. Gremillon, 

«'le gioie e le speranze, le tristezze e le angosce degli uomini' (GS l) 
entrano nel Denzinger: le lacrime e il sorriso degli uomini, le loro de
lusioni e i loro entusiasmi -la materia stessa della vita - fianco a fianco 
con Nicea, Trento e il Vaticano 1»3• 

Con l'orientamento conciliare crolla la teologia aridamente spe
culativa, con il suo metodo concettuale, argomentativo e deduttivo, 
derivato dalla tarda scolastica: 

1 K. RAHNER, Il compito della teologia dopo il Concilio, in La teologia dopo il Va· 
ticano Il, Brescia, Morcelliana, 1967, p. 737. 

2 E. GxAMMANCHERI, Lungo il fiume del Concilio, ivi, p. XVII. 
3 J. GREMILLON, La Chiesa nel mondo contemporaneo: un appello alla teologia, in 

La teologia dopo il Vaticano II, o.c., p. 667. 
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«Essa sarebbe un'ideologia del sistema ecclesiastico, il quale è a sua 
volta un'ideologia del sistema borghese. Le è rimproverato special
mente di essere neutrale, staccata dalla vita, calata dall'alto e salottiera. 
Un'autentica teologia dovrebbe essere impegnata, prendere partito ed 
essere ideologicamente orientata ... 

La teologia dovrebbe uscire dall'ambito accademico e scolastico e 
smettere di essere scienza di una élite e monopolio di alcuni specialisti, 
per diventare la riflessione della comunità cristiana in tutte le sue com
ponenti••. 

Ci troviamo di fronte ad una nuova teologia, intesa come 

«la ricerca, a partire dal dato della tradizione, non soltanto di un in· 
teliectus fidei razionalmente elaborato, ma di una risposta ai problemi 
del tempo e degli uomini; un'interpretazione e una riflessione di tipo 
più filosofico sf>pra il complesso della realtà cristiana, interpretazione 
e riflessione condotta alla luce dell'esperienza esistenziale dell'uomo»5• 

Le note caratteristiche della teologia post-conciliare si possono 
individuare nella storicità, nell'ortoprassi e nell'ermeneutica, sulle 
quali è necessario fermare la nostra attenzione. 

1. STORICIT À 

La teologia nata dall'illuminismo, concepiva la rivelazione come 
un insieme di verità dottrinali: il suo compito era di sistemare scien
tificamente, provare ed esporre chiaramente tali verità rivelate. Ma 
questa «Scienza della rivelazione», che procedeva per idee chiare e di
stinte e tendeva a ridurre tutte le affermazioni in moduli razionali, 
finì per mostrarsi inadeguata: non solo cadde negli eccessi del razio
nalismo, della inutile sottigliezza, della cristallizzazione in sistemi 
pietrificati6 e della ripetizione7, ma trascurò la componente storica 
della rivelazione. 

4 U. BENEDETII, Un nuovo concetto e un nuovo metodo di teologia, in Rivìsta di 
Teologia morale 6 (1974) 22, pp. 242-243. 

s Y. M. J. CoNGAR, Teologia contemporanea. Situazione e compiti, Torino, 1969, 
p. 22. 

6 Sono le critiche gi~ mosse alla scolastica, dr. M . J. CoNGAR, Théologie, in DTC 
15/1, 1946, o.c., 407-410. 

7 Interessante quanto ha scritto G. PAPINt all'indirizzo dei teologi: cla Scolastica 
decadde per gli eccessi della sottigliezza verbale e della pedantaggine sofistica degli 
occamisti. Voi l'avete deposta e decomposta nel feretro lugubre della ripetizione. Da 
secoli non siete, voi teologi, che compilatori di sinossi, manipolatori di manuali, re
gistratori di luoghi comuni, null'altro che tediosi commentatori, glomtori, esuma-
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L.a riv.e~a~ione in~a~t.i non può essere ridotta ad una comunicazio
ne dt venta maccesstbth alla ragione, perché essa è fondamentalmen
te 

«la realizzazion~ storica di un'iniziativa divina e transtorica della 
strutt~ra ~ell.a.stona ~mana! rivelazione di cui solo la parola di Dio ci 
s~ela 1~ Sigmficato: n velaz10ne-avvenimento e, nello stesso tempo, 
r~velaz!one-parola, ma questa si riferisce essenzialmente alla realtà che 
s1 mamfesta,.s. 

Ricuperando la prospettiva biblico-patristica, il Concilio Vatica-
no II afferma che la · 

«econo'!li.a della rivelazione avviene con eventi e parole intimamen
te connessi, ~~ modo che le opere, compiute da Dio nella storia della 
salvezza, mamfestano .e r~fforzano la dottrina e le realtà significate dal
le parole, e le parole d1ch1arano le opere e chiariscono il mistero in esse 
contenute,. (DV 2). 

~a teologia della r~velazione diviene teologia della parola e della 
st.on~: non qu~l.cosa .dt ~st~atto e stati~o, ~a la riflessione sulla comu
mc~tone s~l~tftca dt Dto m p:ospettt~~ dmamica. Essa deve supera
re «~ ~ggett~vtsm~ della teologta ~etaf~stca, la quale .spiega e riduce la 
novtta d~ll avven_tmento del!a nvelaz10ne,.9, per dtventare teologia 
«economtca», ossta della stona della salvezza, in termini esistenziali e 
di incontro con il Dio dell'Alleanza. 

Oggi la teologia non solo comprende che la rivelazione è un 
e~ento storico, ma è consapevole che la storicità caratterizza essen
Zialmente l'uomo. 

La sa~vez~a è rivolta all'uomo s~o;i~?· sott?posto alle leggi del 
t~mpo e tmphcato con la sua soggetttvtta m ogm Interpretazione sto
nca. 

Q~esto fatto, di per sé elementare, si è abbattuto nell'impalcatura 
tradiziOnale dell~ teologia. «come. un turbine devastatore: ... quella 
che _Pretendeva dt essere la tmmedtata luce della verità divina appari
va ftltrata da spesse dimensioni di umanità e di storicità,.to. Perciò si 

t?ri, po~illatori e rim~ica.tori. di antichi venerandi testi. Probi, diligent i, dottrinati 
npet~ton ma soltant~ npeuton• (G. PAPINI, Lettere del Papa Celestino V7 agli uom ·. 
m , F1renze, Valleccht, 1947, p. 47). 1 

1 E. ScHtLLEBEECIOC, Approches théologinues I: Révékltion et théol0,,u. B 11 
1965, pp. 334-335. .., ' o-• ruxe es, 

:o C. GEFFRf, Una nuov~ epoca della t~lo~: Assi~i, Cittadella, 1973, p. 86. 
C. MOLARI , Introduzione generale, m Dizzonano teolooico Assisi Cittadella 

1974, p. 16. <>" , , . , 
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è affermato: «L'apparizione di una presa di coscienza storica è verosi
milmente la più importante fra le rivoluzioni da noi subite dopo 
l'avvento dell'epoca moderna»11 • 

La coscienza storica implica il problema ermeneutico per percepi
re il senso della Parola di Dio, ma anche interpella il credente ad at
tuare la «Storia iterativa» della rivelazione, «che consente di scoprire 
e rivivere gli eventi originali nel nostro presente» 12• 

Come conseguenza della coscienza storica e della storicità della ri
velazione, la teologia dovrà cambiare l'orientamento unilaterale logi
cizzante per mettersi sulla via della narrazione seguita dalla tradizio
ne biblica: sarà una «teologia narrativa»u. 

J. B. METz giunge a formulare la seguente tesi: 

c'Una teologia della salvezza ... non può essere di carattere pura
mente argomentativo, ma dovr~ essere esplicitata sempre anche in mo
do narrativo'. Infatti 'una teologia puramente argomentativa, che celi 
la propria origine nel ricordo narrativo e che non l'attualizzi in modo 
sempre nuovo, rispetto alla storia umana di sofferenza conduce a quel
le mille modulazioni nei suoi modi di argomentare sotto le quali 
all'improvviso si estingue ogni coatenuto identificabile della salvezza 
cristiana'•14• 

Non bisogna estinguere il carattere logico e dialettico della teolo
gia, ma evitare che esso faccia ricadere la salvezza nell'astoricità: si 
tratta 

«di relativizzare la teologia argomentativa, che in primo luogo ha il 
compito di garantire il ricordo narrativo della salvezza nel nostro 
mondo scientifico, di porlo criticamente in gioco nella sospensione ar
gomentativa e di indirizzarlo sempre di nuovo verso un racconto, sen
za che l'esperienza della salvezza rimanga muta,.ts. 

2. 0RTOPRASSI 

Diversi fattori hanno condotto la teologia ad abbandonare l'am
biente artificiale in cui veniva elaborata per inserirsi nella vita eccle-

11 H. GADAMER, Il problema della coscien'za storica, Napoli, Guida, 1969, p. 27. 
12 C. MoLUJ, Introduzione generale, a.c., p. 19. 
u Cfr. H. WEINJUCH, Teologia narrativa, in Concilium 9 (1973) 5, pp. 66-79. 
14 J. B. METZ, Breve apolcgia del narrare, in Concilium 9 (1973) 5, pp. 92-94. 
u lvi, p. 94. 
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siale diventando «riflessione critica sulla prassi» 16 : 

a) innanzitutto la riscoperta della carità, centro della vita cristia
na, come pienezza e sostegno della fede, ha dato alla teologia un con
tenuto più vitale. L'intelligenza della fede non può essere ristretta 
all'analisi della verità astratta, ma deve prendere in esame l'impegno 
di amore e di servizio a Dio e ai fratelli. La stessa spiritualità cristiana 
sposta l'asse dall'ideale contemplativo acosmico alla presenza opera
tiva nel mondo, scoprendo l'indissolubile unità tra Dio e l'uomo. 

La riflessione teologica presuppone la vita cristiana ecclesiale, che 
diviene suo luogo teologico originario, dove si è stimolati dai «segni 
dei tempi» a rispondere ai problemi del mondo e ad orientare l'azio
ne della Chiesa: la funzione della teologia sarà quella di contribuire 
ad una maggiore chiarezza in questo impegno, grazie ad un'analisi 
intellettuale. 

b) In secondo luogo, l'influsso del pensiero marxista imperniato 
sulla prassi e volto alla trasformazione del mondo ha contribuito a 
sottolineare l'importanza dell'azione umana come punto di partenza 
e termine finale di ogni riflessione teologica. Si applica alla teologia 
la frase di Marx: «I filosofi si sono limitati a interpretare il mondo in 
modi diversi; ma si tratta di trasformarlo,.t7• 

Sotto questo stimolo il pensiero teologico si richiama alle sue ori
gini e si orienta verso una riflessione sul compito della trasformazio
ne del mondo e sull'azione dell'uomo nella storia. 

c) Infine, la ritrovata dimensione escatologica ha permesso di rile
vare il ruolo centrale della prassi storica. Se la storia umana è 
un'apertura al futuro, essa deve apparire come un compito, un ope
rare sociale in vista dell'incontro definitivo col Signore e con i fratel
li. Quello che conta finalmente non è la confessione della verità, ma 
il «fare» la verità: è quanto esprime il termine ortoprassi, che vuoi far 
valere l'importanza del comportamento concreto, dell'azione e della 
prassi nella vita cristiana, in contrapposizione all'ortodossia, intesa 
come proclamazione di affermazioni considerate vere. L'ortoprassi 
non intende negare l'ortodossia, ma solo 

«rifiutare il primato e la quasi esclusività del fatto dottrinale nella 
vita cristiana, soprattutto la cura, molte volte ossessiva, di volere 

16 Cfr. G. GUTrE~, !eologia della liber_az~one .. P~spettive, Brescia, Queriniana 
1972, p. 15-25, dove st attmgono le seguenti nflesstom sulla prassi storica 

17 K. MARx, Tesi su Feuerbach, n. 11. 
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un'ortodossia che, spesso, non è altro che fedeltà a una tradizione ca
duca o a una discutibile interpretazione»18• 

La teologia deve tener conto dì questo spostamento di accento 
sull'agire, sul fare, sull'ortoprassi più che sull'ortodossia: 

«Questa mi sembra la più grande svolta operata nella concezione 
cristiana dell'esistenza. Evidentemente anche il pensiero è necessario 
per l'azione; però la Chiesa, per secoli, si è preoccupata principalmente 
di formulare delle verità, mentre non faceva quasi nulla perché si co
struisse un mondo migliore. 

In altre parole, essa si è rinchiusa nell'ortodossia, abbandonando 
l'ortoprassi agli uomini che erano fuori della Chiesa e ai non-creden
ti» 1~. 

La riflessione teologica sarà quindi teoria, critica e verifica della 
prassi storica, 

«la colonna termometrica del ribollimento ecclesiale, il polso acce
lerato di molte crisi strutturali»20. «Una teologia scrupolosamente or
todossa ma sterile ... non interessa nessuno»21. 

3. ERMENEUTICA 

La teologia non deve solo vivere i problemi della Chiesa e degli 
uomini del proprio tempo, ma deve saper parlare il loro linguaggio 
(cfr. GS 44 e 62). Questo compito è particolarmente urgente, dato il 
cambio degli orizzonti culturali, e 

«tutti sono d'accordo nell'affermare che il nostro linguaggio teolo
gico, come quello liturgico ed ecclesiastico in genere, non è accettabile 
per l'uomo medio della nostra società»22. 

Per superare questo divario tra le formule antiche e le esigenze di 
un linguaggio nuovo, la teologia deve diventare «ermeneutica», cioè 
interpretazione delle formule teologiche del passato e ricerca del lo
ro significato profondo, valido per la nostra epoca. Oggi il fine della 

u G. GUTJEJUtEZ, Teologia della liberazione, o.c., p. 20. 
t9 E. ScHILLEBEECKX, La théologie, in Les catholiques hollandais, 1969, pp. 10·11. 

Le valutazioni dell'autore sono evidentemente unilaterali. 
20 C. MoLARI, Introduzione generale, a.c., p. 12. 
zt K. RAHNER, Il compito della teologia dopo il Concilio, o.c., p. 755. 
zz C. MOLARJ, La fede e il suo linguaggio. Saggi di teologia, Assisi, Cittadella, 1972, 

p. 13. 
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teologia non è la conservazione statica della rivelazione ma la rifor-
mulazione del messaggio evangelico ' 

. «sec?n.do .t~ c~tegorie culturali del nostro tempo in modo da co
~lterne 1 stgmftcatt non ancora emersi e da proclamare in modo efficace 
ti Vangelo agli uomini,.2J. 

Il carattere ermeneutico della teologia è una conseguenza della 
svolta antropologica della cultura, che 

«consiste nella scoperta che l 'uomo ha fatto di essere coinvolto e 
implicato in ogni suo giudizio e in ogni sua azione. 

L'u?mo ?ei nost~i giorni è convinto che ogni conoscenza e ogni 
~press10ne mvolve ti soggetto con tutta la sua esperienza e la sua sto
na»24. 

Poiché non esistono eventi puri e verità totalmente oggettive, 

«l'esigenza ermeneutica deriva da una duplice distanza da superare: 
non solo fra l'avvenimento passato della rivelazione e il presente della 
nostra cultura, ma anche fra le testimonianze scritturistiche e gli avve
nimenti storici che essi riferiscono,.2s. 

. Pi~ che 
2
rice_rcare il . nucleo della verità distinguendolo dal 

~tvesttment~ 6
, SI tra_tta_ d1 m~overe dal nostro orizzonte vitale per 

mterrogare 1l testo b1bhco e dtscernere il suo significato per l'uomo 
d'oggi2r. 

Il_ nuovo metO~O della teologia è perciÒ definito «Circolo erme
neUtiCO»~ c~e consiste. ~el partire dalla situazione presente con i suoi 
problemi e mterrogatlVI, nel confrontarsi con la Parola di Dio attua
li_zzata d_alla tradiz_ione ~torica, infine nel ritornare alla propria espe
nenza d1 fede per 1llummarla alla luce degli eventi salvifici del passa
to. 

In ques.ta p~ospettiva_la teologia supera non solo l'astrattismo, ma 
anche il b1bhc1smo arcatzzante ed erudito: essa non deve essere «re-

2J lvi, p. 119. 
24 lvi, p. 113. 
25 C. GEFFRÉ, Una nuova epoca della teologia, Assisi, Cittadella, 1973, p. 93. 
26 Cfr. GIOVANNI XXIII, Discorso di apertura del Concilio, 11 ottobre 1962, AAS 

54 (1962), p. 792. 
27 Cfr. E. ScHIL!"EB~CKX.' Dio, il fu~uro dell'uomo, Roma, Edizioni paoline 1971, 

P~· 7-58 (Ve~o un appltcaztone cattolica dell'ermeneutica. Identità della frde nella 
remterpretazJOne della fede). 
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trospettiva» che per diventare sempre più «prospettica». «La ricerca 
del passato deve essere ordinata alle questioni di vita e di morte che il 
futuro pone alla teologia»28• 

Compito della teologia è «Comprend~re e attualizzare la P.arola ~i 
Dio verificarla e renderla efficace nell'mcontro con la stona•2

\ m 
altri' termini «di definire il senso globale dell'esistenza»30• 

La teologia si è resa conto del suo inscindibile .nesso con l.a stori~: 
è divenuta anàmnesi, memoria del passato come InterpretaziOne esi
stenziale della rivelazione, prognosi o progetto esistentivo suscita~o 
dall'avvenire promesso, diagnosi e trasformazione del presente m 
forza della «memoria» del fatto salvifico passato e del progetto futu
ro che si offre come speranza di liberazione·)!. 

II. Diagramma della teologia post-conciliare 

Il periodo post-conciliare è percorso da varie correnti previste o 
inattese, che hanno coinvolto la Chiesa, la teologia e la marialogia. 

Gli storici ravvisano due fasi chiaramente delineate: quella del 
rinnovamento, seguita da quella della crisi o degli spiazzamenti. 

l. L'ORA DEL RINNOVAMENTO 

È caratteristica degli anni '60, quando la fine della guerra fredda 
ebbe ripercussioni positive in tutti i campi. 

La celebrazione stessa del Concilio ecumenico Vaticano II ha 
aperto la stagione della «primavera conciliare» ricca dei fermenti rin
novatori della vita della Chiesa al suo interno e nei rapporti con il 
mondo. Si percorre così un notevole cammino di rinnovamento ne~
la liturgia, nell'esegesi, nella teologia e nell'ecur:nenis~o, s?~to la gm
da prudente di Paolo VI, che «ha mostrato subitO un IntUiZione esat
ta della situazione: indietro non si torna»32• 

n K. RMINER, Il compito della teologia oggi, a.c., pp. 740-741. 
1' F. ARDusso (e altri), La teologia contemporanea. Introduzione e brani antologi· 

ci, Torino, Marietti, 19802, p. 9. 
Jo C. MoLARI, Introduzione generale, a.c., p. 11. 
Jl Cfr. U. BENEDETII, Un nuovo concetto e un nuovo metodo di teologia, a.c., 

p.254; W. KAsPER, La funzione della teologia nella Chiesa, in L 'avvenire della Chiesa, 
Bruxelles, 1970. Il libro del Congresso, Brescia, Queriniana, 1970, pp. 66-75. 

J2 G. MARTINA, La Chiesa in Italia negli ultimi trent'anni, Roma, Studium, 1977, 
p. 100. 
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In particolare, la teologia si rinnova nei metodi e nei contenuti, 
come mostrano il corso «Mysterium salutis» e la Biblioteca di teolo· 
gia contemporanea dell'editrice Queriniana33, affronta i problemi 
della secolarizzazione e della prassi storica34 cogliendo la sfida lancia
ta alla fede dal non-credente o dal non-uomo35• 

Il rinnovamento conciliare si accompagna ad una reazione o mes
sa in guardia degli eccessi delle teologie nuove, accusate di orizzonta
lismo e simpatie marxiste-rivoluzionarie: qui si pongono i celebri in
terventi di H. U. von Balthasar, J. Maritain e H. de Lubac36• Anzi al 
riflusso nel privato corrisponde un'ondata di neo-conservatorismo37, 

che ricupera alcuni dati del passato e innanzitutto la religione popo
lare. 

2. LA FASE DEGLI «SPIAZZAMENTI» 

Inizia alla fine degli anni '60 e si prolunga per gli anni '70 e '80. 

Dall'approvazione del sistema sociale vigente e della sua corsa 
verso il progresso si passa all"a sua critica e contestazione, anche vio
lenta, i~ quanto lo si giudica complice delle ingiustizie verso poveri e 
oppressi. 

11 La collezione Mysterium salutis in 11 volumi è edita da Benzinger di Einsie
deln a cominciare dal1965 come dogmatica con orientamento storico·salvifico (edi
zione italiana presso la Queriniana, Brescia 1965 ss.); essa costituisce un prezioso 
strumento di lavoro teologico con contributi di valore, manca però l'unità organica 
delle varie parti. Benemerita è anche la Biblioteca di teologia contemporanea (Queri
niana, Brescia) che ha tradotto importanti saggi della produzione conciliare, che ri
spondono ai nomi di J. B. METZ, H.KONc, ]. RATZINGER, J. MOLTMANN, P. ScHILLE· 
BEECKX, L. BOFF ... 

14 Cf. H. Cox, La città secolare, Firenze, Vallecchi, 1968 (ed. originale americana 
1965); P. V AN BUR.EN, Il significato secolare dell'evangelo, Torino, Gribaudi, 1969 (ed. 
originale americana 1963); W. fuM.n.ToN, La teologia radicale e la morte di Dio, Mila
no, Feltrinelli, 1969 (ed. originale americana 1966); J. A. T. RoBINSON, Dio non è co· 
sì, Firenze, Vallecchi, 1965 (ed. originale inglese 1963). 

JS Cfr. C. GEFFRf, Lo choc di una teologia profotica, in Concilium 10 (1974) 6, p. 
19. 

16 H. U. VoN BALTHASAR, Cordula, ovverossia il caso serio, Brescia, Queriniana, 
1968 (ed. originale in tedesco 1966); J. MARITAIN, Il contadino della Garonna, Bre
scia, Morcelliana, 1973; H. DE LuBAC, La Chiesa nella crisi attuale, Roma, Edizioni 
paoline, 1971 (ed. originale francese 1969). 

17 Cfr. Concilium 17 {1981) 1: dedicato a Il neo-conservatorismo: un fenomeno so· 
eia/e e religioso. 

145 



Con la crisi economica scoppia un terrorismo di matrice politica 
dalle espressioni molto gravi e dall'intento di destabilizzare gli equi
libri internazionali. 

La teologia si trova spiazzata in quanto deve affrontare dei p~o
blemi non previsti e mettersi a confronto serrato con la realtà stonca 
e con le sue problematiche irrisolte38• Essa comprende che non è 
possibile ipotizzare il ritorno alla salvezza sacrale, né il rifugio in una 
fede astorica e insignificante: occorre dilatare gli orizzonti alle teolo
gie autoctone superando il tradiziona_le «eur~centri~mo», ris?lver~ il 
problema ermeneutico del rapporto lmguagg10-~tona n~ll~ nvelaz10-
ne, guardare agli aspetti umanamente refrattan a ogm nscatto per 
prospettare «la fondazione di una speranza nell'esilio e nel dolore 
non risolto»39• 

III. Cammino della marialogia post-conciliare 

Nell'ambito teologico post-conciliare, la marialogia imbocca al
cune vie inedite e diversificate. Prima però è da registrare l'impres
sione di totale assenza del discorso marialogico in teologia, qualora si 
consultino alcuni grossi volumi come La teologia contemporanea (a 
cura di F. Ardusso e altri), che nelle sue 712 pagine non trova mai 
spazio per un riferimento a Maria (tale voce non figura nell'indice 
analitico) o come Correnti teologiche postconciliari (Roma, Città nuo
va, 1974, pp.426). 

L'impressione di vuoto si acutizza quando si ricorre alle teologie 
della prassi (teologia politica, della secolarizzazione, della liberazio
ne, della speranza ... ) o si consultano libri che non avrebbero dovuto 
trascurare la menzione mariana. Ci riferiamo, per esempio, al volu
me di H. KtiNG, La Chiesa (Brescia, Queriniana, 1969; ed. originale 
in tedesco 1967), che riserva due righe in 600 pagine a Maria, che il 
Concilio Vaticano Il ha intimamente unita alla Chiesa; oppure a Il 
peccato originale di M. FucK - Z. ALSZEGHY (Brescia, Queriniana, 
1972), che nonostante il proposito di procedere valorizzando L'ana
logia fidei non si sofferma sull'Immacolata Concezione. 

Js Cfr. B. FoRTE, La teologia europea di fronte alle sfide del pensiero moderno e dei 
mutamenti ecclesiali, in Melita theologica 33 (1982) 1-2, pp. 34-42. 

H. F. ARDusso, G. FERRE1TI, A. M. PASTORE, U. PERRONE, La teologia contempo· 
ranea. Introduzione e brani antologici, Torino, Marietti, 19802, p. 35~ 
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Nonostante silenzi ed omissioni, la marialogia si fa strada tra le 
correnti della teologia contemporanea post-conciliare con espressio
n~ notevoli e talvolta di alta qualità. Essa si convoglia in triplice dire
Z10ne: 

1. VIA CONCILIARE DEL RINNOVAMENTO 

La forte spinta del Concilio Vaticano II si prolunga, coinvolgen
do dottrina e devozione mariana nello sforzo di evitare ogni isolazio
nismo, di assumere il senso delle proporzioni nel rispetto della gerar
chia dei valori, di aprirsi alla dimensione ecclesiale ed ecumenica. 

In questo solco si pongono il rientro della marialogia all'interno 
della cristologia e della ecclesiologia, lo sviluppo degli studi sul culto 
mariano dal punto di vista storico e pastorale, il confronto della ma
rialogia con l'ecumenismo. 

Non si può sottovalutare l'importanza della Marialis cultus di 
Paolo VI (1974) in ordine al rinnovamento e al rilancio della pietà 
mariana in linea con il Vaticano II. 

2. VIA COMPLEMENTARE DEL RICUPERO 

In coincidenza con il fallimento dei modelli del mondo moderno 
e delle lotte per la trasformazione della società, la ·Chiesa guarda al 
passato per ritrovare la propria identità e colmare i vuoti lasciati dal 
Concilio Vaticano Il. La marialogia si ripropone come trattato di
stinto, sviluppa la dimensione pneumatologica anche sotto l'influsso 
dei gruppi di rinnovamento carismatico, valorizza la presenza della 
Madonna nella pietà popolare e nella spiritualità cristiana (e qui ricu
pera la teologia della consacrazione mariana non considerata dal 
concilio, ma rilanciata da Giovanni Paolo II). 

3. VIA INEDITA DEL CONFRONTO CULTURALE 

Avanzando oltre il modulo conciliare, ma in liriea con l'orienta
mento della Gaudium et spes, la marialogia si confronta con la cultu
ra e i problemi del nostro tempo. 

Maria assume un posto di rilievo nell'estetica teologica e nella 
teodrammatica di H. U. voN BALTHASAR. 
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Si scopre la spiritualità del Magnificat all'interno della teologia 
della liberazione, si revisionano i dogmi mariani con un lavoro quan
to mai impegnativo, si considerano i riferimenti alla Vergine nelle 
teologie regionali o autoctone. 

Con il libro di L. BoFF, Il volto materno di Dio {1979) si tenta un 
approccio mariano culturale a partir~ dal fe~minile, mentre A: 
MtiLLER prospetta nuove piste per un d1scorso d1 fede sulla madre d1 
Gesù (1980). 

Mentre il Nuovo dizionario di mariologia (1985) concentra i risul
tati della riflessione post-conciliare su Maria, appaiono nuovi trattati 
di marialogia che avviano verso una sintesi organica dei dati biblico
ecclesiali circa la Madre del Signore. Particolare rilievo assume il sag
gio di B. FoRTE, Maria, la donna icona del mistero (1989). 

L'Anno mariano 1987-1988 suscita rinnovato interesse per la pre
senza della Vergine nella Chiesa alla luce dell'enciclica Redemptoris 
Mater. 

Da questa visione panoramica si delinea già una presenza marialo
gica nella teologia post-conciliare ben più significativa di quanto si 
possa supporre. 

Ora dobbiamo costatarne la consistenza seguendo il triplice ap
proccio mariano preannunciato, iniziando dalla via conciliare del 
rinnovamento. 
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CAPITOLO VI 

MARIA NEL RINNOVAMENTO TEOLOGICO 
POST-CONCILIARE {1965-1985) 

«Il periodo che va dal 1966 ai nostri giorni non è caratterizzato da 
un timoroso ripiegamento della teologia su se stessa: al contrario, ac
canto ad un lavoro di approfondimento dei testi conciliari, si assiste ad 
un'abbondante attività di ricerca, rivolta ad esplorare vie nuove, aspe
rimentare metodi nuovi, a proporre soluzioni nuove, la cui generosità 
non è sempre esente da precipitazione»1• 

Questo rinnovamento teologico non è settoriale, poiché investe 
l'intero corpus della teologia tanto nel metodo quanto nei contenuti. 
Si stendono in collaborazione nuovi corsi di teologia in prospettiva 
storico-salvifica, si punta all'approfondimento del mistero della 
Chiesa, ma si finisce per concentrarsi nel Cristo. Si rivisitano così 
tutti i temi teologici dalla protologia all'escatologia secondo i criteri 
del ritorno alle fonti e del confronto con la cultura contemporanea. 

La marialogia viene generalmente emarginata, in quanto non le si 
riconosce più il diritto di esistere come trattato autonomo: essa si 
eclissa rientrando in altri settori, quali l'ecclesiologia e la cristologia, 
dove rispunta in formato ridotto ma qualitativamente migliorata. 

Il discorso circa Maria partecipa al rinnovamento teologico post
conciliare, mostrandosi infine ineliminabile a condizione di sapersi 
collocare nell'insieme della teologia, mantenendo il senso della pro
porzione e della gerarchia dei valori, senza pretendere di fagocitare 
l'attenzione dei teologi. Occorre seguire il cammino del riferimento 
mariano nella teologia rinnovata dal Concilio Vaticano Il. 

I. Rientro della marialogia nella teologia 

Sulla scia del Vaticano II, che ha operato il passaggio da uno sche
ma mariano autonomo ad uno inserito nella costituzione Lumen 
gentium, si è preconizzato per la marialogia 

t R. WINUNG, La the6/ogie contemporaine {1945-1980), Paris, Le Ct'nturion, 
1982, pp. 213-214. 
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«un rientro nella teologia, da cui si era staccata per esigenze di orga
nicità particolare». Si è parlato anche di «kénosi della mariologia, da 
non considerarsi come perdita o soppressione della propria realtà, ma 
come recupero della funzione di servizio ... La perdita dell'autosuffi
cienza del trattato di mariologia influirà sulla sua concezione e sul suo 
linguaggio ... L'immersione di questi valori [mariani] nei vari trattati 
teologici beneficierà dall'interno degli approfondimenti e delle conqui
ste della ricerca biblica, patristica e antropologica, ricevendo da questa 
una nuova linfa per una crescita non quantitativa ma di significat0»2• 

Solo in un secondo momento, dopo il rientro a scopo terapeutico 
per sanare gli svantaggi dell'autonomia, si è previsto che 

«riemergerà il trattato su Maria, ma come sintesi dei dati acquisiti 
nella riflessione globale senza pretesa di organicità autonoma>>3• 

Purtroppo questo rientro della marialogia nella teologia per poi 
riemergere arricchito ed equilibrato è avvenuto in misura trascurabi
le, come appare esaminando l'inserimento o l'esclusione della Vergi
ne nei corsi post-conciliari di teologia. 

li Concilio Vaticano II ha posto in crisi il metodo scolastico pro
ponendo un approccio teologico che prenda l'avvio dai temi biblici, 
passi al contributo dei padri della Chiesa, approfondisca speculativa
mente i misteri della salvezza, li riconosca operanti nella liturgia e 
nella vita ecclesiale e li inserisca nella cultura del proprio tempo (OT 
16). 

Si comprende perciò l'esigenza, avvertita in alcune nazioni, di un 
nuovo corso di teologia ad uso dei seminari e delle scuole di scienze 
religiose. Dopo un periodo di assenza di testi stampati (che vengono 
sostituiti da dispense ciclostilate), si pubblicano alcune collezioni, in 
cui il discorso marialogico è inserito in vario modo. 

Su otto corsi di teologia apparsi nel periodo conciliare o subito 
dopo, cinque dedicano a Maria un trattato distinto e senza unità or
ganica con gli altri\ mentre solo tre parlano di lei all'interno di uno 

2 S. DE fiORES, Mariologia, in Nuovo dizionario di teologia (a cura di G. Barbaglio 
e S. Dianich), Roma, Edizioni paoline 1977, p. 880. 

J lvi, p. 880. 
• I trattati distinti di marialogia, ma inseriti in una collana di teologia sono i se

guenti: M.-J. NICOLAS, Marie Mère du Sauveur, Paris, Desclée, 1967, pp. XIV-128, ln 
Le mystère chrétien. 1héologie dogmatique (9 volumi); C. Pozo, Maria en la historia de 
la salvaci6n, Madrid, BAC, 1974, pp. XX-418, in Historia salutis. SeriP monografica 
de teologia dogmatica (vari volumi a partire dalt960); G. SoLL, Marioloi(ie, Freiburg-
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o due trattatis. 

La lezione conciliare non è stata generalmente recepita, poiché 
talvolta l'inserimento della marialogia nella teologia ha presentato 
un carattere solo formale e, dall'altra parte, si è continuato ad editare 
almeno dodici trattati di marialogia fuori collana6• 

Purtroppo il contributo rinnovatore di tali trattati non è rilevan
te né in sintonia con le indicazioni metodologiche conciliari (OT 
16). Tuttavia almeno due tentativi di far rientrare la marialogia nella 
teologia devono essere segnalati ed esaminati. 

1. MARIA NEL «MYSTERIUM SALUTI$» 

Questo «nuovo corso di dogmatica come teologia della storia del
la salvezza», oltre a riferimenti più o meno sporadici a Maria, contie
ne due nutriti saggi marialogici inseriti rispettivamente nella cristo
logia e ne Il' ecclesiologia. 

Basel-Wien, He~der, 1978 (trad. italiana: Storia dei dogmi mariani, Roma, LAS, 
1981, pp. 434), ~n Handbuc~ der Dogmengeschichte (oltre 30 volumi dal 1977); R. 
LA';'RENTIN,. Mana nella sto~ della salvezZA, Torino, Marietti, 1972, pp. 232, in Teo· 
logta attualtzZAta {15 volumt); D. BERTETTO, Maria Madre universale Firenze LEF 
19652

, p. 368, in Nuova collana di teologia cattolica (9 volumi più :olte editi}. ' 

.s l~serisco~o Maria ~ll'internodi uno o l'altro trattato di teologia le seguenti col
leztom: Mysterz.um salutz.s. Grundrz.ss hedsgeschzchtlicher Dogmatik, Einsiedeln, Benzi
ger, 12 volumt dal 1967 .(tratta di Maria nella cristologia e nell'ecclesiologia); J. 
AuER·J: RA~INGER, Kletr:ze kat~o/ische_Dogmatik, Regensburg, Pustet, 1972-1988 
{tratta dt Marta dopo la cnstologt~ e dedtca poche pagine a Maria nell'ecclesiologia); 
M. SCHUMAUS, Der Gla~be der K~rche .. Handbuch katholischer Dogmatik, Miinchen, 
Hue?er, 1970 (2 ~olumt) tr~tta dt Mar~a nel V capitolo, IV parte: lA giustificazione 
del smgolo (V .capttolo: Mana come la pzenamente redenta, pp. 657-697. Tuttavia l'au
tore procede m modo autonomo nello strutturare questa trattazione marialogica). 

6 C. FuERST, Marjolog.ia. A~n?tationes ad usum privatum auditorum, Roma 1964; 
~· KRAszEw.sKI, Marzologza, .Pangt 1964; M.J. NICOLAS, 1héotokos. Le mystère de Ma· 
ne, Tou~nat 1964;, lo., Ma_ne M~re du Sauveur, Parigi 1967; A. ROYO MARfN, La Vir
gen ~a_na. Teologza .Y espmtualzdad marianas, Madrid 1968; G. M. RoscHrNJ, Mari4 
~~tzsszma nella stona della salvezza. Trattato completo di mariologia alla luce del Con· 
cz/10 Vatzcano Il, Isola de} ~iri 1969; G. GIRONES GUILLEM, La humanidad sa/vada 
sa~vadora._ Tra~do dogm~uco de la Madre de Cristo, Valenza 1969; c. AMANTINI, ~ 
mzstero dz Mana, Napolt 1971; C. CuRTY Le mystère de la r;iProe u · 1h • 1 · · l p · · . ' . . . "'-·o ma ne. eo ogze 
ma"': e, angt 1971, ~· BERTETTO, La. Madonna oggz. Smtesz mariana attuale, Roma 
1975, L: MELOTTI, M~':" e la sua mzsszone materna, Torino 1977; B. ALBRECHT, Klei
ne Manenkunde, Meltlngen 1979; AA.Vv., Handbuch der Marienkunde Regensburg 
1984. ' 
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Autore del lungo capitolo dedicato a «La posizione e la coopera
zione di Maria nell'evento di Cristo»7 è A. MOLLER, già noto per altri 
lavori marialogicis. 

Questi intende presentare un trattato su Maria non «quale mario
logia a sé stante, né esternamente né internamente, bensì quale parte 
e membro dell'intera storia della salvezza»9 • 

Nonostante questa intenzione e l'inserimento formale nella cri
stologia, A. MOLLER ci offre un trattato marialogico a sé stante (non 
completo), che sembra non tener conto di quanto è stato scritto nel
lo stesso volume da altri teologi, per esempio sui misteri di Gesù, sul
la kénosi e sulla logica della croce10• 

Ciononostante, gli apporti di questa trattazione non sono trascu
rabili in ordine ad un rinnovamento della marialogia. Essi consisto
no nella prevalenza accordata alla parte biblica, che considera «la fat
ticità storico-salvifica, cioè l'intera vita di Maria 'o meglio' cos'è Ma
ria come madre di Cristo nella storia della salvezza»11 • 

Mi.iller conduce una profonda riflessione biblica sui misteri in cui 
Maria è implicata, dall'annunciazione alla pentecoste: un modo di 
procedere inusitato presso i manualisti. 

Né questa prospettiva è a scapito della speculazione teologico
deduttiva, poiché l'autore non solo si sofferma su problemi sottili 
oggi meno interessanti (per es. la questione del «debito» o necessità 
per Maria di contrarre il peccato originale qualora non ne fosse stata 
preservata), ma pone anche con tutta serietà il tema del primo princi
pio di marialogia12. 

Esaminate le teorie che lo hanno preceduto, A. MOLLER si orienta 
verso la «maternità di Maria» come la «Componente della sua esisten-

' A. Mltu.ER, La posizione e la cooperazione di Maria nell'evento di Cristo, in My
sterium salutis, vol. 6, Queriniana, Brescia 1971 (l" ed. tedesca 1969}, pp. 494-652. 

• A. MOu.u, Maria-Ecclesia, Freiburg/Schweiz, Paulus, 1951; Um die Grundla· 
gen der Mario/ogie, in Divus Thomas (Fr.) 29 (1951} pp. 385-401; Frag_en _und Aussich· 
ten der heutigen Mariologie, in AA. V. v., Fragen der Theologie beute, Emstedeln, 1960, 
pp. 301-318. 

9 A . MOttER, La posizione e la cooperazione di Maria ... , a.c., p. 510. 
1o L'autore stesso in una successiva pubblicazione ammette che il suo contributo 

marialogico per Mysterium salutis «SÌ muove sostanzialmente ancora sul terreno della 
'vecchia' teologia, pur sforzandosi di a~sum~re una posi~ion~ abb~tan~a ~ritica• (A_. 
MOtLER, Discorso di fede sulla madre d1 Gesu. Un tentatwo d1 mano/og~a m prospetti· 
va contemporanea, Brescia, Queriniana, 1983, p. 6 [t• ed. tedesca 1980]). 
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11 A . MOttER, La posizione ... , a.c., pp. 510 e 558. 
12 lvi, pp. 511-519. 

za la più sicura rispetto alla rivelazione e la più importante per il 
contenuto»13• 

Essa va però inserita «nell'intero decreto divino di redenzione», 
che si realizza mediante l'incarnazione di Cristo e la partecipazione 
alla sua umanità. Appunto 

«la maternità divina si palesa proprio come la partecipazione più al
ta e più reale all 'umanità di Cristo e come la più alta cooperazione qua
le membro, alla sua opera di redenzione»14• 

Il principio marialogico fondamentale si può formulare così: 
«Maria è colei che ha ricevuto la più intima partecipazione alla uma
nità di Cristo»ts. 

In questo modo MOLLER supera la frase negativa e troppo generi
ca con cui egli aveva introdotto il discorso marialogico: «L'evento 
Cristo non si compì senza Maria» 16, conferendole il contenuto della 
maternità divina in contesto redentivo. 

Interessante, oltre all'inquadramento teologico e storico-salvifico 
dei dogmi mariani, è la valorizzazione epistemologica del simboli
smo in ordine alla marialogia: 

«Il pensiero simbolico costituisce un altro accesso alla realtà, accan
to al pensiero causale. La base della conoscenza dell'essere mediante il 
pensiero causale è la categoria della causalità: un essere proviene da un 
altro essere; un essere causa un altro essere. La base dell'essere attraver
so il pensiero simbolico è la categoria della 'corrispondenza', dell'ana
logia: lo stato dell'essere su un piano dell'essere consente, sulla base 
della corrispondenza, la conclusione riguardo allo stato dell'essere su 
un altro piano dell'essere. Il pensiero simbolico rende l'essere di un 
piano simbolico dell'essere di un altro piano e 'legge' in questo quadro 
quell'altro essere che non gli è immediatamente raggiungibile. Fonda
mento del pensiero causale è l'osservazione dei rapporti causali, soprat
tutto di quelli che derivano dallo stesso uomo operante. Fondamento 
del pensiero simbolico è apparentemente il postulato che gli svariati 
piani dell'essere- quello inanimato rispetto a quello vivente, il materia
le rispetto allo spirituale, il creato rispetto al divino -stanno tra loro in 
rapporto di una corrispondenza, di un'analogia»17• 

1J lvi, p. 519. 
14 lvi, p. 522. 
IS lV~ p. 523. 
16 lvi, p. 495. 
11 lvi, pp. 496-497. 
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Miiller percorre per un tratto la via simbolica applicando a Maria 
l'immagine storico-religiosa della «salvezza per mezzo della donna» e 
notando come 

.. il primo lavoro propriamente mariologico è il ~arallelo Ev~,-~aria 
in uso dal secondo secolo. Lo stesso secondo secolo mtroduce gta l ana
logia Maria-Chiesa• 18• 

Più breve del precedente è il saggio di R. Laurentin, ~aria .come 
prototipo e modello della .Chiesa>> ~nse.rito nell:eccle~IOlogta ~el 
«Mysterium salutis»19. Esso 1llustra il rifenmento dt Mana.alla Chie
sa da un triplice punto di vista: storico, strutturale e funzwnale, co
minciando con l'osservare che 

«Maria appartiene a tu~t'e tre le fasi della s.tori~ di s~vezza: al tem
po prima di Cristo, al penodo terreno ~el~a. v1t~ d1 Gesu, ~l tempo do
po Crist?. Essa rient:a. formalmente, s1gmft~auva~ente, m queste t:e 
fasi; anz1 svolge addmttura una sua p_ropna. funl:10ne ~el.passagg1o 
dall'una all'altra fase. Per tale motivo 1l destmo d1 Mana nveste una 
importanza storica di prim'ordine: è eminentemente storico-salvi
fico»20. 

Tracciata la vicenda evangelica della figlia di Sion, si passa ad an~
lizzare il nesso strutturale che lega Maria e la Chiesa e si può espn
mere in quattro formule antinomiche: 

a. Maria precede la Chiesa in quanto, prima che que.sta ve!lga ~sti,
tuita, Israele diventa Chiesa nella persona della Vergme e m v1rtu 
della sua obbedienza di fede; 

b. La Chiesa è in Maria, poiché «Maria è la cellula originaria in cui 
la Chiesa è virtualmente contenuta come la pianta nel seme, la conse
guenza nelle premesse•; 

c. Maria è nella Chiesa, come mostra la Pentecoste, che la presenta 
come uno dei membri della comunità orante; 

d. Maria è Chiesa, con la quale coincide nella comunione con Cri
sto pur con tratti particolari. Se «per la sua santit~ perfetta e la sua 
condizione di Madre di Dio, Maria trascende la ChieSa», quest~ a sua 
volta «trascende Maria nella sua dimensione apostolica e 
gerarchica»21 • 

1s lvi, pp. 498 e 500. 
19 R. LAURENTJN, Maria come prototipo e modello del/4 Chiesa, in Mysterium salu· 

tis, vol. 8, Brescia, Queriniana, 1975, pp. 390-415. 
20 lvi, p. 390. 
21 lvi, pp. 398-399. 
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Quanto al nesso funzionale tra Maria e la Chiesa, vanno esamina
ti in linea ascendente la presenza della V ergine nel culto cristiano e in 
linea discendente il suo ruolo nei confronti della comunità ecclesiale . 
Dopo aver notato che «per quanto essa sia il primo di tutti i santi, 
Maria non è stata la prima ad essere invocata», anzi solo nei ~ecoli 
IV-V si è sviluppata la supplica a Maria, Laurentin conclude che 

«non è affatto essenziale rivolgersi a lei ... Per quanto legittima e sa
lutare, questa forma di preghiera rimase sempre accidentale e facoltati
va,.22. 

Spinto dall'esigenza di inserire le forme mariane cultuali nell'uni
co culto cristiano, egli richiama che 

«bisogna tenere ben fermo innanzitutto che non esiste un culto ma
riano giustapposto a quello riservato a Cristo: Maria è inserita nel cul
to di Cristo, com'è anche inserita nel mistero di Cristo e nella comu
nione dei santi»2l. 

Il ruolo attuale di Maria verso la Chiesa è espresso nei temi 
dell'intercessione, regalità, mediazione e maternità spirituale. Lau
rentin avverte di non fermarsi alle espressioni linguistiche, ma di cer
care il contenuto che esse celano: 

«Dovremo ben guardarci dal privilegiare una qualifica- 'intercessio
ne', 'regina', ecc ... , quella stessa di 'madre'· sulle altre. Si tratta soltan
to di diverse determinazioni che, in modo più o meno pertinente, in 
termini scolastici o simbolici più o meno felici, traducono una verità 
di fondo, che possiamo qui riassumere. 

Maria è congiunta a Cristo più di ogni creatura, a motivo del lega
me derivatole dalla sua condizione di Madre di Dio, la quale non si 
esaurisce in una maternità fisica, perché essa è assunta ed inserita in 
una comunione con Cristo che è proprio quella che il NT ci presenta. 
Per diverse ragioni, quindi, l'opera di Cristo è, per pura grazia, anche 
opera sua, prima che diventi opera nostra, perché noi siamo membri 
del suo corpo»24. 

Concludendo questo tema, Laurentin mette in guardia dalle rap
presentazioni materiali della grazia, che passerebbe da Cristo a Maria 
come per un «Canale» o «acquedotto», ricordando che nelle realtà 
spirituali non si ha una trasmissione meccanica, ma una comunione 

22 lvi, pp. 401-402. 

zJ lvi, p. 404. 
z• lvi, pp. 410-411. 
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teologale. Similmente: è da scartare l'invalsa opposizione tra la mise
ricordia della Madre e la giustizia del Figlio: 

«Da questo punto di vista fan ridere certi predicatori che contrap
pongono al Cristo giudice la Vergine misericordiosa. Maria non fa al
tro che riflettere ed interpretare la misericordia che Dio dimostra nei 
nostri confronti. Essa ne è un segno»25• 

2. MARIA NEL «CORSO FONDAMENTALE SULLA FEDE» 

K. Rahner non intende proporre in questo suo lavoro un trattato 
di teologia dogmatica, ma soltanto un 

«primo livello scientifico di riflessione della fede e della sua capacità 
di rispondere di sé in maniera intellettualmente onesta>>26• 

Tale scelta può legittimare il rimando di molte questioni di ma
rialogia allivello successivo27 e il limitare l'attenzione ad alcuni pun
ti, in cui Rahner lascia trasparire l'impostazione ed i contenuti essen
ziali della sua marialogia. In realtà, come il Corso fondamentale sulla 
fede riprende e riassume molte intuizioni teologiche dell'autore sen
za esserne un semplice riepilogo - così presuppone e ripropone la li
nea marialogica rahneriana, da noi presentata in altra parte del pre
sente volume28• È certo che tale linea si comprende alla luce dell'an
tropologia e cristologia trascendentale, cui Maria è intimamente le
gata. Ad esse Rahner fa riferimento esplicito nel Corso fondamentale, 
ma in un contesto e con accentuazioni particolari. Infatti egli inseri
sce le brevi pagine dedicate a l «nuovi» dogmi mariani nella sezione 
Cristianesimo come Chiesa, più precisamente nel paragrafo che tratta 
del magistero ecclesiastico (pp. 491-493). In tale contesto Rahner si 
preoccupa di mostrare come gli sviluppi dogmatici mariani (Imma
colata concezione e Assunzione) non siano «un'aggiunta all'ultima 
sostanza reale del cristianesimo», né qualcosa «che in linea di princi
pio contraddica alla sostanza vera e propria della fede»29• 

In ottica positiva, l'autore applica alle recenti definizioni mariane 
il postulato, stabilito altrove, di presentare ogni singola proposizio-

25 lvi, p. 411. 
26 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fede. Introduzione al concetto di cristiane· 

simo, Alba, Edizioni paoline, 1977, p. 27. 
27 lvi, p. 493. 
28 Cfr. le pagine del presente volume dedicate a K. RAHNER nel contesto della di· 

mensione antropologica della marialogia preconciliare (cap. II/V). 
29 Corso fondamentale ... o .. c, pp. 492 e 493. 
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ne «nella sua coerenza con il tutto originario e unificante della realtà 
di fede»30• Perciò egli asserisce: 

«Anche i 'nuovi' dogmi mariani vanno visti nel complesso dell'in
telligenza cristiana della fede. Possiamo capirli in maniera giusta solo 
se realmente crediamo e consideriamo costitutivo della sostanza del 
cristianesimo ciò che chiamiamo incarnazione dello stesso Logos eter
no nella nostra carne,.H. 

Rahner riconduce così la comprensione di Maria e degli sviluppi 
marialogici al punto iniziale, ma decisivo e definitivo, della storia 
della salvezza, cioè all'incarnazione, dove «il Dio che si comunica e 
l'uomo che accoglie l'autocomunicazione divina diventano irrevoca
bilmente un solo individuo (appunto in Gesù Cristo)»32• Proprio a 
questo evento fondamentale è collegata in modo unico Maria, la ma
dre credente del Cristo: 

«Partendo direttamente da questa fede e secondo la testimonianza 
della scrittura si deve dire che Maria non rappresenta solo un semplice 
episodio individuale in una biografia di Gesù Cristo priva di interesse 
teologico, bensì che essa, in questa storia della salvezza, è un'entità 
storico-salvifica esplicita»33• 

Per Rahner infatti non vale limitarsi a considerare Maria da un 
pu.nto. d~ vist~ biol~gico, oppure in una prospettiva individuale
pnvatlstlca. L attegg1amento aperto e responsabile da lei assunto 
all'annunciazione, cioè il suo assenso di fede, la colloca ufficialmente 
nella storia della salvezza. Perciò occorre affermare 

«che Maria appunto è stata la madre di Gesù non solo in un senso 
biologico, bensì la vediamo come colei che svolge una funzione ben 
determinata anzi unica, in questa storia salvifica ufficiale e pubblica»34• 

Questa f\.lnzione materna di Maria, mentre svolge una parte deci
siva nella salvezza degli uomini, costituisce la sua stessa salvezza in 
modo eminente: è piena accoglienza di Cristo nel corpo e nello spiri
to. In altre parole: 

3° Cfr. K. RAHNER, Verginità di Maria, in Dio e rivelazione. Nuovi saggi VII Ro· 
ma, Edizioni Paoline, 1981, p. 450. ' 

31 Corso fondamentale ... o.c., p. 491. 
32 lvi, p. 227. 
33 lvi, p. 491. 
34 lvi, p. 492. 
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«Maria è la redenta in modo radicale ... è il caso più alto e più radica
le di realizzazione della salvezza ... »35• 

A questo principio Rahner riconduce il dogma dell'Immacolata 
Concezione, come esplicitazione della speciale redenzione di Maria. 

Anzi, unendo alla prospettiva del peccato originale - in coinci
denza con P. Schoonenberg36 -quella di una contemporanea e più 
intensa redenzione degli uomini da parte di Cristo, il teologo pensa 
di appianare la via all'accettazione ecumenica del dogma mariano: 

cSe oggi il cristiano evangelico eventualmente dice di percepire lui 
pure che nel peccato originale c'è un'altissima problematica, se noi og
gi più che mai, e senz'altro conformemente al messaggio biblico origi
nario, percepiamo che il peccato di Adamo viene superato e, per cosl 
dire, circondato dalla volontà salvifica e dalla redenzione di Cristo, in 
modo che dobbiamo dire che noi siamo sempre i santificati e i redenti 
in quanto proveniamo da Cristo, cosl come siamo i peccatori privi di 
spirito in quanto ci consideriamo discendenti da Adamo· allora l'affer
mazione che la madre del Figlio è stata fin dall'inizio pensata e voluta 
dalla assoluta volontà salvifica di Dio come la beneficiaria della salvez
za nella fede e nell'amore, non crea più alcuna particolare difficoltà»37• 

Ugualmente articolata, ma chiara, è l'applicazione del principio 
della perfetta redenzione di Maria all'Assunzione. Rahner non entra 
nella questione dell'origine di tale credenza in seno alla Chiesa, né 
intende sostenere l'opportunità della definizione del dogma dell'As
sunta, ma si pone sul piano della coerenza teologica, che vede realiz
zata in esso: 

«L'assumptio della beata Vergine in corpo e anima in cielo non dice 
altro di Maria se non quello che confessiamo anche di noi nella propo
sizione di fede del Simbolo apostolico: risurrezione della carne e vita 
eterna [ ... ] In ogni caso nella teologia evangelica è almeno possibile 
pensare che il compimento di tutto l'uomo unitario non si verifichi 
necessariamente su un asse dei tempi che è il nostro, bensl nell'uomo 

H lvi! p. 4?2. Per una pregevole sintesi del pensiero antro.po~ogi~o ~ristol?gico e 
marialogtco dt K. RAHNER, cfr. A. AMATO, Rassegna delle pnnnpail cnstologte con· 
temporanee nelle loro implicazioni mariologiche. Il mondo cattolico, in AA.Vv., Il Sal· 
vatore e la Vergine-Madre. La maternità salvifica di Maria e le cristologie contempora· 
nee. Atti del 3° simposio mariologico internazionale (Roma, ottobre 1980), Roma
Bologna, Marianum-Ed. dehoniane, 1981, p. 70. 

36 Per un pensiero simile a quello di Rahner circa l'entrata degli uomini in situa
zione di peccato ma anche "già nella salvezza di Dio•, cfr. P. SCHOONENBERG, Dal 
peccato alla redenzione, Roma-Brescia, Herder-Morcelliana, 1970, p. 140, nota 15. 

37 Corso fomi4mentale ... , o.c., p. 492. 
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alla sua m_o~e, i~ ~na sua propri~ e~catologia. Quando perciò noi co
me ~attoltct ascrlVlal?? alla beattsstma Vergine tale compimento, a 
mottvo della sua postztOne del tutto particolare nella storia della sal
vezza e perché la riconosciamo come il caso radicalmente ben riuscito 
della reden~ione, non vediamo per quale motivo, per lo meno di carat
tere teologtco, un tale dogma debba contraddire la sostanza fondamen
tale del cristianesimo»Ja. 

R ahner dedica anche nel periodo post-conciliare a Maria alcuni 
s~ggi, _che aprono nl!ovi var~hi per una migliore impostazione ma
n alogtca, per esempio quelh su Maria e l'immagine cristiana della 
don"f'l _e sulla Vergi~ità di Maria39• Uno degli ultimi suoi articoli è 
cosututto da Coraggto nella venerazione di Maria•o in cui ribadisce il 
significato storico-salvifico della Madre di Gesù. ' 

A conclusione del contributo marialogico rahneriano nel Corso 
fondamentale sulla fede, possiamo osservare che nonostante la sua 
brevità, esso opera un valido tentativo di inseri;e Maria all'interno 
de_lla teo~ogia, interess~nd~ cont~mporaneamente l'antropologia, la 
c:•stologta, _la protologta, l eccles10logia e l'escatologia. La proposta 
dt Rahner SI raccomanda per la sua dimensione biblica ed ecumenica: 
non dovrebbe essere trascurata nel dialogo delle Chiese intorno alla 
Madre del Signore•t. 

II. La m ar ialogia nell'ecclesiologia post-conciliare 

D~po un c_oncilio essenzialmente ecclesiologico, è sembrato natu
rale at teologi concentrare l 'attenzione sulla Chiesa e scrivere su di 
essa grossi volumi. W. Kasper ha potuto riassumere il decennio post
conciliare in questi termini: 

38 lv~ pp. 492-493. 
3~ I due saggi si trovano in Dio e rivelazione. Nuovi saggi VIII, Roma, Edizioni 

paohne, 1981, pp. 437-467. 

•o K. RAHNER, Mut zur Marienverehrung, in Schrifien zurTheologie XVI, Ziirich-
Einsiedeln-Koln, Benzinger Verlag, 1984, pp. 321-335. · 

H Opportunamente A. AMATO asserisce che l'intera marialogia rahneriana «SÌ 
presenta come una cristallizzazione dell'autentica antropologia cristiana, come un 
fondam~ntale criterio di. verifica per un corretto annuncio cristologico e, infine, co
me prezwso elemento dt apertura ecumenica, dal momento che essa si ispira in mo
do deciso al dato biblico e magisteriale della prima tradizione ecclesiale• (Rassegna ... , 
a.c., pp. 110-111). · 
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«Il dibattito teologico di questi ultimi dieci anni ha avuto per ogget· 
to, almeno in campo cattolico, soprattutto il tema del rinnovamento 
della Chiesa, proposto dal Concilio Vaticano II. Al centro dell'interes
se troviamo le questioni che riguardano la Chiesa, la sua natura, unità 
e strutture, come anche il problema tra Chiesa e società contempora
nea»1. 

Ne è risultato un ventaglio di interpretazioni e correnti, difficili a 
classificare secondo denominatori comuni. Mentre per L. Sartori la 
storia della teologia registra fino ai nostri tempi «quattro ecclesiolo
gie» (storico-giuridica, sacramentale, pneumatologico-carismatica, 
ecumenico-missionaria)2, B. Mondin traccia in base al principio ar
chitettonico scelto dai singoli autori, il seguente panorama dell'eccle
siologia del trentennio 1950-1980: 

- Indirizzo teandrico: Journet, Beni, Gherardini; 
- Indirizzo kerygmatico: Barth, Bultmann; 
-Indirizzo comunionale: Brunner, Hamer, Dianich; 
-Indirizzo ecumenico: Congar, Cullmann, Florovski; 
-Indirizzo sacramentale: Semmelroth, Rahner, Schillebeeckx, 

Ratzinger, von Balthasar; 
- Indirizzo pneumatico: Kiing, Miihlen, Moltmann, Tillich, 

Afanassiev; 
- Indirizzo storico: De Lubac, Parente, Bouyer3

• 

Questo panorama ecclesiologico è molto ampio, ma la lista di au
tori e correnti potrebbe continuare4• Per non essere prolissi, non ci 
soffermeremo sui singoli ecclesiologi, ma rilevato il loro atteggia
mento globale in rapporto alla marialogia, sceglieremo i contributi 
più significativi da questo punto di vista e concluderemo con una 
sintesi di carattere sistematico. 

1 W. KAsPER, Gesù il Cristo, Brescia, Queriniana, 1975, p. 9. 
2 L. SARTORI, Chiesa, in Nuovo dizionario di teologia, Alpa, Edizioni paoline, 

1977, pp. 127-130. 
J B. MoNDIN, Le nuove ecclesiologie. Un 'immagine attuale della chiesa, Roma, Edi

zioni paoline, 1980, p. 17. 
• B. MoNDIN non prende in considerazione, per esempio, i seguenti libri: F. 

·HoLB6CK-T. SARTORY, (ed.), Mysterium Kirche in Sicht der theologischen Disziplinen, 
Salzburg, Miiller, 1962,2 vol., pp. XXXII-1096 (paginazione continua);]. MARITAIN, 
La Chiesa di Cristo, Brescia, Morcelliana, 1971; soprattutto il grosso trattato di A. 
ANT6N, La Iglesia de Cristo. El /srael de la Vieja y de la Nueva Alianza, BAC, Madrid, 
1977, pp. XXIV-822, e il saggio di H. U. VoN BALTHASAR, Wer ist die Kirche?, Frei-
burg in B., 1965. · 
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1. OMISSIONE DI MARIA NEI TRATTATI DI ECCLESIOLOGIA 

L:i~pr~ssione ge~erale che destano i trattati di ecclesiologia post
conctltare e quella dt un vuoto marialogico, tanto angusto o addirit
tura nullo è lo spazio che essi riservano a Maria. Tale vuoto marialo
gic<;> non. si reg!stra solo (più comprensibilmente) nei trattati sulla 
~h1esa d1. auton protestanti come J. Moltmann, ma anche in quelli 
d~ teologi dell'area cattolica quali J. Hamer, B. Gherardini, S. Dia
mc~, H: ~iing, A. Ant6n ... 5• Talvolta l'assenza può risultare alquan
to gmst1f1cata data l'angolazione particolare di detti libri ma risulta 
senz'altro strana e inescusabile l'omissione del riferime~to a Maria 
in grossi t?mi che presentano la Chiesa in prospettiva di totalità. 

A vvemamo che pure in questi ultimi non si tratta di intenzionale 
elusione del riferimento mariano, in quanto i brevi accenni alla Ver
g~ne. sono di in~ole posi~iva. Co~ì, olt~e ad H. Kiing, anche A. An
ton m due brev1 passagg1 parla d1 Mana come «l'eletta di Dio Salva
tore» e colei che evidenzia nella storia della salvezza 

«la relazione tra la fase vetero e neo-testamentaria della rivelazione 
cioè .la relazione che esiste tra la preparazione-figura e la realtà stess~ 
pre!Igurata, o anche, tra la promessa e il suo compimento-realiz
zaziOne»6. 

Res~a. tuttavia in q':lesti tra~t~ti una grave lacuna: quella di non 
aver ut1hzzato la dottnna patnsuca accolta dalla LG circa Maria «ti
po della ~hiesa», un ~itolo ricco di prospettive per la comprensione 
della <;h1esa ste~sa. P1~ a mon~e si trova che in essi non si è prestata 
la deb1ta .atte~z10ne a1 rapporti tra Maria e la Chiesa, tra marialogia 
ed eccles10log1a. Tale lacuna priva la Chiesa di un'immagine concre
ta ed altamente evocativa della sua essenza teologica e della sua mis
sione, e d'altra parte mutila la marialogia della sua dimensione eccle
siale, ri_schiando di ridurla ad un capitolo marginale e disorganico. Il 
fatto d1 non trovare la voce «Maria» nell'indice analitico dei trattati 
d! ecclesiologi~, oppu~~ nel l~mma «Chiesa» di dizionari teologici7 
d1venta dopo 1l Conc1ho Vaticano II uno scandalo teologico o una 
dannosa omissione. 

,s Ai trattati_di H. Ku~G e A. ANT6N già citati vanno aggiunti J. HAMER, La Chie· 
sa e. una C?mumone, Bres~ta, Mor~elliana, ~ 96~ (l" ed. francese 1962); S. DIANICH, La 
Cht~sa mtstero dt comu'!t~ne, Tonno, Manetu, 1975; B. GHERAROINI, La Chiesa arca 
dell'Alleanza, Roma, Cttta Nuova, 1971. 

6 ~: ANT6N, La Iglesia de Cristo, o.c., pp. 137 e 126. 
. 

7 E ti caso di L. SARTORI, Chiesa, in Nuovo dizionario di teologia, o.c., pp. 122-148 
e .m Dmona~to teo~og!co, o.c., pp .. 102-111; e di S. DIANICH, Ecclesiologia, in Diziona· 
no teologzco mterdzsczplmare, Tonno, Marietti, 1977, vol. 2, pp. 17-31. 
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2. LA VERGINE NEL CUORE DELLA CHIESA 

(C. JouRNET, L. BouvER) 

Tra i teologi, che hanno affrontato la relazione Maria-Chiesa nel 
periodo a cavallo del concilio, si distingue il card. C. Journet con i 
tre tomi di L 'Eglise du V erbe incaméS, «l'opera dogmatica più profon
da - secondo Congar - che sia stata scritta sulla Chiesa del nostro 
secolo»9• 

Il cardinale svizzero traccia un'ampia ecclesiologia, che apre largo 
spazio alla Vergine. Con mentalità tomista e linguaggio scolastico, 
egli studia la Chiesa nelle sue classiche quattro cause, ne spiega le no
te e delinea le funzioni. Pur essendo difficile classificare l 'opera di 
J ournet, essa può essere ricondotta - come fa B. Mondin - all' ec
clesiologia «teandrica», in quanto mette in luce la comf.enetrazione 
nella Chiesa dell'umano e del divino, del visibile e del 'indivisibile, 
delle sue radici trascendenti e storiche. 

Il significato della Vergine per la Chiesa è riassunto da Journet in 
tre tesi: 

«l. Tutti i privilegi della Vergine le vengono dalla sua funzione di al
lacciare il Cristo alla stirpe umana; 

2. Esiste una parentela profonda tra la dottrina circa la Vergine e la 
dottrina circa la Chiesa; 

3. Nello svolgimento della storia della salvezza, la Vergine rappresen
ta la Chiesa in quanto contemporanea a Cristo»10 • 

La prima tesi stabilisce in linea del tutto tradizionale l'unicità di 
Maria come Madre di Dio, che rappresenta «il suo privilegio supre
mo, il principio e la causa esplicativa degli altri suoi privilegi». La 
maternità divina -spiega Journet -è in funzione della redenzio
ne, poiché 

«questo primo e fondamentale congiungimento dell'intera umanità 
peccatrice al suo Redentore, non è realizzabile che se una donna tra 
noi, 'la nostra sorella Maria', accetta di essere Madre di Dio e non fug
ge davanti alla più straordinar ia missione di cui possa essere incaricata 
una pura creatura umana» 11 • 

3 C. JouRNET, L'Église du Verbe incarné, [s.I.], Desdée de B., 3 vol., 1941,1962, 
1969. 

9 Il giudizio di Congar si trova in L 'Eglise de saint Augustin à l'époqzte moderne, 
Paris, Cerf, 1970, p. 465. . 

IO C. jOURNET, L 'Eglise ... o.c., vol. II, p. 382. 
11 lvi, p. 384. 
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Dopo aver considerato la maternità divina «concretamente e nel
la prospettiva evangelica», che rende Maria cdegna Madre di un re
dentore»12, Journet passa alla seconda tesi concernente i rapporti tra 
ecclesiologia e marialogia e prima ancora tra Maria e la Chiesa. 

~uov.endo dalla grazia di Cristo, comunicata alla Vergine e alla 
Chiesa, s1 scopre una «parentela profonda, un'implicazione necessa
ria, una mutua inclusione,.u dell'una e dell'altra. Ne consegue che in 
modo approssimat ivo «SÌ potrà considerare la mariologia e l'ecclesio
logia come due trattati paralleli,., ma parlando in modo proprio biso
gnerà di:e che «~a mariologia è una parte dell'ecclesiologia, quella 
che studia la Ch1esa nel suo punto eccellente mai uguagliato»H. 

Maria va dunque considerata all'interno della Chiesa, non come 
una sua realizzazione comune, ma quale sua parte privilegiata: 

«La Chiesa ... trova nella Vergine la sua più alta riuscita ... Maria è la 
realizzazione più pura e più intensa della Chiesa,.IS. 

In una parola: «Maria è il prototipo della Chiesa», titolo che si
gnifica: 

«che Maria è nella Chiesa più Madre che la Chiesa, più Sposa che la 
Ch~esa, e, pe~ l'esenzione dal peccato originale, più Vergine che la 
Ch~esa .... Ma:ta è Madre, Sposa, Vergin.e, f!TÌma della Chiesa e per la 
Chtesa; m le1 soprattutto e per mezzo dt let la Chiesa è Madre Sposa 
Vergine»16. ' ' 

Corollario d'immensa portata ecclesiologica è l'asserzione: «Tut
ta la Chiesa è mariana», nel senso che «Maria è interiorizzata nella 
Chiesa, cui comunica il suo spirito». Ella anzi è «forma modalizzante 
intrinseca ... il modello, il tipo della Chiesa•17. Ciò implica che la 
Chiesa «~O~ è. mai così intensamente pura, corredentrice, vergine e 
madre, vmc1tnce del peccato e della morte» come nella Vergine. Per
tanto la sua imitazione è necessaria, poiché «più la Chiesa assomiglia 
alla Vergine, più diviene Sposa,.l8. 

Proseguendo su questo filo di pensiero e attingendo al teologo or
todosso V. Lossky, Journet chiama Maria cla personificàzione misti-

12 lvi, p. 390. 
13 lv~ p. 428. 
H l vi, p. 393. 
IS lvi, pp. 392-393. 
16 lvi, p. 427. 
17 lvi, pp. 428 e 432. 
u lv~ pp. 453 e 433. 
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ca della Chiesa» e spiega tale epiteto in relazione allo Spirito: 

•Lo stesso Spirito Santo, personalità increata e trascendente daJI'ef 
ficienza infinita, da una parte utilizza come strumento il potere gerarchi 
co, personalizzato nel primato di Pietro, per effondere sul mondo le 
grazie cristoconformanti; e d'altra parte commuove il cuore matern< 
della Vergine in cui ha voluto personalizzare eminentemente la vita na· 
scosta e profonda, la vita mistica della sua Chiesa•19• 

li posto privilegiato di Maria viene illustrato dalla terza tesi, dove 
Journet si pone il problema della appartenenza di lei al tempo dell; 
Chiesa. 

L'autore precisa che non si tratta di problema di cronologia, ma 
di storia della salvezza o del «regime storico di grazia sotto il quale 
sono posti i diversi gruppi di uomini»20• Egli esprime poi la convin· 
zione che, a differenza dei contemporanei di Gesù schierati sul ver· 
sante dell'attesa di lui o già situati nell'epoca dello Spirito, Maria è 
l 'unica persona appartenente al tempo di Cristo: 

«Cronologicamente la Vergine appare prima del Cristo e sarà pre· 
sente alla Pentecoste. È contemporanea ai santi del Vangelo, viventi 
nell'attesa del Cristo e del regno, e agli apostoli che vivono già nell'era 
dello Spirito Santo. Ma, qualitativamente, non dipende né daJI'epoca 
dell'attesa del Cristo né dall'epoca dello Spirito Santo. Ella riempie da 
sola tutta un'era della Chiesa: l'epoca della presenza del Cristo. Ciò si· 
gnifica che la grazia del Cristo le è dispensata secondo una legge, un re· 
gime proprio ... •21 • 

A differenza dell'economia sacramentale, che visibilizza le mani 
di Cristo lungo il tempo e lo spazio, la grazia è comunicata a Maria 
nel «Contatto diretto» con il Figlio. Questi esercita su di lei il massi
mo influsso, calamitandola nel su·o campo d'attrazione più imme
diato: 

•Questo luogo di condensazione e intensificazione di tutta la santi· 
tà collettiva della Chiesa, questo luogo dove la legge della conformità 
al Cristo è realizzato più efficacemente che in tutto l'insieme della 
Chiesa, questo luogo dove la Chiesa è di fronte al Cristo come una 
sposa perfetta per ricambiare il suo amore, è la Vergine•22• 

19 lvi, p. 637. 
20 lvi, vol. Il, p. 437. 

21 lvi, pp. 439-440. 
22 lvi, p. 442. 
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La lezione che p romana dal pensiero di J ournet è che non si può 
separare la marialogia dall'ecclesiologia e viceversa, a motivo del nes
so esistente tra la Chiesa e Maria suo archetipo in rapporto a Cristo. 
Tale lezione -come abbiamo visto - stenta ad essere accolta, an
che dopo l'autorevole insegnamento del Concilio Vaticano II. Essa 
mantiene tutto il suo valore a livello ermeneutico e spirituale. La 
prospettiva mariana di Journet meno assimilabile è la sottolineatura 
del privilegio e dell'onnicomprensione invece della comunione
partecipazione e della specificità. In questo campo Journet resta im
pigliato nel massimalismo marialogico pre-conciliare. 

Più equilibrata sembra la posizione di K. Rahner: mentre ammo
nisce a non ridurre Maria alla stregua di qualsiasi altro membro della 
Chiesa, esorta ad evitare il platonismo, che concentra tutta la grazia 
in lei: 

«La Chiesa vedrà sempre in Maria colei che ebbe una funzione uni
ca nella storia della salvezza[ ... ] né cederà ad un'invidia pseudodemo
cratica, la quale non sopporta che nella storia tutti abbiano lo stesso 
compito [ ... ] 

Le affermazioni mariologiche parlano di una persona umana, deter
minata, storica e finita, che occupa un posto determinato (per quanto 
unico) nel complesso dell'umanità e della sua storia. Non è perciò leci
to, in base a una specie di platonismo in fondo errato, ascrivere solo a 
tale persona, a motivo della sua funzione unica nella storia, tutta la pie
nezza della realtà umana, che può essere realizzata soltanto in tutta 
l'umanità e in tutta la sua storia•23. 

Nel grosso volume di L. Bouyer, L 'Eglise de Dieu, corps du Christ 
et tempie de l'Esprit24, l'ecclesiologia si snoda lungo le vie storica e co
munionale, nella cornice cristologico-eucaristica. A differenza del 
Concilio Vaticano II, che non ha sviluppato una teologia della Chie
sa locale, Bouyer vede proprio in questa la fondamentale realizzazio
ne della Chiesa. Egli sembra dimenticare questa dimensione locale 
quando nell'ultimo capitolo «Ecclesia Mater», parla anche de «la 
V ergine Maria e la Chiesa Madre» pur affermando cose eccellenti. 

Bouyer, per esempio, fa derivare la santità e maternità di Maria 
dall'antico Israele e più remotamente dallo Spirito: 

13 K. RAHNER, Maria e l'immagine cristiana della donna, in Dio e rivelazione. Nuo· 
vi Saggi VII, Roma, Edizioni paoline, 1981, pp. 439 e 441. 

24 L. BouYER, L 'Église de Dieu, corps du Christ et tempie de l'Esprit, Paris, Cerf, 
1970, p. 706 (trad. italiana: Assisi, Cittadella, 1971). 
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t<È ben vero che la santità e la maternità della Vergine non sono che 
il fiore e il frutto della santità e della maternità di grazia d'Israele, le 
quali non erano esse stesse che il risultato dell'incubazione dello Spiri
to[ ... ] Come la Chiesa, Maria sale dalla terra, dal suo deserto che rifio
risce sotto gli acquazzoni di questo cielo, e tuttavia discende da Dio, 
come il dono stesso della grazia incorporata all 'essere dell'umanità, alla 
creatura decaduta sulla via di essere salvata»25• 

A Maria va riconosciuto, oltre al radicamento nel suo popolo, un 
posto di rilievo in quanto ella «appare al centro della storia come il 
Trono della Sapienza• e la perfetta realizzazione della Parola: 

t<In Maria infatti giunge il momento supremo della storia umana e 
cosmica quando la parola salvatrice è pienamente intesa da una fede 
perfetta, la sua suprema creazione, e suscita questa risposta che precisa
mente genererà non solo tutti i salvati alla grazia, ma prima di tutto il 
Salvatore stesso dell'esistenza,.26• 

Questa emergenza spirituale di Maria non è vista in prospettiva 
di privilegio, separante, perché 

«non soltanto in Maria la prima, ma in ciò che Maria ha di unico si 
realizza essenzialmente la maternità cui la Chiesa intera è chiamata ad 
associarsi e che la consacrerà come sposa eterna del Figlio, sempre con 
lui»27• 

3. VERSO UNA LEITURA ECCLESIOLOGICA DI MARIA 

La riflessione sistematica su Maria e la Chiesa dovrà proseguire, 
poiché - come osserva L. Sartori -

«il discorso della lettura di Maria in chiave ecclesiologica, e della 
Chiesa in chiave mariologica è, si può ben dire, appena iniziato col Va
ticano Il»28• 

Sono ormai in via di superamento la prospettiva marialogica iso
lazionistica, ed insieme, anche se più lentamente, quella ecclesiologi
ca priva della tipologia mariana. Tutti i teologi cattolici oggi sotto
scriverebbero l'asserzione di S. Meo in linea conciliare: 

2s lvi, p. 668. 
26 lvi, pp. 672 e 668. 
21 lvi, p. 670. 
21 L. SARTOIU, Orientamenti attuali della teologia e il problema della mariologia. in 

AA.Vv., Sviluppi teologici post<onciliari e mariologia, Roma, Marianum-Città nuova, 
1977, p. 21. 
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t<Maria, in tutto il suo mistero e nella sua missione, non è una per
sona che va considerata solamente come individualità a sé stante isola
ta o al di so~ra o al di fuori della Chiesa. Nella dinamica e nel significa
to della stona della salvezza, essa appare intimamente congiunta anche 
con la C_hiesa, come suo segmento iniziale e perfetto, e che esprime, 
nella Ch1esa e per la Chiesa, una funzione di cooperazione con il Cri
sto del tutto singolare ed eminente,.29 • 

<;>ccorre però saldare ecclesiologia e marialogia in modo più siste
matico affrontando i nodi metodologici o linguistici e le implicanze 
reciproche. 

A. Inserimento nella storia della salvezza 

Non è solo il Vaticano II a spingere sulla linea del confronto 
Chiesa-Maria, ma pure un'esigenza teologica basata sull'analogia fi
dei, per cui vanno armonizzate fra loro tutte le realtà appartenenti 
all'unico piano divino della salvezza. 

Appunto il riferimento alla storia salvifica costituisce un postula
to ermeneutico messo in luce da G. Vodopivec: 

«Il punto di partenza è unico ed indiscusso: quello della storia della 
salvezza. Per ambedue ugualmente: per scoprire il mistero della Chiesa 
come sacramento universale di salvezza e per determinare la funzione 
e il posto di Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa ( ... ). 

Il piano universale di salvezza, stabilito dal Padre nell'eternità ed 
eseguito nel tempo mediante la missione del Figlio incarnato e dello 
Spirito Santo, comporta anche la duplice presenza di Maria e della 
Chiesa: e quindi la presenza di Maria nella Chiesa( ... ). 

Teologicamente tutto dipende dal saper stabilire fino a che punto e 
in che modo il Padre vuole veramente servirsi di Maria e della Chiesa, 
quale missione egli ha di fatto ad ambedue affidato, in servizio della 
missione del Figlio e dello Spirito. Nulla si può stabilire 'a priori', par
tendo dalla piattaforma umana e dalle esigenze o analogie o preferenze 
umane. Unicamente decisiva è la volontà del Padre quale egli la mani
festa nella rivelazione 'verbis et gestis', nell'opera e nelle parole che la 
interpretano (DV 2),.Jo. 

Nel contesto storico-salvifico si ricupera il terreno biblico, che 
presenta la Vergine Madre come il frutto, la conclusione e il vertice 

29 S. M. MEo, Le tematiche teologiche attuali intorno alla funzione materna di Ma· 
ria verso gli uomini, in AA.Vv., Il ruolo di Maria nell'oggi della Chiesa e del mondo, 
Roma-Bologna, Marianum-Edizioni dehoniane, 1979, p. 54. 

3° Cfr. G. VoooPIVEC, Le dimensioni di Maria all'interno della Chiesa sacramento 
di salvezza, in AA.Vv., Sviluppi teologici ... , o.c., p. 54. 
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dell'antico popolo di Dio che aspettava il Salvatore, e come l'inizio 
di quello nuovo messianico. 

B. Radicamento nel mistero trinitario 

Oltre che nel popolo delle due alleanze, la storia della sah:ezza ra
dica Chiesa e Maria nel mistero trinitario, rendendo la partectpe della 
relazionalità e consistenza delle persone divine. L'appello alla Trini
tà supera il «cristomonism~>t senza p~rò depotenziare ~e di~ensio~i 
cristologica e pneumatologtca, che nmangono determmanu, ma m 
un orizzonte di circolazione e reciprocità assoluta fra le tre persone 
divine. Ne consegue che: 

«il raffronto tra Chiesa e Maria deve procedere non solo dall 'una 
all'altra, ma sempre in forma triangolare, cioè da ambedue movendo 
verso Cristo con il suo Spirito. O meglio: da Cristo movendo verso 
l'una e l'altra. Da Cristo .mediante lo Spirito è la misura e la via y.er la 
quale precisamente Maria e la Chiesa sono inserite ed assunte nel 'ope
ra della salvezza,' 1• 

Senza trascurare il Padre, principio e termine del disegno salvifi
co, la dottrina su Maria e la Chiesa devono rafforzare e sviluppare il 
loro nucleo pneumatologico, al di fuori del quale le loro prerogative 
apparirebbero ingannevoli, autonome, parallele e sostitutive 
dell'azione dello Spirito: 

«Né la Chiesa né la Theotokos, con le rispettive funzioni salvifiche, 
possono comprendersi senza lo Spirito Santo e la sua opera determi
nante nell'una e nell'altra. Nemmeno il posto di Maria nella Chiesa è 
comprensibile senza il continuo riferimento allo Spirito, senza il deci
sivo risalto della dimensione pneumatologica. Questa è st~ta fino a og
gi troppo negletta tanto nell 'ecclesiologia come nella mariologia. È un 
altro parallelismo teologico assai significativo .. 32• 

Nell'essenziale relatività alle persone della Trinità, l'esaltazione 
di Maria e della Chiesa rimane entro i limiti della creaturalità e non 
usurpa la gloria divina. Tale relatività implica che esistenza, opera, 
vita e titoli di Maria e della Chiesa vengano mostrati nella loro deri
vazione originaria dall'iniziativa del Padre, dalla signoria del Figlio e 
dalla forza salvifica dello Spirito. 

Jt lvi, p. 58. 
n lvi, p. 69. Lo sviluppo della visione trinitaria ~er p~ospettare un'autentica ec,

clesiologia è preconizzato anche da L ~AilTORJ.' Ecc~estologt~ cont~pora'!ee: ~ospettt· 
i>e emergenti, in AA.Vv., Maria~ 14 Chtesa oggt. Att! del 5° s1mpono ma11ologtco mter· 
nazionale, Roma-Bologna, Mananum- Ed. dehomane, 1985, pp. 13-17. 
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In altri termini, il dramma ecumenico circa il rapporto Maria
Chiesa si potrà superare incominciando a considerare l'una e l'altra 
nello stesso tempo come ricevitrice e trasm~ttitri~e, disc~~ola e apo
stola creatura e mediatrice del Verbo, destmatana e mmtstra. 

si badi però che l'aspetto ricett~vo e di ~ccoglien~a d~l~'~zione di
vina sia ritenuta condizione essenztale prevta ad ogm amvtta a favore 
degli uomini. 

C. Relazione tipologica tra Maria e la Chiesa 

Quanto alla reciprocità Maria-Chiesa si evi~e~~ ogni ~nalo~ia un_i
laterale o costringente in un dato sche~a. ,Ne lu:nmagt':le dt_ Man~ 
può essere fissata una volta p_er. tutte, J?O.t~he essa Sl at~u~hzza 1~ ~gm 
epoca attingendo . alle f~nu mesaunbt!t della tradtz!o~e btbhco
ecclesiale, all'espenenza di fede, alla _stona e_c~ltura. ~e! tcona della 
Chiesa si riduce a Maria, avendo altn archeupt {a commctare da quel
lo supremo che è Cristo) e spettri erme~eutici {tra cui quello 
storico), in cui scoprire la sua realtà e vocazwne33• 

In questa cornice ampliata si colloca la rifl~ssione sulla ~ime~sio
ne mariana dell'ecclesiologia e su quella ecclestale della manalogta. A 
Semmelroth va storicamente ascritto il merito di aver aperto la via 
ad un'interpretazione ecclesiologica dei dogmi e prerogative 
mariani34 che viene accolta dalla Marialis cultus quando presenta le 
celebrazi~ni liturgiche di Maria non solo sotto gli aspetti marialogi
co e cristologico, ma anche sotto il profilo ecclesiologico {MC 2-15). 

Lo stesso Semmelroth presenta al congresso internazionale di 
teologia (Roma 1966) alcune dense pagine su «Come l'unione della 

JJ J. GALOT, Maria, tipo e modello de/14 Chiesa in AA.Vv., La Chiesa del Vaticano 
Il, Firenze, Vallecchi, 1965, osserva: «Non si deve cr.:care in lei [Maria], sia pure in 
modo equivalente, l'esempio di tutte le grazie e di tutti i carismi concessi alla Chie
sa,. (p. 1156). Da parte sua H. U. VoN BALTHASAR, Sponsa Verbi, Brescia, Morcellia
na, 1969, ammette: «La particolare posizione di Maria, entro la prospettiva della sto· 
ria della salvezza, nel nuovo popolo di Dio, dà una parziale risposta alla domanda: 
'Chi è la chiesa?'; non può dare la risposta piena. Però può per lo meno avviare verso 
la risposta integrale, dato che è l'infinita disponibilità del suo atteggiamento di fede 
('avvenga a me secondo la tua parola'), che rende Maria il senso ideale (morale) e rea
le (fisico) della chiesa. La sua persona, nella fede, nell'amore e nella speranza, è dive
nuta così malleabile nelle mani del Creatore, che egli da una singola coscienza priva
ta può farla passare ad essere, ampliata, una coscienza ecclesiale! a quella che dai tem
pi di Origene e di Ambrogio l'antica teologia soleva chiamare anima ecclesiastica» 
(pp. 161-162). 

34 Cfr. il riassunto del pensiero mariano-ecclesiologico di O. SEMMELROTH nel ca
pitolo II del presente volume. 
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mariologia con l'ecclesiologia aiuti l'interpretazione del mistero di 
entrambi»35• Il teologo gesuita individua un duplice pericolo eccle
siologico: il misticismo (e monoftsismo), che identifica la Chiesa con 
Cristo, e il naturalismo che assimila la Chiesa ad una qualsiasi socie
tà. Si superano tali rischi con l'inserimento del capitolo sulla beata 
Vergine nella costituzione «de Ecclesia»: 

<<Chi venera Maria come tipo personale della Chiesa non può iden
tificare la Chiesa con lo stesso Cristo. Maria infatti, e perciò la Chiesa, 
è intimamente unita a Cristo, mai però esse possono identificarsi con 
lui( ... ). Chi venera Maria eviterà insieme anche il naturalismo ecclesio
logico, poiché la beata Vergine prefigura in tutti i suoi misteri la grazia 
di Cristo, per la quale la Chiesa diventa sposa di Cristo, nel cui seno 
materno i singoli sono figli nella grazia»36• 

Similmente, il fatto che Maria rimandi alla Chiesa fa evitare sia il 
misticismo marialogico, che trascura di considerare Maria membro 
della Chiesa redenta, sia il naturalismo marialogico, che dimentica 
l'elevazione di lei a figlia di Dio per grazia37• 

Invece, l'impegno di fondare e illuminare la dimensione 
mariana38 della Chiesa è svolto con profondità teologica e sensibilità 
spirituale da von Balthasar, come puntualizza B. Mondin: 

«La terza prospettiva da cui von Balthasar considera la Chiesa è 
quella mariana. 'Ad Jesum per Mariam' dice un famoso asserto 
dell'ascetica cristiana. Se lo si parafrasa in 'ad ecdesiam per Mariam' si 
ottiene la formula più esatta per definire l'ecclesiologia di von Baltha
sar. In effetti, ancor più che dal principio estetico, i suoi contenuti so
no determinati dal principio mariano. 

Ovviamente anche per von Balthasar (come per ogni teologo catto
lico) Maria è il membro più cospicuo della Chiesa: è la Madre di Cri
sto, la Sposa dello Spirito Santo, la Regina degli angeli e dei santi. Per 

JS O. SEMMELROTH, Quomodo mariologiae cum ecclesiologia coniunctio adiuvet 
utriusque mysterii interpretationem, in AA.Vv. Acta congressus intemationalis de 
Theologia conci/ii vaticani Il, Romae diebus 26 septembris · 1 octobris 1966 celebrati, 
Typis poliglottis vaticanis, 1968, pp. 266-270. 

J6 lvi, p. 268. 
37 lvi, p. 269. 
Js Questo aspetto è presente in J. A. DE ALDAMA, Typus et exemplar in capite V/l/ 

comtitutionis dogmaticae «Lumen gentium», iv~ p. 200: «Hinc sequitur Ecclesiam 
non posse non referre in se quaedam lineamenta mariana; ea scilcet iuxta quae Eccle
sia facta est a Deo ad imaginem et similitudinem Mariae. Unde ex una parte charac
ter seu quasi sigillum quoddam marianum est aliquid essentiale in Ecdesia, ex positi
va voluntate sui Institutoris, quae mutari non potest. Sed ex alia parte peculiaris es
sendi et agendi modus Mariae, qualem Deus expresse voluit, relationem essentialem 
habet ad modum essendi et agendi Ecclesiae, ex eadem divina voluntate». 
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questo essa occupa un posto del tutto singolare nella communio sancto
rum. Perciò senza mariologia nessuna ecclesiologia può essere mai ve
ramente completa. Ma non è in questo senso che Maria costituisce uno 
dei grandi pilastri dell'ecclesiologia di von Balthasar. Essa diviene tale 
in quanto il ruolo di Maria nei confronti di Cristo, che è il ruolo di 
donna, di madre-vergine, il ruolo della femminilità feconda, recettiva, 
sottomessa, umile, obbediente, è assunto come simbolo illuminante, 
come modello suggestivo della Chiesa nei confronti di Cristo»39. 

Lo stesso Mondin specifica le ragioni che legittimano la dimen
sione mariana della Chiesa, oltre al fatto che Maria è il suo membro 
più cospicuo e qualificato: 

«La Chiesa è mariana perché Maria è una delle sue cause efficienti: 
ha contribuito come causa efficiente alla formazione della Chiesa. Pro
grammata sin dall'eternità dalle tre Persone divine e realizzata nella 
pienezza dei tempi per opera di Gesù Cristo, la Chiesa è diventata real
tà nel momento in cui Maria ha concepito il Figlio di Dio: perciò Ma
ria, divenendo madre di Gesù, è diventata anche madre della Chiesa 
( ... ). 

La Chiesa si dice, inoltre, mariana, perché Maria è la causa esempla
re, il modello perfetto, la realizzazione superiore di tutto ciò che la 
Chiesa deve essere ( ... ). 

Maria è modello della Chiesa in tutte le sue dimensioni e caratteri
stiche principali. 

La Chiesa è teandrica, eristica, pneumatica, santa, ma queste dimen
sioni le possiede in maniera eccelsa Maria. Maria è teandrica ossia 
umano-divina, perché la divinità ha preso pieno possesso della sua 
umanità: ella 'è piena di grazia' (Le 1,28); Maria è eristica, perché Cri
sto è suo figlio; Maria è pneumatica, perché lo Spirito Santo è suo spo
so; Maria è santa, perché è interamente consacrata a Dio. Come ha 
egregiamente mostrato H. Urs. v. Balthasar, Maria è modello della 
Chiesa soprattutto nella sua femminilità: nei suoi titoli di sposa, di ma
dre e di vergine ( ... ). 

C'è un'ultima ragione (detta escatologica) per cui il titolo di maria
na compete alla Chiesa: Maria è l'ultimo traguardo, la meta finale ver
so cui si muove la Chiesa nel suo lavoro di crescita e perfezionamen
to ... »40. 

D. Il titolo di «Mater Ecclesiae» 

«A gloria dunque della Vergine e a nostro conforto, Noi proclamia
mo Maria Santissima 'Madre della Chiesa', cioè di tutto il popolo di 

39 B. MoNDIN, Le nuove ecclesiologie, o.c., p. 186. 
40 lv~ pp. 327-330. 
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Dio, tanto dei fedeli come dei Pastori, che la chiamano Madre amoro
sissima; e vogliamo che con tale titolo soavissimo d'ora innanzi la Ver
gine venga ancor più onorata ed invocata da tutto il popolo cristiano. 

Si tratta di un titolo, venerabili Fratelli, che non è nuovo alla pietà 
dei cristiani; che anzi è proprio con questo nome di Madre, a preferen
za di ogni altro, che i fedeli e la Chiesa tutta sogliono rivolgersi a Ma
ria. Esso in vero appartiene alla genuina sostanza della devozione a Ma
ria, trovando la sua giustificazione nella dignità stessa della Madre del 
Verbo Incarnato. 

Come it}fatti la divina maternità è il fondamento della speciale rela
zione con Cristo e della sua presenza nella economia della salvezza 
operata da Cristo Gesù, così pure essa costituisce il fondamento princi
pale dei rapporti di Maria con la Chiesa, essendo Madre di Colui, che 
fin dal primo istante della Incarnazione nel suo seno verginale, ha uni
to a sé come Capo il suo Corpo Mistico che è la Chiesa. Maria, dun
que, come Madre di Cristo, è Madre anche dei fedeli e dei Pastori tutti, 
cioè della Chiesa»41 • 

Proclamando Maria «Mater ecclesiae» il21 novembre 1964, Pao
lo VI ha inteso superare la discussione conciliare mediante un atto 
personale, che precisasse il senso del titolo e i suoi fondamenti teolo
gici e lo conducesse ad un contenuto pacificamente accettato nella 
Chiesa. 

Le difficoltà sollevate dai padri conciliari, soprattutto della regio
ne occidentale della Francia42 , erano state riassunte da mons. G. Phi
lips: 

« . .. Il titolo 'Madre della Chiesa' non si trova nella tradizione. Non 
è adoperato in Oriente, mentre in Occidente si trova soltanto presso 
rarissimi e oscuri autori del secolo XII ( ... ). 

Inoltre l'espressione non manca di svantaggi: la stessa Chiesa è detta 
nostra Madre, Maria perciò sarebbe 'Madre della nostra Madre', cioè 
nostra nonna, ma d'altra parte ella è chiamata membro della Chiesa. 
Inoltre ancora, la tipologia ecclesiale di Maria si fonda precisamente 
nel fatto che come Maria è madre dei fedeli, così anche la Chiesa è ma
dre dei fedeli. Tale parallelismo non appare più quando Maria è detta 
Madre della Chiesa»0 . 

41 PAOLO VI, Discorso di chiusura della terza sessione del concilio Vaticano Il, 21-
11-1964. 

42 Questi vescovi notano l'ambiguità sia della parola «Chiesa» («Maria non è ma
dre della Chiesa in quanto ella stessa è membro della Chiesa, non potendo essere la 
propria madre•), sia del termine «Madre» (perché Maria non è madre •<nello stesso 
senso» di Dio e degli uomini): cfr. R. CASANOVAS, El titulo «Madre de la Iglesia» en los 
textos y en las Actas del Vaticano !!,in Ephemerides mariologicae 32 (1982) p. 243. Per 
tutta la discussione conciliare cfr. anche G. M. BESU1TI, Le titre «Mère de l'Eglise» et 
Vatican Il, in Cahiers marials 22 (1987) pp. 214-226. 

43 Cfr. il testo latino in R. CASANOVAS, El titulo ... , o.c., p. 249. 
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Fuori dell'aula conciliare, J. A. de Aldama spezza una lancia a fa
vore del titolo «Madre della Chiesa» ricercandone le testimonianze 
tradizionali e i fondamenti teologici, come pure affrontando le diffi
coltà apportate contro di essoH. 

La posizione di Paolo VI evita di entrare direttamente nel dibatti
to conciliare, ma ne esautora le obiezioni interpretando il titolo di 
«Mater Ecclesiae», al di là delle precisazioni giuridiche e istituzionali, 
nella linea della «funzione materna che la Vergine esercita sul popolo 
cristiano». In tal modo il titolo viene ricondotto all'alveo conciliare 
della maternità di Maria nell'ordine della grazia (LG 61-62), «non è 
nuovo» per l'occidente, ma neppure è lontano dal sentire cristiano 
orientale, in quanto si basa sulla divina maternità. Da notare che 
Paolo VI ricupera l'argomento di s. Pio X : «Non è Maria la Madre 
di Cristo? Dunque è anche madre nostra>>, non valorizzato da LG 
61, che procede per altra strada45• 

Tra i teologi che hanno studiato il titolo «Mater Ecclesiae»46 si di
stingue J. Gal o t con due contributi, dove evidenzia alcuni aspetti 
contenuti nel titolo stesso, cioè la dimensione comunitaria e la pro
mozione dell'unità: 

«Il titolo di 'Madre della Chiesa' attira l'attenzione sull'apertura co
munitaria della maternità di Maria( ... ). Maria è la Madre di tutta la co
munità cristiana. La sua sollecitudine materna si estende allo sviluppo 
dell'insieme della Chiesa, e in funzione di questo insieme tocca la vita 
personale di ogni cristiano( ... ). In qualità di Madre della Chiesa, Maria 
è destinata più specialmente a contribuire all'unità della comunità. Ella 
è 'madre dell'unità' (Cfr. Agostino, Sermo 192,2, PL 38,1013)»47• 

44 A. J. DE ALDAMA, «Mater Ecclesiae», in Ephemerides mariologicae 14 (1964) pp. 
441-465. Circa le obiezioni, l'autore risponde nel seguente modo: la novità della 
«Mater Ecclesiae» è «molto relativa e in ogni caso il titolo non è che un frutto ovvio 
di principi dottrinali molto antichi» (p. 461); l'ambiguità dei termini «Chiesa» e 
«Madre» non deve essere radicalizzata perché essa viene tolta dall'uso, né bisogna ce
dere alle conclusioni «ridicole» che non tengono conto del linguaggio metaforico o 
dei termini analoghi (non solo Maria, ma anche la Chiesa madre dei vescovi, nostri 
padri, sarebbe nostra •<nonna»); l'estrazione di Maria dalla Chiesa suggerita dal titolo 
«Mater Ecclesiae» pone il problema reale della trascendenza e immanenza di lei in 
rapporto alla Chiesa: bisogna ammettere che Maria, pur essendo creatura e redenta, 
costituisce «Una categoria a parte tra le realtà soprannaturali» (p. 463). Infine la diffi
coltà ecumenica si risolve mostrando come «la logica dei padri di Efeso trova il suo 
prolungamento nell'affermazione della Mater Ecclesiae», in quanto la maternità divi
na termina in un figlio che «era dal primo istante Capo del corpo mistico, unito ne
cessariamente ai suoi membri nello stesso seno verginale» (p. 464). 

•> Ur. ~.DE hoRES, Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa, o.c., pp. 104-107. 
46 Cfr. A. RIVERA, Bibliografia sobre Maria, Madre de la Iglesia, in Ephemerides ma· 

riologicae 32 (1982) pp. 265-271. . 
47 J. GALOT, 7he6logie du titre .:Mère de l'Eglise», ivi, pp. 168-169. 
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Dopo aver scartato alcuni rischi del titolo «Madre della Chiesa», 
come il pericolo di eclissare l'opera di Cristo e dello Spirito, J. Galot 
riconosce come asp.etto essenziale della maternità di Maria rispetto 
alla Chiesa, l'influsso materno esercitato da Maria sulla formazione, 
sulla vita e sullo sviluppo della Chiesa stessa48• Quanto all'origine 
della maternità ecclesiale di Maria bisogna risalire al Padre e al suo 
disegno di salvezza: 

«Con questa maternità, il Padre ha voluto consegnare all'umanità 
una commovente immagine della propria paternità. Più particolar
mente ha voluto dare un volto materno alla comunicazione della gra
zia ( ... ). Maria è destinata a far comprendere meglio, con la sua mater
nità, l'amore del Padre che guida lo sviluppo della Chiesa•49 • 

E. Regolazione del linguaggio 

Si avverte semfre più la necessità di regolare il linguaggio teologi
co quando si vuo parlare di Maria e della Chiesa, sia per evitare un 
linguaggio semplicistico e mancante di riferimento al quadro globale 
(per esempio, allorché si ricorre alle espressioni chiesa «mariana>> o 
«teandrica», senza notare il dislivello semantico incluso in altre 
espressioni come Chiesa «cristiana>> o struttura teandrica di Cristo), 
sia per cogliere il senso esatto di metafore differenti e contrastanti. 

In particolare si deve vigilare nell'uso dell'analogia, come ammo
nisce G. Vodopivec50, e più sottilmente sul maneggio della metafora 
ritenuta oggi un «errore calcolato» o almeno una trappola tesa al lin
guaggio, in quanto «essere come» significa insieme «essere e non esse
re» (Ricoeur). 

41 lv~ pp. 164-173. 
49 lv~ p. 173. Altri contributi sulla •Mater Ecclesiae• in Ephemerides mariologi· 

cae 32 (1982) pp. 155-271. Cfr. inoltre J. GALOT, M'ere de L'Eglise, in Nouvelle revue 
théologique 86 (1964) pp. 1163-1185; R. SPIAZZI, La Vergine Maria madre del/4 Chiesa, 
Roma, Città nuova, 1966, p. 209 (viene studiato il titolo nelle pp. 132-159); S. 
TROMP, Corpus Christi quod est Ecclesia. IV: De Vi~ine Deipara Maria corde mystici 
corporis, Romae, Pont. Universitas Gregoriana, 1972 (Maria Mater ecclesiae: pp. 
346-369). 

so «La ricchezza e la complessità delle anologie portano con sé il pericolo di non 
attendere sufficientemente al significato specifico ed appropriato delle singole analo
gie, alla loro 'punt~' che forma il 'tertiu~ ~omp~rat.ionis', giac_ch_é 1:~nah?g~a non~ 
mai uguaglianza umvoca e totale, ma somtgltanza msteme con dtsstmtlttudmt. Non e 
facile muoversi nell'intreccio delle figure. L'errore è vicino, facile il salto da un signi
ficato all'altro• (G. VoooPtVEC, Le dimensioni ... , o.c., p. 59). Cfr. pure pp. 64-66 do
ve l'autore spiega il significato delle analogie «madre, vergine, sposa .. ~orella,. e dei 
termini «tipo, modello, immagine, icone». 
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La metafora asserendo e negando nello stesso tempo, rischia di 
condurre ad un'ingenuità ontologica, che confonde piano storico e 
piano di referenza, oppure si limita all'affermazione togliendo la ve
rità della negazione. Le formule marialogiche devono sottostare a 
questa ermeneutica. 

C. Molari giunge ad ipotizzare che «lo sviluppo abnorme della 
mariologia nella neoscolastica è derivato dall'ontologizzazione delle 
metafore»51 . Si sarebbe caduti nella fallacia mitica interpretando in 
senso proprio le formule senza «protendersi oltre per raggiungere il 
referente della teologia che è l'azione di Dio nella storia di una co
munità credente e per cogliere la verità che la formula intende espri
mere>> 52. 

III. Maria nella riflessione post-conciliare sull'evento Cristo 

Dall'intensa indagine post-conciliare sulla Chiesa, che ha fatto te
mere perfino un ecclesiocentrismo, la teologia post-conciliare ha 
compiuto ben presto un passaggio alla cristologia, cui compete di es
sere il fondamentale polo di riferimento e il fulcro dell'intera rifles
sione interecclesiale1. Le pubblicazioni su Gesù non si contano; e 
vanno dalle trattazioni teologiche a quelle divulgative, che conosco
no talvolta -com'è il caso di Ipotesi su Gesù di V. Messori -ampio 
successo. Una constatazione anche qui senza possibilità di smentita: 

SI C. MoLARJ, Maria-Chiesa. Riflessioni sul valore di alcune formule teologiche, in 
AA.Vv., Maria e 14 Chiesa ogg~ o.c., p. 356. 

sz lv~ p. 365. Cfr. anche H. PETRI, Oberlegungen zu Sprachproblem der Mariolo· 
gk, iv~ pp. 452-463. 

1 Il passaggio dall'ecclesiologia alla cristologia scorre sulla seguente linea: .La 
Chiesa non è una comunità fine a se stessa, che abbia unicamente in sé la propria ra
gione d'essere e di operare. La Chiesa è la comunità di coloro che credono in Cristo 
e annunciano Cristo al mondo: per cui il problema radicale è quello di ritrovare un 
senso oggi, nel mondo di oggi, alla fede in Cristo, all'annuncio di Lui. La tensione 
vera è quella Cristo-mondo: e la Chiesa a servizio di questa tensione. 

Per dirla in altri termini: superata la parzialità del riferimento ecclesiocentrico 
come qualificante il cristiano ('cristiano è colui che, battezzato, obbedisce ai legitti· 
mi pastori della Chiesa'), il volto del discepolo di Cristo è primariamente caratteriz· 
zato precisamente dal suo riferimento a Cristo: è a questo riferimento allora, al suo 
'oggetto', alla sua meta, che si deve prestare approfondita attenzione. 

Si veda, per dare un punto di riferimento, l'enciclica-programma di Giovanni 
Paolo II: non a caso intitolata Redemptor Hominis» (M. SERENTHÀ, Gesù Cristo ieri, 
oggi e sempre. Saggio di cristologia, Leumann, LDC, 1982, p. 12). 
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la stragrande parte di questa vasta produzione libraria su Gesù sem
bra ignorare che egli sia figli~ di M~ria e _non annette a_questo_ evento 
alcuna importanza. Come l eccles10logta anche la cnstologta post
conciliare sembra voler marginalizzare la marialogia e non consen
tirle né spazio, né ruolo ermeneutico e salvifico2• 

Se la marialogia soffre di marginalizzazione, la cristologia non na
viga in buone acque: si denuncia ed analizza il «disagio cristologico 
contemporaneo•, indizio di una non raggiunta maturità l . . 

La ricerca dell'autentico Gesù ha condotto ad una proliferazione 
di cristologie e ad una pluralità di immagini ancora da verificare ed 
armonizzare. Régeard le convoglia verso tre direzioni: il Cristo «ri
voluzionario» o delle barricate, il Cristo della «non-violenza» e il Ge
sù «arlecchino» di Godspell, notando che con tali immagini «Ci si ri
ferisce a lui più nel senso di una proiezione dei bisogni che i~ quello 
di un'interpretazione a partire dall'impatto reale della sua vtta»4

• 

O' Gradey classifica i diversi approcci a Gesù secondo 6 modelli: 
il Verbo incarnato, il Cristo mitico, il Cristo liberatore, il Cristo vol
to umano di Dio, l'uomo-per-gli-altri, il salvatore personale dei mo
vimenti carismatici5• 

2 Scarsa o nessuna attenzione è prestata a Maria nei seguenti trattati di cristolo
gia: W . IV.sPER, Gesù il Cristo, Brescia, Queriniana, 1975; P. SCHOONENBERG, Un Dio 
di uomini. Questioni di cristologia, Brescia, Queriniana, 1971; C. DuQuoc, Cristo/o· 
gia, Brescia, Queriniana, 1973; W. PANNENBERG, Cristologia. Lineamentifondamen
t4/~ Brescia, Morcelliana, 1974; B. FoRTE, Gesù di Na?Areth, storia di Di.o, Dio della 
storia, Roma, Edizioni paoline, 1981; M. SERENTHÀ, Gesù Cristo ieri, oggi e sempre. 
Saggio di cristologia, Leumann, LDC, 1982. 

' Quattro fattori -secondo A. DoNDEYNE ·sono all'origine dell'attuale disagio 
cristologico e delle differenziate ricerche in questo campo: 

a. La problematica della «morte di Dio•, anche se passata di moda, conduce a privi
legiare la dimensione orizzontale della vita cristiana a detrimento del rapporto 
personale con Cristo; 

b. La divinità di Cristo resta «lo scandalo del cristianesimo• del nostro tempo, più 
incline a sottolineare la sua umanità eminente; 

c. In teologia oggi si stenta ad accettare la formulazione dogmatica di Calcedonia 
circa l'unità delle due nature umana e divina di Cristo nella persona del Verbo; 
tale concilio è oggetto di molti studi e interpretazioni; 

d. l'insegnamento cristologico tradizionale appare a molti «sclerotizzato• in astra
zioni e ripetitività, nonché troppo ancorato ad una teologia discendente. Cfr. A. 
DoNOEYNE (e altri), jésus Christ, Fils de Dieu, Bruxelles, Facultés universitaires s. 
Louis, 1981. 
• P. Rf.GEARD, jésus a tant de visages. L'imagination dans l'expérience de la foi, Pa

ris, Le Centurion, 1980, p. 94. 
5 Cfr. J. F. O' GRADY, Models ofjesus, New York, Doubleaday, 1981. 
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Da parte sua, B. Mondin passa in rassegna gli indirizzi esistenziale 
(Bultmann, Tillich, Rahner), storico (Cullman, Pannenberg, Molt
mann, Marxsen), secolare (Robinson, Bonhoeffer, Van Buren, 
Schoonenberg), politico (Metz, Gutierrez) ed eclettico (Duquoc)6• 

Infine A. Amato distingue i moduli cristologici d,inamico o 
dell'identità (Galot), trascendentale (Rahner), storico (Kasper), cosmo· 
logico (Teilhard de Chardin), esistenziale-prassiologico (Gutierrez ... ), 
senza dualità (Schoonenberg), estetico (Von Balthasar), personalistico 
(Gonz:Hez de Cardedal), culturale (Ki.ing), metadogmatico (Schille
beeckx) e religioso-popolare (Puebla)7. 

Questo ventaglio di approcci cristologici va considerato come le
gittima ricerca - anche se non priva di rischi e deviazioni - della 
nostra epoca «dominata ed assorbita dalla questione di Cristo» (MC 
25). Del resto, quando un teologo giunge a velare a livello intellet
tuale aspetti importanti o essenziali del mistero di Cristo, come la 
concezione verginale nel seno di Maria, possiamo osservare con A. 
Amato che 

· · «la fede cristologica e mariologica, così come si esprime ... nella vita, 
nella prassi e nel culto cristiano, sembra superare con la sua convinta e 
universale presenza e testimonianza, ogni peregrina provocazione teo
logica»8. 

Non è lecito accettare o rifiutare acriticamente i tentativi della 
teologia attuale circa Cristo e neppure trascurare i suoi punti di ag
gancio con la marialogia. Come osserva M. Bordoni, marialogia e 
cristologia sono così vicendevolmente implicate che una trae vantag
gio dall'altra: 

«La prospettiva cristologica pone la mariologia nella sua giusta luce 
che le compete in rafporto essenziale a Cristo, liberando la dal pericolo 
di fare di Maria, ne piano divino della salvezza, come un principio a 
parte ed isolato, che sarebbe continuamente tentato dal pericolo di ca
dere in forme di mitologizzazione più vicine alle concezioni di divinità 
pagane che non alla vera immagine evangelica dell'umile serva del Si
gnore( ... ). 

L'approfondimento del ruolo di Maria, nell'ambito dell'evento 
Cristo, non è solo un vantaggio per il discorso mariologico; esso dà un 

6 B. MoNDIN, Panorama critico delle cristologie contemporanee, in AA.Vv. Proble-
mi attuali di cristologia, Roma, LAS, 1975, pp. 14-15. ' 

7 A. AMATO, La figura di Gesù Cristo nella cultura contemporanea. Il Cristo nel 
conflitto delle interpretazion~ in AA.Vv., Annunciare Cristo ai giovani, Roma, LAS, 
1980, pp. 42-48. 

8 A. AMATO, Rassegna delle principali cristologie ... , o.c., p. 14. 
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apporto importante per lo studio del significato e dell'ampiezza storica 
dello stesso evento Cristo. La mariologia, infatti, costituisce un anello 
di collegamento tra 'cristologia' ed 'ecclesiologia' e consente di scorge
re la dimensione della Chiesa nel suo aprirsi e scaturire dal cuore stesso 
del mistero di Cristo. Uno dei pericoli in cui può incorrere il cristo
centrismo teologico è infatti quello di giungere a forme di 'pancristi
smo' o 'riduzione cristologica' che nell'intento di sottolineare l'unicità 
e la totalità dell'evento Cristo e della sua salvezza da esso apportata, fi
niscono per misconoscere il ruolo della partecipazione umana 
dell'evento, del principio teologico della cooperazione dell'uomo alla 
propria salvezza. Ora, tale principio, proprio nel tempo in cui le teorie 
emancipatorie richiamano all 'esigenza di sottolineare il ruolo attivo 
della creatura nella storia salvifica trova una salvaguardia precisamente 
nel dogma mariano ... »9• 

Resta da verificare come e fino a che punto la cristologia della 
nuova frontiera abbia incluso il riferimento marialogico riconoscen
dogli un carattere storico-salvifico, trinitario, ecclesiale, pneumatico. 
Nella sua rassegna sulle cristologie nel mondo cattolico, A. Amato 
risponde al nostro problema soffermandosi su tre di esse e sulle loro 
rilevanze marialogiche. 

1. MARIA NELLE CRISTOLOGIE METADOGMATICHE 

Questo tipo di cristologia è rappresentato da E. Schillebeeckx e 
da H. Kiing, che si pongono espressamente in una dimensione cme
tadogmatica», ossia «passando sopra il dogma ecclesiastico»10, «in un 
quadro scevro di pregiudizi dogmatici»11• Tale impostazione ha con
dotto i due autori ad interpretare il concepimento verginale di Gesù 
soltanto come «un'affermazione cristologica funzionale», che desi
gna la dignità messianica del Figlio di Dio, senza trasmettere nulla 
sul piano biologico o informativo 12• 

9 M. BoRDONI, L 'evento Cristo ed il ruolo di Maria nel farsi dell'evento, in AA.Vv., 
Sviluppi teologici postconciliari e mariologia, Roma, Marianum-Città nuova, 1977, 
pp. 31-33. 

10 E. ScHILLEBEEC~tx, Gesù la storia di un vivente. Brescia, Queriniana, 1974, p. 
27. L'autore insieme ad altri dell'area olandese è studiato in chiave marialogica da D. 
FERNANDEZ, Maria en las recientes cristologias holandesas, in Estudios marianos 47 
{1982) pp. 47-72. 

11 H. KONG, Essere cristiani, [Milano], Mondadori, 1976, p. 118. 
12 Non entriamo per ora nella discussione, perché prenderemo in esame il conce

pimento verginale nel Capitolo XV. 
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Proseguendo sulla via metadogmatica, H. Kiing critica il titolo 
«Madre di Dio» ritenendolo senza fondamento biblico, storicamente 
sancito ad Efeso per un «riuscito colpo di mano di Cirillo» sotto l'in
flusso del popolo e della religione mediterranea alla Grande Madre. 
Esso risulterebbe teologicamente ambiguo, in quanto 

cfa sospettare una concezione della filiazione divina e dell'incarna
zione monofisitica, tale oltretutto da materializzare Dio»13• 

Circa i dogmi mariani più recenti (Immacolata e Assunta), H. 
Kiing è convinto che essi vanno sottopost i ad una critica onesta, da 
cui appaiano le intenzioni di base da eventualmente condividere e la 
formulazione concreta da rigettareH. 

Del resto tutta la storia del culto mariano, da H. Kiing esposta 
sommariamente e con spregiudicatezza, documenta un processo di 
assolutizzazione di Maria, che mentre la pone in parallelo con Cristo 
la desessualizza e separa dalle altre significative donne bibliche: 

«La figura di Maria, Madre di Gesù, i cui contorni storici riusciamo 
a cogliere solo per grandi linee, nel contesto di una mariologia elabora
ta da uomini soggetti al celibato venne largamente privata della pro
pria sessualità e per lungo tempo assolutizzata, in parallelo con il Cri
sto, come unico personaggio femminile realmente importante per il 
cristianesimo. 

Il culto e la venerazione mariani, così concepiti, contribuirono ben 
poco alla valorizzazione sociale della donna. Finirono, anche, con l'of
fuscare la dovizia di figure femminili offerteci dalla Bibbia (dalla profe
tessa e giudice Debora e dalla fidanzata del Cantico dei Cantici fino al
la missionaria Prisca e a quella Febe che vediamo presiedere una comu
nità)»15. 

Resta nella critica kiinghiana un nucleo costituito da due afferma
zioni fondate nella Bibbia: 

«Maria è la madre di Gesù: è un essere umano, non una creatura ce
leste. Come essere umano e come madre, è testimone dell'autentica esi-· 
stenza umana del figlio, ma anche della sua origine radicata in Dio. 

Maria è esempio e modello di fede cristiana: la sua fede, trafitta dalla 
spada dello scandalo, del dissidio e della contraddizione, sollecitata in 
vista della croce, è per Luca prototipo di ogni fede cristiana ... » 16• 

u H. KONG, Essere cristiani, o.c., p. 521. 
14 lvi, p. 523. Il seguito della nostra trattazione chiarirà alcune affermazioni di H. 

Kiing in base alla storia e al dogma ecclesiale. 
15 H. KONc, 20 tesi sull'essere cristiani. 16 tesi sulla donna nella Chiesa, Milano, 

Mondadori, 1980, p. 120. 
16 H. KONG, Essere cristiani, o.c., pp. 519-520. 
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Questa riduzione arcaizzante operata da H. Kiing, spinge A. 
Amato a concludere pensosamente: 

«La prospettiva metadogmatica si rivela in realtà un:ottica m~taec
clesiale se non addirittura antiecclesiale, impoverendo sta la constdera
zione t~ologica di Maria, e sia anche i suoi aspetti autenticamente uma
ni e cristiani esemplari. Ed è proprio vero che per arricchire.l'imr:nagi
ne della donna bisogna impoverire l'immagine biblico~cclestale d1 Ma
ria?»17. 

2. !MPLICANZE MARIALOGICHE 

DELLA CRISTOLOGIA TRASCENDENTALE 

K. Rahner si distingue dai teologi «metadogmatici», in quanto la 
sua riflessione resta sempre ancorata ai dogmi eccl~siali e ~lla «ac~~t: 
tazione creativa della tradizione» Q. B. Metz). Egh accoghe pereto 1 
dogmi mariani, a cominciare da quello della Theot?kos professato 
ad Efeso dalla Chiesa indivisa; senza di esso non s1 possono com
prendere le altre definizioni dogmatiche. ~uttavia il f~ndam~nto ul
timo della dottrina mariana resta sempre 1l dogma cnstologtco: 

eSi può comprendere Maria solo part~ndo da C~ist~. C.hi non con
divide la fede cattolica secondo la quale 1l Verbo d1 D10 SI fece uomo 
nella carne di Adamo ~er inserire il mondo nella vita di Dio e redimer-
lo, non può comprendere il dogma mariano cattolico. . . . 

Si può anzi affermare che .l'a.ccettazione. del d~gma mana~o m~1ca 
se si prende veramente sul seno 1l dogma cnstolog1co o s~ lo s1 ~onstde
ra - consciamente o inc.onscia~~nte - solo come espress1?ne p~uttost~ 
fuori moda, problemauca e mmzzante, del ~at.to che no~ ora m G.esu 
Cristo - il quale in fondo è solo un uoi?o reh~1os? - ~enuamo p~!CO
larmente vicino Dio che a sua volta e una c1fra md1cante un mistero 
inespresso. No, quest~ Gesù nato da Maria a Bethl~he~ è, in maniera 
unitaria e indissolubile vero uomo e vero Verbo d1 D10, uguale al Pa
dre nell'essenza. Perci6 Maria è vera madre di Dio. Solo con chi pro
fessa sinceramente e chiaramente questa verità può la Chiesa Cattolica 
continuare a parlare con pieno significato degli altri dogmi mariani»18

• 

Riconducendo il discorso marialogico alla cristologia, va preci.sa
to eh~ per Rahner si tratta di u~a c:istolo~i~ ~trascenden~ale», CIO~ 
chè presenta Cristo come una nusctta defm1~1va del movtmento ~~ 
trascendenza dell'uomo verso Dio. Per megho afferrare questa cn-

11 A. AMATo, Rassegna delle principali cristologie ... , o.c., p. 49. 
u K. RAHNER, L 'Immacolata concezione, in Saggi di cristologia t . di mariologia, 

Roma, Edizioni paoline, 1967, p. 416. 
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stologia, giova ricordare alcuni presupposti rahneriani così elencati 
da A. Amato: 

«La comprensione( ... ) dell'uomo come uditore della parola di Dio 
e come interlocutore essenzialmente libero e personale del mistero 
santo, la concezione di Dio come unico orizzonte di realizzazione su
prema dell'uomo e della sua trascendenza, la densità storico-salvifica 
concessa all'uomo, considerata essenzialmente come l'evento della au
tocomunicazione libera e perdonante di Dio, l'insistenza sulla storia 
umana come ambito concreto della realizzazione della salvezza di Dio, 
che trova nell'evento Cristo- Salvatore assoluto -l'apice indiscusso e 
insuperabile e nello stesso tempo l'autentica fonte della sua efficacia 
salvifica definitiva ... >>t9. 

In questo orizzonte di incontro tra Dio e l'uomo si colloca Ma
ria, non solo come la perfetta «uditrice della Parola», ma come la 
Madre del Verbo incarnato: due dimensioni che legano indissolubil
mente Maria all'antropologia, alla storia della salvezza e all'incarna
zione:20 

«Non si può concepire il fiat di fede di Maria, di cui narra Luca, co
me un semplice capitolo della biografia prjvata della Vergine Santa, 
che non ci dovrebbe quindi più interessare. E piuttosto un evento della 
storia pubblica -'ufficiale' -della salvezza in quanto tale più ancora del
la fede di Abramo e dell'alleanza del Sinai ( ... ).Il suo assenso all'An
nunciazione non si può pertanto considerare condizione previa, pura
mente esterna, di un evento, che in quanto umano (anche se già così 
non sarebbe solo biologico e fi siologico) resterebbe esattamente come 
è, anche senza questo sì. Maria è Madre in senso personale e non sola
mente biologico,.21. 

19 A. AMATO, Rassegna delle principali cristologie, o.c., pp. 69-70. 
20 Osserva ancora A. AMATO: cNon solo Gesù, ma soprattutto Maria, infatti, ri

produce, nel suo essere esclusivamente e indubitabilmente umano, l'intera gramma
tica di natura e di grazia, che è la comprensione rahneriana dell'uomo redento da 
Dio in Cristo. È in Maria, infatti, che l'avventura dell'uomo salvato in Dio trova la 
sua più esemplare tematizzazione. È, inoltre, Maria, in modo estremamente libero e 
personale, ad entrare in prossimità assoluta - storica e ontologica - al fatto origi
nario del Cristianesimo, che è l'incarnazione di Dio in Cristo• (iv~ p. 70). 

21 K. ~N~R, L '!mmacolata Concezione, in Saggi di cristologia e di mariologia, 
Roma, Edtztom paolme, 1965, pp. 417-418. Interpreta bene il pensiero rahneriano 
A. Amato (o.c., p. 71): «L'inseparabilità di Maria da Cristo non è tanto un apriori 
quanto un dato di fatto biblico: Maria è presente alle svolte decisive della vita di Ge: 
sù dall'evento dell'incarnazione a quello della croce. L'evento fontale però a cui si 
riconducono tutti gli altri è quello dell'incarnazione; sl che il punto'centr;le della 
mariologia rahneriana è da ricercarsi interamente nella funzione teologica di Maria 
nell'incarnazione e nell'analisi e nella valutazione adeguata del suo atteggiamento in 
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A conclusione del pensiero marralogico di Rahner, A. Amato os
serva che in esso si ha «una ripresentazione unitaria di Maria» in 
c~iave cristologica ed insieme un'importante verifica della cristolo
gta: 

«Le affermazioni bibliche e dottrinali su Maria costituiscono ( ... ) 
anche un criterio per il discernimento di una equilibrata cristologia 
biblico-ecclesiale. Dalla realtà della maternità divina di Maria nell'in
carnazione del Figlio di Dio fino al dogma dell'assunzione non è chi 
non veda la funzione altamente cr iteriologica esercitata dalla mariolo
gia sui misteri principali dell 'evento Cristo a partire dalla sua incarna
zione fino all'evento pasquale e all'esaltazione definitiva»22• 

3. MARIA NELLA CRISTOLOGIA LATINO-AMERICANA 

Al di là delle cristologie della liberazione elaborate da J. Sobrino e 
L. Boff, va preso in considerazione il modulo cristologico «religioso
popolare» varato dalla Conferenza episcopale latino-americana a 
Puebla nel 197923• Il Cristo religioso-popolare è il Cristo della tradi
zione ecclesiale, vero Dio e vero uomo, che non è lecito 

«deformare, ridurre o ideologizzare ... sia facendone un politico, un 
leader, un rivoluzionario o un semplice profeta, sia riducendo all'am
bito meramente privato colui che è Signore della storia» (Puebla 178). 

Si tratta di un C risto «presenza viva» nella C hiesa, che conduce 
l'uomo «alla sua p iena liberazione>>: una liberazione anch'essa non 
riduttiva, poiché 

«SÌ sta realizzando nella storia, quella dei nostri popoli e quella no
stra personale, e abbraccia le differenti dimensioni dell'esistenza: s.oci~
le, politica, economica, culturale, ed il complesso delle loro relaztom» 
(Puebla 483). 

Sebbene non inserita direttamente nel contesto delle verità su 
Cristo, bensì in quello della C hiesa e dell'uomo, tuttavia.~aria resta 
collegata al Figlio come al fondamento della sua matermta ed esem
plarità: 

questo evento. Essendo l'incarnazione il punto decisivo dell'intera storia della sal
vezza e non solo la sua condizione, Maria come 'Madre del Signore' e 'Madre di Dio' 
(dogma di Efeso e Calcedonia) si trova al punto cruciale di tutto l'evento storico sal
vifico•. 

22 A. AMATO, Rassegna delle principali cristologie ... o.c., p. 77. 
2l Pueb/a. L'evangelizzazione nel presente e nel futuro dell'America Latina, Bolo

gna, EMI, 1979 (citerò questo documento con «Puebla,. e il numero corrispondente) 
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«Essa diventa Madre di Dio, del Cristo storico, con il 'fiat' dell'an
nunciazione, quando lo Spirito stende su di lei la sua ombra. È lei Ma
dre della Chiesa perché Madre di Cristo, Capo del Corpo mistico. Essa 
è inoltre nostra Madre( ... ). In Maria si manifesta in modo sublime che 
Cristo non annulla la creatività di coloro che lo seguono. Maria è la 
creatura associata a Cristo, che sviluppa tutte le sue capacità e respon
sabilìtà umane, fino ad arrivare ad essere la nuova Eva a fianco del nuo
vo Adamo. Con la sua libera cooperazione alla nuova alleanza di Cri
sto, è la grande protagonista della storia ( ... ). Tutta la sua esistenza è 
una comunione piena con il propri? Figlio ( ... ). La maternità divina 
l'ha portata a una donazione totale. E stato un dono lucido e costante» 
(Puebla 278, 293, 292). 

Maria, che appartiene «all'intima identità» dei popoli latino
americani, è con Cristo liberatore al fianco di quanti vogliano asse
condare le energie liberatrici dell'uomo e della società. Con la spiri
tualità del Magnificat, che è «il punto culminante della spiritualità 
dei poveri di J ah v è», la Vergine 

«'si presenta come modello per coloro che no~ accettano passiva
mente le avverse circostanze della vita personale e sociale, né sono vit
time dell'alienazione'( ... ), ma proclamano con lei che Dio è vendicato
re degli umili e, se ne è il caso, rovescia i potenti dal trono» {Puebla 
297). 

Si può comprendere con A. Amato che 

«in un quadro dunque cristologico e mariologico del tutto tradizio
nale nei suoi contenuti - non si nega né si riduce niente del dato di fede 
biblico e dogmatico - Puebla riesce a dare accenti inediti e assolutamen
te fecondi ali 'immagine di Maria, rendendola pienamente credibile per 
l'uomo e per la Chiesa latino-americana. Se Cristo è Liberatore unico e 
definitivo, Maria con il suo essere e con la sua prassi di totale disponi
bilità all'azione di Dio e di intima comunicazione col Figlio di Dio in
carnato, è la liberata per eccellenza e mediante la sua materna interces
sione e mediante il suo esempio del tutto singolare indica continua
mente all'uomo e alla donna contemporanea latino-americana la via 
concreta della piena realizzazione umana e cristiana. Se Cristo è il libe
ratore, Maria è il modello dell'uomo nuovo liberato in Cristo»24 • 

4. LA THEOTOKOS NELLE CRISTOLOGIE ORTODOSSE 

Anche sul versante ortodosso si distinguono parecchie correnti 
cristologiche, dove si fa spazio alla Theotokos con valenze inedite e 
significative. 

2 4 A. AMATO, Rassegna ... , o.c., p. 107. 
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Sono da segnalare le tre seguenti: 

A. Cristologia sofiologica 

Sulla scia di Soloviev e Bulgakov, che hanno riproposto nel no
stro tempo il tema della «Sofia» comune ai teologi ortodossi medie
vali, si pone P. Florenskij con l'opera La colonna e il fondamento del
la verità (Milano 197 4 ). In essa la Sofia non è solo Cristo sapienza del 
Padre, ma una realtà misteriosa che si trova all'interno della Trinità 
e insieme del cosmo: 

«Permeata dall'amore trinitario, la Sofia religiosamente (non razio
nalmente) quasi si fonde con il Verbo, lo Spirito e il Padre, come Sa
pienza, Regno e Paternità divine, ma razionalmente è completamente 
diversa da ciascuna di queste Ipostasi»2s. 

Compito della Sofia è quello di penetrare con amore nell'uomo 
trasformandolo fino a renderlo degno della partecipazione divina: 
«la pneumatoforia e la divinizzazione del creato» mediante l'inser
zione dell'uomo redento nel Corpo di Cristo. Lo Spirito Santo ren
de la creatura consostanziale alla Chiesa (e quindi teandrica) e le con
sente di vivere nell'umiltà, castità e semplicità. 

In questo incontro tra la Sofia e il cosmo entra in azione la Madre 
di Dio, primo luogo di contatto antologico del Logos e dello Spirito 
Santo, perciò la «casta» per eccellenza, il «cuore» della Chiesa, l'ico
na e la trasmettitrice dello Spirito: 

«Il modello della purezza verginale è la Purissima e più che benedet
ta Madre del Signore, umile nella sua eterna purezza, pura nella sua im
mutabile umiltà. In lei, sposa dello Spirito Santo e da lui eternamente 
purificata, sgorga la fonte viva dell'universale purezza, 'sorgente eter
namente sgorgante dell'intelletto'. In lei zampilla l'acqua viva che pla
ca ogni sete e spegne nell'anima il fuoco della Geenna. Per questo la 
Chiesa la invoca come la 'Purificazione del mondo, Madre di Dio'. In
fatti è 'colei che disperde l'oscura accozzaglia delle nostre passioni e 
brame ... l~ colonna di fuoco che ci preserva dalle tentazioni e dagli al
lettamenti del mondo ... la colonna di fuoco che ci mostra il cammino 
della salvezza in mezzo alla tenebra del peccato ... che ci libera dal fuo
co delle passioni con la rugiada delle sue preghiere'. Se il Signore è il ca
po della Chiesa, la mite Maria è 'la trasmettitrice del divino favore', il 
vero cuore per mezzo del quale la Chiesa distribuisce ai suoi membri la 

2s P. FLOJt.ENSitlJ, LA colonna e il fondamento della verità, Milano 1974, p. 393. 
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vita, l'eternità e i doni dello Spirito, la vera 'datrice dj vita', la vera 
'fonte vivificante'. Perché Maria è 'la Signora tutta immacolata, la sola 
pura e benedetta ... la piena di grazie ... la sola colomba incorrotta e 
buona'. Essa è il simbolo vivo e il principio del mondo che si purifica, 
la purificatrice; è il roveto ardente circondato dalle fiamme dello Spiri
to Santo, l'approvazione viva e anticipatrice dello Spirito sulla terra, il 
tipo della pneumatofania,.26. 

P. Florenskij pensa che a motivo dell'unione con la Sofia, la 
Theotokos possegga <<Un potere cosmico», che la liturgia - molto più 
che la teologia - non esitano a riconoscere27 e che il cristiano esprime 
quando esclama: 

«Non ho conforto all'infuori di te, Signora del mondo, speranza e 
intercessione dei fedeli .. 28• 

B. Cristologia ecclesiale e Maria 

Il pensiero ortodosso-slavo elabora un'altra prospettiva: l'eccle
siologia eucaristica. Dopo Chomjakov, essa viene proposta da N. 
Afanassief (t 1966) in base ad alcuni passi biblici, come 1 Cor l O, 16-
17: «Il pane che spezziamo non è comunione al corpo di Cristo? Poi
ché c'è un unico pane, noi siamo un solo corpo». Il centro dell'unità 
ecclesiale diventa quindi la presenza di Cristo nell'Eucaristia: là dove 
c'è l'Eucaristia c'è la pienezza della Chiesa. La primitiva ecclesiologia 
- secondo N. Afanassief - era quella locale-eucaristica, mentre 
quella universale è sorta con Cipriano. 

Anche per questa corrente, in un suo noto rappresentante P. Ev
dokimov, <<la Vergine è il cuore della Chiesa», ed insieme «l'offerta 
più pura•• dell'umanità, la «Consanguinea» di Cristo e la prefigurazio-

26 lvi, pp. 417-418. 
2~ «Moltissim_i maest_ri ~e,lla Chiesa desc~iv~n? l'illimitata grazia della Vergine 

Man~ e la sua rad10sa so~1an!ta; nel!~ celebraziOni liturgiche quasi metà delle preghie
re ~ nvolta ali~ Madre dt D10; nell1conografia una gran parte delle icone sono della 
De1para. ~el1'1co~ostasi, co~e nelle celebrazioni liturgiche, la Madre di Dio occupa 
~~ posto_ Slmn;etnco -~ quas1 uguale ~ que~o del ~ignore, ~ lei sola n~i rivolgiamo 
l mvocaztc:>ne:. Salv~c1 . Invece se d~l espenenza v!tale fornita dalla Ch1esa passiamo 
ali~ teolc:'g'a! Cl senuamo u_-asportau m certo senso m un altro mondo. L'impressione 
ps1colog1_ca e c~e la teologia delle scuole non parli affatto di colei che la Chiesa cele
bra, _che t! suo msegnamento non concordi con la viva venerazione di lei, che la sua 
cosc1enza d~! dogma dell'e~erna ver_ginità sia in ritardo rispetto all'esperienza di quel 
dogma. Ma 1! cuore della VIt~ ecclesiale è_ la ~ele~razione liturgica, e perciò è assoluta
mente naturale domandarci che cosa significhi questa celebrazione della Chiesa e 
cercare le ragioni dell'esperienza fissata negli scritti patristici» (lvi, p. 430J. 
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ne della Chiesa: 

«L'umanità porta la sua offerta più pura, la Vergine, e Dio ne fa il 
luogo della sua nascita e la Madre di tutti i viventi, l'Eva compiuta: 
'Che cosa t 'offriremo, o Cristo ... il cielo ti offre gli angeli, la terra ti re
ca i suoi doni, ma noi gli uomini, ti offriamo una Madre-Vergine', così 
canta la Chiesa la vigilia di Natale. Come si vede Maria non è 'una 
donna tra le donne', ma l'avvento della Donna restituita alla sua vergi
nità materna. Nella Vergine tutta l'umanità genera Dio, e Maria è per
ciò la nuova Eva-Vita; la sua protezione materna che ricopriva il bim
bo Gesù, copre ora l'universo e ogni uomo. La parola della croce: Ge
sù disse a sua madre: 'Donna, ecco tuo figlio'. Poi disse al discepolo: 
'Ecco tua madre', la stabilisce nella dignità dell'intercessione materna. 
La sua umanità, la sua carne, divengono quella di Cristo, la Madre gli 
diviene 'consanguinea' ed ella è la prima che attua il fine ultimo per il 
quale il mondo è stato creato: 'il limite del creato e dell'increatO' (GRE
GORJO PALAMAS); per lei 'la Trinità è glorificata' (sAN CIRILLO o' ALES· 
SANDRIA). Generando il Cristo, quale Eva universale, lo genera per tutti 
e lo genera in ogni anima: tutta la Chiesa perciò 'si rallegra nella Vergi
ne benedetta' (sANT'EFREM). La Chiesa è così prefigurata nella sua fun
zione di matrice mistica, di generatrice perpetua, di perpetua Theoto· 
kos»29• 

Tutti questi elogi di Maria e la sua frequente presenza nella litur
gia orientale si spiegano con la discesa dello Spirito su Maria, che ne 
fa la Theotokos indissolubilmente unita a Cristo: 

«La mariologia è un capitolo della cristologia senza il quale 
quest'ultima non sarebbe compiuta. D'altra parte, l'accento pneuma
tologico la lega all'ecclesiologia. L'insegnamento iconografico ha qui 
tutta la sua importanza. Quasi tutte le icone della Vergine la rappre
sentano con Gesù Bambino: non è dunque l'icona di Maria ma quella 
dell'Incarnazione: la comunione più intima tra l'ipostasi divina di Ge
sù bambino e l'ipostasi umana della Madre che gli dona la sua carne 
umana. La composizione detta Eleousa, 'Vergine della tenerezza', 
esprime la, tenerezza estrema della comunione tra Dio e l'uomo; l'altra 
icona dell 'Odigitria, 'Colei che mostra la via', fa vedere la Madre che 
con la sua mano destra indica il Salvatore e ripresenta così il dogma cri
stologico•'0. 

C. Cristologie neo-patristiche 

Convinto che la rinascita della teologia ortodossa è garantita solo 
dal r itorno ai Padri, G. Florovskij (t 1976) critica la sofiologia e l'ec-

28 lvi, p. 422. 
29 P. EvDOKJMOv, L'ortodossia, Bologna, Mulino, 1965, p. 215. 
' 0 lvi, p. 284. 
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clesiologia eucaristica e imposta sul cristocentrismo la sua teologia. 
Egli condivide il Credo calcedonense, ma mette in evidenza la priori
tà della natura divina su quella umana: un'ineguaglianza espressa con 
la formula «cristologia asimmetrica•. 

L'opera della redenzione inizia nel mistero dell'incarnazione, 
poiché il Cristo assumendo la natura umana nel seno della Vergine 
ha restituito «tutto alla sua innocenza e purezza originali•31• 

Pur seguendo Florovskij nella valorizzazione dei Padri, V. Los
skij (t 1958) si distacca da lui impostando la sua teologia sul mistici
smo, come esprime il titolo del suo capolavoro32• La Chiesa è stabile 
per la presenza di Cristo e dello Spirito; il suo mistero teandrico è 
però costituito da due persone, una divina e una umana, Cristo e 
Maria. 

La Theotokos è considerata nell'incarnazione e nella pentecoste 
come cuore e centro mistico della Chiesa. Losskij afferma che esiste 

«il cuore della Chiesa, uno dei suoi misteri più segreti, il suo cen
tro mistico, la sua perfezione già realizzata in una persona umana pie
namente unita a Dio, che si trova al di là della risurrezione e del Giu
dizio. Questa persona è Maria, la Madre di Dio. Colei che dà l'uma
nità al Verbo e mette al mondo Dio divenuto uomo, si fa volontaria
mente strumento dell'incarnazione, attuata nella sua natura purifica
ta dallo Spirito Santo. Ma lo Spirito Santo discende ancora una volta 
sulla Vergine, nel giorno di Pentecoste; questa volta non per servirsi 
della sua natura come strumento, ma per darsi alla sua persona, per 
divenire strumento della sua deificazione. La natura purissima che il 
Verbo portò in lei è entrata in unione perfetta con la divinità nella 
persona della Madre di Dio•"· 

La funzione di Maria nella Chiesa continua dopo la sua vicenda 
terrena, anzi diventa universale e più necessaria per la comunicazio
ne della grazia in ragione della sua condizione glorificata: 

«(Maria) ha superato il limite che ci separa dal secolo futuro; per
ciò Maria, libera dalle condizioni temporali, è causa di ciò che l'ha 
preceduta e presiede al tempo stesso a ciò che è venuto dopo di lei; 
procura i beni eterni. È per lei che gli uomini e gli angeli ricevono la 
grazia. Nessun dono è ricevuto nella Chiesa senza l'assistenza della 
Madre di Dio, primizia della Chiesa glorificata. Ora, avendo raggiun
to il termine del divenire, occorre che presieda ai destini della Chiesa 
e dell'universo che si svolgono ancora nel tempo. 

'' G. FtoROVSKIJ, Tbe Resurrection of Life, in Bulletin of the Harvard University 
Divinity School 49 (1952) p. 16. 

J2 V. LossKJJ, La teologia mistica della Chiesa d'Oriente, Bologna, Mulino, 1967. 
JJ lvi, p. 185. 
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Un inno mariano della Chiesa d'Oriente esalta la Madre di Dio, 
come la persona umana che ha raggiunto la pienezza dell'essere divi
no: 'Cantiamo, o fedel i, la Gloria dell'universo, la Porta del cielo, la 
Vergine Maria, Fiore della razza umana e Generatrice di Dio, colei 
che è il Cielo e il Tempio della Divinità, colei che ha superato i limiti 
del peccato, colei che è il consolidamento della nostra fede. il Signore 
che è nato da lei combatta per noi. Sii pieno di audacia, o popolo di 
Dio, perché egli ha vinto i nemici, lui che è onnipotente'. Il mi~t~ro 
della Chiesa è iscritto nelle due persone perfette: la persona d!Vlna 
del Cristo e la persona umana della Madre di Dio»34

• 

D. Verso una sintesi cristologico-mariana 

Un articolo dell'ateniese N. Nissiotis (n. 1925) sembra sintetizza
re gli apporti recenti della teologia ortodossa, evitando alcune dottri
ne particolari non condivise da tutti (come la sofiologia o la cristolo
gia asimmetrica)35• 

Nissiotis parte dal presupposto che 

«non c'è teologia cristiana senza un continuo riferimento alla per
sona e al ruolo della Vergine Maria nella storia della salvezza»36

• 

Due antichi titoli attribuiti a Maria, Theotokos (Madre di Dio) e 
Panagh{a (Tuttasanta), assicurano il posto che compete a lei nell'eco
nomia divina in ordine a Cristo e allo Spirito Santo: 

«l due termini, infatti, illustrano una verità fondamentale: che 
non si può pensare, parlare e scrivere di Maria, o meditare e pregare 
con lei entro la comunità ecclesiale, se non si pensa a lei, sempre, co
me a qualcuno che è inseparabilmente unito all'evento-Cristo nello 
Spirito, e alla comunità ecclesiale come a una comunione di santi e al 
popolo santificato di Dio»37

• 

La Theotokos non consente di dissociare il discorso su Maria 
dall'incarnazione: ella infatti non dà solo un corpo al Verbo, ma «è 
pienamente coinvolta come perso~a spe~ifi~a per co?p~rar_e all'ipo
stasi del Logos». Questa cooperazwne si spiega con Il nchiamo alle 
antiche controversie cristologiche: 

34 lvi, p. 186. Per le precedenti citazioni cfr. L. GuNKA, Rassegna delle principali 
cristologie contemporanee nelle loro implicazioni mariologiche. Il mondo ortodosso, in 
AA.Vv., Il Salvatore e la Vergine Madre ... , o.c., pp. 137-177. 

H N. N ISSIOTIS, Maria nella teologia ortodossa, in Concilium 19 (1983)8, pp. 66-91. 
36 lvi, p. 66. 
37 lvi, p. 68. 
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«Dopo la sconfitta del nestorianesimo, l'espressione Theotokos si
gnificò che Maria è inseparabilmente legata all'evento-Cristo nell'in
carnazione del Logos, al quale essa ha dato non solo la forma umana, 
ma una ipostasi piena, unendo entro di sé le due nature in una piena 
reciprocità ed interpenetrazione. Il pensiero degli antichi Padri greci 
respinse il termine Christotokos per le implicazioni che esso aveva 
non in relazione alla persona di Maria, bensì in relazione a una piena 
e autentica comprensione dell'incarnazione, ossia dell'unione in Cri
sto di due nature, senza cambiamento né confusione, fin dall'inizio. 

L'unione delle due nature nell'incarnazione comporta che Maria 
dà alla luce Dio nel tempo. Nella nascita di Cristo tutto il Logos divi
no venne a essere pienamente unito con tutta la natura umana. E 
benché in questo mistero la priorità sia da attribuire all'incommensu
rabile potenza divina, Maria diventa Madre di Dio rendendo possibi
le tale mistero, realizzando quell'evento paradossale, impensabile e 
unico nel quale 'Dio apparve nella carne', (1 Tm 3,16), e facendo si 
che le due nature si unissero, pariteticamente, in un'unica persona»38• 

Si giustifica quindi pienamente il titolo di Theotokos, senza il qua
le si cade nei vecchi errori cristologici: 

«L'insistenza con cui l'antica teologia cristiana usa soltanto il ter
mine Theotokos è pertinente, e scaturisce da una comprensione ap
propriata della cristologia, e cioè dell'unione di due nature, quella di
vina e quella umana, nell'unica persona di Cristo. O si afferma per fe
de questo mistero come qualcosa che avviene pienamente fin dall'ini
zio, oppure si rischia ogni tipo di deviazione: il duofisismo (la separa
zione delle due nature), il monofisismo (l'accettazione di una natura 
soltanto, nella nascita di Cristo), oppure il docetismo (avallando 
l'idea di un'appartenenza esterna), e non si accetta l'accadere 
dell'evento stesso. Dietro tale insistenza c'è la ferma e chiara convin
zione di fede nell'incarnazione del Logos, per cui non si può parlare 
di natura (physis) al di fuori di una persona concreta (hyp6stasis), sen
za ..:adere in un'astrazione, o nella negazione di una deUe due nature 
(cioè, con il termine Christotokos, di quella divina), distruggendo così 
la piena comprensione dell'incarnazione»39• 

La fedeltà al concilio efesino è garanzia di ortodossia cristologica, 
sicché l'accettazione della Theotokos non è facoltativa ma necessaria: 

«Il terzo concilio ecumenico di Efeso (431 d.C.), servendosi di tale 
appellativo, ha collocato per sempre la mariologia nell'ambito della 
cristologia, usandolo come termine cristologico preesistente nella 
tradizione patristica d'Oriente. In una corretta cristologia noi affer-

Js lvi, pp. 6?-70. 
39 lvi, p. 70. 
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miamo ciò che avviene nell'incarnazione del Logos: cioè che 'colui 
che esisteva fin dall'inizio come Logos eterno e Fi&lio di Dio prese 
carne dalla Vergine Theotokos Maria e divenne altres1 pienamente uo
mo' (Atanasio, PG 26,383) e perciò 'se qualcuno non accetta e non 
riconosce santa Maria come la Theotokos, lui stesso è privo del senso 
della divinità [nell'incarnazione]» (Gregorio di Nazianzo, PG 
37,177)»40 • 

Ne consegue un corollario di grande importanza, e cioè che «la 
Theotokos sta entro una giusta cristologia come la prova e la custode 
della realtà e della pienezza dell'unione ipostatica divino-umana»41

• 

Poiché la nascita di Cristo avviene ad opera dello Spirito Santo, 
essa non potrà essere compresa all'infuori dell'intervento di Dio uni
trino: 

«In altre parole, con la mariologia noi vediamo la piena Divinità 
in piena comunione personale che agisce, crea, restaura e porta a 
compimento tutta la creazione, realizzando nell'umanità l'atto salvi
fico per tutti gli uomini, in Maria e per mezzo di lei»42 • 

In particolare, lo Spirito precede l'incarnazione non solo per dare 
a Maria la capacità di conferire l'essenza e la forma umana al Logos, 
ma pure per renderla la personificazione dell'umanità in piena co
munione con Dio: 

«Diventa pneumatofora, portatrice dello Spirito in modo singola
re, prima di diventare Cristofora o, per meglio dire, Theotokos, colei 
che porta Cristo, cosicché nell'incarnazione il contributo umano è re
so possibile e portato a compimento dall'azione speciale dello Spiri
to, e per l'intera umanità»43• 

È lo Spirito a operare in Maria non solo la «purificazione» e la 
«nascita verginale», ma anche tutta la santificazione, non senza la 
cooperazione personale di lei: 

«Maria non ha vissuto né agito da sé, bensì mossa dalla grazia divi
na e per il popolo di Dio. Giovanni Damasceno, rivolgendosi a lei, lo 
riafferma: 'Tu non hai vissuto per te stessa ma in Dio, per il quale sei 
venuta all'esistenza affinché tu potessi servire il mistero della salvez
za di tutti e si compisse la volontà di Dio per l'incarnazione del Lo-

40 lvi, p. 71. 
41 lvi, pp. 70-71. 
42 lv~ p. 72. 
4) lvi, p. 73. 
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gos e la deificazione di noi tutti'. Ciò però non avviene solo per mez
zo di un'azione automatica della grazia divina in lei, come se questa 
venisse riversata in un recipiente senza vita, che la riceve passivamen
te. Lo stesso Padre della Chiesa esalta Maria: 'Tu hai ricevuto la pie
nezza della grazia perché ne eri pienamente degna'; in tal modo essa 
è diventata uno strumento, simbolo e tipo della deificazione di tutti i 
fedeli che, per fede, hanno parte nel medesimo mistero dell'incarna
zione, della croce e risurrezione, mediante la loro cooperazione per 
la medesima grazia, fondata sulla loro libera volontà, a immagine del
la Panhagia-Theotokos»44• 

Dopo aver rilevato «Un collegamento organico tra Maria e l' even
to eucaristico» e la tipologia antropologica della Theotokos, Nissiotis 
conclude in positivo: 

«È evidente quale grande importanza abbia oggi per la vita eccle
siale, per la teologia e specialmente per la antropologia cristiana il di
scorso su Maria. Oggi diventa essenziale parlare di un'antropologia 
mariologica, se vogliamo affrontare cristologicamente il posto della 
Vergine Maria nell'economia della salvezza e della maternità nella 
chiesa»45• 

5. NUCLEI DELLA CRISTOLOGIA CONTEMPORANEA 

E LORO INCIDENZA MARIALOGICA 

Indubbiamente la rassegna delle cristologie cattoliche e ortodosse 
ha mostrato un certo ricupero o valorizzazione dei dati marialogici. 
Resta ancora da inserire il riferimento a Maria nei punti nevralgici 
delle cristologie contemporanee, evitando che cristologia e marialo
gia camminino per conto proprio, ignorandosi e adottando un diver
so linguaggio. 

Individueremo tali nuclei con l'aiuto di alcuni autori46 e special
mente del documento della Commissione teologica internazionale 
Alcune questioni riguardanti la cristoLogia47• Esponendoli avremo cu
ra di indicarne i risvolti in campo mariologico. 

44 lvi, pp. 76-77. 
4s lvi, p. 87. 
46 Cfr. R. LACHENSCHMJO, Cristologia e soteriologia, in AA.Vv., Bilancio della teo· 

logia del XX secolo., vol. III, Roma, Città nuova, 1972, pp. 98-123; L. RENWART,jésus· 
Christ, Fils de Dieu, in Nouvelle revue théologique 105 (1983) pp. 83-117. 

47 Il documento (che citeremo CTI) è pubblicato in lA Civiltà cattolica 1980, IV, 
pp. 259-278. 
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A. Impostazione metodologica: cristologia dal basso 

Mentre la cristologia tradizionale procedeva dall'alto, in quanto 
sulla scia di Paolo e del prologo di Giovanni partiva dalla discesa del 
Logos preesistente nella carne e nella storia, quelle recenti elaborano 
una cristologia dal basso o ascendente, che muove dall'incontro sto
rico con il Gesù terreno e procede verso il Cristo pasquale48• Questo 
procedimento può incorrere nella pretesa di scrivere una storia rigo
rosa di Gesù «Scartando le testimonianze delle comunità primitive» 
(CTI 1,1) o nel pericolo di dimenticare che «l'identità sostanziale e 
radicale di Gesù nella sua realtà terrena col Cristo glorioso appartie
ne all'essenza stessa del messaggio evangelico» (CTI 1,2). Superando 
questi scogli la cristologia dal basso è legittima e offre il vantaggio di 
escludere il monofisismo che nullifica l'umanità di Cristo: 

«All'interno di questo quadro più largo, un ritorno verso il Gesù 
terr!!no è oggi fruttuoso e necessario nel campo della teologia dogmati
ca. E necessario mettere in evidenza le ricerche innumerevoli dell'uma
nità di Gesù Cristo meglio di quanto non abbiano fatto le cristologie 
del passato. Gesù Cristo illustra e rischiara nel più alto grado la misura 
ultima e l'essenza concreta dell'uomo, come afferma il papa Giovanni 
Paolo II nella sua enciclica Redemptor hominis (nn. 8, 10). In questa ot
tica, la fraternità e la solidarietà di Gesù con noi non offuscano in al
cun modo la sua divinità» (CTI l, 2). 

Un simile cambiamento metodologico porta ad una prima conse
guenza, concernente la stessa figura della Vergine, che riacquista tut
ta la sua densità storica, umana, creaturale. 

Questi nuovi orizzonti sono così espressi da K. Rahner: 

«Anche qui bisogna arrivare ad una mariologia 'ascendente', ad una 
mariologia 'dal basso'. Ciò significa anzitutto che la mariologia dog
matica deve prender atto delle problematiche, dei metodi di lavoro e 
delle risposte riferentisi a Maria date nell'esegesi storica moderna. Bi
sogna per es. chiedersi quale sia realmente il genere letterario preciso 
dei racconti riferentisi a Maria in Matteo, Luca e Giovanni; altre pro
posizioni bibliche, che sembrano limitare il ruolo di Maria nella vita di 
Gesù, vanno valutate con maggior disinvoltura di quanto finora il più 
delle volte non facesse la mariologia. Il fatto che, in base a una critica 
prudente, si arrivi ad attribuire un carattere meno propriamente 'stori
co' a questi racconti mariani di quanto si facesse prima, non si risolve 
necessariamente in danno di una mariologia dogmatica ... Maria deve 

4' Oltre agli autori sopra (nota 2) segue questo procedimento anche B. Rn,]ésus· 
Christ chemin de notre foi, Paris, Cerf, 1981. 
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appar!re anche come la donna del popolo, la povera, la discente, che vi
ve atttngendo alla situazione storica, sociale e religiosa del suo tempo e 
della sua gente. Ella non va vista come un essere celeste, ma come una 
creatura umana, che ha accettato per sé e per gli altri, dalla e nell'ordi
rrarietà della propria situazione, la propria funzione storico-salvifica 
(l'ha accettata) attivamente e passivamente, imparando fra molte incer
tezze, con fede, speranza e amore, e che, proprio così è il modello e la 
madre dei credenti>>49. 

La seconda conseguenza consiste nel postulato che la mariologia 
saldi nell'unica persona di Maria la sua vicenda terrena e la sua condi
zione glorificata. Privilegiare metodologicamente la «Maria della sto
ria» e insistere più che in passato sul radicamento nel suo popolo o 
nella cultura ebraica e sul suo cammino di fede, non autorizza a fer
marsi alla rievocazione della fase terrestre di lei; occorre procedere fi
no all'assunzione e allo status di glorificazione onde comprendere la 
presenza viva di Maria nella Chiesa e nel mondo. La povertà della 
«serva» deve essere vista in prospettiva della pienezza escatologica 
della «regina» (in senso biblico), perfettamente redenta da Cristo e 
partecipe nello Spirito alla comunicazione della vita. La marialogia 
dovrebbe trovare il modo di equilibrare e congiungere vita terrena e 
vita celeste di Maria, mostrando come densità storica e presenza at
tuale non si contrastano ma si interpellano reciprocamente. 

B. Processo a Calcedonia 

Il concilio ecumenico di Calcedonia (451), che confessa in Gesù 
Cristo l'unità di persona nella dualità di nature, è stato oggetto di 
molti studi e bersaglio di diversi attacchi da parte della teologia con
temporanea: si è parlato di un vero processo a Calcedonia50• 

A questo concilio si rimprovera la triplice perdita di carica 
dinamico-narrativa (presente nel credo niceno-costantinopolitano 
che segue le fasi della vita di Gesù), di carica esistenziale-soteriologica 
(manca il «per noi» del mistero dell'incarnazione) e di carica 
pro/etico-escatologica (poiché sposta il baricentro dal Cristo risorto e 
venturo al Cristo nato da Maria)51 • Soprattutto si accusa Calcedonia 
di aver operato un'ellenizzazione della fede cristiana, esprimendola 

49 K. RAHNER, Maria e l'immagine cristiana della donna, in Dio e rivelazione. Nuo· 
vi Saggi VII, Roma Edizioni paoline, 1981, pp. 443-444. 

5° Cfr. tr~ altri studi B. SESBOOf, Le procès contemporain de Chalcédoine. Bilans et 
penpectzves, m Recherches de science religieuse 65 (1967) pp. 45-80. 

51 Cfr. B. FoRTE, Gesù di Nazareth ... , o.c., pp. 146-152. . 
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in concetti ad essa estranei, come «persona» e «natura».Come «pro
dotto della teologia del proprio tempo» e formulazione «condiziona
ta nelle sue strutture di base e nei suoi contenuti da elementi cultura
li esterni al cristianesimo», la definizione di Calcedonia è per alcuni 
autori non normativa, sicché la filiazione divina di Gesù diviene una 
«questione aperta»52• Altri, con maggiore senso ecclesiale, vedono 
Calcedonia nella sua «intenzione» ultima di 

«riproporre la fede della Chiesa, dicendo no agli opposti riduzio
nismi, nestoriano e monofisita, che svuotavano il mistero dell'unità 
inseparabile e indivisa delle due solidarietà essenziali e distinte del 
Cristo alla condizione divina e a quella umana ... La definizione dom
matica appare in tutto il suo significato irrinunciabile di baluardo 
non contro il progresso, ma contro il regresso della teologia 

• • S3 cnsuana. ··" . 

Accettando Calcedonia, tanti teologi al seguito di Grillmeier pre
cisano che essa «appare tutt'altro che un tentativo di ellenizzazione 
della fede», poiché pur servendosi di termini filosofici «mostra di uti
lizzarli in senso diverso procedendo così piuttosto in contrasto con 
la tendenza speculativa del tempo»54• Dopo aver ricordato l'allergia 
del pensiero greco all'idea dell'incarnazione, la Commissione teolo
gica internazionale rileva come a Calcedonia si congiungano trascen
denza e immanenza di Dio in Cristo, rifiutando la mediazione cultu
rale di un essere intermedio e salvando la testimonianza biblica 
dell'evento-Cristo: 

«Se si considerano le categorie mentali ed i metodi utilizzati, si 
può pensare ad una certa ellenizzazione della fede del N uovo Testa
mento. Ma, d'altra parte, sotto un altro aspetto, la definizione di Cal
cedonia trascende radicalmente il pensiero greco. Infatti, essa fa coesi
stere due punti di vista che la filosofia greca aveva sempre ritenuto in
conciliabili: la trascendenza divina, che è l'anima stessa del sistema 
dei platonici, e l'immanenza divina, che è lo spirito della teoria stoi
ca» (CTI 11,6). 

Poiché Calcedonia «non pretende di dare una risposta esaustiva>> 
(ivt) alla questione cristologica, si può integrarne la sua visione svi
luppandola in linea narrativa-soteriologica-escatologica e - senza ab-

52 Cfr. gli studi di K.H. 0HLIG e P. STOKMEIER in AA.Vv., Glaube an jesus Chri
stus, Diisseldorf, Patmos Verlag, 1980. 

sJ B. FORTE, Gesù di NaZAreth ... , o.c., p. 153. 
54 M. BoRDONI, Cristologia, in Nuovo dizionario d.i teologia, Roma, Edizioni pao

line, 1977, p. 241. 
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bandonarla - proponendo una nuova formulazione. Questa sem
bra sia stata offerta in senso cattolico, oltre che da T eilhard de 
Chardin55, soltanto da K. Rahner che la riassume e spiega in questi 
termini: 

«Gesù è il salvatore assoluto, è la parola ultima e insuperabile di 
Dio da lui pronunciata nella sua autopromessa all'umanità( ... ). L'af
fermazione che Gesù è la promessa irreversibile del Dio che comuni
ca se stesso, e non una realtà da lui creata, come contenuto e fine della 
storia coincide sostanzialmente con l'affermazione classica della cri
stologia circa 'l'unione ipostatica' ( ... ). Se tale coincidenza è reale (co
sa di cui io sono convinto), allora è possibile un'affermazione cristo
logica 'ortodossa', che per un lato rappresenta in partenza una 'cri
stologia per noi', mentre dall'altro si giustappone alla formulazione 
cristologica classica e costituisce così un'istanza critica contro possi
bili fraintendimenti (soprattutto monofisitici, anche oggi virulenti) 
della cristologia classica ..... 56• 

A parte questi tentativi, resta il fatto che la formula calcedonense 
è fondamentale per la marialogia proprio perché - ricalcando Efeso 
-fa della Theotokos la garante della autentica fede nell'unica perso
na di Cristo che riunisce in sé la natura umana e quella divina (così 
l'hanno percepita nel nostro tempo anche teologi protestanti come 
K. Barth e ortodossi come N. Nissiotis)57• 

La Theotokos squalifica ogni forma di cristologia monofisita e 
nestoriana, che rompono l'equilibrio calcedonense annullando o la 
natura umana {monofisismo) o quella divina (nestorianesismo). Le 
conseguenze di un ritorno alle cristologie condannate dai concili sa
rebbero esiziali anche per la marialogia. Il monoft.sismo renderebbe 
necessaria Maria per colmare il vuoto dell'umanità di Cristo assorbi
ta nell'unica natura e persona divina (tentazione non sempre evitata 
nel corso dei secoli) e d'altra parte Maria verrebbe facilmente mitiz
zata o deificata, in quanto la sua maternità avrebbe come termine di
retto una natura umana ridotta o annullata. Il nestorianesimo - oggi 

ss A giudizio di A. AMATO, cTeilhard è l'unico autore, che, pur rimanendo anco
rato al mistero del Cristo Uomo e Dio, non sia stato attratto e fagocitato dall'orbita 
delle categorie calcedonesi, senza peraltro contravvenirne il dettato• (La cristologia 
cosmica di Teilhard de Chardin, in AA.Vv., Problemi attuali di cristologia, o.c., pp. 
121-122). 

56 K. RAHNER, Brevi osservazioni sulla cristologia sistematica odierna, in Scienza e 
fede cristiana. Nuovi saggi IX, Roma, Edizioni paoline, 1984, pp. 320 e 312-313. 

57 Cfr. l'accurato studio di S. M. MEo, La maternizj salvifica di Maria: sviluppo e 
precisazioni dottrinali nei concili ecumenici, in AA.Vv., Il Salvatore e la Ve?gine
madre, o.c., pp. 179-226. 
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giudicato «in un contesto più ampio, e di conseguenza in maniera 
più equa»ss - è ugualmente pericoloso, perché negando o attutendo 
l'unicità della persona di Cristo, ne fa solo un uomo e abbassa Maria 
al piano di una maternità umana. 

Professando la fede calcedonese non si vuoi difendere una ripeti
zione pietrificata. Il concilio vaticano II ce ne offre l'esempio presen
tando la maternità divina di Maria in una prospettiva soteriologica, 
già propria del simbolo niceno-costantinopolitano59• 

C. Kénosi e coscienza di Cristo 

L'interesse contemporaneo per la vera umanità di Gesù ha con
dotto a sottolineare la libertà e volontà umana di lui - già ricono
sciute nel concilio costantinopolitano III (681) - nonché i limiti 
della condizione storica, come le tentazioni, la fede, una progressiva 
conoscenza della sua divinità (eccetto il peccato) ... Secondo P. Kai
ser, l 'inizio del XIX secolo rappresenta un nuovo periodo teologico, 
che prende sul serio il realismo dell'incarnazione, intesa come un 
«divenire-uomo» nello spazio e nel tempo e includente un carattere 
«kenotico». Mentre la teologia medievale tende a divinizzare l'intel
ligenza di Cristo fino a riconoscergli la visione beatifica, quella con
temporanea ritiene che il Figlio di Dio «ha pensato con intelligenza 
d'uomo» (GS 22). La condizione di viator è la chiave di interpreta
zione di questa cristologia e sostituisce l'interpretazione scolastica di 
Cristo «Simul viator et comprehensor»60. 

Questa posizione rende problematica l'unità dell'io di Cristo eri
schia l'adozianismo. Essa ha reso necessarie varie spiegazioni della 
coscienza di Cristo (da quella mistica di J. Mouroux a quella della 
«multidimensionalità» di K. Rahner). Tale prospettiva esige però più 
fortemente la crescita conoscitiva in Gesù della sua divinità e della 

58 R. LACHENSCHMID, Cristologia e soteriologia, o.c., p. 102. 
59 «La prospettiva nella quale si muove la dottrina del capitolo VIII non è quella 

ontologica di Efeso e Calcedonia, con l'intento, cioè, di approfondire ulteriormente 
la figura ed i privilegi di Maria considerati nel significato che si riflette su di Lei, ma è 
quella soteriologica, già enunciata a Costantinopoli, cioè con l'intento di rivelare 
l'apporto della persona e della missione di Maria al grande mistero ,della salvezza 
operato da Cristo e dalla sua Chiesa, quale importante evento di esso. E in questa an
tica prospettiva, riscoperta, che la stessa maternità divina riceve un autentico ed ori
ginale approfondimento» (S.M. MEO, La maternità salvifu:a di Maria, o.c., pp. 214-
215). 

60 P. KAISER, Das Wissen jesu Christi in der lateinischen (westlichen) Theologie, Re
gensburg, Pustet, 1981. 
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stessa visione del mondo. Similmente, con essa si accorda l'attribu
zione a Gesù della virtù della fede, negata dalla teologia tradizionale 
in nome della visione beatifica. Per tal uni «oggi ... comincia a sem
brar normale parlare dell'uomo credente GesÙ»61 . 

L'esegeta J. Guillet dedica un libro intero a La foi de Jésus·Christ 
(Paris, Desclée 1980), dove si sforza di interpretare in tal senso -in 
mancanza di testi espliciti sulla fede personale di Gesù Cristo - gli 
atteggiamenti vitali di lui: Gesù prega nella fede come noi, anche se 
non conosce le nostre debolezze ed esitazioni, e muore nell'oscurità 
della fede. L'unico fondamento della fede di Gesù è il testo di Eh 
12,1-3 su Cristo «autore e perfezionatore della fede». P. Schoonen
berg lo interpreta in senso attivo, «per cui in Gesù dovremo vedere 
colui che ci stimola a un atteggiamento di fede che nella •gara• aper
taci dinanzi raggiunge la meta»62. Ma il testo potrebbe assumere 
un'altra interpretazione, come osserva]. Galot: Gesù «col suo sacri
ficio redentore ha fondato una nuova fede, quella dei cristiani, dan
done la sua perfezione»6J. 

È fa.cile riconoscere che Gesù è modello e sorgente del nostro fi
ducioso abbandono a Dio, un elemento essenziale e decisivo della fe
de biblica, ma conviene attenersi al linguaggio biblico che evita di 
parlare di Gesù credente. A meno di cadere in un certo nestorianesi
mo~ che ~uppone in lui una persona umana di fronte a quella divina, 
o d1 respmgere nell'ombra la sua coscienza di Figlio di Dio. In ogni 
caso emerge l'esemplarità della fede di Maria: 

«Concludendo, la fede cristiana è essenzialmente fede in Cristo. 
Cristo non può essere modello di questa fede. In realtà, il primo mo
dello di fede cristiana fu la Vergine Maria. Maria è stata la prima a 
credere in Cristo. Sappiamo, infatti, che questa fede appartiene al mi
stero della Incarnazione, che ha richiesto l'espresso consenso di Ma
ria, animato dalla fede. Grazie a questa fede, si è potuta concludere 
l'alleanza definitiva fra Dio e la Vergine di Nazareth, rappresentante 
dell'umanità nel momento dell'Annunciazione. Non è senza impor
tanza che il primo modello di fede si trovi in una donna. Conviene 
riconoscere il posto primordiale che è stato riservato alla donna nello 
sviluppo della fede. Tale posto non fa affatto concorrenza a quello di 
Cristo, né relega questo nell'ombra, poiché è fede in Cristo stesso. 
Cristo rimane sempre al centro dell'universo religioso, ma la prima 
adesione a Cristo si è verificata in una donna. In Maria ha cominciato 
a formarsi la fede della Chiesa»64• 

61 J.-R. G uERRi:Ro, L'altro Gesù, Roma, Boria, 1977, p. 60. 
62 P. SCHOONENBERG, Un Dio di uomini, o.c., p. 164. 
63 J. GALoT, Gesù ha avuto la fede?, in La Civiltà cattolica 1982, III, p. 463. 
64 lvi, p. 472. 
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L'ottica della kénosi permette comunque di superare alcune reti
cenze della marialogia tradizionale a scorgere in Maria la «pellegrina 
nella fede». Tale fede, che si svolge in un regime di oscurità e non di 
visione, sottopone Maria, almeno al pari di Cristo, alla tentazione e 
in genere ai condizionamenti umani di una determinata epoca cultu
rale. Lo stesso principio kenotico, che regola la vita di Cristo e della 
Chiesa, realizza in Maria le dimensioni della povertà e del servizio, 
della verginità e della oscura condizione65• 

D. Cristocentrismo e piano salvifico 

La posizione di Cristo nella storia della salvezza è raffigurata 
dall'immagine del centro (da cui il neologismo «cristocentrismo» e 
derivati), per indicare in lui il punto di convergenza e di irradiazio
ne, il nucleo essenziale e coordinatore dell'intero piano salvifico66

• 

Questo cristocentrismo, accolto nel nostro tempo nella teologia e 
nella vita, viene problematizzato nel 1980 da J. Mi l et in Dieu ou le 
Christ?67, dove si pone la grande questione se Dio o il Cristo rappre
senta il polo di attrazione della vita cristiana. Per l'autore l'orienta
mento bipolare della fede tradizionale viene rotto nel XVII secolo 
con Bérulle a favore del cristocentrismo, che trionferebbe unilateral
mente nel nostro secolo con la teologia della morte di D io. Oggi pe-

6s Sulla fede di Maria e le sue possibili tentazioni, cfr.). AuER, pe fide B. ~ariae 
Virginis a Deo data, a Christo probata, purgata_, gratifi~ata, m Marza m sacra Scnptura. 
Acta congressus mariologici-marian! in repu_bltca_domzmcana anno 1965 celebrati, Ro
ma, Pontificia academia mariana mternatlonahs, 1967, pp. 421-430; J. H~MERY, La 
Vierge Marie a·t-elle été tentée?, in Cahiers marials 8 (1964) n. 41, pp. 78-81 (amm~tte 
in Maria non la tentazione di concupiscenza, ma quella provemente dal demomo). 

66 «Ai nostri tempi, inoltre, ci si preoccupa di penetrare con maggior prof~ndità. 
nella mediazione di Cristo e quindi nella sua posizione nel cosmo. Dagh anm venti 
in poi, è in valsa la tendenza a riconoscere che Cristo tiene un posto _che ~bbr~ccia 
l'universo, e ciò è avvenuto per la maggior importanza data alla l?reghtera. htury~a e 
allo studio della Scrittura, nonché sotto l'influsso del potente cnstocentnsmo dt K. 
Barth e, recentemente, per l'influsso del pensiero di Teilh~r~f-de Chardin» (R .. LA· 
CHENSCHMID, Cristologia e soteriologia, o.c., p. 115). Sull'ongme della paro_la cnsto· 
centrismo intorno agli anni '20, cfr. R. LAC~, Mariologie ~t cristocentrism~, m Etu~~ 
maria/es 21 (1964) pp. 18-19. Sul cristocentnsmo, sotto l asp~tto dogmatico o spm· 
tuale, cfr. H. KONG, Christozentrik, in Lexikon fiir 7beologze und Kzrche Il, 19582

, 

1169-1174; G. MOIOLI, Cristocentrismo, in Nuovo dizionario di spiritualità, Roma, 
Edizioni paoline, 1979, pp. 354-366. 

67 J. MILET, Dieu ou le Christ? Les conséquences de l'expansion du christocentrisme 
dans l'Eglise catholique du XVl!• siècle ~ nos jours. Etude 4e psych~logie_ sociale, ~ar~s, 
Ed. de Trévise, 1980; e il commento dt G. MARCHESI, Dzo o Gesu Cnsto? Il difficzle 
equilibrio teologico della fede cattolica, in la Civiltà cattolica 1980, IV, pp. 452-466. 
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rò appaiono un «cristocentrismo meglio compreso» e un «nuovo 
teocentrismo», segni di una fede orientata verso Dio e verso Gesù 
Cristo. In realtà non si tratta di opporre cristocentrismo e teocentri
smo, perché - come nota la Commissione teologica internazionale 
- «il teocentrismo cristiano consiste propriamente nell'affermazio
ne del Dio trinitario, che ci è noto solo mediante la rivelazione in 
Gesù Cristo»68• 

Comunque dalla Scrittura si evince sia il primato di Cristo sul co
smo (1 Cor 15,27; Ef 1,22; Eb 2,13), sia il suo ruolo di unico media
tore e salvatore definitivo (l Tm 2,5; At 4,12; Gv 4,42; 14,6), sicché 
non sarà mai legittimo separare la cristologia dalla soteriologia e 
quindi dall'antropologia. Infatti, mentre l'uomo naturale tende a 
concepire la vita come supra·existentia che domina o manipola gli al
tri, 

«l'esistenza di Cristo è per gli uomini (pro-existentia); per loro 
prende la forma di servo (cfr. Fil 2,7); per loro muore e risuscita dai 
morti alla vera vita (cfr. Rm 4,24)» (CTI III,S). 

Il cristocentrismo ben inquadrato apporta delle conseguenze per 
la marialogia. 

a. Anzitutto questa deve rispettare l'unica mediazione di Gesù 
Cristo, che va collocato sempre al centro della fede e della vita sia di 
Maria che della Chiesa. Essa deve vegliare a non trasformarsi in un 
«duplicato» della cristologia ed a fare uso oculato del parallelismo 
Cristo-Maria, come avverte W. Pannenberg: 

«Se si elaborasse più esattamente la distinzione fondamentale e 
formale tra le affermazioni cristologiche e quelle mariologiche, si for
nirebbe un contributo essenziale alla chiarificazione sia della questio
ne mariana, esistente tra le confessioni, sia delle obiezioni continua
mente sollevate da parte protestante contro il parallelismo, sempre 
maggiormente ampliato, tra Maria e Cristo ... >>69• 

In pratica ciò significa che metodologicamente e assiologicamente 
il Cristo viene prima di Maria, poiché egli si trova ad un livello tra
scendente e inaccessibile anche a sua Madre. Pertanto ogni attribu
zione di titoli cristologici a Maria deve esprimersi contemporanea
mente con l'affermazione (di una qualità o ruolo partecipato) e con 
la negazione (del livello superiore, unico e specifico proprio di Cri-

68 Commissione teologica internazionale, Teologia-cristologia-antropologia, in La 
Civiltà cattolica 1983, I, p. 53. 

69 W. PANNENBERG, Cristologia, o.c., p. 178. 
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sto). In altri termini, Maria non può essere vista in parallelo con Cri
sto che a patto di sottolineare la sua inferiorità, dipendenza e servi
zio nei confronti di lui: la Madre deve apparire come la salvata dal 
Figlio salvatore. 

b. In secondo luogo va precisato il senso della «mediazione» di 
Maria espresso dal motto «A.d ]esum per Mariam». L'argomento ri
tornerà in contesto ecumenico e pneumatologico; ma già fin d'ora 
appare chiaro che la formula non può essere isolata né ipostatizzata, 
in quanto presuppone la mediazione di Cristo operante in Maria. In
fatti la rivelazione neotestamentaria e la liturgia primitiva (e l'espe
rienza dei gruppi ecclesiali contemporanei) scorgono Maria all'inter
~o del mistero di Cristo secondo un procedimento di mutua inclu
siOne: 

«In tale contesto il rapporto con Maria è una conseguenza, piutto
sto che una premessa, del mistero di Cristo: l'itinerario cristiano par
te infatti da Cristo, centro vivo della fede e dell'annuncio, in lui in
contra Maria, la chiesa e il mondo e con lui vive in comunione col 
Padre nella luce dello Spirito. Il cammino indicato dal motto 'A Ge
sù per mezzo di Maria' va completato e immesso in una fase anteriore, 
che muove da Cristo per conglobare tutte le altre realtà, compresa Ma
ria, la quale diviene a sua volta una via per raggiungere non l'unione 
con Cristo, già preesistente, ma un suo approfondimento e maggiore 
radicazione>>70• 

c. Infine una marialogia, che non si stacchi dalla cristologia, né 
proceda su vie parallele, deve rivedere il problema della partecipazio
ne di Maria all'opera della salvezza alla luce dei vari schemi della ri
flessione soteriologica contemporanea: teorie dello «scambio» (tra la 
condizione di peccato e quella della filiazione divina), della solidarie
tà, nuova creazione, alleanza, pro-esistenza ... Avverte la Commissio
ne teologica internazionale: 

«Nell'insieme della redenzione non si può omettere 'la coopera
zione speciale' della Vergine Maria al sacrificio di Cristo. Il suo assen
so è rimasto permanente a partire dal suo primo sì all'Incarnazione. 
Tale assenso rappresenta la perfezione più alta della fede nell'Allean
za eterna, come mette bene in luce la Lumen gentium, n. 61» (CTI 
IV,lO). 

1o S. DE fiORES, Maria, in Nuovo dizionario di spiritualità,o.c., p. 894. 
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CAPITOLO VII 

INSERIMENTO DI MARIA 

NELL'UNICO CULTO CRISTIANO 

Il periodo post-conciliare si mostra interessato, almeno inizial
mente, più di questioni mariane di interesse vitale che di problemi 
dogmatici. Desta meraviglia l'abbondante produzione di libri e arti
coli riguardanti il culto verso Mariat, che viene esaminato nei suoi 
vari aspetti sulla· scia delle indicazioni della Lumen gentium, nn. 67-
69. 

Due avvenimenti, di differente natura e impatto ecclesiale, pola
rizzano gli studi del settore: i congressi mariologici internazionali e 
l 'esortazione apostolica Marialis cultus. I primi si impongono per 
mole, potere di convocazione, svolgimento costante e organico del 
culto di Maria attraverso le epoche storiche; la seconda si distingue 
per qualità, autorevolezza e attualità pastorale, che hanno consentito 
una retta promozione del culto mariano nella Chiesa. 

I. Gli apporti storici 
dei Congressi mariologici internazionali 

Organizzati dalla pontificia Accademia mariana internazionale, 
questi congressi si concentrano - a partire dal 1965 - sul «culto 
mariano» lungo i vari periodi della storia del cristianesimo2• Ne ri-

1 Cfr. i repertori bibliografici, tra cui vanno segnalati G. M. BESUTTI, Le ricerche 
sulla storia della pietà mariana, in Lateranum 43 (1977) pp. 244-290; M. AuGf, Bole
tin bibliografico posconciliar de liturgia mariana, in Ephemerides mariologicae 25 
(1975) pp. 131-142; A. RlvERA, Algunas orientaciones bibliograficas sobre el culto ma· 
riano a partir del Vaticano Il, in Estudios marianos 32 (1969) vol. I, pp. 272-274. 

2 La scelta di questo tema trova la sua prima origine nel 1960 in un suggerimento 
di P. G. M. Besutti all'organizzatore dei congressi mariologici P. Carlo Balié. «Nella 
preparazione dei miei repertori bibliografici sulla Vergine, avevo notato che, mentre 
i temi dottrinali attiravano l'attenzione di molti, quelli relativi al culto mariano, par
ticolarmente sotto il profilo storico, restassero quasi del tutto trascurati. Il P. 
Carlo ... mi scriveva di suo pugno: ' ... Le sue osservazioni sono giustissime ... non so
no per nulla contrario al tema Maria nella storia del culto'» (G. M. BESUTTI, Orga
nizzatore degli incontri mondiali,)n P. Carlo Balié O. F.M. Profilo· impressioni- ricor
di (a cura di P. Melada e D. Aracié), Roma, Pontificia Accademia mariana interna-
zionale, 1978, pp. 122-123). · 
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sulta la più ampia raccolta in assoluto di ricerche sul culto della Ver
gine dagli inizi ai nostri tempi3• 

Agli atti dei congressi mariologici internazionali ogni studioso 
deve fare necessario riferimento a motivo del largo ventaglio di con
tributi - in genere di serio livello scientifico - che essi offrono 
sull'argomento. Qui ci limitiamo ad un rapido panorama dei risulta
ti via via conseguiti dai congressi mariologici internazionali. 

l. LISBONA (1967): IL CULTO DI MARIA NEI PRIMI SECOU 

Il congresso mariologico internazionale di Lisbona ha reso un ve
ro servizio alla Chiesa in rapporto a tre importanti punti specifici: 

A. Documentazione circa il culto di Maria 
nel bacino mediterraneo prima del Concilio di Efeso (431) 

La Palestina, innanzitutto, offre testimonianze «la cui esistenza 
non si sospettava una diecina di anni fa»4 • Esse sono emerse dagli sca
vi archeologici, condotti a Nazareth dai francescani B. Bagatti e E. 
Testa, da cui risulta che sulla casa della Vergine i giudeo-cristiani co
struirono nel III secolo un edificio sacro a lei dedicato. lvi si sono 
trovate due iscrizioni paleografiche in greco: «Xe Maria» (Rallegrati, 

Vari motivi convinsero P. Balié della validità di tale orientamento: «BaJié aveva 
scelto l'investigazione del culto mariano come tema dei futuri congressi mariologici 
probabilmente per i seguenti motivi: voleva prendere una posizione ferma sia di 
fronte a falsificatori che di fronte a negatori del culto mariano, ed anche per le ragio
ni ecumeniche, essendo il culto mariano un punto tra i più dibattuti nel dialogo tra 
cattolici e protestanti. Perciò egli continuava, d'accordo con la S~nta Sede, a invitare 
ai suoi congressi i rappresentanti delle Chiese separate» (D. Alv.ct{;, La dottrina ma· 
riologica negli scritti di Carlo Balié, Roma, Pont. Accademia mar. internaz., 1980, p. 
84, nota 175). 

J Si prevede un totale di 35 volumi, raccolti finora sotto i seguenti titoli: De pri· 
mordiis cultus mariani. Acta congressus mariologici·mariani in Lusitania anno 1967 
celebrat~ 6 vol., Roma Pontificia Academia Mariana Internationalis ( • PAMI), 
1970; De eu/tu mariano saeculis Vl·XI. Acta congressus mariologici·mariani internatio· 
nalis in Croatia anno 1971 celebrati, 5 vol., Roma, PAMI, 1972; De eu/tu mariano 
saecu/is XII·XV. Acta congressus mariologici·mariani internationalis Romae anno 
1975 celebrati, 6 vol., Roma, PAMI, 1979-1981; De eu/tu mariano saeculo XVI. Acta 
congressus mariologici·mariani internationalis Caesaraugustae anno 1979 celebrati, 6 
vol. (in preparazione); De cultu mariano saeculis XVII.XVlll. Acta congressus 
mariologici·mariani in Republica Melitensi anno 1983 celebrati, l vol., Roma, P AMI, 
1987; De cultu mariano saeculis XIX.XX. Acta congressus mariologici·mariani interna· 
tionalis Kevelaeri in Gennania anno 1987 celebrati, 7 vol., Roma, PAMI, 1988 e ss. 

4 J.- M. SALGAOO, Le eu/te maria! dans le bassin de la Méditerranée, .k•s origines au 
début du IV siècl~, in Marianum 34 (1972) p. l. 
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Maria) e un'altra così traducibile:« .... Sopra il luogo sacro a M scrissi 
subito i nomi, ho ornato la sua immagine»5• 

L'Egitto ci presenta un papiro -scoperto nel1917 -con la ce
lebre preghiera alla Madre di Dio Sub tuum praesidium, che il papiro
lego Label e i recenti commentat ri fanno risalire al più tardi al m 
secolo6• P. Giamberardini mostra che probabilmente si tratta di un 
tropario usato nella liturgia del Natale, festa congiunta di Cristo e di 
Maria Madre di Dio, celebrata già nel II-III secolo. Alla fine del m se
colo 1l patnarca 'l eona (280-300) costruisce in Alessandria la prima 
chiesa in onore della Theometor e un amuleto dello stesso periodo 
tramanda un'altra preghiera popolare: 

«Madre di Dio, pura, immacolata, senza macchia, Madre di Cristo: 
ricordati che tu hai detto queste cose. Guarisci nuovamente colei che 
porta (questo amuleto). Amen»7• 

Anche altre zone culturali documentano il sorgere del culto di 
Maria nei primi secoli. Epigrafi e affreschi testimoniano a Roma il ri
ferimento probabilmente cultuale a Maria già nel II secolo, mentre 
bisognerà attendere il V-VI secolo perché sia introdotto nella liturgia 
il communicantes dove si ricorda «in primis gloriosae semper Virgi
nis Mariae Genitricis Dei et Domini nostri Jesu Christi>>8• 

La Cappadocia registra la prima apparizione di Maria, quella av
venuta a S. Gregorio Taumaturgo (t ca. 270), e la preghiera a Maria 
elevata dalla vergine Giustina in un momento di pericolo9 • La Spa
gna conosce nei poeti Giovenco e Prudenzio (IV-V secolo) le sue pri-

5 Cfr. B. BAGAlTI, De beatae Mariae Virginis eu/tu in monumentis palaeochristia
nis palaestinensibus, in De primordiis ... , o.c., vol. V, pp. 1-20; E. TESTA, Cultus maria
nus in textibus nazarethanis primorum saeculorum, ibidem, pp. 21-34. 

6 Cfr_ A.-M. MALo, La plus ancienne prière a Notre-Dame, ibidem, vol. II, pp. 475-
485. 

7 Questa preghiera è riferita da G. GtAMBERAROJNJ, //culto mariano nei primi se
coli. Origine, sviluppo, cause, Cairo, Edizioni del centro francescano di studi orientali 
cristiani, 1967, p. 283; per le altre notizie, cfr. dello stesso autore: De primaevo Virgi
nis Deiparae festo in nativitate Domini occurrente ex documentis liturgiae aegyptiacae, 
in De primordiis ... , o.c., vol. V, pp. 79-95. 

8 Cfr. S. M. MEO, La formula mariana 'Gloriosa semper Virgo Maria Genitrix Dei 
et Domini nostri Jesu Christi' nel Canone romano e presso due pontefici del VI secolo, 
ibidem, vol. II, pp. 439-458; G. FRfNAUO; De intercessione B. V. Mariae in Canone Mis
sae romanae et in anaphoris liturgiarum orientalium ante VII saeculum, ibidem, pp. 
459-462. 

9 Cfr. A. RuM, Devotio mariana in Epheso et in Asia minore usque ad saec. VI, ibi
bem, vol. V, pp. 103-113 (specie p. 111); A. MARTINEZ, De apparitionibus m.~ri.anis in 
antiquitate christiana, ibidem, pp. 195-212. 
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me espressioni di lode a Maria 10• Perfino la Gran Bretagna sembra 
vantare una Chiesa dedicata a Maria già nel II secolo11 • Con il V se
colo le testimonianze di culto verso Maria si moltiplicano, come ap
pare dalle omelie ed opere dei Padri dell'epoca. 

B. Fondamenti biblico-patristici del culto di Maria. 

Nel congresso è stata recepita l'osservazione di F. Mussner circa 
il v. 48 del Magnificat, che non sarebbe entrato nel Vangelo di Luca 
se nella comunità cristiana non si fosse verificato un inizio di culto 
mariano 12• 

Questo trova il suo fondamento ultimo nella volontà di Dio, che 
si manifesta nella rivelazione biblica, ma pure lungo la storia della 
Chiesa. 

Per C. Colombo si distinguono storicamente tre tappe del culto 
verso la Vergine: prima appare l'ammirazione mista a gratitudine in 
base al parallelismo Eva-Maria, che inserisce la Madre di Gesù nel di
namismo della salvezza; poi sorge la preghiera fiduciosa, non come 
frutto di ragionamenti teologici, ma quale risposta spontanea del 
senso di fede del popolo di Dio; infine la venerazione si esprime nei 
templi e mosaici e scaturisce dalla contemplazione della dignità e 
santità singolare della Madre di Dio13• 

Senza attendere il Concilio di Efeso (431), i Padri avevano svilup
pato il culto di Maria in varie direzioni non sempre convergenti: 
mentre Ambrogio ed Agostino insistono sull'imitazione e Cirillo 
d'Alessandria sulla speciale venerazione, Efrem sottolinea l'ammira· 
zione e Severiano di Gabala la preghiera fiduciosa. Epifania, da parte 
sua, svolgerà un compito moderatore, respingendo sia gli Antidico
marianiti, che negavano la verginità di Maria, sia le Colliridiane, 
donne arabe che offrivano alla Vergine focacce sull'altare: la sua po
sizione distingue l'onore dovuto a Maria dall'adorazione riservata al
le persone della Trinità 14• 

1° Cfr. A. RIVERA, De origine et evolutione cultus marialis in Hispania apud Patres 
et scriptores ecclesiasticos usque ad S. Ildephonsum (a. 667}, ibidem, pp. 129-144. 

11 H. M. GILLET, Primordia cultus mariani in Britannia, ibidem, pp. 115-128. 
12 F. MussNER, Lk. 1,48/; 11,27/ und die Anfonge der Marienverehrung in der Ur

kirche, ibidem, vol. II, pp. 25-34 (specie pp. 29-30). 
13 C. COLOMBO, De fundamentis dogmaticis cultus mariani, ibidem, pp. 183-193. 
14 Cfr. D. BERTETTO, De eu/tu imitationis B. M. Virginis apud Patres latinos, ibi

dem, vol. III, pp. 99-117; G. VASSALU, Accenni e motivi per il culto m-l.riano in San 
Cirillo d'Alessandria, ibidem, pp. 163-204; H.-M. GuiNDON, Une dimension objective 
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C. Rapporto del culto di Maria con il mito e gli apocrifi. 

Se il mito è «un'immagine mentale piena di vita e di efficienza ... 
che ci unisce al passato, al futuro, al cosmo, all'aldilà», è incontesta
bile - secondo J. Guitto n - il suo concentrarsi in Maria: 

«L'idea della Vergine Maria attira, concentra al più alto grado, co
me uno specchio magico un gran numero di miti: miti cosmici, solare, 
lunare, stellare; miti dell'acqua, della sorgente; miti del deserto; la Ver
gine ha un suo bestiario dove si trova la colomba e soprattutto il lio
corno; ha il suo florilegio, la rosa, il giglio. Ella richiama tutte le meta
fore e gli elementi dell'antica liturgia, come il tempio, l'arca, il taberna
colo, la nube. Ma la principale fonte del mito è la femminilith15• 

Luogo privilegiato dei miti, che ella accoglie, unifica e purifica, la 
Ver&ine è anche «il legame dei misteri più afti>>; anzi alla luce di Dio 
ella e «il contrario di un mito e il centro di un mistero>>. Il mistero di 
Maria invita a un progresso incessante, che sfocia nel mistero di Cri
sto e di Dio. 

Differente è il rapporto del culto alla Madre di Dio con i miti pa
gani e l'adorazione delle dee-madri. Anche se sussistono analogie e 
talvolta dipendenze, prevale l'originalità del culto di Maria, che non 
è reso ad una dea, ma ad una creatura: i suoi contenuti sono dunque 
essenzialmente diversi 16• 

Quanto agli apocrifi, pur riconoscendo che essi aggiungono ai 
vangeli dei dati immaginari, occorre superare la visione negativa di 
Girolamo (che li riteneva «deliramenta») e vedere in essi non soltan
to l'espressione sincera e intuiti va della fede popolare, ma pure della 
profonda venerazione che le prime generazioni cristiane nutrivano 
per la Madre di Gesù 17• 

du culte maria! chez Saint Ephrem de Syrie: L'admiration, ibidem, pp. 213-228; A. Gt· 
LA, Il culto alla Madre di Dio in Severiano di Cabala, ibidem, pp. 229-242; J. GALOT, 
Dé'!liation du culte maria! et saine tradition: Saint Epiphane et !es Collyridiens, ibidem, 
pp. 291-301. 

15 J. GuiTTON, Mythe et mystère de Marie, ibidem, vol. IV, p. 2. 
1
6 Cfr. L. M . HERRAN, Hasta qué punto se puede admitir influjo del mito sobre el 

desenvolvimiento del culto a la Virgen Maria, ibidem, pp. 63~84; G. CALDAROPOU, Il 
culto della B. Vergine in relazione al culto delle dee pagane, ibidem, pp. 85·108; D . 
S<5LL, Haben das Heidentum und die Apokryphen die Marienverehrung illegitim been· 
flusst?, ibidem, pp. 109-122; D . FERNANDEZ, Num cultus matrum deorum influxum in 
terminologiam circa divinam maternitatem habuerit, ibidem, pp. 123·144. 

17 Cfr. R. LAURENTIN, Mythe et dogme dans les apocryphes, ibidem, pp. 13-30; P.-E. 
LANGEVIN, Les écrits apocryphes du Nouveau Testament et la Vierge Marie, ibidrm, pp. 
233-252. 
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2. ZAGABRIA {1971): IL CULTO DI MARIA NEI SECOLI VI-XI 

Il periodo post-patristico, considerato talvolta come un'epoca di 
scarsa importanza marialogica, risulta invece molto ricco per lo svi
luppo del culto di Maria. 

Ognuno se ne potrà render conto seguendo la traiettoria che, 
nell'arco dei 500 anni esaminati durante il VI congresso mariologico, 
parte dall'Oriente e attraversa i paesi dell'Occidente. 

A. Epoca aurea in Oriente 

Il periodo che va dal VI all'XI secolo rappresenta l'epo~a aurea 
del culto e della dottrina mariana delle cristianità orientali. E infatti 
il periodo delle grandi figure di Germano di Costantinopoli, Andrea 
di Creta, Giovanni Damasceno, Modesto di Gerusalemme: le loro 
omelie, ricche di immagini e vibranti di fervore, traducono i conte
nuti teologici emergenti dalla contemplazione del mistero della 
Theotokos. 

Maria non è solo la Madre di Dio, ma l'inizio della nuova creazio
ne, l'apice di Israele, la cooperatrice della salvezza umana. In questo 
contesto matura la preghiera diretta a Maria e la venerazione speciale 
per lei, quale risposta alla sua santità, grandezza e funzione mediatri
ce delle grazie divine18• 

Il culto mariano si sviluppa e matura nell'ambito della vita litur
gica: dal V ~l VI secolo son~ celebrate l'f!?'Papa~te (o inc.on~ro di 
Cristo con S1meone nel temp10), la Dorm1z1one, l Annunc1az10ne e 
la Natività. Un carattere strettamente liturgico ha pure il mese ma
riano celebrato in Egitto, in dicembre, in preparazione del Natale, 
anticipando cosl di mille anni l'occidentale mese di maggio, come ri
leva G. Giamberardini19• 

Il culmine della teologia mariana d'oriente è rappresentato dal ce
lebre inno Akdthistos ( = da recitare «non seduto»), altissima espres-

11 Cfr. T. HORVATH, Germanus ofCorntantinopleand the Cult ofthe Virgin Mary, 
Mother of God, Mediatrix of Ali Men, in De eu/tu mariano saecu/is V!· XI. Acta congres· 
sus mariologici·mariani internationa/is in Croatia anno 1971 celebrati, Roma, P AMI, 
1972, vol. IV, pp. 285-299; F. M. ]ELLY, Mary's Mediation in the Distribution ofGrace 
According to St. fohn Damascene's Homilies on her Dormition, ibidem, pp. 302-312; 
D. BER TETTO, Il culto mariano in S. Modesto di Gerusalemme (+634}, ibidem, vol. III, 
pp. 127·159. 

1
9 G. G tAMBERARDINt, De mense Mariae dicato in liturgia copta. Ritus·rationes· 

historica progressio, ibidem, vol. IV, pp. 41-63. 
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sione cultuale della Chiesa bizantina. 

E. M. Toniolo ne ha scartato l'attribuzione a Romano il Melode, 
perché l'esame dettagliato e comparativo con altri inni di questo au
tore dimostra una troppa grande differenza. 

L'Akdthistos parte dal mistero cristologico, incentrato sul Natale 
del Signore secondo la trama biblico-patristica, ed esplode nel giubi
lo e nella lode a Maria presente e operante in esso. 

La Vergine è essa pure un mistero del Verbo incarnato. Ella si in
serisce nella dinamica della redenzione, come antitesi di Eva e an
nuncio iniziale di gioia universale; ma nello stesso tempo essa rap
presenta il porto e la terra promessa verso cui tende la Chiesa. Maria 
è come un diacono che accompagna al battesimo (l'inno riprende il 
tema patristico del parallelismo tra il grembo di Maria e il fonte bat
tesimale) e conduce il pellegrinaggio dei fedeli verso il termine ulti
mo: diventare pienamente figli di Dio nel Verbo di Dio20• 

Ortiz de Urbina, proseguendo lo studio degli inni prodotti nei se
coli in questione, mette in rilievo lo sforzo compiuto dai poeti cri
stiani per penetrare nella psicologia di Maria. Essi mostrano la V ergi
ne come una donna tipicamente orientale: debole, fragile, emotiva, 
sottoposta a inquietudine, instabilità, sollecit~dine e drammaticità di 
fronte agli avvenimenti della vita di Cristo. E una immagine diversa 
dalla donna forte e combattiva, quale Debora o Giuditta, che predo
mina in Occidente dal Medioevo in poi. 

Le debolezze riscontrate dagli autori degli inni in Maria non sono 
di ordine morale e soprannaturale, ma di ordine psicologico e natu
rale, che rendono Maria una donna semita autentica21 • 

B. Sviluppi cultuali in Occidente. 

Quanto all'Occidente, occorre rilevare che il culto verso Maria si 
trova in un certo ritardo ed è tributario in gran parte agli influssi 
orientali. Ne è prova la difficoltà degli scrittori latini di entrare in 
dialogo diretto con la Vergine. 

Prima del VI secolo non si conoscono preghiere rivolte alla Ma
dre di Dio e s. Agostino si scusa con i fedeli quando in un sermone 

20 E. M. ToNtoLO, L 'inno acatisto, monumento di teologia e di culto mariano nella 
Chiesa bizantina, ibidem, pp. 1-39. 

2
1 J. 0RTJZ DE URBJNA, Psychologia Mariae iuxta primaevos poetas mari.mos, ibi

dem, vol. Il, pp. 75-89. 
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osa esprimere delle interrogazioni a Maria. Tipico esempio di questa 
mentalità è il carme di Andreas Orator, poeta cristiano del VI seco
lo, che espone sinteticamente i dati marialogici in stretta connessio
ne con Cristo e con il piano divino, ma senza entrare in personale 
colloquio con Maria22• Sebbene la salutazione angelica sia stata accol
ta dalla liturgia occidentale alla fine del VII secolo, bisognerà atten
dere l'Xl secolo per trovare la re,cita privata dell'Ave Maria nell'am
biente monastico e popolare23• E interessante notare come gli scavi 
archeologici compiuti a Nazareth documentino la presenza di 
un'A ve Maria in latino scolpita nella pietra (sec. X). Molto prima, 
tuttavia, e precisamente nel VII secolo, l'Occidente accoglie nella li
turgia le quattro feste m ariane già celebrate nella liturgia orientale24• 

Anche i Papi di questo periodo, come Ormisda (514-523) e Gio
vanni II (532-536), rispondendo ad esigenze cristologiche dimostra
no un interesse particolare per Maria, di cui sottolineano la vera ver
ginità e la vera maternità, che si risolvono in una esaltazione della 
«gloriosa» Madre di Dio25. Preziosa è la testimonianza di Papa Gio
vanni VII (705-707), che edifica lo splendido oratorio mariano nella 
basilica vaticana (demolito purtroppo nel 1606) e si firma «servus 
Sanctae Mariae>> nell'ambone di s. Maria Antiqua, tracciando una li
nea di devozione che si svilupperà specialmente con s. Luigi M. di 
Montfort un millennio più tardi26• 

Il tema del servizio d'amore verso Maria ritorna in altre testimo
nianze, come nella formula con cui Odilone di Cluny si proclama 
schiavo di Maria; o nelle espressioni oranti di s. Ildefonso di T o ledo. 

Ampliando uno studio sulla evoluzione del servizio d'amore ver
so Maria, L. Herran enumera alcuni personaggi che hanno vissuto 
tale atteggiamento e i predicatori dei secoli VII-XI che ne hanno 
esposto al popolo i fondamenti27. 

22 P. M. LuSTRISSIMI, Andreas Orator, poeta cristiano del secolo VI, in un dimenti· 
cato carme di lode alla Madre di Dio, ibidem, vol. III, pp. 35-48. 

23 J. LAURENCEAU, Les débuts de la récitation privée de l'antiimne «Ave Maria» en 
Occident avant la fin du Xl' siècle, ibidem, vol. Il, pp. 231-246. 

24 R. LAURENTIN, Marie dans le eu/te. Ce que l'Occident doit à l'Orient du VJ< au 
Xl' siècle, ibidem, pp. 17-36. 

25 S. M. MEO, La dottrina mariana e le rispettive formule sintetiche dei papi Ormi· 
sda e Giovanni Il, del VI secolo, ibidem, vol. III, pp. 17-34. 

26 A. RuM, Papa Giovanni VII (705-707}: «Servus sanctae Mariae», ibidem, pp. 
249-263. 

27 G. BAVAUD, La dé-votion de saint Odilon à la Vierge Marie, ibidem, pp. 571-582; 
J. CASCANTE D.\ VILA, La devocion y el culto a Maria en los escritos de S. lldejonso de T o· 
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Il culto di invocazione, venerazione, amore imitazione e servizio 
nei :iguardi di ~aria assume u~ carattere di ~niversalità, poiché si 
espnme nell~ vane ~re_e geografiche ~elle Chiese in_ Occ~dente: nella 
Spagna, co~ 1 trattati ?1 s. Ilde_fo~so d1 T o ledo e la liturgia mozarabi
ca; nell !tali~ con s. P1e~ Dam1a~u, s. Anselmo, Paolo Diacono, ecc ... ; 
nella F~anc1a con Od1lone d1 Cluny e s. Fulberto di Chartres; 
nell'Afnca del Nord con alcune omelie liturgiche· in Inghilterra con 
s. Anselmo di Canterbury2s. ' 

L'en~merazione è tutt'~ltn;> che completa, ma permette ugual
m~n~e d1 notare come ~an~ s1a considerata sempre più dal popolo 
cr~stiano come Madre d1 Cnsto, regina ed interceditrice presso il Fi
glio e soprattutto Madre di Misericordia29. 

Gli _studi sull'i~?nogra~i~ e _ l'arc~eologia del tempo evidenziano 
alcune Interessanti 1mmagm1 d1 Mana quale Madre portatrice di Cri
sto, esempio dell'orante e regina sul tipo dell'imperatrice. Essi docu
mentano anche _l'uso di dedica~e a Maria la cattedrale oppure la chie
sa c,ont~ne~lte 1l _font~ batt_es1male. Se ne ha un chiaro esempio 
nell antica 1mmagme d1 Mana trovata nella Cappella di Grado (V-VI 
secolo) e_ nella recente scoperta di una basilica paleo-cristiana dedica
ta a Mana (IV sec.): questa dedicazione si inserisce nella dottrina di s. 
Cro~azio di ~quile~a (t 408), che vede la Chiesa come famiglia dei 
sant1 e «casa d1 Mana», dove è predicata l'incarnazione di CristoJo. 

. ~'?rigin~le ricerca. di G. M. Besutti sulle origini dei santuari ma
n~m m Italia prende m esame 1147 casi, di cui 136 anteriori al1100. 
Rt~ulta che_ non so~ o le ~pparizioni a dare origine alla maggior parte 
d_e1 santuari del penod? m esame, ma altre cause e in primo luogo il 
ntrovart;lent? d1 ~~a Immagine. _L'indagine storico-critica rimane 
aperta c1rca 1 mot1v1 che hanno spmto alla dedicazione di tante chie
se alla V ergineH. 

ledo (s. VII}, ibidem, pp. 223-248; L. M. HERRAN, Proceso evolutivo del «servicio amo· 
roso» a Nuestra Seiiora la Virgen Maria: de S. Ildefonso a S. Anselmo, ibidem, vol. IV 
pp. 427-472. , 

28 Cfr. i vari saggi del vol. IV degli Atti del congresso di Zagabria. 
• 

29 .G. M. R~sCHINI, L 'origine e il primo sviluppo del titolo e del culto della «Mater 
mzsencordzae», zbzdem, vol. IV, pp. 473-486. 

30 Oltre agli studi archeologici di vari autori, cfr. D. FRAGIACOMO Prime tracce 
del culto a Marta nella «ecclesia» di Aquileia, ibidem, vol. V, pp. 269-Ì74. 

31 G. M. BESUTTI, Saggio di ricerca sull'origine dei santuari mariani in Itùlia ibi· 
dem, pp. 275-305. ' 
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3. ROMA (1975): IL CULTO DI MARIA NEI SECOLI XII-XV 

Lo studio del culto di Maria nei secoli XII-XV presenta un vastis
simo panorama di documentazione, che spazia dall'Oriente all'Euro
pa e giunge fino all'America. 

La pietà di Cri~t?for? S~lo_mbo v~rso _la y ergi~e. e m erg~ dai do
cumenti dell'archlVlo dt S1vtgha e dat datt bwgra~tCI! da cut ap~a;2e tra l'altro che dieci isole scoperte ebbero un nome tsptrato a Mana . 

Le 100 omelie bizantine, in gran parte inedite, studiate_ da E. To
niolo, trasmettono un'immagine vivissima di Maria. Inse~tta nel tes
suto ecclesiale e nelle vicende storiche del tempo, la ftgura della 
Theotokos appare come la l~beratrice, ma sopr~ttutto co~e l'<;>p~ra~ 
trice di catarsi per una VIta santa._ Progress~vamente 1 c~1sttam 
d'Oriente comprendono che la preghtera a Man~ non deve m1rare a~ 
suo intervento nei pericoli, ma alla conservaziOne nella fede det 
padri n. 

Nell'area occidentale troviamo s. Bernardo, la cui devoz~one ma~ 
riana è indiscutibile, ma anche Gersone, Dun~ Sco t o e va n. dotto~t 
dell'epoca scolastica, che hanno offerto alla ch1esa una dottnna sol~
da e ispiratrice di una piet~ caratterizzata da ~n f~~ore senza senu
mentalismi, da un umanestmo senza esageraztont . 

Studiando la venerazione di Maria nella mistica tedesca, P. Mein
hold conclude che in essa si rivela un~ devozione piena di vit~ e un 
atteggiamento di fede, che parte d~l m~stero fond~mentale dell mca~
nazione del Figlio di Dio da Mana. E un ~ammmo - con~lude tl 
teologo protestante - valido anche per nm: «Attraverso C:tsto an-

. d' d' C JS diamo a Maria, e attraverso Mana an tamo 1 nuovo a nsto» . 

Anche la figura originale di Gioacchino da Fiore (t 1203) presen-
ta interessanti risvolti mariani. . 

Nell'esposizione dell'Apocalisse, definita dall'ab~te calabre_se «~l 
vangelo del futuro», Gioacchino distin~e nella stona della chtesa_ •} 
tempo della sterilità durato_ fino ~l med~oevo e quello della fecondtta 
che si protrarrà fino alla fme det secoh. 

J2 I. BENGOECHEA, La Virgen Maria en la vida y la obra de Crist6bal Colon, ibi
dem, vol. V, pp. 385-429. 

JJ E. M. TONJOLO, Maria attraverso l'omiletica bizantina dal secolo XII al secolo 
XVI, ibidem, vol. IV, pp. 53-68. 

H Cfr. vari studi nei vol. IV e V. 
JS P. MEINHOLD, Die Marienverehrung in der deutschen Mystik, ibitkm, vol. V, pp. 

195-220. 
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M~~ia designa _la chiesa spirituale, che porta Cristo concepito dal
lo Spmto, accoghe la Parola eterna ed è in cammino verso l'unità. 
Madre della terza età della Chiesa, Maria è l'emblema dell'ansia di 
rinnovamento che ha pervaso Gioacchino da FioreJ6. 

Il culto di Maria trova spazio nelle varie nazioni e ordini religiosi, 
nel concilio di Basilea e nelle espressioni liturgiche e paraliturgiche 
{come il rosario) della pietà. 

La psicanalista Bernadette Lorenzo studia la devozione mariana 
in cinque mistiche vissute in Europa tra il XIII-XV secolo, mentre 
due studiosi cappuccini approfondiscono il titolo nuovo in Occiden
te di «Sposa dello Spirito santo» con cui S. Francesco d'Assisi saluta 
la MadonnaJ7• 

4. SARAGOZZA {1979): IL CULTO DI MARIA NEL SECOLO XVI 

Anche il tema dell'VIII Congresso mariologico internazionale è 
trattato con riferimento a tre aree culturali: l'Europa, l'Oriente e il 
Nuovo Mondo. 

In Europa, il fatto inedito e specifico del secolo è senza dubbio 
l'affermarsi della riforma protestante nelle sue varie ramificazioni. 

Il contesto nel quale si è sviluppato il protestantesimo, con parti
colare attenzione alla devozione mariana è presentata da E. Carroll 
nella relazione panoramica circa il culto della Vergine tra il '400 e il 
'SOOJ8• Egli osserva che la pietà popolare a Maria e ai santi si affianca 
alla devozione al Cristo sofferente e alla preoccupazione della salvez
za individuale di fronte alla morte. La sincera devozione a Maria si 
esprime a livello popolare con la diffusione delle confraternite, dello 
scapolare, del rosario e soprattutto dei pellegrinaggi. Il carmelitano 
Arnoldo Bostius {t 1499) è un'interprete della devozione dell'epoca 
nel suo libro De patronatu et patrocinio B. V. Mariae in dicatum sibi 
Carme/i ordinem, in cui afferma che Maria è madre e mediatrice di 
grazia, per cui occorre invocarla, contemplarla, dedicarsi a lei ed imi
tarla. 

36 D. M. T ALLERJCO, Risvolti mariani nella tipologia escatologica di Gioacchino da 
Fiore, ibidem, vol. IV, pp. 229-257. 

37 B. LoRENZO, Dévotion maria/e de quelques fìgures féminines du Xlii' au XV" siè
cle. Projection de la psyché ou réalité théologale, ibidem, vol. IV, pp. 331-353; O. VAN 
AssELDONK -l. PYFFEROEN, Maria santissima e lo Spirito Santo in san Francesco d'Assisi 
ibidem, pp. 413- 445. ' 

JS E. CARROLL, Pattems m Popular Piety a t the Turn of Century, 1400/1500, in De 
cultu mariano saeculo XVI. Acta congressus mariologici-mariani Caesarauguscae anno 
1979 celebrati, vol. II, Roma, PAMI, 1985, pp. 69-84. 
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Nella relazione Incidenza della riforma Liturgica del Concilio di 
Trento sul culto mariano39, P. Masson nota che non tutto si poteva 
approvare nella devozione de~ popo~o: In un ~e~po di guerre_ e pest~
lenze si insisteva troppo su1 frum 1mmed1at1 della pregh1era, n
schiando di cadere in una devozione a Maria di tipo magico e super
stizioso, insistendo sul numero e sulla ripetizione per avere la certez
za di essere esauditi. 

In particolare, sotto l'influsso della «Devotio modern~»,_ a~an_za 
un tipo di spiritualità intimista, che influirà ~el ~roce~so d1 ~hstmziO
ne e separazione tra culto liturgico e devoz10m part1colan. 

La teologia del tempo, da parte ~ua,_ non ha saput? regolare la pie
tà popolare alla luce della Parola d1 D10. _.A:l con.trano - ~ss~rva C. 
Pozo, parlando de La posizione dei ca~tolzet e det prot~stantt dt fronte 
al culto mariano del secolo XV/40 - 1l teologo G. B1el aveva accen
tuato il ruolo di Maria come avvocata misericordiosa fino a far porre 
maggior fiducia in lei che in Cristo. 

Non tutti i teologi accettavano ad occhi chi~si la pietà marian~ 
popolare. Il domenicano polacco B. Przybylsk1 (che purtrorpo e 
morto durante il Congresso) rileva nella sua conferenz~ su l_ culto 
mariano all'inizio del XVI secolo nel suo contesto cnstologtco ed 
ecclesiologico .. •, come la Spagna abbia conosciuto u~a.serie di_rifo~me 
precedenti quella di Luter~. Vi !i~risc?I!O ~7 centn d1 t:ol~g_1a e s1 at
tua un rinnovamento degh ordm1 rehg10s1. Non solo Sl crltlc~ la de: 
vozione troppo affettiva, ma anche si insiste sulla vita ~ le v1rtÙ d1 
Maria, tanto che proprio in questo tempo sorge l'Ordme delle 10 
Virtù di Maria. 

Il rinnovamento più profondo della devozi~n~ ~arian~ avviene 
mediante i santi e i mistici. Ancora la Spagna s1 d1stmgue m questo 
campo con i santi Giovanni della Croce, Teresa D 'A v ila, Ignazio di 
Loyola, T ommaso da Villanova. 

Per Enrique Llamas42 la Spagna dell'epoca si qualifica COf!le «U?

popolo in preghiera», dalla pietà mariana fervente. Questa Sl espn-

" P. MAssoN, Incidence de la réforme liturgique du Concile de Trente sur le eu/te 
marial, ibidem, pp. 199-225. 

40 C. Pozo, La posici6n de los cat6licos y de los protestantes freme al culto mariano 
en el siglo XVI (S{ntesis), ibidem, vol. III, pp. 201-243. 

41 B. PRZYliYLSKI, Le culte maria/ au débout du xvr siècle dans son contexte christo· 
logique et ecclésiologique, ibidem, vol. II, pp. 85-97. 

42 E. LLAMAS, Mistica y mariologU!. Piedad mariana y mysticismo err el siglo XVI, 
ibidem, pp. 99-143. 
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meva con la recita del rosario, dell'ufficio della Vergine, delle tre 
A ve Maria, ma più profondamente con la pratica della santa schiavi
tù o consacrazione a Maria. All'interno della preghiera contemplati
va si scopre la Madre di Dio quale modello della vita di orazione e 
dell'anima mistica. 

Su una linea diversa da quella mistica si pone Erasmo di Rotter
dam, che non cela critiche alla devozione mariana del tempo. Già nel 
suo Elogio della pazzia (1509), egli aveva dic_hiarato inutili le pratiche 
esterne di culto a Maria, perché staccate dall'imitazione delle sue vir
tù, e aveva in pari tempo lamentato che il volgo attribuisse maggior 
efficacia a Maria che a Cristo. In altre opere il dotto umanista olan
dese, insieme ad opportune osservazioni circa la necessità di colloca
re il culto a Maria nel contesto di quello di Cristo, attacca con fine 
ironia i titoli mariani non biblici, come stella del mare, regina del cie
lo, porta di salvezza, e giunge ad una reticenza o ambiguità circa l'in
vocazione di Maria. 

La critica di Lutero al culto mariano sembra all'inizio più blanda 
di quella degli umanisti. Nel Commento al Magnificat (1521), egli 
non solo esalta la Madre di Dio e afferma che la sua lode risuonerà 
sempre nella Chiesa, ma ricorre (all'inizio e alla fine) all'intercessio
ne di Maria. 

A partire dal 1522 Lutero -pure mantentendo la fede nella ma
ternità divina e nella verginità perpetua di Maria -irrigidisce le sue 
posizioni e invita i fedeli a considerare l'A ve Maria una lode e non 
un'invocazione. Pertanto egli non solo abolisce la recita della Sancta 
Maria, ma sotto l 'influsso del principio «Solus Deus», vede Maria co
me pura passività di fronte a Dio, tanto che la paragona alla croce, 
strumento inanimato. 

In sostanza - riconoscono illuterano Peter Meinhold e il salesia
no Georg Soll43 - Lutero ha sempre conservato la lode a Maria; né 
lui né gli altri riformatori volevano abolirla, ma solo purificarla nelle 
espressioni e renderla cristocentrica. 

«Lutero - ha precisato C. Pozo - soppresse il culto di intercessione 
di Maria, per concentrare la pietà nella preghiera a Cristo. Nel 1532 
doveva riconoscere che con la soppressione della preghiera a Maria 
non si era ottenuto che si pregasse di più Cristo». 

., P. MEINHOLD, Erneuerung der Marienverehrung durch die Reformatoren des 16. 
fahrhundert, ididem, vol. ID, pp. 25-50; G. S6LL, Das Lob Mariens bei den Reformato· 
ren. Positive und kritische Wurdigung aus katholischer Sicht, ibidem, pp. 245-265. 
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Nei riformatori successivi a Lutero -come Calvino e Zwingli 
-permane l'atteggiamento di lode a Maria, ma l'~sclusivismo te~lo
gico impedisce loro di ammettere la collaboraziOne della Vergme 
nella salvezza44• 

S. C. NAPJ6RKOWSKJ 4s ha studiato i simboli di fede delluterane~i
mo ed ha concluso che il «Liber concordiae», qualora se ne faceta 
una lettura globale e non polemica, aff:rma con_t:mpora~eame~t~ 
sia l'«Unus Mediator» che la collaboraztone salvtftca degh uommt. 
Cristo unico Mediatore esclude le mediazioni umane che pretenda
no un,'attività salvatrice derivante da se stessi, fuori di lui o accanto a 
lui. Ammette invece altri mediatori, a condizione che essi non con
traddicano la sua perfetta mediazione,_ siano da lui istituiti ed a ~ui at
tribuiscano tutta la loro forza salvatnce. In questo cont~sto dt n_on 
esclusività sarà meno arduo accettare il ruolo della Vergme Mana. 

Alla critica protestante circa la devozione a Maria il cattolicesimo 
ha offerto una risposta a vari livelli. 

Innanzitutto, il Concilio di Trento ha dato un contributo d! chi~
rificazione e di indiretta promozione del culto verso la yergme. E 
vero che esso non ha affrontato né dedicato molto spazto al tema 
mariano. Ma - come ha osservato S. M. Meo46 

- posizione del 
Concilio favorevole all'Immacolata Concezione (sessione V) ~ la 
conferma della dichiarazione di Sisto IV hanno avuto l'effetto dt fo
mentare tra i fedeli la celebrazione dell'Immacolata, la cui liturgia af
fermava in modo chiaro il privilegio mariano. Inoltre il Conc_ilio ~i 
Trento con il decreto sul culto dei Santi (sessione XXV), che mcan
ca i pas~ori di istruire i fedeli ~irca la retta i_nvocazione dei Santi, sal
va il permanere del culto ma~tano nell_a Chtesa e pone le premesse al
lo sviluppo di esso nei secoh seguenti. 

A livello di teologia, oltre allo_ sforzo del do~enic~n<;> Eck, c~n
temporaneo di Lutero, per armomzz~r7 cu_lto det ~a.ntt e mtercessto
ne di Cristo, si distinguono due ges_u_m: Pter Camsto, autore ~el fa
moso De Maria Virgine incomparabdt (1557), che rappresenta tl frut-

.. Nello stesso volume III ora citato, oltre alla tradizione anglic~na U. De _Satgé, J. 
Milburn, M. O'Carroll, G. Gorr), si studiano il pensiero e atteg~tamento ctrca Ma
ria di tre riformatOri dopo Lutero: Calvino (H. Chavannes, J. Pmtard), Ecolampa
dio (S. De Fiores), Viret (G. Bavaud). 

H S. C. NAPI6RKOWSKJ, cUnus Madiator» et «Les autres Média_t~urs» selon /es Livres 
Symboliques du Lutheranisme «Liber Concordiae» (1530-1580}, 1bidem, pp. 117-126 . . 

46 S. M. MEO, La dottrina dell'Immacolata Concezione nel pec;eto s1~l peccato ong1· 
naie del Concilio di Trento e sue incidenze sullo svduppo della pteta m.t.nana nella Con· 
troriforma, ibidem, vol. n. pp. 117-197. 
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to ptù maturo della marialogia postndentina nel suo intento di ri
spondere ai Centuriatori; e Francesco Suarez, che apporta una strut
turazione più sistematica al discorso su Maria e sviluppa l'idea della 
collaborazione di lei all'opera salvifi ca47• 

Da parte sua, la predicazione non ha mancato di istruire i fedeli 
circa la retta dottrina mariana e di esortarli a ricorrere all'intercessio
ne di Maria. Questo risulta da una vasta inchiesta - condotta da 
Jean-Marie Salgado48 - sui catechismi diffusi in Spagna e nell'Ame
rica Latina. 

A livello di vita si nota la diffusione del rosario come meditazione 
dei misteri di Cristo sotto gli occhi di Maria e invocazione fiduciosa 
della sua preghiera di intercessione. Anche le Congregazioni maria
ne, che sbocciano nel 1563, vivono una fervente spiritualità cristo
centrica, apostolica e mariana. 

Il secolo XVI è un periodo oscuro e difficile per l'Oriente cristia
no; anzi addirittura tragico, perché nel 1453 Costantinopoli cade 
sotto la dominazione turca. E tuttavia nel pensiero della Vergine una 
canzone è intrisa di speranza: 

<<Mandate a dire ai paesi dei Franchi l che vengano con tre navigli: l 
l'uno per prendere la Croce, l'altro il Vangelo, l il terzo e più bello che 
porti la mensa dell'altare, l perché questi cani non se ne impossessino e 
la insozzino! l Nostra Signora si commosse nell'intimo, piansero le 
icone. l .. calmati, o Signora Vergine Santa, non piangere più: l col 
tempo e con gli anni le cose ritorneranno a te!•. 

Esaminando Il culto mariano nella Chiesa ortodossa nel secolo 
XVI, non bisogna disattendere la presenza della Vergine nei trattati 
dogmatici, nell'omiletica e nell'arte. 

Resta di estremo interesse mariano - nota E. T oniolo49 - il car
teggio tra due professori di Tubinga e il patriarca di Costantinopoli 
Geremia II circa la Confessio Augustana, sulla quale l'ortodossia era 
invitata a pronunciarsi. Geremia II risponde ampiamente e serena
mente concordando con Tubinga circa la maternità divina e la vergi
nità perpetua di Maria, ma dissentendo circa l'esclusione dell'invoca
zione dei santi: 

47 Cfr. C. Pozo, La posici6n ...• a. c., pp. 229-242. 
48 J .-M. SALGADO, La dévotion à la Très Sainte Vierge au XVI' siècle en Espagne à la 

lumière des manuels de catéchèse élémentaires, ibidem, vol. VI, pp. 415-436. 
49 E. ToNJOLO, Il culto mariano nella Chiesa ortodossa nel secolo XVI, ibuicm, vol. 

III, pp. 379-401. 
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«Costituiamo nostri mediatori tutti i Santi, in modo speciale la Ma
dre del Signore, e con lei il coro degli Angeli, venerando i Santi, - non 
certo con culto di latria, ma relativo - con templi, doni, impetrazioni, 
sacre tcom». 

L'argomenta~ione ~i ~e.remia, che ~i fond~ sulla tradizione l!tu~
gica, ha trovato msens1bd1 1 protestanti, che st attenevano al pnnct
pio della sola Scriptura. 

Le chiese slave e russe -aggiunge L Glinka50 - esyrimono un 
culto alla Theotokos molto vicino a quello cattolico. Specialmente 
in quei tempi .di guerra e cala~ità. il popolo ~i rivolge a M~ria, yene
rata in molte tcone famose, o e let stessa ad mtercedere net suot san
tuari. Il popolo rimane fortem~nte anc?~ato alla Vergine, celebrata 
nella liturgta e presente nella vtta quottdtana. 

Nell'evangelizzazione del continente americano - constata D. 
M. Vargass 1 - la Madonna ha svolto u~ ruolo imp<;>rtante. I ~issio
nari spagnoli diffondono dappertutto tl culto I?an~no, spec!e me
diante le immagini dell'Immacolata (francescam), d1 !lostra Stgnora 
del Rosario (domenicani) o della Mercede (mercedan). Sorgono at
torno a queste immagini diversi santuar~, che ~egistran<;> l'a~correr~ 
dei fedeh e l'esperienza da parte loro dt favon straordman dovuti 
all'intercessione della Madonna. 

Una parte senza dubbio decisivaper l'evangelizzazione del nuo
vo mondo è svolta dal santuario di Guadalupe, che deve la sua origi
ne all'apparizione di Maria all'indio Juan Diego nel 1531. Oggi -
ha osservato R. Laurentin52 - Guadalupe riveste una nuova impor
tanza come evento decisivo della storia del Messico e della cultura 
latino-americana. Si sono avanzate recentemente ricerche e interpre
tazioni di grande inter~sse - come quelle di La.faye, Hoornaer~ ed 
Elizondo - ma non e stato ancora affrontato tl problema dell au
tenticità storica di Guadalupe. 

Laurentin propone ~he si co~titui~c~ una commis~ione interdisci: 
plinare, la quale prepan un dosster cnttco e c~onolog1~o ~or·~ple~<? dt 
tutti i documenti riguardanti Guadalupe, pot lo analtzzt sctenuft~a
mente e alla luce della fede nei suoi vari elementi: la «tilma» su cut è 
impressa l'immagi!l~ di Maria, i rappo~i co~ la dea ~ona.ntzin s<;>tto 
le cui sembianze st e presentata la Vergme, 1 ~acconti ed 1 repl'rtt ar
cheologici che attestano l'origine del santuano ... 

so L. GuNKA, Il culto alla Theotokos nelle Chiese slavo·bizantine nel secolo XVI, ibi· 
dem, pp. 403-423. 

5t J. M. VARGAS, El culto de devoci6n a Maria en el siglo XVI en la América del Sur, 
ibidem, vol. VI, pp. 15-32. 

52 R. LAultENTJN, Guadalupe, question théologique, ibidem, vol. VII, pp. 349-387. 

216 

5. MALTA (1983): Il CULTO DI MARIA NEl SECOLI XVII-XVIII 

Inaugurando a Malta una lettura culturale del culto mariano, si è 
osservato53 che tale culto registra una notevole variazione nel Seicen
to e nel Settecento. 

A. Culto mariano nel mondo culturale barocco. 

Il Seicento è caratterizzato dalla cultura barocca in cui predomina 
la fantasia creatrice, che dilata gli orizzonti della realtà, allo stesso 
modo in cui Galileo con il suo cannocchiale aveva dilatato i confini 
del cielo. La parola-chiave del barocco è appunto la dilatazione (am· 
plificatio ), che si applica ai vari settori della vita seicentesca e si decli
na come novità, grandezza, stupore, paradosso,festa, teatro, movimen· 
to, simbolismo, utopia. 

Anche Maria rientra in queste prospettive culturali e quindi viene 
esaltata nella sua dignità di Madre di Dio e nel suo potere regale. Pu
re l'arte predilige questi temi: basti pensare all'iconografia dell'Im
macolata, che in questo periodo si afferma in Spagna con le celebri 
«Purissime» del Murillo. La Vergine è rappresentata come un 'appari
zione celeste, contornata di angeli e di nuvole. 

La dilatatio barocca si esprime nell'esplosione di libri mariani e in 
molte tipiche espressioni: uso di incoronare le immagini di Maria, 
consacrazione di nazioni alla Vergine, associazioni, confraternite, 
pellegrinaggi ... Soprattutto vanno notati tre fenomeni nuovi: 

a. La nascita della mariologia. Dopo l'esigenza di allargare il cam
po teologico riservato a Maria mediante una più organica investiga
zione su di lei (Suarez), il siciliano Nigido inaugura il secolo conian
do la parola «mariologia» e offrendo il primo trattato autonomo su 
Maria con la sua opera Summae sacrae mariologiae pars prima (Paler
mo 1602)54• 

b. L 'elaborazione di trattati sul culto mariano. Non solo si rivendi
ca alla Vergine un culto superiore a quello dei santi, ma si giudica ar
rivato il momento di strutturare tale culto in un trattato a se stante. 
Anche qui il Nigido apre la strada con il suo Maria/e seu de devotione 
erga Virginem Dominam (Palermo 1623). 

sJ S. DE FroRES, Il culto mari4no nel contesto culturale dell'Europa nei secoli XVII· 
XVlll, vol. Il, pp. 1-58. 

54 Continua intanto parallelamente l'uso scolastico, testimoniato da P<·!.tvio, di 
riservare a Maria una parte del trattato De lncarnatione: cfr. E. LLAMAS, Culto y pie· 
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c. Il sorgere di «spiritualità mariane». Gli autori di questo tempo si 
accorgono che non basta riferirsi a Maria in maniera occasionale, 
con un atto di virtù o con una breve preghiera; essi intendono pre
sentare e fondare teologicamente un riferimento costante a lei in ri
sposta alla sua missione in ordine alla salvezza e alla vita cristiana. 
Esempi di queste spiritualità mariane sono l'offerta di sé (oblatio) 
promossa fra i membri delle Congregazioni mariane, fondate dai Ge
suiti e diffuse per tutta l'Europa; la vita mariaforme descritta dal car
melitano Michele di s. Agostino; e la schiavitù d'amore o consacra
zione a Cristo per mezzo di Maria, proposta da vari autori, come 
Los Rios, Bérulle, Boudon, Montfort, Fenicki ... ss. 

L'impostazione glorificatrice della Vergine non trovò consen
zienti tutti i cattolici56, specialmente coloro che si adoperavano per 
una possibile riunificazione con i protestanti. Poiché questi erano 
diffidenti verso il culto della Madre di Dio, in alcuni ambienti catto
lici si proponeva una devozione mariana più moderata e meglio cen
trata. Essa avrebbe dovuto dare la precedenza all'adorazione di Dio, 
alla pratica dei comandamenti e all'amore verso i poveri; mettere 
l'accento sull'imitazione di Maria piuttosto che sulla preghiera rivol
ta a lei, sulle apparizioni e sui pellegrinaggi. 

Su questa linea si collocano alcuni libretti famosi, come gli Am· 
monimenti della Beata Vergine Maria ai suoi devoti esagerati, scritti 
nel 1673 al giureconsulto Adam Widenfeld, che propone una lode a 
Maria «Semplice, sobria, non eccessiva, non iperbolica». 

B. Culto mari.ano nel Settecento illuministico. 

Il secolo XVIII non è dominato dalla fantasia, ma dalla luce della 
ra~ione: vuole abolire le tenebre della superstizione e dell'i~noranza 

dad mariana en los grandes teologos de los siglos XVII y XVlll, ibidem, pp. 143-178. 
Circa ~l conio dell'espressione •maternitas divina• da parte del domenicano italiano 
Nazanus nel 1617, cfr. H. M. MANTEAU-BONAMY, La création de l'expression cmater· 
nitas divina• et ses conséquences historiques et doctrina/es au XVII' siècle, ibidem, pp. 
305-317. Osserviamo che Nigido (1602) usa spesso l'espressione •maternitas Dei•. 

ss Cfr. T. KOEHLER, Les mystiques et la dé-votion maria/e aux 17 et 18 siècle, ibi· 
dem, pp. 179-200. 

s6 Per la crisi mariana e le controversie nel Seicento e Settecento, cfr. C. Pozo, La 
devocion mariana en el contexto teologico, particularmente cristologico y ecclesio/6gico, 
en la Europa en los siglos XVII y XVIII, ibidem, pp. 59-97; R. LAURENTJN, La Vierge 
Marie camme signe de contradiction au XV/l'XVIII• siècles, ibidem, pp. 99-120 (l'au
tore esamina le polemiche contro Bérulle, la censura di Campanella all'opera di Ric
cardi, i•monita salutaria•, la Mistica città di Dio di Maria d' Agreda, il •votum sangui
nis• e le controversie sull'Immacolata concezione e sull'Assunzione). 
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ereditate dal medioevo, mediante i «lumi» della ragione e della scien
za. Nel campo religioso si propone una fede illuminata, ragionevole, 
equilibrata. 

In questo contesto l'erudito modenese L. A. Muratori57 presenta 
una devozione «regolata», ossia sostanziale e più rispondente ai dati 
della fede. 

Egli riconosce che occorre rendere a Maria un «onor superiore a 
quello degli altri santi, in quanto Maria è madre buona e potente av
vocata presso Dio» e soprattutto «grande specchio di tutte le virtù. 
Ella aiuta i fedeli non soltanto a -realizzare la salvezza, ma a far pro
gresso nella via del Signore». 

Muratori mette in guardia da una eccessiva devozione a Maria, 
come avviene quando si crede che nelle immagini della Madonna abi
ti lo spirito della Madre di Dio, o si mettono in competizione fra di 
loro i vari titoli mariani come se non si trattasse della stessa persona, 
o si fa consistere la devozione più nel recarsi in determinati luoghi 
che nelle disposizioni interiori. Le processioni, sono considerate da 
Muratori «Un residuo di usi barbari». 

La devozione che egli inculca è molto seria, ma non lascia spazio 
al sentimento e alle espressioni a carattere popolare. Per questo le 
proposte di Muratori sono praticamente cadute nel vuoto. 

S. Alfonso de' Liguori58, insieme con s. Luigi Maria da Montfort, 
ha compreso sia le esigenze della tradizione della Chiesa, sia quelle 
del popolo. 

Nella sua famosa opera Le Glorie di Maria (Napoli 1750), s. Al
fonso vuole infondere fiducia alla gente in un periodo di rigorismo 
morale, in cui si dava poco spazio alla speranza per coloro che si era
no allontanati dalla pratica cristiana. Egli presenta Maria come colei 
che salva il peccatore dalla disperazione e lo conduce alla vita cristia
na autentica. 

Altro merito di s. Alfonso è quello di aver capito che la gente ave
va bisogno di un tipo di catechesi narrativa ed orante. Egli introduce 
perciò i famosi esempi e le preghiere dopo ogni meditazione, per far 
penetrare nella vita la dottrina mariana. 

s7 Cfr. anche H. KoESTER, Adam Widenfeld (1618 ca. ·1678) et Ludovicus A ntonius 
Muratori (1672-1750): num in castigandis indiscretis cultoribus B. V. Mariae iansenistae 
fuerunt an non?, ibidem, pp. 281-297. 

ss cfr. anche A. Lu1s, Papel de San Alfonso Maria de Ligorio en la historitz del culto 
a la Virgen Santisima, ibidem, pp. 549-569. 
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Il Montfort59, che opera e scrive all'inizio del1700, con il suo no
to Trattato della vera devozione a Maria (scritto nel 1712 e pubblica
to nel 1843) ha gettato un ponte fra i due secoli, accogliendo le esi
genze di promozione del culto di Maria proprie del Seicento e insie
me tenendo conto delle critiche contro gli eccessi in campo devozio
nale, che troveranno terreno fertile nel Settecento. Egli pone chiara
mente in luce il primato di Cristo e traccia con termini biblici il po
sto centrale che a lui compete nella vita cristiana. 

La devozione che egli propone consiste nella conversione di tutta 
la vita mediante una donazione totale di sé a Cristo per mezzo di 
Maria, intesa come rinnovazione degli impegni battesimali. 

Anche il Montfort avverte la preoccupazione di essere capito dal 
popolo. Il suo linguaggio è comprensibile dalla gente, perché adotta. i 
concetti e i valori della cultura popolare. A differenza del Bérulle, ti 
Montfort si preoccupa di suggerire delle espressioni pratiche di devo
zione a Maria, ben sapendo che senza di esse tutto rimane lettera 
morta60• 

S9 Oltre che nelle relazioni a carattere generale, troviamo S. Luigi Maria de Mont
fort nei seguenti studi particolari: M. GENDROT, Vie baptismale et dévotion maria/e 
chez Saint Louis·Marie Grignion de Montfort, ibidem, vol. V, pp. 81-111; J. PINTARD, 
La «Via pulchritudinis» chez Saint Grignion de Montfort, ibidem, pp. 113-126; A. 
RuM, San Luigi Maria Grignion de Montfort {1673-1716}canzoniere popolare mariano, 
ibidem, pp. 127-156; A. BossARD, Saint Louis-Marie Grignion de Montfort Médiateur· 
né entre la religion savante et la religion populaire. Comment cela se vérifie au pian du 
eu/te maria/, ibidem, pp. 157-181. 

60 Resta da esaminare il congresso mariologico svoltosi a Kevelaer n~l1987 sul te
ma: ,.JI culto mariano nei secoli XIX e xx .. , i cui atti sono in corso di stampa. 
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II. Maria nel culto liturgico della Chiesa 

l. L'ESORTAZIONE APOSTOLICA «MARIALIS CULTUS» (1974) 

A dieci anni dal capitolo Vlli della Lumen gentium, Paolo VI ri
prende ex professo il discorso su Maria da una angolazione cultuale, 
con uno dei documenti più importanti del suo pontificato: l'esorta
zione apostolica «Marialis cultus» (2-2-197 4). 

Suo scopo è lo sviluppo e l'incremento del culto della Madre del 
Signore, secondo l'indicazione di LG 67; ma il documento precisa 
che si tratta di uno «sviluppo armonico» (MC 38) e di un «corretto 
incremento» (MC introduzione). Carattere distintivo della MC, sa
lutata con favore anche in ambiente ecumenico', è infatti una conti
nuità creativa con la linea del Concilio Vaticano II: 

«In questo importante documento si riprende, si amplia e soprattut
to si utilizza per la prassi della devozione mariana la visione concilia
re»2. 

Come il Vaticano II ha trattato di Maria nel mistero di Cristo e 
della Chiesa, così la MC propone conseguentemente a livello vita!~ 
una «devozione verso la Vergine Maria, inserita ... nell'alveo dell'um
co culto che a buon diritto è chiamato cristiano» (MC introduzione). 

1 •Ce document remarquable est bien propre à renouveler complètement le dia
logue oecuménique sur le role de Marie dans la théologie, la liturgie et la piété• (M. 
THUJUAN, Marie et l'.lglise. A propos de l'Exhortation apostoliqtle de Pau/ VI .Marialis 
cultus:o, in La Maison.Vieu n. 121 (1975) p. 99). 

2 W. BEINERT, Devozione mariana: una chance pastorale, in Communio 7 (1978) n. 
37, p. 88. Proseguendo su questa linea l. M. CALABUJG traccia l'identikit della MC: 
,.fA Marialis cultus si richiama costantemente alla Lumen gentium e alla sua luce si 
proietta in avanti: nella questione dell'armonico inserimento della pietà mariana 
nell'alveo dell'unico culto cristiano; nel tema Maria-Chiesa, sviluppato in un sugge
stivo e serrato parallelismo tra la vita cultuale della Vergine e quella della Sposa di 
Cristo - ambedue sono Virgo audiens, Vi~o orans, Vi~o parturiens, Vi~o offerens -; 
nell'argomento dei raf.porti tra Maria e lo Spirito, svolto con sensibilità e con stimo
lanti prospettive; nel 'esame del rapporto dialettico tra tradizione e progresso nel 
culto alla Vergine, tra storia e vita, tra elementi caduchi ed elementi perenni, per la 
cui integrazione in una lucida sintesi sono offerte indicazioni coraggiose ed equili
brate; nel capitolo sul rinnovamento della pietà mariana, dove figurano contributi 
originali e si segnala tra l'altro la necessità di «tenere in attenta considerazione anche 
le acquisizioni sicure e comprovate delle scienze umane,.J (orientamento antropolo
gico),. (L M. CALABUtG, In memoria Pauli PP. VI eiusque ~a Deiparam pietatis. La ri
flessione mari_olo~ca al tempo di Paolo VI. Travaglio e grazia, in Marianum ~O {1978) 
11-IV, pp. 10 -11 ). 
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Pur oscillando nella terminologia3, compito primo della MC ri
mane quello di precisare il «posto che la Vergine Maria occupa nel 
culto cristiano>> (MC 1), cioè innanzitutto nella liturgia, «opera di 
Cristo sacerdote e del suo Corpo, che è la Chiesa» (SC 7). In seconda 
istanza la MC propone «Considerazioni atte a favorire il legittimo 
sviluppo» del culto mariano e suggerisce «alcune riflessioni per una 
ripresa più vigorosa e più consapevole della recita del santo rosario» 
(MC introduzione). 

A. Promozione del culto «specialmente liturgico» verso Maria 

Questa consegna conciliare (LG 67) è accettata e sviluppata dalla 
MC. 

U documento compie una serena difesa della restaurata liturgia 
romana\ mostrando come inserendo «in modo più organico e con 
un legame più stretto la memoria della Madre nel cielo annuale dei 
misteri del Figlio» (MC 2), essa «ha riconosciuto il posto singolare 
che le compete nel culto cristiano, quale santa Madre di Dio ed alma 
cooperatrice del Redentore»· (MC 15). Recensendo le festività maria
ne scaglionate lungo l'anno liturgico (MC 3-8) -con un vuoto nel 
periodo quaresimale/pasquale -la MC traccia una triplice linea di 
c?mprensione delle medesime: marialogica, cristologica, ecclesiolo
g1ca. 

Inoltre la MC applica alla liturgia la dottrina conciliare di Maria 
tipo della Chiesa, presentando la Vergine «quale modello dell'atteg
giamento spirituale con cui la Chiesa celebra e vive i divini misteri>> 
(MC 16). Questa dimensione interiorizzata del rapporto cristiano 
con Maria - già preconizzata da l. Calabuig5 - corrisponde ad una 
delle tendenze della pietà contemporanea, piuttosto alitma dalle ma
nifestazioni trionfali. 

J Cfr. le osservazioni di R. LAURENTIN, Réflexiom sur un probLème de vocabulaire, 
in De cuLtu mariano saeculis X/l-XV, o.c., pp. 23-27. 

4 Ai polemici rilievi di G. M. MORREALE, IL culto di Maria nel nuovo calendario. 
Esame critico e proposte, Caltanissetta 1971 , aveva già risposto nella rivista della Con
gregazione per il culto divino G. P. [PASQUALETn], LA riforma Liturgica è •antimaria· 
na»?, in Notit.iae 8 (1972) pp. 41-50. 

$ Già nel1966l'autore indica «alcuni atteggiamenti liturgici che Maria ha vissuto 
in modo perfetto fino a diventare in essi un modello per la Chiesa•. La MC fa pro
prio questo pensiero anche nelle sue specificazioni: «Chiesa in ascolto ... la Chiesa 
Madre ... la Chiesa in preghiera•, con la differenza che essa pone in primo piano non 
la Chiesa, ma la Vergine «in ascolto ... in preghiera ... madre ... offerentt'• (MC 17-20). 
Per un confronto più esauriente occorre riferirsi all'articolo in questione: I. CALA-
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B. R innovamento delle forme di pietà mariana. 

Passando alle espressioni mariane non liturgiche, la MC non le 
inserisce nell'insieme del culto cristiano, ma si concentra su di esse 
per rinnovarle, imprimendo loro le note trinitaria, cristologica ed ec
clesiale (MC 25-28) e gli orientamenti biblico, liturgico, ecumenico e 
antropologico (MC 29-37). 

Il merito della MC nel richiamare questi principi normativi 
dell'autentica pietà mariana è innegabile: essi costituiranno un neces
sario punto di riferimento nella dinamica cultuale della Chiesa. Me
no coerente e fin troppo cauta diviene la MC quando scende alla re
golazione pratica dei pii esercizi: l'Angelus «non ha bisogno di re
stauro» (MC 41), il rosario è fissato nella struttura definita da S. Pio 
V (1569) senza quella pluriformità auspicata in una precedente lette
ra apostolica6• 

Più durevole l'impostazione offerta dalla MC in ordine alle 
espressioni di culto verso Maria, che si può riassumere in tre compi
ti: restauro, rinnovamento, impulso creativo (MC 24 e 40). Queste 
prospettive superano un'indiscriminata conservazione delle forme 
del passato, che vanno invece sottoposte ad una revisione attenta ai 
dati acquisiti della teologia e delle scienze umane. Occorre tuttavia 
procedere verso nuove forme (ciò che il Vaticano II non aveva detto) 
in base alla mutata cultura del nostro tempo, come spiega la MC 
trattando dell'orientamento antropologico del culto mariano. 

C. Un culto a dimensione antropologica. 

I paragrafi dedicati alla dimensione antropologica del culto maria
no (MC 34-37) costituiscono «la parte più nuova del documento»7• 

Qui si supera la prospettiva intraecclesiale dell'inserimento nell'uni
co alveo del culto cristiano e ci si cimenta con la cultura del nostro 
tempo nei suoi contenuti, schemi rappresentativi e concezioni an
tropologiche. 

BUIG, Spiritualità mariana e spiritualità liturgica, in AA. Vv., LA Madonna nel culto 
della Chiesa, Queriniana, Brescia, 1966, pp. 231-237. 

6 «Utinam mariale rosarium tam in ea forma, quae tradita est a sancto Pio V, 
quam in aliis hodiernae rationi cum auctoritatis legitimae consensione aptatis ... • 
(PAoLO VI, Esortazione apostolica 'Recurrens mensis october', 7 ottobre 1969). Nella 
MC non si parla di questa pluriformità, ma definiti gli elementi del rosario si aggiun
ge: «In tempi recenti sono stati creati alcuni pii esercizi, che traggono ispirazione dal 
santo rosario• (MC 51). 

7 M. BERTOLA, Dimensione antropologica del culto mariano, in Marianum 39 
(1977) p. 69. La stessa idea è espressa da D. BERTETTO, L 'esortazione apostolica di Pao· 
lo VI sul culto mariano, in LA rivista del clero italiano 55 (1974) p. 560. 
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Prendendo coscienza del legame tra culto e cultura, documentato 
dalla storia del culto mariano, che presenta espressioni diverse nei 
successivi quadri socio-culturali, la MC avanza un criterio di inter
pretazioni delle forme passate, equidistante dal ritenerle tabu intoc
cabili o relitti senza valore: 

«La Chiesa, quando considera la lunga storia della pietà mariana, si 
rallegra constatando la continuità del fatto cultuale, ma non si lega agli 
schemi rappresentativi delle varie epoche culturali né alle particolari 
concezioni antropologiche che stanno alla loro base, e comprende co
me talune espressioni di culto, perfettamente valide in se stesse, siano 
meno adatte a uomini che appartengono ad epoche e civiltà diverse• 
(MC 36). 

Lontana dal prescindere dalle mediazioni culturali, la MC propo
ne un'inedita meto_dologia per il ~icupero di signific~to de_l culto v7r
so la Vergine: la nlettura della ftgura evangelica d1 Mana a partire 
dali' oggi culturale: 

«Desideriamo, infine, rilevare che la nostra epoca, non diversamen
te dalle precedenti, è chiamata a verificare la propria cognizione della 
realtà con la parola di Dio e, per !imitarci al nostro argomento, a con
frontare le sue concezioni antropologiche e i problemi che ne derivano 
con la figura della Vergine Maria, quale è proposta dal Vangelo• (MC 
37). 

La MC applica questo principio ad uno dei segni del nostro tem
po, la promozione della donna, e mostra come la figura di Maria non 
deluda le giuste esigenze femminili8 • 

Proseguendo su questa linea della MC occorre prevedere una ma
turazione del culto verso Maria, che vinca i sospetti delle scienze 
umane, anzi sintonizzi con le loro sicure acquisizioni. Le nuove for
me del rapporto spirituale con Maria dovranno eliminare ogni appa
renza di alienazione, infantilismo, sterile sentimentalismo, per mo
strarlo un efficace coefficiente di vita cristiana adulta e impegnata. 

Altri aspetti importanti della MC sono evidenziati da alcuni 
commenti9• L'esortazione apostolica trova un opportuno e puntuale 

• Riferiremo l'orientamento della MC a questo proposito nel capitolo XIV su 
..Maria e la donna nel movimento culturale contemporaneo,.. 

9 Tra i commenti alla MC si distinguono due numeri di riviste marialogiche: Sag· 
gi sulla esortazione apostolica ~Marialis cultus», in Marianum 39 (1977) 1-11, pp. 7-131; 
Culto y piedad mariana boy. La exortaci6n 'Marialis cultus', in Estudios marianos 43 
(1978) p. 356. Per altri articoli sulla MC, cfr. G. M. BESUTTJ, Bibliografia mariana 
1973-1977, Roma, Marianum-Herder, 1980, pp. 18-20. Inoltre: G. GozzEUNO, Maria 
negli orientamenti della teologia attuale dal Concilio Vaticano Il alla Marialis cultus e 
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complemento neiio scritto emanato dal 208° capitolo generale dei 
servi di Maria Fate quello che vi dirà (8-12-1983). In esso non solo si 
rivisitano temi conciliari e della MC (pietà mariana nella liturgia, 
causa ecumenica, questione femminile ... ), ma si considerano aspetti 
nuovi, maturati nel cammino post-conciliare (religiosità popolare, 
via della bellezza, opzione dei poveri, evangelizzazione, cultura della 
vita ... ). 

Recensiremo anche questo documento per alcuni interessanti ap
porti circa la valorizzazione di Maria nelle celebrazioni liturgiche. 

2. CoNTRIBUTI POST-CONCILIARI su MARIA NELLA LITURGIA 

Il tema della presenza di Maria nella liturgia ha suscitato una di
scretamente ampia bibliografia, che studia soprattutto il posto riser
vato alla Vergine nel nuovo calendario liturgico e le varie feste 
mariane10 • Nella nostra prospettiva interessa cogliere gli approfondi
menti di ordine teologico in campo liturgico-mariano ed alcune pro
poste valide per l'attuazione celebrativa. 

A. Fondamenti teologici della presenza di Maria 
nella liturgia. 

Un attento liturgista osserva la lacuna esistente a livello di fonda
zione teologica della presenza cultuale della Vergine Madre nel ciclo 
cristologico: 

cLa beata Vergine Maria occupa un posto importante nella liturgia 
della Chiesa: lo confessano in modo unanime le liturgie d'Oriente e 
d'Occidente, che dedicano ampio spazio al ricordo di lei nelle preci eu
caristiche, nell'eucologia sacramentale e nelle diverse espressioni di 
preghiera. 

al suo seguito, in AA.Vv., La Madonna dei tempi difficili, Roma, LAS, 1980. pp. 37-72; 
S. DE FioRES, Vi presento la 'Marialis cultus', in Maria presmza viva nel popolo di Dio, 
Roma, Edizioni monfortane, 1980, pp. 101-118. 

1° Cfr., per esempio, G.-M. OuRY, Marie, mère de l'Eglise dans l'année liturgique, 
Paris-Colmar, Alsatia, 1966; D. BERTETTO, La Madonna nel nuovo calendario liturgi
co, Napoli, LER, 1970; A. M. RoGUET, La piace de Marie dans le nouveau calendrier et 
le lectionnaire, in Cahiers marials 14 (1970) pp. 235-244; D. M. MoNTAGNA, La Vergi
ne santa Maria nel nuovo calendario, in Rivista di pastorale liturgica 8 (1970) pp. 151-
160; B. BILLET -S. DEYRJEUX, Marie dans la liturgie, in Notes de pastorale liturgique n. 
125 (1976) pp. 5-24, 45-51; P. JouNEL, Le feste della santa Madre di Dio nel calendario 
romano, in Rivista liturgica 63 (1976) pp. 315-322; G. Voss, Maria in der Feier des 
Kirchenjahres, in Una sancta 32 (1977) pp. 308-322; G. D'ONORJO DE MEo, Presenza 
mariana nella celebrazione del mistero di Cristo, Napoli, Edizioni dehoniane, 1985. 
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( ... )Ma se il dato della presenza di Maria nella liturgia è tradiziona
le, altrettanto non si può dire della sua giustificazione teologica. Si può 
affermare che è relativamente nuova la riflessione che si sforza di sot
tendere basi teologiche all'ampia effettiva presenza di Maria nell'euco
logia. È abbastanza comune che i manuali di mariologia si dilunghino 
a parlare della devozione mariana o del culto mariano, ma raramente 
essi si soffermano a riflettere sui fondamenti del rapporto fra Maria e la 
liturgia. 

( ... )Si può pertanto dire che la riflessione dei teologi su questo argo
mento è praticamente agli inizi,.11• 

In realtà, uno dei più meritevoli libri mariani dell'immediato 
post-concilio 12, pur avvertendo la necessità della «teologia» del culto 
de~la Ve~gine, si limita ad alcune pregevoli intuizioni, tra ontologia e 
pstcologta: 

«L'ontologia della pietà cristiana in genere sta nella presenza e nella 
comunione del mistero unico, che investe e pervade il credente: della 
realtà superiore, nella quale ogni vero battezzato è ( ... ) inserito e della 
quale partecipa. Nel Cristo glorificato - nel suo 'pleroma' - sussiste 
ognuno dei 'santi' ( .. ). 

La pietà comincia e si verifica ogniqualvolta che il fedele si apre ed 
entra in contatto cosciente con la Chiesa celeste. La memoria e l'espe· 
rienza sono cosl costitutivi primi della psicologia della devozione•''· 

Conscio della lacuna suddetta, J. Castellano si pone alla ricerca di 
qualche principio teologico che giustifichi il riferimento liturgico al
la Madre del Signore. Egli trova tale principio nel testo conciliare 
(SC 103) su Maria nell'anno liturgico 14, che rimanda alla stretta co
munione della Madre di Dio con Cristo e con la Chiesa. 

Se, infatti, la liturgia è «memoriale, ripresentazione e attualizza
zione dell'opera salvifica di Cristo», ne consegue che in essa «è giusto 
che venga ricordata anche la Vergine Madre, che con quest'opera sal-

11 J. CASTELLANO, La presenza di Maria nella liturgia: una giustificazione teologica, 
in W. BEJNERT (a cura), Il culto di Maria oggi. Teologia · liturgia ·pastorale, Roma, 
Edizioni paoline, 19852, pp. 97-98. Il contributo di J. CASTELLANO è l'esatta riprodu· 
zione di una parte della voce Vergine Maria del Nuovo dizionario di liturgia (a cura di 
D. Sartore e A. M. Triacca), Roma, Edizioni paoline, 1984, pp. 1553-1580. 

12 AA.Vv., La Madonna nel culto della Chiesa, Brescia, Queriniana, 1966, p. 327. 
IJ D. M. MoNTAGNA, La pietà mariana nella Chiesa, ivi, pp. 26 e 27. 
1• «Nella celebrazione di questo ciclo annuale dei misteri di Cristo, la santa Chic· 

sa venera con speciale amore Maria ss.ma Madre di Dio, congiunta indissolubilmen· 
te con l'opera salvifica del Figlio suo; in Maria ammira ed esalta il frutto più eccelso 
della redenzione e contempla con gioia, come in una immagine purissima, ciò che es· 
sa, tutta, desidera e spera di essere• (SC 103). 
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vifica fu 'indissolubilmente congiunta'»15. E d'altra parte, se nella li
turgia «Cristo associa sempre a sé la C hiesa, sua amatissima sposa» 
(SC 7), questa trova in Maria il suo eccellente modello 

«nell'ordine della fede, della carità e della perfetta unione con Cri
sto, cioè di quella disposizione interiore con cui la Chiesa, sposa ama~ 
tissima, strettamente associata al suo Signore, lo invoca e, per mezzo d1 
lui, rende culto all'eterno Padre• {MC 16). 

Stabiliti questi principi di ordine cristolo_gico ed ecclesiologico16, 
l'intell~genza non si di~htara appagata perche vorrebbe. sapere «come 
Maria e presente nel mtstero pasquale attuato nella Chtesa soprattut
to attraverso l 'Eucaristia?» 17. 

Si sono tentate due risposte a queste;> interrogativo. La prim~ vede 
la Vergine nella prospettiva del comptmento o successo del mtstero 
pasquale: 

«In Maria la Chiesa celebra il compimento del mistero pasquale in 
forma plenaria, simile a quella del Signore risorto, poiché ha traversato 
in corpo e anima il suo 'passaggio: pasquale dalla m~rte ~lla 'vita'( ... ). 
Le feste mariane sono un modo d1 rendere presente ti mtstero pasqua
le di cui si celebra il successo totale in un membro eminente della Chie-, 
sa»18• 

Accanto a questa via, che pone la Vergine all'interno del mistero 
pasquale operante nei membri della C hiesa, una seconda risposta ce:
ca di specificare il tipo di presenza, che occorre riconoscere a Mana 
nella liturgia: 

1s J. CASTELLANO, La presen~ di Maria .. :, o.c., P.P: 102-103. Altrove l'~utore C?n· 
elude: «Potremmo riassumere t fondamenti teolog1c1 del culto alla Ver-gme Mana e 
della sua pec~liare presenza ?ella cele_brazion~ del ~istero ~ Cristo, ~ questi punti: 
.)'indissolubile nesso con. cui _la Vergt~e Man~ è ~ruta a.~r:sto ~e.l mts~er<? della sal· 
vezza; -la personale parteczpaz1one al mtstero. dt Cns~o, ~tu di tutu 1 sanu;- tl ruolo ec· 
clesiale esemplare compiuto da Maria nel mtstero dt. Cnsto» q. CAS~~o, La Ver· 
gine nella liturgia, in AA.Vv., Maria mistero di graz~a a cura dt E. Anctlh, Roma, Te
resianum, 1974, p. 97). 

16 A questa duplice radice cristologica ed ecclesiologica pervien~ l. M. C~BUIG 
«partendo dall'esperienza storica della Chiesa di Roma•, ~ello.studto !-e radiCl del"! 
presenza. di M_aria nell'an_no_iiturgico, in (\A_·Y_v., ~'anno l~turgzco. Attt della XI setti· 
mana d' studzo dell'associazione professon. dzlzturg~a. Bresc~a: 23-27 agosto 1982, Casa· 
le monferrato, Marietti, 1983, pp. 111-130. 

11 S. DE FIORES, Maria nella vita spirituale, Roma, Marianum, 19742
, p. 76 (di

spense ad usum auditorum). 
u lvi. Cfr. T. FEDERJCJ, Anno liturgico, in Dizionario del concilio ecum~_ico vati· 

cano Il, Roma, Unedi, 1969, cc. 605-606; A. NOCENT, Mzstero pasquale, tbtdem, c. 
1456. . 
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.n mistero di Maria si può rendere a noi presente per modo di com
memorazione oggettiva, dipendente dalla realtà del mistero di Cristo 
che si rende presente nella liturgia, dalla condizione gloriosa di Maria 
come è attualmente in cielo, ma con i limiti che essa ha nella sua condi
zione; è una presenza spirituale di comunione e di intercessione verso la 
Chiesa. Le parole, le preghiere, le azioni sacramentali con le quali cele
briamo il mistero di Maria hanno la virtù di unirei spiritualmente a 
Lei nella contemplazione amorosa del suo mistero, sorgente di grazia e 
stimolo di imitazione. 

( ... ) Ulteriori precisazioni sulla presenza di Maria e dei suoi misteri 
nella liturgia sembrano difficili. Ci basti sapere che vi è con Lei una co
munione spirituale, la cui entità ci sfugge ma che è reale ed efficace; che 
la sua comunione con Cristo ci permette di essere in comunione con 
Lei in Lui, e che un flusso ininterrotto di intercessione per la Chiesa 
unisce Maria nel suo amore con tutti i cristiani, specialmente nelle 
azioni liturgiche,. t9 • 

Forse ulteriori investigazioni non sono precluse, anche se il mi
stero è irriducibile a concetti éhiari e distinti, qualora si valorizzi la 
«presenza pneumatica» di Maria: 

«oggi si è fatta strada l'interpretazione teologica secondo cui la pre
senza di Maria è da spiegare nel contesto del mistero della sua assunzio
ne corporea( ... ). L'assunzione inaugura per Maria una vita nuova, una 
presenza spirituale non più legata ai condizionamenti del tempo e del
lo spazio, un influsso dinamico capace di raggiungere 'hic et nunc' i 
suoi figli .. 20• 

Tale interpretazione dovrà cimentarsi con la teologia della pre
senza sacramentale, soprattutto eucaristica, verificando le modalità 
di una presenza di Maria nella liturgia che salvi il primato dell'unico 
mediatore della salvezza trinitaria ed insieme sia consona alla condi
zione glorificata di Colei che ha compiuto in pienezza il passaggio al
la Pasqua eterna. 

B. Puntualizzazioni liturgìco-mariane 
del documento «Fate quello che vi dirà». 

Dopo aver mostrato che «la liturgia è il luogo naturale e più ap
propriato per la venerazione della Madre del Signore», il documento 

19 J. CASTELLANO, La Vergine nella liturgia, a.c., pp. 109-110. 
• 20 A. PtzzA~ELU, Presenza, in NDM, pp. 1166-1167. Ritorneremo sull'interpreta

ZIOne pneumatica sostenuta dall'autore, nel capitolo X: Presenza di Mari.J nella spiri· 
tualità cristiana. 
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dei servi di Maria avanza tre proposte concrete per una maggiore va
lorizzazione della presenza della V ergine nell'anno liturgico, ma in 
pieno rispetto dell'indole delle azioni celebrative. 

a. Evidenziare la memoria di Maria presso la croce durante il triduo 
pasquale. Questo auspicio, condiviso da vescovi e studiosi21

, è cipro
posto e motivato nei seguenti termini: 

« ... in modo discreto e sapiente sia esplicitato nella liturgia romana 
del Triduo pasquale un elemento che le è intriseco: la partecipazione 
della Madre alla passione del Figlio. Ciò è conforme alla natura intima 
della liturgia, che è celebrazione degli eventi salvifici nella loro totalità; 
è conforme alla narrazione evangelica (cf. Gv 19,25-27}, che è intesa da 
molti esegeti come un enunciato biblico, in senso proprio, della mater
nità spirituale di Maria; è _consono alla tradizione liturgica se, al riguar
do, si tengono presenti le rispettive celebrazioni del Rito bizantino e di 
altri Riti orientali; è rispondente, infine, alle attese dei fedeli. Non ac
cogliere questo desiderio potrebbe condurre ad accentuare il distacco 
tra liturgia e pietà popolare là dove, invece, si intravede possibile e le
gittimo un fecondo interscambio .. 22• 

b. Subordinare la pietà mariana popolare all'ordinamento liturgico 
del tempo pasquale. Mentre la precedente proposta accoglieva un'esi
genza popolare all'interno dello stesso triduo pasquale, qui non si 
transige sul rispetto dei misteri salvifici celebrati dalla liturgia e ad es
si si orienta la pietà mariana del popolo. Il tacito accenno al mese di 
maggio è ordinato ad armonizzare questa espressione devozionale 
con la liturgia del tempo pasquale, che è tempo dello Spirito: 

« ... sia salvaguardato il carattere proprio dei Cinquanta giorni pa
squali. Nell'ordinamento liturgico quei giorni, compresi tra due effu
sioni dello Spirito (cf. Gv 20, 19-23 e At 2,1-12}, sono tempo del Para
dito: riverbero e prolungamento dei misteri celebrati nella Notte sa-

21 n documento rinvia ad alcuni studi: E. MANFREDINI, arcivescovo di Bologna, 
Analisi tematica dellezionario per le celebrazioni mariane, in AA.Vv., Il Messale Ro
mano del Vaticano Il . Orazionale e lezionario, vol. II, Leumann (Torino), LDC, 
1981, p. 130; cfr. M. MAGRASSI, O.S.B., arcivescovo di Bari, Maria e la Chiesa una sola 
madre. Noci, Edizioni 'La Scala', 1977, p. 22; J. CASTELLANO, La Vergine nella litur· 
gia, in AA.Vv., Maria mistero di grazia, pp. 104-108; A. BERGAMJNJ. Cristo festa della 
Chiesa. Storia-teologia-spiritualità-pastorale dell'Anno liturgico, Roma, Ed. paoline, 
1982, p. 395 e relativa nota 2; T. DE URKJRJ, Para avanzar en la pastoralliturgico· 
mariana, Madrid, Editoria! Alpuerto, 1980, pp. 28-45. Aggiungiamo sulla stessa li
nea: I. CALABUJG, La Vergine nella liturgia: dal Vaticano Il alla dfarialis cultus», in 
AA.Vv., Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa, Bari, Ecumenica editrice, 1980, pp . 
166-167. 

22 Fate quello che vi dirà, o. c., n. 56. 
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cratissima, contemplazione del Cristo risorto e della sua gloria alla de
stra del Padre, memoria attualizzante dell'evento pentecostale. Nel 
tempo pasquale la pietà mariana non deve essere occasione, neanche 
indiretta, per distogliere l'attenzione dei fedeli da questi misteri salvifi
ci. Deve, semmai, mostrare la potenza della Pasqua di Cristo e il dono 
dello Spirito operanti in Maria. D'altra parte è auspicabile che la litur
gia pasquale, sul filo conduttore del dato biblico (cf. At 1,14), sviluppi 
cultualmente il rapporto arcano esistente tra lo Spirito, la Chiesa e Ma
ria,.2'. 

c. Ispirarsi al silenzio della Vergine nella liturgia. Continuando 
sulla scia della MC, che presenta la Vergine quale «modello dell'at
teggiamento spirituale con cui la Chiesa celebra e vive i divini miste
ri» (MC 16), il documento dei servi di Maria esplicita un altro aspet
to dello stile della Vergine, cioè «l'atteggiamento riflessivo» connota
to di silenzio: 

•La duplice notazione lucana sul silenzio riflessivo di Maria (cf. Le 
2,19.51 b), è stata oggetto di diligente studio da parte degli esegeti con
temporanei e di amorosa attenzione da parte di uomini spirituali di 
tutti i tempi. Essa apre profondi spiragli sulla vita interiore della Vergi
ne: nel suo silenzio, Maria appare quale donna sapiente che ricorda e 
attualizza, interpreta e confronta, alla luce dell'evento pasquale, parole 
e fatti avvenuti nella nascita e nell'infanzia del Figlio; che si interroga 
sul significato di parole oscure, sulle quali si proietta l'ombra della cro
ce (cf. Le 2,34-35; 48-50), e accoglie i silenzi di Dio con il suo silenzio 
adorante•2•. 

ll silenzio riflessivo della Vergine ha valore esemplare per la Chie
sa, che deve penetrare nella comprensione della Parola di Dio procla
mata nella liturgia e partecipare con personale adesione ai misteri 
che vi si celebrano: 

•Nella liturgia il silenzio non è espressione di inerzia, ma è elemen
to strutturale della celebrazione: favorisce il raccoglimento da cui ger
moglia la preghiera personale; consente che l'orazione di colui che pre
siede diventi con verità e autenticità preghiera di tutta l'assemblea; fa
cilita l'assimilazione della Parola proclamata e l'ascolto della voce dello 
Spirito; è ambito sacro che immette nell'adorazione e nella lode di 
Dio: 'Tibi silentium laus', secondo un motto di derivazione biblica. 
Ma vi è di più: la celebrazione liturgica è celebrazione 'in Spirito', ed il 
silenzio -segno biblico e liturgico del Paraclito -è anche via alla comu-

ZJ lvi. 
24 lvi, n. 58. 

230 

nione con lo Spirito agente nei divini misteri e, attraverso di lui, alla 
comunione con i partecipanti all'assemblea cultuale»2s. 

Nonostante i validi contributi post-conciliari sulla presenza di 
Maria nella liturgia, questo campo rimane aperto ad ulteriori indagi
ni di ordine storico, teologico e spirituale. Si auspica una mutua co
noscenza e interrelazione tra le varie liturgie circa i loro contenuti 
mariani, una riflessione teologica impegnata sul rapporto tra liturgia 
e pietà mariana popolare, un ingresso della liturgia nell'impianto epi
stemologico della marialogia almeno come focus theologicus, un'ini
ziazione mistagogica che riconosca alla V ergine la prerogativa di ico
na conduttrice ai divini misteri. 

Un evento notevole nella liturgia romana, che ridimensiona il 
suo cosiddetto «laconismo marianO••, è costituito dalla promulgazio
ne della Collectio Missarum de beata Maria Vìrgìne (15 agosto 1986) 
che contiene 46 formulari distribuiti lungo l'anno liturgico. La Col
lectio, oltre che fonte di rinnovamento della pietà mariana, diviene 
oggetto di studio26 • 

2S lvi, n. 60. 
26 Cfr. J. LOPEZ MARTI.N, Maria en la celebracion del misterio de Cristo. Los «prae· 

notanda» de la •Collectio missarum de b. Maria Virgine•, in Marianum 49 {1987) pp. 
43-86; Rivista di Pastorale Liturgica 25 {1987), n. 145, pp. 29-79; J. AwAZABAL, Las 
nuevas misas marianas. Ellenguaje de su eucologia, in Phase 27 {1987) pp. 207-236; M. 
Auct, All{unas Ìmf!Tesiones sobre las nuevas .Misas marianas», in Ephemerides Mario· 
logicae 38 (1988) pp. 371-384; R. fALSI NI (acura di), Introduzione alle Messe del/~ Beata 
Vert>ine Maria, Milano 1988: 

l. CALABUIG, Votivas. •Colecci6n de Misas de la &ata Virgen Marta• in Nuevo Dic· 
cio~rio de Mariologia, dirigido por S. DE fiORES yS. MEo, Madrid 1988, pp. 2046-
2079; S. MAGGIANI, Lo sviluppo della pietà a santa Maria. Dalla •Sacrosanctum Conci· 
lium» alla •Collectio Missarum de &ata Maria Virgine», in Rivista Liturgica 75 (1988) 
pp. 9-32; D . SARTOR, Due •appendici» mariane nella liturgia rinnovata: la nuova edi· 
zione italia~ del Messale romano e la recente raccolta di .Messe della &ata Vergine Ma· 
ria,, in Maria nel culto della Chiesa. Tra liturgia e pietà popolare, Milano 1988, pp. 
132-147; M. SoDI, Con Maria verso Cristo. Messe della beata Vergine Maria, Cinisello 
B., Edizioni paoline, 1990. 
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CAPITOLO VIII 

MARIA NEL DIALOGO ECUMENICO POST-CONCILIARE 

Il Concilio Vaticano II ha svolto un ruolo determinante per il 
passaggio dalla polemica post-tridentina al dia!ogo tra i cristiani de_lle 
varie confessioni. Tale dialogo ha spenmentato un duphce 
momento 1: 

a. la fase del «dialogo della carità» car~tterizza~a ?a incon~ri anch~ 
spettacolari a livello di vertice e da gem concreti dt comumone. Gh 
incontri di Paolo VI con Atenagora a Gerusalemme_ (1964)! a Co
stantinopoli e a Roma ( 1967), hanno cond~tto al nconosctmento 
che le Chiese cattolica ed ortodossa sono «Chtese sorelle••, tra le qua
li «esiste ga una comuni?ne, s~a pur~ non perfetta»2, dopo il r~t~ro 
delle reciproche scomumche n salentt al 1054 (1 ?65). A~aloght tn
contri sono avvenuti tra il Papa e i capi della Chtesa anghcana e del 
Consiglio ecumenico delle Chiese: essi hanno rotto il muro della se
parazione e dei pregiudizi esistenti da secoli. 

b. la fase del «dialogo della verità» affronta ~ nodi dell~ divi~ione. ~i 
ordine storico-culturale e soprattutto dogmattco-teologtco. St stabth
scono in concreto le Commissioni miste cattolico-ortodossa (1979) e 
anglicana-cattolica romana (1969), r:nentre la C<;>mmission_e «~e~e. e 
costituzione» del Consiglio ecumemco delle Chtes_e ac~oghe d~ d_mt: 
to alcuni teolog! catto!ici. Il lab<;>ri<;>so_ imp~gn_o dt t~h c<;>mmts~IOn t 
sfocia nel 1982 m tre t m portanti dtchtaraz~om dottnnal~: !l, m~stero 
della Chiesa e dell'Eucaristia alla luce del mzstero della Trmtta (Com
missione cattolico-ortodossa), Eucaristia, minist~o ordinato e autori_
tà nella Chiesa (Commissione anglicana-cattohca ro~afl:a), Battest
mo, Eucaristia) Ministero (Commissione «Fede e cosutuztOne»)3• 

Accanto a questo lavoro di riflessione poco pubblicizzato conti
nua il dialogo della carità, che si espdme an c? e negl! ~ncoi?-tri _ecu me: 
nici del Papa. Sono da ricordare, ad esem~10, le ytsne dt ~10vanm 
Paolo II al patriarca Dimitrios I di Costantmopoh (1979), at rappre
sentanti della Chiesa evangelica luterana a Magonza (1980) e della 

1 Cfr. Editoriale, L 'ecumenismo alla prova. Dal 'dialogo della carità' al 'dialogo 
della verità', in La civiltà cattolica 1983, vol. I, pp. 105-121. 

2 PAOLO VI, Breve «lneunte anno», 17- 7-1967. . 
J Il testo delle tre commissioni, è riportato nell'ordine in Il regno/documenti 27 

(1982) n. 17, pp. 542-545; n. 9, pp. 279-288; n. 15, pp. 473-489. 
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Chiesa anglicana ( 1982), al Consiglio ecumenico delle Chiese ( 1984 ), 
alla Christuskirche luterana di Roma (1985) ... 

L'argomento «Maria» non è stato ancora affrontato ufficialmente 
dalle com m i ssioni miste, sebbene esso urga da varie parti, tanto che 
a Nairobi (1975) il Consiglio ecumenico delle Chiese ha prospettato 
uno studio «sul significato della Vergine Maria nella Chiesa»4• Nel 
frattempo il tema mariano, !ungi dall'essere accantonato ai margini 
del dialogo o rimandato al futuro, è preso in seria considerazione da 
singoli teologi appartenenti a diverse Chiese (anche se spesso si igno
rano l'un l'altro)5 in vari incontri ecumenici, dove si elaborano di
chiarazioni congiunte, e in pubblicazioni di notevole interesse, che 
fanno progredire il discorso. Gli apporti più significativi in questo 
campo riguardano la nuova impostazione del dialogo su Maria e al
cuni contenuti dottrinali. 

I. Superamento del fissismo 
e riapertura ecumenica del dossier su Maria 

Il clima preconciliare di chiusura e difesa delle proprie posizioni 
confessionali circa la Madre di Gesù lascia via via sempre maggiore 
spazio ad una atmosfera di autentico dialogo nella comune ricerca. 

1. IN AMBIENTE CATTOLICO 

Generalmente i cattolici nel post-concilio prendono le distanze 
dalla polemica, ma pure da quel «miserabile procedimento apologeti
co», che strumentalizza l 'ecumenismo considerandolo «servizio effi
cace della mariologia». La Vergine si trova indubbiamente «nel cuore 
del problema ecumenico, soprattutto se colleghiamo Maria ed il mi
stero» -prosegue Le Guillou; -ma l'ecumenismo esige dai maria
logi «Un rispetto molto umile della verità, uno studio critico della 
teologia mariana e della sua storia»6• 

4 Cfr. Briser les barrières. Nairobi 1975, Idoc-France/L'Harmattan, p. 171. 
5 L'ign.o ranza reciproca dei teologi protestanti e cattolici è un fatto notato da S. 

c. NAPI6RKOWSK.I, Le mariologue peut·il etre oecuméniste?, in Ephemerides mariologi· 
cae 22 (1972) pp. 44-45, dove osserva che, mentre i cattolici ascoltano poco le critiche 
evangeliche, i protestanti non citano mai la poderosa opera Maria a cura di H. du 
Manoir, né le riviste Marianum, Ephemerides mariologicae, Estudios marianos ... Mol
ti pregiudizi potrebbero cadere mediante una vicendevole conoscenza. 

6 M.-G. LE GutLLOu, Mouvement maria[ et mouvement oecuménique: convergen
ces et divergences, in Études maria/es 21 (1964) pp. 6, 9, 13. Il teologo domenicano 
conclude: « ... il s'agit d'ètre sérieux dans fa recherche mariale pour que Marit'; l son 
tour, puisse ètre prise au sérieux» (p. 14). 
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Mentre in C. Balié, un benemerito promotore di incontri ecume
nici su Maria, prevale in un primo momento la preoccupazione di 
non diminuire la dottrina cattolica mariana, ma di «esporre con ani
mo pacato e sereno ai protestanti i fondamenti della nostra fede e 
l'evoluzione del deposito rivelato»7, nel post-concilio si fa strada 
l 'esigenza di una «Catarsi» della marialogia cattolica8• Questa cioè de
ve mettersi seriamente in questione, non per sbarazzarsi dei quattro 
dogmi mariani9, ma per liberarsi dalla strozza di un fissismo massi
malista, che rende impossibile il dialogo marialogico interconfessio
nale. In concreto si avanzano varie proposte, che pongono in movi
mento la marialogia, e innanzitutto una rinuncia all'autonomia 
strutturale: 

"··· i pronunciarnenti mariologici del movimento ecumenico, par
tendo dalla Scrittura, dovrebbero non costituirsi in una sistemazione 
autonoma, ma inserirsi nel più vasto quadro della cristologia biblica e 
suonare come esplicitazione di essa»10• 

All'abbandono di una marialogia a sé stante, si aggiungono altre 
esigenze nell'ambito del culto e della dottrina: ridurre «l'ipertrofia 
degenerativa» del devozionalismo 11 , attenersi «ancor più che in pas-

7 C. BAut, De motu mariologico-mariano et motione oecumenica saeculis XIX et 
XX, in AA.Vv., De mariologia et oecumenismo, Roma, P AMI, 1962, p. 556. L'autore 
si sforza di capire la posizione dei protestanti non solo nei contenuti, ma pure nei 
'presupposti teologici e filosofici' e nelle 'disposizioni d'animo' (p. 550). Pur racco
mandando ai cattolici di non attenersi soltanto al metodo apologetico (p. 559), egli 
vi resta impigliato , poiché difende la posizione marialogica tradizionale senza esigere 
una verifica critica della medesima (anche nei presupposti), né una ricerca avvalorata 
dagli apporti delle altre confessioni cristiane. Questo atteggiamento sarà presto supe
rato da Balié nel corso dei congressi mariologici post-conciliari. 

• L'espressione è di S. C. NAPI6RKOWSKI, a. c., p. 72. 
t In campo cattolico la proposta più avanzata è attribuita a R. LAURENTIN, per il 

quale «SÌ potrebbe addirittura sospendere il discorso sugli ultimi due dogmi mariani 
in quanto promulgati unilateralmente, dopo la divisione tra le chiese• R. BERTALOT, 
Maria nel dialogo ecumenico: prospettive e problemi, in AA.Vv., Maria nella comunità 
ecumenica. Corso di mariologia, Parma, Istituto teologico saveriano, 1983, p. 9 (di
spense ciclostilate). 

1o B. GHERARDINI, Maria e l'ecumenismo, in AA. V. v., Maria mistero di grazia, Ro
ma, Teresianum, 1974, p. 266. L'autore premette un'opportuna distinzione: «Maria 
sarà sempre più grande d'ogni mariologia, ella non è già una cosa ma una persona, 
quella singolarissima persona che ha da sempre concentrato su di sé lo sguardo pre
destinante di Dio. La mariologia invece è un semplice tentativo d'inquadrare e de
scrivere il mistero della Vergine-Madre nella cornice d'un sistema teologico• (pp. 
265-266). 

11 Per B. Gherardini . in ottica non ancora attenta alla religione popolare · s'im
pone «l'imperativo davvero categorico di sfrondare il ramificarsi d'un culto ormai in 
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sat<;> ~Ile li?~e direttive suggerite dal dato biblico» e sottoporre «a una 
venftca cnttcamente onesta» i dogmi m ariani 12. 

Miiller procede oltre il modello cristotipico e ritiene importante 
- in ottica fin troppo radicale -

«che _per .l'avv~nire qualsiasi parallelismo tra il ruolo di Maria e 
q~el,lo d1 Cnsto s1a scartato dalla teologia sistematica così come dalla 
pleta,.u. 

L'auto~e opta per ~l .modello ecclesiotipico, che identifica Maria 
con la. Ch1esa, a con~IZIOn~ di non addivenire ad «un 'idea esangue, 
platom~a» del~a Vergme, ne tanto meno ad una sua divinizzazione 
com: «IJ:>Ostasi della Chiesa» .. Si sfuggirà a q~esti pericoli qualora si 
c?ns1den c~ncr:tamente Mana come «protottpo della condizione di 
d1scepolo d1 Cnsto, prototipo dell'uomo che crede in Gesù»H piut
tosto che come «prototipo della Chiesa''· 

quanto all.a pr?c~dura del ~ial?go, W . .J. Cole enumera cinque 
passi da compiere ms~eme: commc1are c~n 1 punti sui quali si è d'ac
cord?, prendere coscienza del mutato chma ecumenico stabilire la 
relaziOne tra devozione e dottrina, ritornare alle sorgen;i rispettare 
la gerarchia delle veritàts. ' 
Un'an~lisi più approfondita del problema ecumenico costituito 

dalla ~analogia e devozione marian.a è condotta da C. S. Napi6r
kowski ~el ND~ alla v?~e Ecumemsmo. Il teologo polacco distin
gue tre differenziate rad1c1 del problema marialogico-ecumenico: 

A. Radici n:etodologico-teologiche. Sono individuate nella differen
t: antropologia con cui le varie confessioni si accostano alla rivela
z~one, giU?~end<;> a interpretazioni favorevoli o contrarie ad una fun
ZIOne salv1f1ca d1 Maria. 

Il cattolicesimo~ !~ortodossia, possedendo «un'antropologia fon
dame?talm,ente otttmista», hanno elaborato una visione relazionale 
tra D10 e l uomo: 

b.ilico tra la superstizione e la magia e di smussare le sbavature dell'e t · 1.· 
gtoso dali J d · · . . n ustasmo re t· 

· l ~ oro ev?zt~n~ martana .. (zv1, p. 268). Nel suo libro Lutero·Maria. Pro 
0 contr?·! P1sa, Ed. Gtardtm, 1985, B. Gherardini richiama opportunamente all' •one-

stà cnuca .. nel confronto ecumenico su Maria in modo da ev·t f ·1 
d. s Il . · à · . . t are un ac1 e «Concor-

tsmo .... u a necesstt dJ sottoporre a reviSione la marialogia cattolica l'autore si 
mostra ptuttosto cauto (pp. 270-272). ' 

12 
H. KONc, Essere cristiani, Mondadori Milano 1976 p 523 

JJ . • , ) ) • • 

~· MOLLE~, Il culto marzano nella teologia cattolica e nel dialogo ecumenico in Il 
regno/aocumenu 28 {1983) p. 242. • 

14 lvi, pp. 242-243. 

(19~~).~~.144~~~~. Mary in Ecumenica! Dialogue, in Ephemerides marioldgicae 33 
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"··· Dio in Cristo ha superato l'abisso tra sé e la creatura, ha fatto 
dell'uomo non soltanto un oggetto della sua misericordia, ma pure il 
compagno, un soggetto che agisce nel _pian~ dell_a salvezza. L'uomo 
pertanto può essere cooperatore, d1 . D10 (d pr~blema ~el~a 
'cooperatio'): aiutato dalla grazia puo mentare e fare da mtermedtano 
portando la salvezza di Cristo ad altri»16• 

In questa prospettiva, che si _estende fino al~a co~ce~io~e d:ll~ 
«communio sanctorum» come vtvo legame tra 1 santt e 1 vtaton, e 
chiara la possibilità per Maria di collaborare alla salvezza in Cristo e 
di aiutare i membri della Chiesa pellegrinante. 

La cristianità evangelica, inv~ce,_ «possiede un:antropo_logia yiut
tosto pessimista>> e perviene qumdt ad «una radtcale antmomta tra 
Dio e l'uomo•: 

«Dio e l'uomo sono due mondi differenti, Dio rimane così in alto 
che il pensiero di una cooperazione dell'uomo con Dio è semplicemen
te assurdo, incompatibile con il concetto stesso di Dio ... >> 17

• 

Conseguentemente a questa ~oncez!one esclusivis~a,_ «Maria _non 
svolge nessuna funzione mediatnce ed e escluso che c1 st possa nvol
gere a lei (ed ai santi) con la preghiera ... »18• 

B. Radici teologiche. Da questo punto di vista, si esaminano alcuni 
«concetti mariologici ( ... )legati a tutto il modo di pensare cattolico», 
che vengono contestati dai protestanti e fanno problema anche a 
m?l~i teologi cattolici. Napiorkowski li formalizza nei seguenti ter
mtm: 

a. «lpertrofia di specula~ion~ e psic_olog_is'}lo~. S_i man!festava nella ten
denza a discettare «SUl costddettt pnvilegt dt Marta», a proclamare 
suoi «nuovi titoli», a genera-re spesso «prediche sentimentali» ed ~ 
«moltiplicare eccessivamente il discorso su Maria~. A~lontanandos~ 
dalla Scrittura, «il buon vino del vangelo era cambtato m un mare dt 
parole qualsiasi su Maria>> 19• 

b. «Dimenticanza del principio di gerarchia nelle verità». Invece di in
sistere sulle verità concernenti il fine (Trinità, Cristo, giustificazio
ne, regno), la letteratura cattolica di devozione _de~ica mag&iore at
tenzione -così sembra anche da alcune espress10m popolan -alle 
verità riguardanti i mezzi (tra cui l'intercessione di Maria e dei santi). 

t6 C. S. NAPt6RKOWSKJ, Ecumenismo, in NDM, pp. 518-519. 
11 lvi, p. 519. 
11 lvi. 
19 lvi. 
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c._ «Monoidei~mo mariologico». Consiste nel presentare «Certe forme 
dt culto ma~ta~o» (come ~I rosario, la medaglia, la «schiavitù maria
na» ... ), quah «Stcun mezzt per la salvezza». In tal modo non ci si ac
corge che _Cristo_ viene posto più lontano, quasi «punto d'arrivo>> e 
non _«colut con tl quale dobbtamo avere un contatto immediato e 
contmuo»: 

«~olto ~fesso cap~t,a _che effettivamente, cioè quanto al merito, Cri
sto nmane 1 valor~ pt':ltmportant~, .ma aff~ttivamente, cioè in pratica, 
~el centro sta 11a:ta e mtorno a 171 SI orgamzza l~ devozione, tranquil
lizzando quantt st preoccupano dt questa anomalta con la massima che 
Maria conduce a GesÙ»zo. 

d. «Modello ger~rchi~zato della mediazione di salvezza». È rappresen
tato dali~ d?ttnn~ dt ~-Bernardo (t 1153), che con un triplice «ma» 
alla mediaziOne dt Cnsto «fonda efficacemente la mediazione di Ma
ria quale mediatrice al mediatore»: 

« l) Sostanzialmente la mediazione di Cristo è sufficiente ma Cri
sto. è un uomo; perta!lto c~nve~iva che all'opera della ripara;ione par
tecipassero ambedue 1 sesst, cost come ambedue avevano partecipato al
la caduta. 

2) La media~_ione di Cristo ~ eviden~em~ntC: sufficiente, ma pur es
sendo uomo, Cnsto non cessa d t essere tl D10 dt maestà; la sua umanità 
sembra essere dominata dalla divinità ed assorbita da essa; Maria invece 
resta sempre e soltanto una creatura umana. 

3) Cristo patÌ molto per noi mostrandosi del tutto misericordioso 
ma ma~tie~e se~pre la funzio~e di giudice; Maria invece è la madr~ 
della mtsencordta e non deve gtudicare,.zt_ 

Ne cc;msegue che «siamo più ragionevoli rifugiandoci in Maria», 
l~ quale Introduce nel cristianesimo «femminilità, umanità non con
gtunta alla divinità e ~i~ericor.dia non le~ata alla giustizia». Un simi
le concetto della medtaz10ne dt salvezza nsulta problematico a prote
stanti e anche a molti cattolici. 

C. Radici metateologiche. Riguardano le differenti confessioni cri
stian~ e i~pediscono il dialogo ecumenico circa Maria per ragioni 
prevte al discorso strettamente teologico. 

a. «Ma'!canza di conoscenza e comprensione reciproche». Se i cattolici 
sono pmttosto sordi alle voci dei protestanti, che sollevano difficoltà 
di fronte alle forme di devozione mariana, gli evangelici sono inclini 

20 lvi, p. 520. 
21 lvi. 
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ad attingere le loro informazioni marialog_iche dagli scritti ?ei catto
lici massimalisti e a valutare il culto cattohco verso la Vergme da al
cune sue manifestazioni meno riuscite o inadeguate. 

b. «L 'atteggiamento ànti'». È rappresentato d~ un atteggi~mento po
lemico da entrambe le parti. In specie, alcum protestanti 

«considerano primo articolo del loro 'credo' il dovere di contrap-
d . d" , ,, l v l 22 porsi a Roma, mentre si deve appnma tre st a ange o ... » • 

È chiaro che tale atteggiamento innalza barriere psicologiche dif
ficili da abbattere. 

c. «Usus-abusus». Questo binomio v';lole mo~tra~e un processo ~eal
mente avvenuto nell'ambito della Rtforma, •_cut rappresentanti ab~ 
bandonarono la pratica del culto verso ~ana ( «usu~») a _causa det 
suoi eccessi ( «abusus» ). Gli abusi perpetrati nella ma~t~logta e devo
zione cattolica (massimalismo, isol_am~nto, pred?mmu? del _cu.c;re, 
ipertrofia di spec_ulazi~ni_, mercanz•~, di c~l~o ... ) tmpedtsce at n or-
mati di parlare di Mana m forma pm postuva. . 

Napi6rkowski delin~a alcune pr?spettive in vista della solu~10ne 
del problema marialogtco-ecumemco: am~ettere un «~lurahsmo 
teologico» nelle chiese anche riguardo a Marta, cor~e~~ere tl mod_ell~ 
cattolico «per Mariam ad Christ~m» ~on ~lt_re posstbth form_u~az10m 
(mediazione in Christo, per hommes, tn Spmtu sancto ... ), p~nf~care l~ 
predicazione e approfondire la religiosità popolare. Al dt la dt quesu 
compiti, resta il fatto che 

«Se il dialogo ecumenico nel campo della mariologia, inco~tr~ diffi
coltà eccezionalmente gravi, quella f?ndam~ntale non e cosutu~ta dal 
carattere specifico di qu~sto ca~po d~ teologta, m_a da! f~t~o che m ess~ 
culminano altri setton dt teologta e dt metateologta, dtfftctlmente com 
ponibili con quelli della Riforma•2J. 

2. IN CAMPO EVANGELICO 

Tra gli evangelici il fissismo non scompare del tutto, nel?pu~e ~oi 
0 il mutato clima conciliare. K. Barth, tornando dal suo V_taggi_o _e 

l966 «ad limina apostolorufl:l». stila_ una L~ttera sulla manologza, m 
cui ribadisce la sua nota postztone mtranstgente: 

22 lvi, p. 521. 
2J lvi, p. 522. 
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« ... sono costretto, oggi come ieri, a respingere il suo stesso presup
posto, cioè la possibilità, la legittimità e la necessità di una mariologia 
( ... ). Il titolo di 'Madre di Dio' ( ... ) in sé ineccepibile, divenne il punto 
di partenza di uno sviluppo che non posso considerare altrimenti che 
come un' escrescenza ... ,.2•. 

Sulla stessa linea si pone V. Subilia, che ripete la tesi liberale circa 
il culto di Maria come variazione sincretistica del culto di lside e po
ne la madre di Gesù tra quanti lo ritenevano un indemoniato2s. Da 
parte sua, A. Sonelli, che aggiorna il serio libro di Miegge, irrigidisce 
le posizioni oltre che negando il discepolato di Maria, sorvolando 
anche sulla nuova impostazione storico-salvifica data dal Concilio e 
affermando che questo e i pronunciamenti ufficiali su Maria poste
riori ad esso 

«hanno reso più profondo il solco di divisione (tra la Chiesa cattoli
ca romana e le Chiese sorte dalla riforma), perché l'hanno trasferita dal 
piano delle affermazioni polemiche ed enfatiche a quello della dottrina 
sistematica,.26. 

A queste resistenze al dialogo, si affiancano alcuni interventi 
evangelici ispirati ad una visione nuova, più critica e profonda al 
tempo stesso. 

A. Riapertura del dossier su Maria 
0-- P. Gabus) 

Nel convegno delle Facoltà protestanti di teologia svoltosi a Ro
ma nel1981, Jean-Paul Gabus27 attira l'attenzione sulla «Occultazio-

24 
K. BARTH, Domande a Roma, Torino, Claudiana, 1967, p. 76. Stranamente il 

paragone usato da Barth si trova già in Marco Aurelio, che «COnsiderava la piccola 
cristianità come un tumore da recidere• a. GUITTON, Tre saggi, Brescia, Morcelliana, 
1966, p. 49). È comunque difficile percepire se Barth intenda dichiarare -come farà 
anche L. VtSCHEil, Maria, Typus der Kirche und Typus der Menscheit, Frankfurt 1972 
- che «Maria non è oggetto teologico autonomo• oppure che non è per nulla un te
ma teologico anche se organicamehte inserito nel mistero salvifico. 

zs V. SustuA, Ecumenismo e mariolcgi4, in Protestantesimo 39 (1984) p. 99-102. 
2
6 

A. SoNELU, Aggiornamento, in G. MIEGGE, La V~ne Maria. Saggio di stori4 
del dogma, Torino, Claudiana, 19822, p. 311. Circa il discepolato di Maria, Sonelli 
esce in un periodo piuttosto ambiguo, dove si succedono frasi al limite della contrad
dizione: «Maria ... non è discepola ... Maria appare fra i discepoli dopo la risurrezione 
di Gesù• (p. 320). 

27 
J.-P. GABus, Point de vue protestant sur [es études mariologiques et la piét~ maria

Le, in Marianum 44 (1982) pp. 475-509. 
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ne del tema mariano nella teologia protestante» a partire dal XVII se
colo. Di questo fenomeno egli ipotizza due cause esplicative: lo svi
luppo del metodo storico-critico, che applicato ai testi biblici destitui
sce di fondamento la concezione verginale, e il puritanesimo, che re
prime ogni riferimento alla sessualità e all'archetipo femminile. Oggi 
la teologia protestante - afferma Gabus - dovrebbe liberarsi dalla 
duplice eredità scientista-liberale e puritana onde «aprire nuovamen
te il dossier mariano»2s. 

Gabus, dopo aver spezzato una lancia a favore di una «poetica 
teologica», che faccia spazio anche all'immaginario fondamentale del 
maschile-femminile, analizza il libro La teologia del terzo occhio 
dell'asiatico Ch,oan-Song Song, dove si espone una teologia del grem
bo materno29• E un procedimento ancorato ad un'antropologia con
creta, che fa appello all'immaginazione, al cuore, all'intuito, e nei te
sti biblici scopre Maria come matrice dell'umanità nuova (Song la 
chiama «con-creatrice» con Dio): Dio entra nella storia umana attra
verso il seno materno e vi pone il fondamento di una comunità co
struita sull'amore, la giustizia e la pace. Esiste dunque una teologia 
del grembo, che comprende la salvezza in termini di parentela e di 
benedizione divina sulle generazioni umane: il mondo nuovo, ogget
to della speranza biblica, nasce dal ventre di una donna. 

Quanto alle questioni controverse, Gabus compie un notevole 
sforzo per avviarle ad una soluzione. ll titolo di Madre di Dio non at
tira le simpatie di Calvino perché può indurre il popolo in errore, 
ma il pensiero del riformatore è opposto a Nestorio e in linea con 
Efeso: esso sarà più accettabile nella misura in cui crediamo alla «Cor
poreità della rivelazione» (W. Stahlin) e a Dio veramente fatto uo
mo. Verginità, immacolata, assunzione possono essere ricuperate me
diante gli archetipi e i simboli della purezza, santità, sponsalità, non 
in ottica regressiva, ma in prospettiva escatologica, che anticipa la 
realtà nuova ancora in gestazione. Circa la cooperazione umana 
all'opera della salvezza, Gabus respinge l'idea dell'autoglorificazione 
dell'uomo e della «parità» tra l'iniziativa divina e la risposta umana. 
Tuttavia si chiede perché non includere nella teologia protestante 
della salvezza «la libera risposta dell'uomo, il sì di Maria e di ogni 
credente all'offerta della grazia divina». Anche circa l'intercessione di 
Maria, «nella misura in cui il partner cattolico consente ad affermare 
l'unica mediazione del Cristo e il partner protestante la realtà di una 

za lvi, p. 482. 
29 C.-S. SoNG, Third-Eye Theology. Theology inforrnation in Asum settings, New

York, Orbis Book, 1979. 
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comunione tr~ la Chiesa visibile e la Chiesa invisibile, un dialogo e 
una comprens10ne reciproca sono divenuti possibili»Jo. 

Infine, pur rifiutando ogni mariolatria e mariologia 
(autonoma)31, Gabus condivide pienamente «i criteri di una sana ma
riologia» proposti dalla Marialis cultus: carattere essenzialmente cri
stologico, a~ce~to pneumatologico, senso ecclesiologico, vigoroso 
contenuto btbhco, armonizzazione della lode di Maria con il rinno
vamento liturgico, preoccupazione ecumenica, attenzione alle con
dizioni attuali della vita sociale, eliminazione dei rischi (credulità, 
sterile sentimentalismo, grettezza di spirito, esagerazione dei conte
nuti, ricorso a elementi leggendari). Gabus è per la sobrietà mariana 
e il lirismo dei testi degli evangeli, nonché dei riformatori del XVI 
secolo. Non teme però di esprimere l'accordo profondo sia con Pao
lo ~I, 9uan~o aff~rm.a la relat~vità di_Maria a Cristo o traccia il profi
lo btbhco di Mana, sta con G10vanm Paolo II, allorché presenta Ma
ria come madre di misericordia, che sperimenta la misericordia di 
Dio e ispira amore ai poveri: 

«In una simile formulazione, Maria diviene una persona umana 
concreta con cui possiamo davvero identificarci ed essere attirati come 
uomini e donne credenti in una dinamica di liberazione»J2. 

B. Maria è anche evangelica 
(Chiese tedesche evangelico-luterane) 

. Nel1982 l'unione delle Chiese tedesche evangelico-luterane pub
bhca un documento su Maria33, che costituisce - a giudizio del cat
t?lico ~· Courth - «un significativo passo ecumenico»H. La rifles
SIOne st apre costatando che i protestanti dimenticano facilmente che 
«Maria non è soltanto cattolica, ma anche evangelica»Js. D'altra par
te, mentre per tanti cattolici Maria occupa un «modesto posto» nella 

30 J--P. GABus, Point de vue ... , a. c., p. 489. 
31 «N otre mario-eulogie n'a pas à se transformer en mariolatrie ni me me en ma-

riologie• (lvi, p. 493). ' 
32 lvi, p. 492. 

_ JJ Maria. Evange/ische Frage und Geschichtspunkte. Eine Ein/adung um Gesprach, 
m Mananum 44 (1982) pp. 584-607. 

-~· .F. co.URTH, J:taria. Evange/ische Frage und Geschichtspunkte. Eine katholische 
w:-urd~gu~g, !" Ma"'!num 45 (198?) pp. 306-322, citazione p. 321. L'autore riferisce 
gh art1coli d1 W. Bemert, H. Donng, F. Mussner, G. Voss ... sul documento Maria 
delle Chiese evangelico-luterane tedesche (p. 306). 

JS L'espressione è tratta da Evangelischer Erwachsenen Katechismus, Gi.itersloh 
1975, p. 392. 
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gerarchia delle verità, per alcuni evangelici ella rappresenta un «mo
dello fondamentale». Non si può prescindere dagli ultimi 1500 anni, 
in cui la marialogia e il culto di Maria hanno svolto un ruolo crescen
te, ma bisogna riportare tutta la tradizione alla misura dell 'evangelo. 

Nel centro della rivelazione neotestamentaria c'è solo Gesù Cri
sto: Maria è «Una conveniente risposta umana alla Parola di Dio»: il 
suo sì alla volontà di Dio non è da interpretare come «un'accettazio
ne passiva, rassegnata». 

Ella è la credente, tutt'altro che da idealizzare, perché il suo cam
mino terreno incontrò dubbio e tentazione. Dove la marialogia si al
lontana dall'evangelo è nel parallelismo che stabilisce tra Maria e Ge
sù, da cui proviene la serie dei privilegi mariani. La critica ev~ngelica 
si chiede se i dogmi dell'Immacolata e dell'Assunta non elevmo Ma
ria «alla dimensione divina» dimenticando che è una creatura. Più 
che nella teologia il posto di una possibile pietà mariana è nella medi· 
tazione, situata a sua volta all'interno della lettura della Bibbia, nel 
ciclo dell'anno ecclesiale, nel servizio cultuale, nell'arte e nella musi
ca. 

Concludendo, il documento ribadisce quattro principi evangelici: 
- 9ggetto di preghiera non è Maria, ma solo la Trinità; - tenend? 

fermo il «solus Cristus», si deve escludere ogni completamento e n
conoscere che Maria «non ha nessun significato salvifico»; - Maria 
è «archetipo della Chiesa», in quanto uditrice della Parola e serva del 
Signore, quindi non per venire innalzata a essere divino; - Maria è 
modello di fede e «segno della misericordia di Dio», non in esclusiva, 
ma nella «nube dei testimoni» (Eb 12,1). In sintesi la posizione evan
gelica è così espressa: 

«Maria per la fede cristiana svolge un ruolo illuminativo, non nor
mativo. Maria può illustrare non fondare l'esistenza cristiana,.J6• 

C. Le tre aree del dialogo ecumenico 
(W. Borowsky) 

Un grosso sforzo di comprensione è compiuto dal pastore W. Bo
rowsky, che individua tre aree del dialogo ecumenico su Maria: 

a. l'area comune, che trova tutti consenzienti, è quella della figura 
biblica di Maria: credente, sofferente, serva, Madre del Signore; 

b. L'area del pluralismo è quella dell'unità nella diversità, dove pos
sono collocarsi anche i due ultimi dogmi mariani. Questi non hanno 

J6 Maria ... , o.c., p. 607. 
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il necessario riferimento biblico, ma sono un qualcosa di più che i 
cattolici ritengono di sapere e non intaccano l 'unità; 

c. l'area del dissenso riguarda i titoli conferiti a Maria in parallelo 
con Cristo e il culto verso di lei. Per lavorare insieme occorre pro
gressivamente ridurre il dissenso nel recinto del pluralismo e questo 
nel terreno dell'unità37• 

D. Criteri per una mariologia ecumenica 
(G. Maron, J. Moltmann) 

In un numero di Concilium, dedicato a Maria nelle Chiese 
{1983/8) due teologi evangelici impostano un dialogo ecumenico su 
Maria. Per G. Maron la teologia protestante ha un ruolo importante 
da svolgere per riscoprire nella foresta marialogica l 'autentico volto 
della Madre di Gesù, purché rispetti i seguenti criteri: 

«Una 'mariologia' evangelica non può sussistere come locus autono
mo, in senso stretto, giacché Maria non ha rilievo in se stessa e può es
sere presa correttamente in considerazione solo a partire da suo figlio. 
Una mariologia evangelica deve pertanto essere fondata e orientata cri
stologicamente. Punto di partenza ed idea modello non possono essere 
né il programma massimalista cattolico, 'de Maria numquam satis', né 
un programma massimalista femminista, che ponga al centro della reli
gione la 'donna'. 

Se la teologia evangelica vuole restare fede le a se stessa, essa deve 
trovare la sua strada tra il femminismo e il cattolicesimo, e il suo punto 
di partenza deve essere la sacra Scrittura. Se infatti il contributo evan
gelico non fosse biblico, non sarebbe evangelico e non produrrebbe al
cun frutto positivo per l'ecumenismo. In proposito abbiamo di fronte 
a noi una reale trascuratezza da parte evangelica e l'effettiva revisione 
esegetica del tema è solo agli inizi. 

Nella prospettiva evangelica Maria può e deve avere un suo posto 
nella predicazione e nell'annuncio. A questo scopo il Commento al Ma
gnificat di Lutero può servire come ottimo esempio. Ciò significa: 
l'immagine di Maria è per noi un'occasione per lodare le grandi gesta 
di Dio. Infine, secondo il modo di intendere evangelico, il tema 'Ma
ria' non può essere abbandonato ad una riflessione religioso
meditativa o ad un'incontrollata mitologizza.zione; non può essere sot
tratto al controllo critico della teologia, altrimenti si dà occasione alla 
mariologia di trasformarsi in una 'escrescenza', cioè in 'un prodotto 
malato del pensiero teologico. Le escrescenze devono essere recise' 
(Karl Barth). 

'
7 W. B oROWSKY, Incontro delle confessioni in Maria, in AA.Vv., Maria ancora un 

ostacolo_if!Sormontabile all'unione dei cristiani?, Torino, Centro studi mariologico
ecumemcJ, 1970, pp. 35-43. 
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La teologia assume così un'importante funzione di purificazione e 
di garanzia contro una proliferazione selvaggia. 'Mfl:ria' ~e esser,e /!re· 
servata dal diventare un prodotto della nostra fontana reltgtosa. Il btso
gno' religioso non può costituire, all'interno della fede cristiana, il cri
terio decisivo. 

Ricercando un'immagine di Maria meglio fondata dal punto di vi
sta biblico, 'la teologia evangelica dovrebbe essere in condizione di for
nire un contributo al dialogo ecumenico prezios? ~on .s~lo ~er la 
Chiesa cattolico-romana, ma per tutte le confess10m cnsuane (W. 
Volker). Un importante risultato del contributo evangelico potrebbe 
essere senz'altro il venire alla luce, con una freschezza, una genuinità 
ed una bellezza nuove, della vera immagine della madre del nostro Si
gnore, nascosta dietro il lussureggiante groviglio di una straripante 
'mariologia' miticalt38• 

Secondo J. Moltmann «noi non siamo ancora pronti per una ma
riologia ecumenicalt, tuttavia non possiamo rimandare il problema 
mariano poiché 

cse vogliamo essere sinceri ed obiettivi, dobbiamo riconoscere che 
finora la mariologia, invece di favorire, ha condizionato negativamen
te il movimento ecumenico»39• 

Da teologo evangelico, Moltmann pensa di dover segnalare le 
condizioni negative e positive in vista dell'elaborazione di un discor
so ecumenico su Maria. I condizionamenti, che compromettono un 
tale discorso «perché non consentono a Maria di essere una fi~ra 
della storia liberatrice del Vangelo di Cristo», sono almeno tre: tlle
game tra mariologia e il celibato non vissuto evangelicamente nella 
comunità mista dei credenti; il nesso tra mariologia e politica che tra
sforma la Maria apocalittica in simbolo di lotta contro la riforma o 
contro l'attacco all'istituzione; l'accordo tra mariologia e religione 
popolare, che ha fatto del culto mariano «un serb~toi? dei ~iù ~isp.a
rati bisogni e aspirazioni religiosi» e del «sensus ftdeltumlt 1l cnteno 
dei nuovi dogmi mariologici40• 

Una volta liberata la mariologia, da questi legami, che Moltmann 
giudica fonti o incentivi di repressioni psicologiche, di strumentaliz
zazione e di perdita dell'identità cristiana, si devono accettare alcune 
pregiudiziali che permettono una base di consenso: 

Js G. MARON, Maria nella teologia protestante, in Concilium 19 (1983) 8, pp. 104· 
105. 

>9 J. MoLTMANN, Editoriale Il, ivi, pp. 22-23. 
40 lvi, pp. 23-26. 
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« 1. La mariologia ecclesiale trova il suo fondamento e norma nella 
testimonianza biblica su Myriam, la madre di Gesù, membro della co
munità protocristiana post-pasquale ( ... ). 

2. La mariologia deve servire alla cristologia, non può essere svilup
pata contro di essa né a prescindere da essa ( ... ). 

3. Una mariologia cristocentrica e biblicamente fondata è in grado 
di esprimere gli effetti e la presenza dello Spirito santo nella storia di 
Cristo e nella storia degli uomini con luilt41 • 

L'intervento di Moltmann, pur nella rigidità di giudizio storico e 
nel riduzionismo biblico, offre un servizio alla marialogia ecumeni
ca. Esso interpell~ i ca~tolici a i~~errogarsi sui propri Rresupposti .(e 
non solo su quellt degh evangeltct) e ad elaborare un discorso mana
logico biblico (che esprima la «Vera Marialt), ecclesiale (nel contesto 
delle altre donne credenti), pneumatologico (orientato alla presenza 
dello Spirito) e anzitutto cristocentrico: «Senza Cristo niente Maria, 
senza cristologia niente mariologiallt. 

E. Approccio complessivo alla figura di Maria 
(Max Thurian) 

Al di là degli schemi rigidi si pone M. Thurian dopo aver percor
so un diuturno cammino di riflessione intorno alla figura di Maria, 
lungo il quale si era già espresso nel rapporto della commissione 
Faith and Order sulla marialogia (1951) e nel noto libro Maria madre 
del Signore immagine della Chiesa {1962). In un articolo del 1982 il 
teologo di Taizé offre un triplice contributo di ordine metodologico, 
contenutistico e cultuale. 

a. Per avvicinare la persona di Maria e la sua funzione nella storia 
della salvezza esistono 3 modi diversi: 

- l'approccio esegetico e storico è necessario ed importante ma 
rischia di far rinchiudere la Madre di Gesù nel passato. Bisogna inve
ce tener conto che 

«Maria, la cui storia ci testimonia che essa è stata la Madre del Si
gnore, vive oggi nella comunione dei santi; poiché possiede questa esi
s~enza attuale, essa è in relazione con la vita della Chiesa e la vita di fe
de dei cristiani»42• 

H lvi, pp. 26-28. 
42 M. THURIAN, Figura, dottrina e lode di Maria nel dialogo ecumenic.o, in Il 

regno/documenti 28 (1983) 7, p. 245. L'articolo porta la data del 3-6-1982. 
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- la riflessione dogmatica è indispensabile per precisare la rela
zione di Maria con Cristo, ma se si isola incorre nel 

«pericolo di f~r apparire sia Cristo che Maria come personaggi di 
un mito irreale. E come se Gesù e sua Madre fossero usciti dalla storia 
e fossero diventati dei temi di una verità razionale e finalmente senza 
relazione con la vita»43 • 

- la visione contemplativa o spirituale è un modo vivificante 
che supera lo storicismo e la mitologia: 

«Si tratta di incontrare la persona di Gesù e quella di sua Madre nel
la celebrazione liturgica, nelle feste, nelle rappresentazioni iconografi
che o nella preghiera silenziosa»44 • 

Anche in questo approccio è in agguato un pericolo: il sentimen
talismo. Pertanto - conclude Thurian -

«Ci vuole un equilibrio tra _il procedimento esegetico, quello dogma
tico e quello contemplativo. E solo nell'equilibrio di queste tre vie che 
noi possiamo sperare di incontrare in modo sano la persona di Maria, 
Madre del Signore, Madre di Dio, figura della Chiesa-madre e nostra 
madre spirituale» •s. 

b. Ulteriori passi nel dialogo ecumenico su Maria sono compiuti 
da Thurian quando evidenzia i nessi tra Bibbia e tradizione e rifiuta 
l'idea della Scrittura «isolata»46• Ciò gli permette di asserire: 

«Nel campo della dottrina e della pietà mariana, bisogna essere at
tenti a tutto ciò che lo Spirito Santo ha permesso alla Chiesa di appro
fondire riguardo alla persona e al ruolo di Maria, nella storia della sal
vezza e nella vita dei cristiani. La tradizione ci riconduce agli sviluppi 
dell'intelligenza del cuore, che non devono essere dimenticati, nella 
misura in cui sono un approfondimento della verità iniziale su Maria, 
contenuta nella Parola di Dio, attestata dalla Scrittura>>47• 

Ricuperati potenzialmente gli sviluppi marialogici ecclesiali, 
Thurian armonizza grazia e libertà nella Theotokos, che va conside-

43 lvi. 
H lvi, p. 246. 
45 lvi. 
46 M. THURJAN cita il seguente brano della conferenza ecumenica di Montréal 

{1963): «Noi possiamo dire che esistiamo come cristiani per la tradizione del vangelo 
(la paradosis del kerigma), attestata dalla Scrittura e trasmessa nella Chiesa e attraver
so di essa, per la potenza dello Spirito» (ivi, p. 246). 

47 lvi. 
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rata «una vera madre umana, non solamente uno strumento che per
metta l'apparizione di Dio sulla terra». Senza dubbio in Maria ci è ri
cordato che «non sappiamo né possiamo niente se non attraverso la 
pura grazia di Dio ricevuta con fede». Tuttavia, poiché «la gloria di 
Dio non si costruisce sulle rovine dell'umanità o l'annientamento 
dell'uomo», in Maria ci viene significato che Dio attende la nostra ri
sposta di creature e ci ristabilisce nella nostra dignità48• 

Con queste prospettive il dialogo è condotto sugli stessi presup
posti teologici (problematica della Scrittura-tradizione, grazia
libertà, Dio-uomo ... ), dalla cui soluzione dipende in gran parte il 
contenzioso ecumenico circa Maria. 

c. Infine, scendendo nel campo del culto, M. Thurian distingue 
«cinque forme di preghiera mariana»: 

<<( ••• )la memoria, in cui si ricorda nella preghiera la certezza che Ma
ria è vivente in Cristo e l'esempio che ha lasciato alla Chiesa;( ... ) il ri· 
cordo dell'intercessione di Maria che, in comunione con il Cristo, no
stro mediatore e intercessore, prega il Padre per la Chiesa e le necessità 
degli uomini;( ... ) qualche discreta acclamazione che costituisce la terza 
forma liturgica della preghiera mariana: 'Ave, Maria ... Ave, sancta pa
rens .. . beata es, Virgo Maria .. .' oppure, nelle litanie dei santi: 'Sancta 
Maria, Mater Dei, ora pro nobis'; ( ... )la domanda di intercessione che si 
indirizza direttamente a Maria;( ... ) infine la richiesta diretta di una gra
zia domandata a Maria»49 • 

Mentre le prime tre forme sono ritenute necessarie, le ultime due 
sono da situare nell'ambito della libertà cristiana. 

Anche le icone contribuiscono a rendere la pietà mariana un in
centivo per la contemplazione, sicché «bisognerebbe incoraggiare la 
collocazione di una bella icona della V ergine Maria Madre di Dio in 
ogni Chiesa» 5°. 

Con queste prospettive Max Thurian getta un ponte con le anti
che Chiese d'oriente e d'occidente. 

3. IN ZONA ANGLICANA 

Da parte degli anglicani si procede verso un'intesa riguardo a Ma
ria mediante iniziative degne di rilievo. Nel 1967 il laico cattolico 

48 lvi, pp. 247 e 249. 
49 lvi, p. 250. 
so lvi, p. 249. Recentemente M. Thurian è entrato nella Chiesa cattolica t•J è sta

to ordinato presbitero. 
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Martin Gillet (1902-1980) fonda la Società ecumenica della beata Ver
gine Maria, che accoglie anche parecchi teologi anglicani e promuove 
incontri ecumenici. I principali contributi di questi incontri sono 
raccolti, secondo le tematiche ecumenica, biblica, teologica, storica, 
devozionale, nel volume Mary's Piace in Christian Dialogue51 • 

Importante per serietà di impostazione e apertura ecumenica è 
l'opera di J. de Satgé Mary and the Christian Gospel, che «rappresenta 
un perfetto ripensamento di tutto il tema mariologico dal punto di 
vista genuinamente evangelico ed è estremamente penetrante e origi
nale» (E. L. Mascali). Lo scopo dell'opera è così riassunto dall'auto
re: 

•Questo libro è stato scritto nel tentativo di trovare un atteggia
mento verso la madre del Signore che includa l'essenza dell'insegna
mento cattolico e nello stesso tempo faccia giustizia alle aspirazioni 
centrali della cristianità evangelica»52• 

Dopo aver trattato di Maria in relazione a Cristo e al popolo di 
Dio, de Satgé suggerisce alcuni impegni richiesti dalla realtà della vita 
cristiana ecumenica. 

Prima di tutto occorre controllare e vincere le emozioni rifacen
dosi ai principi teologici: 

«Dobbiamo smettere di considerare la mariologia come una ripro
vevole deviazione dall'ortodossia del Vangelo; essa è piuttosto una le
gittima conseguenza del Vangelo,.53• 

Bisogna poi ritornare alla vera teologia superando le polemiche 
che ne offuscano la ricerca: non basta un semplicistico ritorno alla 
Bibbia, ma bisogna studiare lo sviluppo della verità (e falsità) lungo 
la tradizione. Ciò porterà comunque a «Un riconoscimento più pie
no del posto della Maria del Vangelo». Tenendo conto che Maria è 
«madre del popolo del suo Figlio», si potrebbe infine - come dice il 
prof. Maquarrie - «abbandonare i nostri atteggiamenti negativi ver-

st AA.Vv., Mary's Piace in Christian Dialogue. Occasiona/ Papers o( th~ Ecumetli· 
cal Socìety of the 8/essed Virgin 1970-1980, Middlegreen, St Pau! Pubbhcatlons, 1982, 
pp. XVI-281. 

~2 J. DE SATGt., Maryand the Christian Gospel, London, SPCK, 1979 (l'ed. 1976), 
p. 130, uscito in edizione americana con il titolo Down to Earth: the New Protestant 
Vision ofthe VirginMary, Wilmington, Consortium Books, 1976, p. 164. Cfr. lo stu
dio del cattolico A. Lurs, Cristologia y mariologfa de un anglicano 'casi catolico '.fohn 
de Satgé y su ~Mary and the Christian Gospel», in Estudios marianos 47 (1982) pp. 193-
233. J. De Satgé è morto nel1984. 

SJ J. DE SATGÉ, Mary and the Christian Gospel, o.c., p. 131. 
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so Mari~ e unir~i ai nostri confratelli cattolici (ed al N uovo Testa-. 
mento) m una lteta Ave Maria». 

In realtà, «allargare il repertorio di culto fino ad includervi le co
muni forme cattolico-romane» è la strada presa dal movimento 
anglo-cattolico più avanzato. 

n rapporto finale della commissione anglicano~romana cattolica 
contiene una pagina riguardante i dogmi mariani che va riferita inte
gralmente: 

«Un simile approccio è illustrato dalla reazione di molti anglicani 
alle definizioni mariane, che costituiscono gli unici esempi di dogmi 
promulgati dal vescovo di Roma al di fuori di un sinodo dal tempo del
la separazione delle nostre due comunioni. Anglicani e cattolici posso
no trovarsi d'accordo in molta parte di verità che questi due dogmi in
tendono affermare. 

Siamo d'accordo che non ci può essere che un solo mediatore tra 
Dio e l'uomo, Gesù Cristo, e rifiutiamo ogni interpretazione del ruolo 
di Maria che oscuri una tale affermazione. 

Siamo d'accordo nel riconoscere che la comprensione cristiana di 
Maria è inseparabilmente legata alle dottrine di Cristo e della chiesa. 

Siamo d'accordo nel riconoscere la grazia e la vocazione unica di 
Maria, madre del Dio incarnato (Theotokos), nell'osservare le sue festi
vità e nell'attribuirle l'onore nella comunione dei santi. 

Siamo d'accordo che essa è stata preparata dalla grazia divina a esse
re la madre del Redentore, dal quale essa stessa fu redenta e introdotta 
nella gloria. Inoltre siamo d'accordo nel riconoscere in Maria un mo
dello di santità, di obbedienza e fede per tutti i cristiani. 

Accettiamo che è possibile guardare ad essa come a una figura pro
fetica della chiesa di Dio, sia prima che dopo l'incarnazione. 

Tuttavia i dogmi dell'immacolata concezione e dell'assunzione su
scitano un problema speciale per quegli anglicani che non ritengono 
che le precise definizioni espresse da questi dogmi siano sufficiente
mente sostenute dalla Scrittura. Per molti anglicani l'autorità d'inse
gnamento del vescovo di Roma, indipendente da un concilio, non è 
raccomandata dal fatto che, mediante essa, queste dottrine mariane fu
rono proclamate come dogmi vincolanti per tutti i fedeli. Gli anglicani 
desiderano anche chiedere se, in un'eventuale unione fra le due chiese, 
sarà ad essi richiesto di sottoscrivere a tali definizioni dogmatiche. Una 
conseguenza della nostra separazione è stata la tendenza sia degli angli
cani che dei cattolici romani di esa&erare la importanza dei dogmi ma
riani in sé, a spese di altre verità piu strettamente correlate con la fon
dazione della fede cattolica»H. 

H Commissione anglicana -cattolica romana, Rapporto finale, in Il regrzo/docu-
menti 27 (1982) n. 9, pp. 287-288. · 
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Come si può notare la difficoltà anglicana non proviene tanto dai 
contenuti delle definizioni mariane quant<? dal modo autoritativo e 
vincolante con cui essi vengono proposti. E fattore di unità il molte
plice «Siamo d'accordo» riguardante la mediazione di Cristo,il ruolo 
subordinato di Maria, il legame di Maria con il mistero di Cristo e 
della Chiesa, la grazia e vocazione unica della Theotokos che legitti
ma l'onoraria e celebrarla, la sua partecipazione speciale alla reden
zione e alla gloria, la sua esemplarità per tutti i cristiani. 

II. Alcuni punti d 'incontro 
nel dialogo ecumenico su Maria 

Accanto ad altri temi affrontati sporadicamente55, quelli più sca
brosi della mediazione e del culto, sono stati oggetto di dibattito e di 
intesa tra rappresentanti di varie confessioni. 

1. M EDIAZIONE DI MARIA 

Tale tema, che aveva subito alterne vicende a partire dal movi
mento per la sua definizione dogmatica promosso dal card. Mercier 
(t 1921) fino al dibattito del concilio Vaticano II e alla sua posizione 
cauta a suo riguardo, ricompare nel1974 con il testo-base del pastore 
calvinista H. Chavannes sulla mediazione di Maria e la dottrina della 
partecipazione56• 

L'interpretazione dell'unus Mediator - constata Chavannes -è 
differente per i cattolici e i protestanti: i primi ritengono che l'unica 
mediazione di Cristo non è oscurata o diminuita dalla missione ma
terna di Maria (LG 60), mentre per i secondi essa esclude ogni altra 
mediazione. 

Tale diversità dipende da «differenti atteggiamenti metafisici», 
che per i cattolici sono costituiti dalla dottrina della partecipazione, 
secondo cui esiste differenza radicale e insieme somiglianza tra Dio e 

H È da ricordare la proposta del principio kenotico come base della mariologia 
avanzata dal presbiteriano S. BENKO, A new Principle of Mariology: the kenotic Motiv, 
in AA.Vv., Oikonomia. Hei/sgeschichte a/sThema der Theologit·,Hamburg, H. Reich 
Verlag, 1967, p. 259-272 (cfr.la critica dij. M. ALONSO, Un nuevo principio de mario· 
logla protestante: el motivo ken6tico, in Ephemerides mariologicae 19 (1969) pp. 341· 
352). Per altre informazioni cfr. gli articoli di E. L. MASCALL, W. BoROWSKY, H. 
CHAVANNES in Enciclopedia mariana posconciliar, o.c., pp. 247-262. 

56 H. CHAVANNES, La médiation de Marie et la doctrine de la participation, in 
Ephemerides mariologicae 24 (1974) pp. 29-38. 
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il mondo. La creatura agisce, ma senza entrare in concorrenza con 
Dio da cui dipende e dista infinitamente. Alla stessa unica mediazio
ne di Cristo - secondo S. T ommaso - si può partecipare in modo 
dispositivo o ministeriale (S.T . III, 26, I). A Maria si può dunque ap
plicare una mediazione in senso analogico, cioè partecipata, dipen
dente e orientata a quella dell'unico Mediatore. 

n presupposto metafisico protestante è il nominalismo che ridu
cendo l'analogia a una distinzione di ragione, mette Dio e l'uomo 
sullo stesso piano d'azione, dunque in concorrenza poiché «Se la 
cooperazione tra l'uomo e Dio è dello stesso ordine, è evidente che 
l'azione di Dio nell'uomo diminuisce la parte di costui». In pratica si 
dovrebbe - conclude Chavannes - ritornare al concetto tomistico 
di partecipazione per superare l'opposizione nel concepire la relazio
ne dell'uomo con Dio. 

Il testo di Chavannes ha ricevuto l'accordo formale del cattolico 
S. C. Napi6rkowski in nome dei simboli di fede del primo prote
stantesimo (Confessio augustana, Liber concordiae ... ), che ammettono 
nelle cose e nelle persone una mediazione salvatrice, ma «in 
Cristo»57• Anche R. Laurentin sottoscrive alla proposta di Chavan
nes riconoscendo che «la chiave delle divergenze e scompiglio attuali 
è dovuta ai presupposti fi losofici» e al mettere in forse «la filosofia 
della partecipazione». Egli non si lega tuttavia alla nozione di «me
diazione», che essendo «polivalente, sottile e piena di tranelli, richie
de di essere usata con la massima circospezione»58• 

Mentre l 'anglicano E. L. Mascali si dichiara «in accordo virtual
mente completo» con le vedute di Chavannes59, da parte protestante 
si levano voci di riserva o di critica radicale60• H. Diifel ribadisce la 
postz10ne protestante nei seguenti principi: 

« l. Una dottrina circa la media.zione di Maria non ha nessun fon
damento sufficiente nella sacra Scrittura. 

2. Le implicazioni filosofiche della fede non possono essere decisi
ve per la possibilità o no di una dottrina sulla mediazione di Maria. 

57 S. C. NAPI6RKOWSK.I, Mediatio ad · mediatio in. Quelques remarques sur la sym· 
bolique protestante, ivi, pp. 119-125. 

sa R. LAURENTIN, Observations sur le papier d'Henry Chavannes, [ ... ], ivi, pp. 143-
145. 

59 E. L. MASCALL, Some Comments on Dr. Henry Chavannes's Paper, [ ... ], ivi, p. 
369. 

6° Cfr. S. BENKO, The H. Chavannes' article, ivi, pp. 269-274 (sposta la discussione 
sul magistero); W. Borowsky, Stellungnahme zum 'Master-Text' von Pastor H. Cha· 
vannes, ivi, pp. 337-346 (posizione più articolata). 
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3. Dalle due frasi risulta che soltanto la mediazione di Gesù Cristo 
è causa prima dell'evento salvifico {1 Tm 2,5),.61• 

Il tema della mediazione è stato oggetto di vari studi62 e anche del 
II simposio mariologico internazionale (Roma 1978), in cui il ruolo 
di Maria è stato interpretato in ~imensione storico-culturale ed 
espresso in termini di «presenza»63• E un cammino aperto, da percor
rere insieme con tutte le confessioni cristiane, in vista di un accordo 
più profondo, già realizzato da alcuni loro rappresentanti nel VII 
congresso mariologico internazionale (Roma 1975)64• 

2. PosTo m MARIA NEL cuLTO CRISTIANO 

Il contributo più valido su questo tema di ordine più vitale che 
speculativo è offerto dai congressi mariologici internazionali di Sara
gozza (1979) e Malta (1983). Il primo- come osserva C. Pozo- af
fronta il problema terminologico tenendo conto che «l'uso della pa
rola culto, riferita a una creatura come Maria, suscita &rosse difficoltà 
psicologiche in non pochi cristiani separati»65• Percio i 22 firmatari 
della dichiarazione ecumenica di Saragozza preferiscono parlare di 
«fatti nei quali si manifesta l'atteggiamento cultuale» (n. 5). 

Quanto agli atteggiamenti fondamentali di lode, imitazione, ve
nerazione e invocazione di Maria, il testo si esprime in senso artico
lato, ma generalmente positivo: 

6t H. DUFa, Die Mittlerschafi Marias und die Lehre von der Anteilnahme, ivi, p. 
137. 

u Cfr. A. RrVERA, Boleti n bibliografico sobre la mediacion, ivi, pp. 449-470. 
u Cfr. gli articoli di R. LAURENTIN, S. M. Mro, S. DE FIORES ... negli atti de.l ~im: 

posio: IL ruolo di Maria nell'oggi della Chiesa e del mondo, Roma-Bologna, Ed1ZIOnt 
dehoniane-Marianum, 1979. 

64 Della dichiarazione ecumenica riferiamo i primi due punti che sono i più per
tinenti per il nostro tema della mediazione: «l. Il faut retenir comme dogme de foi 
que le seui médiateur entre Dieu et !es hommes est l'homme Jésus-Christ (l T m 2,5). 
Le Christ unit en sa personne la divinité et l'humanité. La médiation du Christ con
siste en la Rédemption, la pacification entre Dieu et !es hommes. Ainsi, il appartient 
au Christ d'etre notre médiateur irremplaçable. 

2. Dieu a voulu associer à divers degrés à l'oeuvre de la Rédemption des collabo
rateurs créés, parmi lesquels la Vierge Marie a une dignité et une efficacité exception
nelles» (cfr. La documentation catholique n. 1678 (1975), p. 551). 

65 C. Pozo, Due importanti dichiarazioni ecumeniche mariane, in La Civiltà cat· 
tolica 1984, I, p. 366. 
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« l. Noi riconosciamo in comune che ogni lode cristiana è lode di 
Dio e del Cristo. Se lodiamo i santi, e in particolare la Vergine Maria 
come Madre di Dio, questa lode è fatta essenzialmente alla gloria di 
Dio che 'glorificando i santi, corona i propri doni' {Prefazio latino dei 
santi). Questa lode si esprime nella liturgia, negli inni e nella vita dei 
fedeli. Ciò corrisponde alla parola del Magnificat: 'Tutte le generazio
ni mi chiameranno beata'. La pratica della lode alla Madre di Dio è di
venuta una questione di attualità per tutti i cristiani. 

2. Noi consideriamo elemento comune alle tradizioni delle nostre 
Chiese, nei riguardi di Maria, l'importanza dell'imitazione. E ricono
sciamo, secondo quanto è detto in particolare nel Magnificat, che Ma
ria appare come l'umile e veramente santa serva della volontà di Dio. 
Questa imitazione comporta in modo speciale il senso evangelico della 
povertà davanti a Dio. L'atteggiamento spirituale di Maria fu la sua ri
sposta piena alla parola di Dio, e così ella è divenuta un tempio dello 
Spirito Santo, che ha compiuto in lei l'Incarnazione del Figlio di Dio 
(Le 1,35-38). 

3. Questa venerazione della Madre di Dio praticata nelle nostre 
Chiese sotto le diverse forme già menzionate non è mai l'adorazione, 
che è dovuta solo a Dio. Le distinzioni del secondo Concilio di Nicea 
tra adorazione di Dio e venerazione dei santi (proskynesis latreutike e 
proskynesis timetiké) restano in ogni caso vitali per tutti. 

4. Il problema dell'invocazione di Maria e della sua intercessione è 
stato esaminato di nuovo in questo Congresso. Noi lo abbiamo consi
derato sullo sfondo della comunione dei santi. Così come un cristiano 
può e deve pregare per gli altri, allo stesso modo noi pensiamo che i 
santi che hanno già raggiunto la pienezza del Cristo e tra i quali Maria 
occupa il primo posto, possono pregare e pregano per noi peccatori 
che sulla terra lottiamo e soffriamo. In questo, la mediazione una e 
unica del Cristo non viene messa in discussione. Resta da chiarire il si
gnificato dell'invocazione diretta dei santi, che vivono in Dio, invoca
zione che non è praticata da tutte le Chiese .. 66. 

A Malta (1983) si è compiuto un ulteriore passo verso una pietà 
mariana molto viva e inserita nella comunione con la liturgia celeste 
incentrata sull'Agnello. Maria continua in cielo nella comunione dei 
santi la preghiera che faceva nel cenacolo in attesa della Pentecoste 
(At 1,14). 

Se «pregare Maria» cozza con l'Apologia della Confessione augusta· 
na, è possibile «pregare con Maria» - afferma la dichiarazione ecu
menica di Malta nel suo brano centrale: 

66 I~ t~sto completo della dichiarazione ecumenica di Saragozza è riportat ,>nella 
stessa nv1sta, pp. 375-377. 
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«All'interno di questa dottrina sulla comunione dei santi si com
prende il posto che corrisponde a Maria Madre di Dio. È appunto la 
relazione a Cristo che nella comunione dei santi le conferisce un ruolo 
singolare d'ordine cristologico. Inoltre la preghiera di Maria per noi va 
considerata nel contesto cultuale di tutta la Chiesa celeste descritto 
nell'Apocalisse, al quale la Chiesa terrena vuole unirsi nella sua pre
ghiera comunitaria. Maria prega all'interno della Chiesa, come ha fatto 
una volta nell'attesa della Pentecoste (cfr. At 1,14). Quali che siano le 
nostre differenze confessionali, non c'è nessun motivo che impedisca 
di unire la nostra preghiera a Dio nello Spirito Santo con quella della 
liturgia celeste, e specialmente con quella della Madre di Dio»67• 

Il tema dell'atteggiamento da assumere riguardo a Maria ritorna 
in altri incontri ecumenici, per esempio in quelli promossi dal S.A.E. 
(segretariato attività ecumeniche) a Roma nel 1980-1981. Le confe
renze e meditazioni bibliche di esperti ebrei, cattolici, ortodossi, an
glicani e protestanti sono confluiti nel libro Mari.a nella comunità 
ecumenica, che termina con una conclusione congiunta del valdese 
R. Bertalot e del cattolico S. De Fiores. In essa si constata l'utilità di 
questi incontri per far cadere tanti diaframmi dovuti a ignoranza o 
polemica68 ed emerge l'esistenza di una zona di consenso così rias
sunta: 

«Si tratta almeno di quattro punti: 1. Primato di Cristo e priorità del 
discorso cristologico su quello di Maria. Ciò significa che oggi le Chie
se, in sintonia con la comunità delle origini, preferiscono partire dal 
mistero di Cristo per scoprire il ruolo di Maria nella salvaguardia della 
gerarchia dei valori ('In Cristo Maria'), piuttosto che muovere da Ma-

67 lvi, p. 378. 
61 «Innanzitutto cadono tanti pregiudizi o falsi giudizi circa l'atteggiamento ver

so Maria nelle varie confessioni. Quanti pensano, per esempio, che la Vergine diNa
zareth sia ritenuta un'adultera dalla tradizione ebraica, devono ricredersi, perché per 
essa Maria è stata una donna pura e religiosa, anche se vittima della violenza e dell'in
ganno. Quanti possono essere convinti che i protestanti sono 'nemici' della Madon
na, si persuadono che anche i riformati guardano a Maria come a 'una parabola della 
Chiesa' e ad 'un esempio per la fede di tutti'. Coloro poi che immaginano il culto de
gli ortodossi verso la Theotòkos un'esuberanza dovuta a immoderato entusiasmo, 
devono riconoscere che esso è accuratamente inserito nell'economia della salvezza e 
nel culto liturgico per sua natura cristocentrico. Tutti inoltre possono appurare che 
«un'attenta reverenza verso la beata Vergine si accorda anche con la nobile e bella 
tradizione iconografica» della Chiesa anglicana, tradizione spesso sconosciuta. Infine 
quelli per i quali la Chiesa cattolica è attestata staticamente su posizioni massimaliste 
circa Maria prendono atto degli orientamenti del Concilio Vaticano II, che ha tratta
to di lei non separatamente ma 'nel mistero di Cristo e della Chiesa' e ne ha purifica
to la venerazione finalizzandola all'adorazione trinitaria» (Maria nella comunità ecu
menica, Roma, Edizioni monfortane, 1982, pp. 182-183). 
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ria per giungere a Cristo ('Per mezzo di Maria a Gesù'); 2. Maria mo· 
dello della Chiesa nella sua vita di fede, di ascolto della Parola, di servi
zio del Signore, è riconosciuta in base alla testimonianza degli evange
li; 3. Mari.a è lodat.a per le grandi cose operate da Dio in lei; e questo è 
fondato biblicamente; 4. Anche la preghiera con Maria non offre parti
colare difficoltà, essendo già testimoniata nella prima comunità cristia
na»69. 

III. Bilancio e prospettive 

Al termine di questo giro d'orizzonte ecumenico, anche se non 
esaustivo, (non abbiamo considerato gli accenni di dialogo 
ortodosso-cattolico), possiamo trarre alcune conclusioni, che ci fan
no misurare il cammino percorso e si aprono ad ulteriori prospetti
ve. 

l. RIAPPROPRIAZIONE ECUMENICA DI MARIA 

L'uscita dal fissismo ha condotto ad una visione nuova dell'ap
proccio mari.ano. Ci si convince che occorre superare pregiudizi, ri
scoprire la propria e altrui tradizione, percorrere le vie biblica, dog
matica, contemplativa70• Maturano così contemporaneamente due 
acquisizioni: esiste una «comunità ecumenica» fondata sul battesimo 
e la fede in Cristo (ciò rende inesatta e negativa l'espressione «fratelli 
separati» }l' e Maria fa parte di tale comunità. Si comprende cioè che 
Maria «non è solo cattolica ma anche evangelica», quindi si procede 
ad una «riappropriazione» ecumenica di lei. 

2. DALLA «MARIA·EULOGIA» ALLA «MARIALOGIA» 

Si raggiungono nuove zone di convergenza a cominciare dalla 
«maria-eulogia», ossia della lode o benedizione di Maria ormai da ac
cogliere sulla base biblica di Luca 1,48. Tale movimento eulogico nei 

69 lvi, p. 183. 
70 L'incontro metodologico non è più all'insegna della rigidità: mentre la richie

sta più frequente fatta ai cattolici era di adottare con coerenza il metodo storico· 
critico per eliminare ogni superstizione dal culto di Maria, oggi si apre la razionalità 
protestante alla simbolica e poetica Q.- P. Gabus). 

71 Tipica è l'espressione del nuovo Codice di diritto canonico che, invece di «fra
telli separati•, parla dei •fratelli che non sono nella piena comunione con_la Chiesa 
cattolica• (can. 383). 
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riguardi di Maria non è esclusivo delle Chiese evangeliche; nella sua 
impostazione tocca in primo luogo i cattolici, che sono invitati a in
serire il rapporto eulogico mariano nel contesto dell 'intercessione di 
Cristo e della comunione dei santi. Come ha notato la dichiarazione 
ecumenica di Saragozza (1979), la lode di Maria si esprime nell'imita
zione, venerazione o anche invocazione, in quanto atteggiamenti ra
dicalmente diversi dall'adorazione riservata a Dio solo. Non solo 
viene accolta la Maria biblica, come Madre credente di Gesù, ma si 
opera un certo ricupero della Maria dogmatica almeno come possibi
le sviluppo legittimo di una data tradizione (Borowsky, Anglicani, 
Gabus ... ). Più recentemente il dialogo si è concentrato sulla Maria 
celeste, ossia sulla sua situazione attuale di comunione eterna con 
Cristo e di influsso materno sulla Chiesa pellegrinante. In genere i 
protestanti fanno difficoltà ad ammettere la realtà viva e operante di 
Maria glorificata, in base alla teoria del «Sonno» dei defunti tra la 
morte e la risurrezione: «Il cattolico afferma che, per lui, Maria vive; 
l'evangelico, invece, dichiara che per lui Maria è morta ed è nascosta, 
presso Dio>> 72 • Il teologo calvinista H. Ott compie un cammino di 
avvicinamento, in quanto non solo ritiene superato l'ostacolo secon
do cui Maria farebbe concorrenza all'unico Mediatore, ma è convin
to che l'amore non si interrompe con la morte, sicché è possibile un 
ricordo dei defunti che <<confini con il dialogo>>73

• Questo vale anche 
per Maria, con la quale si può realizzare una comunione vitale da 
parte Jell'intera comunità salvifica74• 

3. ATTENZIONE AI PRESUPPOSTI 

Si raccorda il discorso circa Maria con i presupposti delle teologie 
confessionali pervenendo ad una interpretazione più accettabile della 
figura della Madre di Gesù. L'affermazione della libertà dell'uomo 
sotto l'azione prioritaria e trascendente della grazia, facilita la com
prensione di Maria come tipo non passivo della risposta di fede alla 
Parola. La concezione della «sola Scrittura>> non nel senso di «isola
ta», spinge a scoprire la presenza viva di Maria sulla tradizione stori
ca della Chiesa. Riservando a Cristo il ruolo fondante e normativa 

72 Katholische Marienverehrung respektieren, in Okumenische Mitteilungen 67 
(1987) p. 19. 

n Orr H., Steht Maria zwischen den Konfessionen?: In necessariis unitas. Mélanges 
offerts à Jean-Louis Leuba, edités par R. STAUFFER, Paris 1984, pp. 305-319. 

74 Cfr. F. CouRTH, S.A.C., La tensione ecumenica della •Redemptoris Mater», in 
AA. V v., Redemptoris Mater. Contenuti e prospettive dottrinali e pastoralt, Roma, P A
MI, 1988, pp. 169-172. 
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dell'esistenza cristiana, non è illegittimo riconoscere a Maria, nel 
contesto della «nube dei testimoni•, un compito illustrativo e tipico 
dell'opera dell'Onnipotente. 

Nello stesso tempo, il discorso si sposta sui condizionamenti cul
turali onde appurare quando essi neutralizzano o incarnano i conte
nuti evangelici circa Maria. 

4. PRONUNCIAMENTI UFFICIALI E CONSENSO POPOLARE 

Nonostante il persistere di una reciproca ignoranza tra quanti si 
pronunciano sul tema Maria-ecumenismo, il dialogo avanza in in
contri particolari di vario livello. Il pericolo attuale è che esso si 
chiuda nel recinto di alcuni specialisti e pionieri. Occorre procedere 
verso l'ufficializzazione e il consenso popolare ecclesiale. Ogni incon
tro di sensibilizzazione, condotto nella verità e nell'amore, va inco
raggiato in attesa che anche a livello ufficiale si giunga ad una pro
fonda comunione, secondo un voto emerso nella XXIII settimana 
nazionale italiana: 

«Persuasi della necessità del dialogo ecumenico in clima di rispetto 
e di preghiera, ci proponiamo di continuare sulla via del confronto del
le varie confessioni cristiane su Maria strettamente congiunta al miste
ro di Cristo e della Chiesa. Auspichiamo che il Consiglio ecumenico 
delle Chiese affronti ufficialmente il tema della presenza di Maria nel 
mistero di Cristo, perché il consenso sulla Madre aiuti a raggiungere 
l'unità dei credenti voluta dal Figlio e testimoniata mirabilmente dalla 
comunità del cenacolo (cfr. Gv 17, 20-21; A t 1,14),.n. 

7s Cfr. Impegni conclusivi, in AA.Vv., Maria nel cammino della Chiesa it,a/iana. 
Atti della XXlll Settimana mariana nazionale, in La Madonna 23 (1984) S-6, p. 148. 
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CAPITOLO IX 

RICUPERO PNEUMATOLOGICO DELLA MARIALOGIA 

In coincidenza con il periodo post-contestatario di riflusso nel 
privato o di ricostituzione della propria identità di gruppo, anche 
nella Chiesa ci si rivolge al passato per evincere ed elaborare gli 
aspetti non sufficientemente sviluppati dal Vaticano II. Si opera così 
anche nella marialogia un'operazione di ricupero di taluni dati im
portanti e irrinunciabili, non previsti o appena accennati dal conci
lio. n ricupero si muove in varie direzioni sotto l'influsso non solo 
del contesto generale e della spinta di fondo, ma anche e in modo de
terminante dal fiorire di carismi comunitari e personali nella Chiesa. 
Così si fa strada l'esigenza di uno sviluppo pneumatologico della ma
rialogia in concomitanza con il sorgere e diffondersi dei gruppi del 
rinnovamento nello Spirito. Altrove sarà la situazione ecclesiale e la 
storia dell'evangelizzazione a coscientizzare circa il ruolo di Maria 
nella pietà popolare. Sul piano di un carisma personale si colloca 
Giovanni Paolo II con il rilancio dell'affidamento a Maria nel conte
sto di una collaudata spiritualità. È tracciata così la mappa che per
correremo nei prossimi tre capitoli, dando la precedenza al ricupero 
pneumatologico da parte della marialogia. 

Inserendo Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa, il concilio 
Vaticano II ha riaperto il discorso marialogico alla dimensione trini
taria implicata essenzialmente in quel mistero. In realtà il capitolo 
VIII della LG «inizia e termina con un riferimento alla Trinità» 1. 

La prospettiva che scorge in Maria un rapporto specifico con il 
Padre e con lo Spirito santo inscindibili dal Figlio, non è nuova. Essa 
percorre la storia della riflessione marialogica da Gregorio Nisseno, 
che guarda alla Vergine in luce trinitaria2, agli studi del nostro 
tempo3 • n dopo-concilio, tuttavia, opera una valorizzazione più ac
centuata non tanto della dimensione trinitaria quanto di quella 
pneumatologica della dottrina e devozione mariana. Tale ricupero, 
che va preso in considerazione anche per i risultati raggiunti, per es
sere capito deve collocarsi nel contesto generale della teologia. 

1 S. DE FIORES, Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa, o.c., p. 203. 
2 G. SI:>LL, Storia dei dogmi mariani, o.c., p. 102. 
J Cfr. per il periodo medievale K. W!TT!tEMPE!l-H. Lossow, Dreifaltigkeit, in Lexi· 

kon der Marienkunde l, 1444-1457; P. KERN, Trinitiit, Maria, Inkamation. Studien zur 
Thematik der deutschen Dichtung des spiiteren Mittelalters, Berlin, E .. Schmidt, 1971, 
p. 294. Nel periodo barocco tratta ex professo il tema jos~ DE LA ZERDA, Maria effi· 
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I. L'oblio dello Spirito Santo 
nella teologia occidentale 

Un'obiezione dell'ortod~ssia nei _confronti della teologia latina è 
condensata nella p~rola «Cnst~momsmo•, con cui si rimprovera ad 
essa una concentraziOne nel Cnsto tale da mettere in ombra lo Spiri
to ~a~to•. L'accusa ~o n, va assolutizzata, ma neppure respinta indi
scnmmatamente, potche - come osserva Y. Congar -

«la ~ra~izione latina _ha ~ma teolo_g!a dello Spirito santo, delle sue 
opera~10m, della sua ab_lt~IOne ~anttf1cant~ nelle anime ... (però) essa 
h~ sviluppato con predileziOne l aspetto cnstologico del mistero cri
suano»s. 

-~ello stes~o ~mbiente cattolico si riconosce a vari livelli che lo 
Spt~Ito s~n~o e «l~ grande sconosciuto» o «il Dio dimenticato». L'en
ctcltca Dwzn_u_m zllud munus (1897), interamente dedicata da Leone 
XIII allo Spmto Santo, costata con accenti accorati: 

«C~rto, ver~mente molti (fedeli) non ne hanno una vera conoscen
~a;_ es~1 hanno Il suo nome sulle labbra quando compiono i loro atti re
ligiOsi, ma la loro fede è sommersa in fitte tenebre•6. 

Uno_s~uardo ai manuali di teologia rileva l'assenza di un trattato 
sullo S~mto santo accanto a quelli su Dio creatore e sul Verbo incar
n.ato. Ptù ancora, la concezione della Chiesa tramandata dalla teolo
gta cattolica degli ultimi secoli denota ciò che H . Miihlen ha chiama
to un «vuoto pneumatologico•7. 

gies reve_latioque Trinil4tis~ et attributorum Dei, AJmeria, 1640, p. 796. Nel nostro 
tempo SI seg?aJano .tra altn: J. M. AI.oNso, Hacia una mariologia trinitaria: dos escue· 
las, I? Estud10s.ma~nos 10(1950) pp. 1~1 - 191; 12 (1952) pp. 237-267; M.-J. NICOlAs, 
Mane et la Tnmte, m Ma~ (du Man01r), t. VII, Paris, Beauchesne, 1964, pp. 421-
430; J. A. DE AwAMA, Mana en sus relaczones con la Trinìdad, in Estudios trinil4rios 
2 (1968) pp. 81-90; L. ScHEFFCZYK, Der trinit4rische Bezug des Mariengeheimnis in 
~tkoli~a 29 (1975) pp. 120-130; A. A~o~ES 0RTEGA, Maria y la Trinidad. Su gr~cia 
tnmt4na Y su matemìdad sobre la Iglesta, m Estudtos marianos 10 (1976) pp. 229-284. 

•. Cfr. questa obiezione in N. A. NJSSJOTis, La pneumatologie ecc/ésiologique au 
se1"!'tee de .l'uni.té de I'Eglise, in lstina 12 (1967) pp. 323-340. Cfr. pure AA.Vv., Le 
Samt·Espnt, Gmevra 1963, p. 91. 

5 Y. CONGAR, Pneumatclogie ou «Cristomonisme» dans la tradition latine in 
AA.Vv., Ecclesia a Spiritu Sancto edoct4, Gembloux, 1970, p. 62. ' 

6 LEONE XIII, Enc. «Divinum il/ud munus•, in ASS 29 (1896-97) p. 645. 
1 ~fr. ~· MOHI;EN! f.!na. mystica persor:a. La Chiesa come il mistero delio Spirito 

Sa.mo m Crnto e n~t crntzam: una persona m molte persone, Roma, Città nuova, 1968 
(2 e.d. te?esca a~IOrnata 1967), p. 575, dove parla del cvuoto pneumatologico della 
manologia tradiZIOnale•. · 
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Tale vuoto appare, per esempio, nei testi di dogmatica qu:;.ndo ri
feriscono due definizioni essenziali della Chiesa, in cui manca il rap
porto allo Spirito santo: 

a. Quella proposta dal card. Bellarmino sottolinea l'aspetto ester
no e giuridico della Chiesa, in polemica con i riformatori: 

«Questa unica e vera Chiesa è un gruppo di uomini legati dalla pro
fessione della medesima fede cristiana e dalla partecipazione agli stessi 
sacramenti, sotto la guida dei legittimi pastori e soprattutto dall'unico 
vicario di Cristo in terra, il pontefice romano»8• 

b. Quella avanzata da A. Mohler accentua la visibilità della Chiesa 
e insieme il suo legame con Cristo, contro le tesi della riforma e del 
deismo: 

«La Chiesa visibile ( ... )è il Figlio di Dio continuamente rinnovato, 
è la continua incarnazione di lui, e perciò anche i fedeli nella sacra 
Scrittura vengono chiamati corpo di Cristo»9• 

La carente pneumatologia della teologia latina si spiega - secon
do Congar - .con la «chiarezza nozionale», che rende la scolastica 
meno disposta a penetrare nel mistero dello Spirito, e con «la sua 
tendenza a passare dalla considerazione dell'economia a quella 
dell' ontologia»10• 

s R. BELLARM!NO, De conciliis, 1.3, a.7. Da questa definizione e dalla frase: «La 
chiesa è visibile come la repubblica di Venezia», non è lecito inferire che il cardinale 
misconosca l'essenza pneumatica della Chiesa, poiché in realtà egli riconosce che 
l'anima della Chiesa «e costituita dai doni interiori dello Spirito Santo ... ». Resta però 
il fatto che nella definizione egli trascura la presenza essenziale dello Spirito, anche 
come principio increato di unità. 

9 J. A. MOHLER, Symbolik, Darmstadt, 1958, vol. l, p. 389 (l'ed. 1832; ed. italia
na La simbolica ... , Milano, Pirotta, 19534). L'autore non ignora la dimensione pneu
matologica, poiché afferma che nella Chiesa Cristo «continua a vivere e il suo Spiri
to continua ad operare» (ivi, p. 387). 

10 Y. CoNGAR, Pneumatologie ... , o.c., p. 62. A queste due cause dell'emarginazio
ne dello Spirito Santo nella teologia occidentale, R. LAURENTIN aggiunge il passaggio 
della Chiesa dal carisma all'istituzione, che avrebbe avuto come effetto la neutraliz
zazione del riferimento allo Spirito (La redécouverte de l'Esprit-Saint et des charismes 
dans l'Église actuelle, in L'Esprit-Saint, Bruxelles, 1978, p. 15-16). Questa spiegazione 
non convince G. CoLOMBO, che oppone il fatto che l'istituzione non impedl in 
Oriente lo sviluppo della pneumatologia (Cristomonismo e pneumatologia o cristo
centrismo e Trinità, in Teologia 9 (1984) p. 192). W. KAsPER individua un'altra causa 
dell'oblio pneumatologico: la dottrina trinitaria, specie di Agostino, che rende in
compatibili l'agire ad extra comune alla Trinità e l'azione propria delle singole per
sone divine (La Chiesa come sacramento dello Spirito, in W. KAsPER-G. SAUTER, La 
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Conseguenza del sottosviluppo pneumatologico è l'emergere di 
due sostituti dello Spirito, sui quali si riversano le funzioni del mede
simo: il papa e Maria, rispettivamente a livello visibile e in dimensio
ne mistica. L'apofatismo eccessivo, cui si condanna lo Spirito, genera 
in particolare un eccesso di sviluppo nel discorso su Maria: la teolo
gia cattolica diventa «da una parte poco pneumatologica e dall'altra 
troppo mariologica»ll. 

li concilio vaticano II, nonostante nomini 258 volte lo Spirito 
santo12 e abbia «cominciato a restituirei la dimensione pneumatolo
gica della Chiesa»13, non ha offerto una vera pneumatologia sistema
tica e si è dovuto limitare ad affermazioni importanti, ma 
frammentarie'•. Tale limite si rivela anche in ambito mariano, come 
si potrà constatare esaminando il capitolo VIII della LG. 

II. Carenze pneurnatologiche in rnarialogia 

L'indigenza pneumatologica della teologia si trasferisce nella ma
rialogia, conducendo ad una certa sostituzione dello Spirito santo 
con Maria. Vengono a galla anche in campo cattolico alcune osserva
zioni in questo senso: 

1. ATTRIBUZIONE A MARIA 

DEI TITOLI DELLO SPIRITO SANTO 

L'articolo di R. Laurentin Esprit-Saint et théologie maria/e, pub
blicato nel 1967, raccoglie e formalizza alcuni titoli o ruoli trasferiti 
in campo cattolico dallo Spirito santo a Maria: 

Chiesa luogo dello Spirito, Brescia, 1980, pp. 71-98). Bisognerà attendere la Mystici 
corporis (1943) di Pio XII per limitare il principio della compartecipazione trinitaria 
ad extra al solo livello della causa efficiente (cfr. W. BREUNING, Pneumatologia, in 
AA.Vv., Bilancio della teologia del XX secolo, Roma, Città nuova, 1972, vol. III, p. 
130). 

11 Questo rimprovero è riportato da A. AMATO, Lo Spirito Santo e Maria nella ri· 
cerca teologica odierna delle varie confessioni cristiane in Occidente, in ·AA.Vv., Maria 
e lo Spirito Santo. Atti del 4° simposio mariologico internazionale (Roma, ottobre 
1982), Roma-Bologna, Marianum- Edizioni dehoniane, 1984, p. 11. 

12 Cfr. PAOLO VI, Udienza generale, 23-5-1973. 
u Y. CoNGAR, Attualità della pneumatologia, in Il regno/documenti 27 (1982) 9, 

p. 295. 
14 Cfr. E. VIGANI, Spirito Santo e Maria nel concilio ecumenico vaticano Il, Roma, 

Marianum, 1974, pp. 31-85 su «Lo Spirito Santo nel concilio vaticano II» (tesi ciclo
stilata); H. CAZELLES, Lo Spirito Santo nei testi del Vaticano II, in AA.Vv., Lo Spirito 
Santo e la Chiesa, Roma, AVE, 1970, pp. 297-314. 
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c'A Gesù per mezzo di Maria', ma non si va a Gesù innanzitutto ed 
essenzialmente per opera dello Spirito santo (Gv 14,26; 15,13-14, ecc.)? 

'La Vergine forma in noi il Cristo', ma questo è prima di tutto e 
fondamentalmente il ruolo dello Spirito. 

La Vergine 'ispiratrice' e 'madre del Buon Consiglio'. Non è questa 
innanzitutto una funzione dello Spirito? 

La Vergine 'legame tra noi e il Cristo'. Non c'è qui ancora una fun
zione essenziale dello Spirito? .. 15• 

Queste formule sono decantate da G. Philips, che nota come, al
meno alcune di esse sono già dalla Scrittura partecipate ad altri. E il 
caso del verbo parakaleo (esorto o consolo) che è attribuito, oltre che 
allo Spirito e a Cristo, anche ai messaggeri della Parola. Così pure 
l'azione dello Spirito che «forma in noi il Cristo» trova un'analogia 
nel ministero di Paolo tutto orientato a «formare il Cristo» nei fedeli 
(Gal 4,19). Occorre pertanto - pur ammettendo un certo disagio 
pneumatologico nella marialogia - evitare il semplicismo di quanti 
spiegano «la pretesa sostituzione di Maria allo Spirito santo nella pie
tà cattolica ... mediante un puro transfert di formule»16• Senza pro
scrivere l'attribuzione di tali titoli a Maria, è quanto mai urgente 
esplicitarne la loro dipendenza dall'attribuzione primordiale allo 
Spirito Santo. 

2. SOSTITUZIONE DI MARIA AL POSTO DELLO SPIRITO 

NELLA TEORIA DEI TRE GRADINI 

QuestÒ punto è illustrato con acribia da H. Miihlen, che prende a 
base del suo studio l'enciclica ]ucunda semper di Leone Xill (1894). 
In essa ci si richiama alla legge di riconciliazione e di supplica espres
sa da s. Bernardino da Siena: 

«Ogni grazia, che in questo secolo viene comunicata, compie un tri
plice passo. Infatti viene elargita con sommo ordine da Dio in Cristo, 
da Cristo nella Vergine, dalla Vergine in noi»17• 

•s R. LAUR.ENnN, Esprit-Saint et théologie maria/e, in Novelle revue théologique 99 
{1967) p. 27. Le stesse obiezioni ricorrono in altro articolo dello stesso autore: Mary 
and the Ho/y Spirit, in AA.Vv., Mary in Faith and Life in the New Age of the Church, 
Dayton, lnternational Marian Institute, 1983, pp. 265-266. 

16 G. PJ:!ILJPS, Le Saint·Esprit et Marie dans l'Église. Vatican Il et perspective du pro· 
blème, in Etudes maria/es 25 {1968) pp. 9-11. L'autore invita a non estrapolare dal 
contesto delle affermazioni conferendo loro un potere d'urto a loro estraneo. È il ca
so della citazione di Billot su Maria «source et principe ... de wute vie surnaturellé», 
che il cardinale teologo circonda di precisazioni cristologiche. 

17 LEONE Xlll, lucunda semper {1894), in ASS 27 (1894-95) p. 179. 
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Precisamente con il rosario (cui è dedicata l'enciclica) ripercorria
mo lo stesso ordinato cammino - asserisce il Papa - soffermando
ci più a lungo sull'ultimo gradino, Maria, per risalire poi a Cristo e 
infine al Padre. 

cCi si sarebbe aspettati- nota H. Miihlen -l'affermazione che la me
diazione di ogni grazia passa dal Padre al Figlio, dal Figlio allo Spirito 
santo e dallo Spirito santo a noi, e che così abbiamo accesso al Padre 
nello Spirito santo, attraverso Cristo. Questo triplice processo dell'e
largizione della grazia è lo schema, fisso per la storia della salvezza, 
sempre presente nella Scrittura, e più volte espressamente enunciato 
(cfr. Ga14, 16.26; 5, 26 ... ). Invece[ ... ] al posto dello Spirito santo è su
bentrata Maria, sia nel senso ascendente, che in quello discendente»••. 

Questo medesimo itinerario viene ancora più semplificato nel 
motto «Ad Jesum per Mariam», ritenuto da Pio XII e Paolo VI nor
ma generale della spiritualità cristiana19• Poiché in esso lo Spirito vie
ne per lo meno taciuto, è più che opportuno trasformarlo così: «Al 
Padre per Cristo nello Spirito con e come Maria»20• 

3. LACUNE PNEUMATOLOGICHE DEL CAPITOLO Vill 
DELLA «LUMEN GENTIUM» 

Il Concilio contiene senza dubbio «Una serie preziosa, per quanto 
incompleta, di indicazioni» circa il rapporto tra Maria e lo Spirito 
santo, ma «non ha puntualizzato in alcun numero specifico» tale 
rapporto21 • 

In particolare si rilevano due casi di insufficienza pneumatologica 
del capitolo Vill della Lumen gentium. 

Anzitutto il n. 62 appare carente dal punto di vista pneumatolo
gico, in un testo che è frutto di un compromesso tra i sostenitori del 
titolo speciale di mediatrice attribuito a Maria e quelli che ne voleva
no, per motivi anche ecumenici, la cancellazione: 

«Per questo la beata Vergine è invocata nella Chiesa con i titoli di 
avvocata, ausiliatrice, soccorritrice, mediatrice. Il che però va inteso in 

18 H. MOHLEN, Una mystica persona, o.c., p. 577. 
19 PAoLO VI, Esortazione apostolica «Signum magnum:o, 13-5-1967. 
20 A. AMATO, Lo Spirito Santo e Maria ... , o.c., pp. 94-95. 
21 D. M. MONTAGNA, Maria e lo Spirito Santo, in Servìtium 2 {1968) l, p. 6. Cfr.la 

rassegna dei dati sullo Spirito e la Vergine in G. PHruPS, Le Saint·Esprit et .Marie ... , 
o.c., pp. 13-19. 
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modo che nulla detragga o aggiunga alla dignità e alla efficacia di Cri
sto unico mediatore• (LG 62). 

È chiaro - osserva H. Miihlen -che alla luce della Scrittura qui 
non si tratta solo di titoli cristologici, ma di funzioni univoche dello 
Spirito santo: Paraclito (Gv 14, 16.26; 15,26; 16,7) ha infatti i tre sen
si di tcsoccorritore, ausiliatore e avvocato». 

.. Sarebbe perciò stato utile, o addirittura necessario - conclude H. 
Miihlen - che il concilio avesse preso espressamente posizione contro la 
possibilità di una errata interpretazione, che ponga Maria nella funzio
ne e nel posto propri dello Spirito santo( ... ). Sarebbe però stato bene 
aggiungere che, in modo simile, nulla si deve detrarre o nulla aggiunge
re alla dignità e alla efficacia dello Spirito santo»22 • 

Anche il n. 68 della Lumen gentium presenta una lacuna pneuma
tologica, mancando in esso tcun pur breve richiamo dello Spirito san
to», anche se ivi tcMaria è presentata come segno di speranza, in pro
spettiva escatologica•. Ciò ha provocato -osserva E. Vigani -un 
tcaccorato e tardivo 'nous regrettons' di Philips», principale estensore 
del testo conciliare; tanto più che LG 48-50 aveva bene esplicitato il 
ruolo dello Spirito nella condizione escatologica della Chiesa. 

..Sarebbe stato altamente proficuo che se ne fosse parlato soprattut
to riguardo a Maria, unica porzione di Chiesa perfettamente realizza
ta. ( ... ) Prima di considerarla come segno di speranza per noi, bisogna
va illustrare, almeno brevemente, che la beata condizione di Maria, ri
flette sì la sua assimilazione a Cristo, ma la riflette proprio perché nella 
continua presenza in lei dello Spirito, ella fu come inabissata nelle per
fezioni di Dio .. 23 • 

Questa situazione di disagio della pneumatologia nelle sue riper
cussioni mariologiche, non risolta dal concilio vaticano II, non è ri
masta in fase di stallo. Varie voci, a cominciare da quella autorevole 
di Paolo VI, hanno avviato ad un risveglio teologico e spirituale 
orientato a ristabilire nella vita della Chiesa il posto primordiale do
vuto allo Spirito santo: 

22 H. MOHLEN, Una mystica persona, o.c., pp. 572-573. PAOLO VI terrà conto di 
questo rilievo, precisando come bisogni «ritenere che l'azione della Madre della 
Chiesa, a beneficio dei credenti, non sostituisce, né rivaleggia con l'azione onnipos
sente ed universale dello Spirito Santo, ma la implora e la prepara ... È quindi sempre 
in dipendenza dello Spirito che Maria conduce a Gesù le anime, le foggia a sua im
magine, ispira ad esse buoni consigli, è vincolo di amore tra Gesù e i credenti,. (Lette· 
ra al card. Suenens, 13-5-1975). 

2J E. VIGANI, Spirito Santo e Maria ... , o.c., pp. 365-366 e anche 334-335. La lettera 
di Paolo VI al card. Suenens colma anche la lacuna escatologica. 
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«Alla cristologia e soprattutto all'ecclesiologia del Concilio devono 
seguire uno studio e un culto nuovo dello Spirito santo, proprio come 
complemento indispensabile dell'insegnamento del Concilio .. 24• 

Du~ forze pneumatiche si sono mosse in questa direzione giun
gendo non solo a colmare il vuoto pneumatologico, ma anche a pro
spettare in modo più profondo la relazione tra Maria e lo Spirito 
santo: sono i gruppi del rinnovamento dello Spirito e il lavoro dei 
teologi/ marialogi. 

III. Riscoperta di Maria 
nei gruppi di rinnovamento dello Spirito 

Tra i vari movimenti che hanno operato una riscoperta di Maria 
all'interno della vita evangelica o nel cammino cristiano (Opera tcFo
colari», Comunità neo-catecumenali ... ), si distingue il Rinnovamento 
nello Spirito, «il più coerente e il più vasto tra quelli sorti dopo il 
Concilio»25• 

Il movimento ha origine nel 1967 nell'ambiente dell'Università 
Duquesne a Pittsburg: alcuni professori laici in seguito a un contatto 
con i Pentecostali fanno l'esperienza di un rinnovamento interiore 
nello Spirito. 

Simultaneamente un gruppo di giovani universitari, impegnati in 
attività apostoliche e sociali, durante un week-end di ritiro sperimen
tano il «battesimo nello Spirito»: trasformazione spirituale, desiderio 
di pregare, forza per testimoniare, carismi come nella Chiesa 
primitiva26• 

L'espansione del movimento è rapida e conta nel1974 circa mez
zo milione di aderenti. Al di là delle manifestazioni straordinarie o 
inedite, come la glossolalia e le guarigioni, i gruppi di rinnoyamento 
carismatico rispondono ad urgenti bisogni del nostro tempo {sponta
neità, autenticità, esperienza, liberazione ... ) e rivivono i valori essen
ziali del cristianesimo: Scrittura come Parola di vita, senso della pre
ghiera, comunione nell'agape fino alla condivisione dei beni, presen-

24 PAOLO VI, 6-6-1973. 
25 R. LAURENTIN, Pentecotisme chez /es catholiques. Risques et avenir, Paris, Beau

chesne, 1974, p. 238 (traduzione italiana: Il mO'Vimento carismatico nella Chiesa catto· 
lica. Rischi e avvenire, Brescia, Queriniana, 1975). 

26 lvi, pp. 13-16; L. J. SuENENS, Lo Spirito Santo nostra speranza. Una nuova Pen· 
tecoste?, Alba, Edizioni paoline, 1975, pp. 74-77. · 
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za dello Spirito... Significativa è la testimonianza del teologo H. 
Miihlen, progressivamente convertito al movimento: 

•Per 15 anni avevo conosciuto lo Spirito santo con la mia testa, ora 
lo conosco anche con il mio cuore e auguro a voi la stessa gioia. Per lo 
spazio di 15 anni mi hanno detto: 'Ciò che scrive è speculazione, non 
realtà'. Ma ora vedo che diviene realtà attraverso il mondo .. 27• 

1. MARIA NELL'ESPERIENZA 

DEI GRUPPI DI RINNOVAMENTO NELLO SPIRITO 

È interessante notare come tra le riscoperte del movimento cari
smatico emerga in primo piano il rapporto con Maria: 

«Sono colpito nel vedere che le preghiere per ricevere l'effusione 
dello Spirito menzionano Maria come 'colei che intercede senza posa 
perché lo Spirito ci sia dato'. D'altra parte non c'è più una riunione 
senza che il suo nome sia invocato e cantato con quello di GesÙ»28 • 

Questa presenza di Maria all'interno del movimento non è for
mulata o percepita allo stesso modo in America e altrove; se i gruppi 
americani adottano una certa discrezione per ragioni ecumeniche, al
cuni gruppi europei pregano la Vergine con molta semplicità, la
sciandosi tuttavia prendere dal fervore o da un linguaggio approssi
mativo e preconciliare. Un fatto è innegabile: il movimento carisma
tico conosce una forte esperienza mariana, considerata «uno dei doni 
più preziosi dello Spirito»29• Proprio per obbedire allo Spirito, che 
faceva comprendere «che bisognava mettere in luce la figura di Ma
ria», è sorto a Roma nel novembre 1973 il gruppo MariaJ0: 

«Consacrato alla Vergine Madre di Dio, il gruppo Maria vuole esse
re come lei nel cenacolo, quando in mezzo agli apostoli pregava Gesù 
risorto di mandare il suo Spirito sulla Chiesa»ll, 

J:?all'espe~ienza vissuta di un rinnovamento nello Spirito, gli ade
renti al movimento neo-pentecostale cattolico hanno messo in rilie-

27 Intervista a H. MOHLEN, in New Covenant, 15-7-1974, p. 6. 
28 B.-M. LE Buz, Regards sur le Renouveau charismatique, in Cahiers marials 17 

(1973) 5, n. 90, p. 371. 
29 G. T. MONTAGUE, Riding the Wind, in Word of Life, 1974, p. 98 (citato da J. L. 

SuENENS, o.c., p. 197). 
3° Cfr.l'in~ervista «Vivere ~arì;a• oggi di ALFREoo ANCILLOTTJ E}ACQUEUNE Du

PUJS, fondaton del gruppo Mana, m Madre e Regina 29 (1975) 5, pp. 22-25. 
31 Profilo del gruppo Maria, ciclostilato, s.d., p. 3. 
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vo un aspetto di Maria caduto in dimenticanza negli ultimi secoli: 
Maria come «pentecostale» e • modello carismatico,.J2• R. Laurentin, 
dopo vari contatti con il movimento, ha inteso portare un contribu
to teologico di chiarificazione e giustificazione degli aspetti mariani 
percepiti dall'esperienza dei gruppi carismatici. Dalla presenza di 
Maria alla Pentecoste, egli arguisce una triplice conclusioneJJ: 

A. Maria tipo della Chiesa ricettiva dello Spirito 

Ciò risulta dal fatto che Luca presenta l'Annunciazione come una 
«proto-pentecoste, la Pentecoste di Maria», in quanto vi è presente la 
stessa struttura e dinamica che nella Pentecoste: venuta dello Spirito, 
uscita dalla casa per una missione, esplosione di lode. Dunque «Ma
ria è il prototipo della Chiesa nella sua nuova relazione allo Spirito 
Santo per l'interiorizzazione del Cristo e la sua nascita nel mondo». 

B. Maria è prototipo dei battezzati nello Spirito 

Secondo la teologia degli Atti degli Apostoli la Pentecoste è un 
«battesimo nello Spirito» (At 1,5 e 16; 10,16); Maria è la prima ad es
sere posta sotto l'azione dello Spirito (Le 1,35), per cui diviene pro
totipo della ricezione del battesimo nello Spirito all'interno della co
munità ecclesiale. 

C. Maria tipo di vita carismatica 

Poiché Maria è l'unica persona nominata con gli Apostoli, non 
c'è motivo di escluderla dal carisma della glossolalia che caratterizza 
la Pentecoste: «Tutti cominciarono a parlare in altre lingue» (At 2,4). 
Maria è dunque «glossòlala», essendo implicata in primo piano nella 
preghiera di lode collettiva (cfr. At 2,11). Inoltre è tipo pre
pentecostale dell'esercizio del carisma della profezia, avendo cantato 
il Magnificat (Le 1,46-56) dopo l'effusione dello Spirito su di lei (Le 
1,35). Si ritrova così la tradizione greca e latina che attribuisce a Ma
ria il titolo di profetessa34• 

32 Cfr. L. PFALLER-j. AuiERTS, Mary ìs Pentecostal. A Fresh Look at Mary from a 
Charis?natic Viewpoint, Pecos, Dove Publications, 1973, p. 70; D. E. RosAGE, Mary: 
T1;e Mode/ Cha_rismatic, Sp~kan:, .E~man';lel Community, s.d., p. 26; S. FALVO, 
L ora dello Spmto Santo, Ban, Edtz1om paohne, 1974, p. 246 (Con Maria nel cenaco
lo, pp. 197-205). 

" Cfr. R. LAuR.ENTJN, Pentecotisme ... , o.c., pp. 244-249. 
34 Su questo argomento, dr. A. GRILLMEIER, Maria Prophetin, in Geist und Leben 

30 (1957) pp. 101-105. 
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2. ATTEGGIAMENTI MARIANI DELLA PREGHIERA 

La scoperta di Maria nel contesto dell'esperienza carismatica è 
particolarmente importante perché permette di colmare il vuoto 
pneumatologico rilevato nel culto mariano e di eliminare l'impres
sione che Maria sostituisca lo Spirito. A questo proposito il card. 
Suenens afferma: 

«La valorizzazione dell'opera dello Spirito santo in tutta l'esistenza 
e nel mistero di Maria mi pare suscettibile d'appianare o di attenuare 
molti malintesi»35• 

I gruppi del Rinnovamento nello Spirito hanno reagito positiva
mente di fronte a Maria, facendo ritrovare l'immagine della penteco
ste dove tutti erano assidui nella preghiera insieme con Maria36• Che 
il movimento neo-pentecostale abbia ritrovato Maria - conclude 
Laurentin -

.. è una conferma della stessa certezza: sì, la Vergine Maria ha un po
sto, discreto senza dubbio, ma importante, ineluttabile, nelle fondazio
ni del cristianesimo e nella comunione dei santi»37• 

Si tratta di esperienza vitale, che al di là di certe espressioni di ti
po preconciliare, perviene a Maria non direttamente, ma nel conte
sto della preghiera nello Spirito e della confessione di fede in Cristo. 
Da Maria si apprendono le qualità della preghiera: il fiat della dispo
nibilità, il magnificat della gioia, la fiducia nella bontà e potenza del 
Signore (come a Cana). Da _lei si i_mpara à s~~re attc:nti a~li a~tri e ad 
amare la Chiesa. Sono tutt1 frutu dello Spmto e, m pnma tstanza, 
della riscoperta di Maria: 

«È notevole costatare che la grande maggioranza dei 'carismatici' ha 
scoperto di Maria alla luce dello Spirito Santo innanzitutto la sua pre
senza: Maria è riconosciuta come persona viva e vicina. Ella si rivela i~ 
una specie di prossimità semplice, talvolta quasi sensibile. Presenza di
screta ma incontestabile, silenziosa ma illuminante il cuore e la vita»38• 

Js L. J. SuENENS, Lo Spirito Santo nostra speranza, o.c., p. 186. 

36 lvi, pp. 196-197. 
37 R. LAURENTJN, Pentecotisme ... , o.c., p. 250. 
38 A.-M. DE MoNLÉON, L'Esprit Saint et Marie à la lumière du Renouveau chari· 

smatique, in Cahiers marials 20 (1975) n. 99, p. 220. Cfr. pure V. M. BLAT, La renova· 
cion carismatica a la luz de la Vi~en Maria, Managua 1975, pp. 167; D. Focuo, Ma· 
ria e la preghiera nello Spirito del Rinnovamento carismatico, in AA.Vv ... Maria nella 
comunità ecclesiale. Atti della XVII settimana nazionale di studi mariani (Brescia 
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IV. Apporti teologici post-conciliari 
circa lo Spirito Santo e Maria 

Dopo il concilio vaticano II si constata ima rinascita pneumatolo
gica a raggio interconfessionale, che si esprime nelle opere poderose 
di Afanassief, Miihlen, Dunn, Bouyer, Congar ... 39• All'interno di 
questa rinascita o, più spesso, collateralmente ad essa, si approfondi
sce la problematica Spirito santo-Maria giungendo a significative ac
quisizioni attraverso varie fasi. 

1. LA FASE MOHLEN 

Il teologo H. Miihlen, professore di teologia sistematica a Pader
born, ha rinnovato l'ecclesiologia in prospettiva pneumatologica so
prattutto con l'opera Una mystica persona (P ed. tedesca 1964). 
Nella seconda edizione del1967, l'autore risponde alla critica di H . 
U. von Balthasar, che lo aveva accusato di evitare i pensieri «mariano 
- sponsali», ammettendo di aver trattato «solo due volte, e brevemen
te, il posto di Maria nella Chiesa; ma non per motivi antimariologi
ci»40. Egli comunque aggiunge un'ampia e profonda trattazione su 
Maria e la mediazione dello Spirito, in cui, rinunciando ad una ma
rialogia completa, tenta «di provare che l'orizzonte trinitario
pneum~tologico dell'ecclesiologia deve valere anche per la mariolo
gia»41. E interessante notare, nell'iter percorso da Miihlen, che la for
mula «una mystica persona» ha un'origine marialogica42. 

1978), in La Madonna 26 (1978) 3-4, pp. 133-145; H . MOHLEN, Der Auforuch einer 
neuen Verehrung Mari4s. Der Heilige Geist und Maria: zur Struktur der charismati· 
schen Grunderfahrung, in Catholica 25 (1975) pp. 145-163; C.O'DoNNEL\.. Maria e la 
vita nello Spirito, Milano, Ancora, 1984 pp. 164; A. FAVALE, Movimenti ecclesiali, in 
NDM pp. 969-972; Io., Presenza di Maria nelle aggregazioni ecclesiali contemporanee, 
Leumann (To), LDC, 1985, pp. 185-190. 

39 N. AFANASSJEF, L'Eglise du Saint Esprit, Paris, Cerf, 1975; H. MOHLEN, Una 
mystica persona ... , o.c., 1964 (2" ed. aggiornata, 1967); J. D. G. DuNN, fesus and the 
Spirit, London, 1975; L. BoUYER, Le Consolateur. Esprit Saint et vie de grace, Paris, 
Cerf, 1980; Y. CoNGAR,je crois en l'Esprit Saint, Paris, Cerf, 3 vol., 1979-1980. Cfr. J. 
M. R. TILLARD, L 'Esprit Saint dans la réjlexion théologique contemporaine, in AA.Vv., 
Credo in Spiritum Sanctum. Atti del congresso teologico internazionale di pneumatolo· 
gia, Libreria editrice Vaticana, 1983, vol. II, pp. 905-919. 

•o H. MOHLEN, Una mystica persona, o.c. (ed. italiana 1968), pp. 542-543. 

~ lvi, p. 565. La trattazione concernente Maria si trova alle pagine 541-561,720-
723. 

42 «Vorremmo perciò inserire qui un breve accenno a come ebbe origine questa 
nostra opera. Primo impegno del nostro lavoro teologico è stato lo studio della ma-

269 



Miihlen non si ferma ad una denuncia del «vuoto pneumatologi
CO» in ecclesiologia e in marialogia, ma tratta positivamente di Maria 
nel contesto della soggettività della Chiesa e della funzione mediatri
ce dello Spirito santo. 

A. Il soggetto della Chiesa e Maria 

Circa il soggetto della Chiesa, Miihlen sintetizza l'opera di von 
Balthasar Wer ist die Kirche? {1965), in cui tenendo conto dell 'artico
lazione della. Chiesa contemporaneamente come «sposa» e «Corpo» 
di Cristo, si afferma: 

«Maria è quella soggettività che, in modo femminile e recettivo, per 
la grazia di Dio e l'adombrazione dello Spirito santo, può essere sem
pre in sintonia con la soggettività maschile di C risto. In Maria, la Chie
sa che sgorga da Cristo trova il suo centro personale, e la realizzazione 
della sua idea ecdesiale»0 . 

Miihlen ammette bensl che Maria sia considerata eia soggettività 
normativa dalla Chiesa nella sua risposta di sposa a Cristo», ma pren
de le distanze dalla posizione di von Balthasar circa il soggetto, prin
cipio o centro ecclesiale: 

« ... sia l'atto di Maria, sia le imitazioni di questo atto, sono possibili 
solo per la presenza dell'unico e identico Spirito di Cristo nelle molte 
persone che si trovano, nei confronti di Cristo stesso, in un rapporto 
di 'opposizione' personale. Non diremmo perciò che la Chiesa, proce
dente da Cristo, ha in Maria il suo 'centro personale'; Maria è piutto
sto l'inizio storico della Chiesa sposa di Cristo; inizio che ha, ad un 
tempo, forza 'esemplare', essendo il punto più alto, insuperabile. Vor
remmo invece indicare come centro personale, in cui nella Chiesa tut
to (anche !"atto-di-noi ' di Maria) ha il suo perenne principio, proprio 
lo Spirito santo»44• 

La conclusione di Miihlen tende ad eliminare un'ipostatizzazione 
della Chiesa in Maria, nel senso di una «mediazione soteriologica» 
necessaria ai cristiani per la loro unione con Cristo. Questa unione 

riologia di M. J. ScHEEBEN, cDer Personalcharakter» Mariens nach M. J Scheeben, in 
Wissenschafi tmd Weisheit 17 {1954), 191-213; 18 {1955) 95-107; 19 {1956), 17-42, per
ché in essa speravamo di trovare la base per una teologia 'personalistica'. Approfon
dendo l'insegnamento, proposto dallo Scheeben, che Maria forma con lo Spirito 
Santo 'una sola persona morale', ci siamo imbattuti nella formula una mystìca perso· 
na» (tvi, pp. 542-543). 

43 lvi, p. 544. 
« lvi, p. 560. 
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avviene nello Spirito, dunque in modo immediato, «quantunque, na
turalmente, Maria rimanga il modello e l'esemplare di questa imme
diatezza»45. 

In altri termini, il soggetto della Chiesa, il suo io coscientemente 
sperimentabile, è un «noi» unico nel suo genere: è Cristo, ma attra
verso lo Spirito, che è la stessa «immediatezza» e «distinzione» con 
cui entriamo in rapporto con Cristo: 

«Perciò, parlando in senso stretto, non possiamo neppure dire che 
in Maria sia presente, in modo incoativo, il 'soggetto' della Chiesa, che 
poi viene costituito nella sua pienezza ad opera dello Spirito Santo: è lo 
Spirito santo stesso l' «atto-di-noi» sempre perfetto delle molte persone 
appartenenti alla Chiesa,- 'atto-di-noi', tuttavia, che in Maria si è mo
strato visibile, nella storia, in modo assolutamente unico ed ineguaglia
bile»46. 

B . Il titolo di mediatrice 

Più ancora Miihlen riflette sul titolo di mediatrice (e corredentri
ce) attribuito comunemente a Maria prima del concilio. La vicenda 
conciliare, che parte dalla richiesta di 300 padri di una defini
zione dogmatica di tale titolo e giunge ad un testo in cui «mediatri
ce» figura senza rilievo particolare in una serie di altri titoli (LG 62), 
mostra che la dottrina sulla mediazione di Maria non era ancora ma
tura. Miihlen è del parere 

«che il motivo profondo di questa insicurezza in campo mariologi
co sia dovuto alla mancanza di una sufficiente dottrina dogmatica sullo 
Spirito santo e la sua collaborazione all'opera redentrice di GesÙ»47• 

Per ovviare a questa lacuna Miihlen precisa il ruolo della «media
zione» dello Spirito, che - sia pure derivata dal Cristo - si fonda 
biblicamente nelle formule en e did riferite allo Spirito {Ef 2,18;4,30; 
1Cor 12,4-11). Anzi non solo «attraverso», ma anche l'espressione 
«nello» Spirito hanno in questi testi un «significato strumentale», 

45 lvi, p. 560. 
46 lvi, pp. 559-560. La conclusione di H . MOHLEN può assumere valore terapeuti

co per ogni tentativo di maggiorare la funzione di Maria «tipo della Chiesa», fino a 
parlare della Chiesa come «Continuazione• di Maria (oltre che «continuazione• di 
Cristo) o addirittura come «Corpo mistico di Maria», come si è fatto nel Seicento, sia 
pure in chiave mistica. È necessario mantenere la prospettiva biblica dell'unico «cor
po• di Cristo, al cui interno si situa la persona di Maria con il suo valore tipologico 
ed esemplare messo in luce dal concilio vaticano II (LG 63-65). 

47 Una mystica persona, o.c., p. 562. 
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perché indicano in lui una causa operativa e non un semplice «luo~o 
di transito delle opere di Dio•. Il teologo ~iunge cosl ad ~n'esp~esslO
ne, che entrerà appieno nel suo vocabolano per carattenzzare m mo
do proprio la funzione mediatrice dello Spirito: 

.Noi, dunque, parliamo dello Spirito santo come della me~i~zione 
che se stessa 'intermedia'. Ciò non comporta affatto che egh st frap
ponga, quasi come un ostacolo, tra Crist~ e noi. Lo ~oss~a~o. com
prendere bene dall'analogia con l'incarn~~t<:~ne. An,che ~~ Ftgho mca~
nato non si intromette, come elemento dt dtsturbo , tra tl Padre e not, 
perché: 'Chi vede me, ha visto il Padre' (Gv 14,9) ... In senso. analogo, 
anche lo Spirito di Cristo 'intermedia~ noi a Cristo ( ... ) Prop:to p~rché 
lo Spirito di Cristo non si è incarnato m una persona umana mdtvtdua, 
non lo si può chiamare 'mediatore'; è più apl?ropriata .l'espression~ 
'mediazione mediatrice di se stessa'. La sua funz10ne medtatnce non st 
manifesta in modo esclusivo, in una persona umana particolare; egli, 
dal capo, :intermedia' se stesso a tutti, e perciò 'intermedia' tutti a Cri
sto•48. 

Stabilita questa proprietà di immediatezza r.iservata a Cristo e allo 
Spirito, Miihlen coerentemente la nega a Mana e alle altre creature, 
puntualizzandone la ragione: 

«:È quindi necessario, da part~ no~tra, un ult~riore passo. per giu.nge
re da Maria a Gesù. Invece si puo est deve assenre: cht ha vtsto, udtto e 
sperimentato lo Spirito santo, con ciò stesso, senz'altro, è entra~o in un 
rapporto personale con Cristo. Maria è certo m~diatri.ce a Cnsto, m~ 
non immediata così come Cristo lo è al Padre. E tl mouvo profondo dt 
ciò, lo si può riscontrare nel fa~to che Maria non 'p~s~iede~ l'u~ica na
tura divina, che è invece identtca e comune allo Spmto dt Cnsto e a 
Cristo stesso»49. 

Non si può dunque paragonare la mediazione d~ !vfaria ~quella 
dello Spirito, che è contraddistinta dal ca~a~tere dt tmmedtatez~a. 
Del resto ogni esagerazione sarà evitata se ct s1 persuade che la mana
logia 

• deve passare attraverso il crogiolo della pneumatologia, i~ modo 
da venire liberata da quei 'teologumeni' che po~r~bbero dare l'tmi?res
sione che Maria venga posta de facto nella postz10ne e nella funz10ne 
dello Spirito Santo•50• 

48 lvi, pp. 551-552. 
49 lvi, p. 554. 
so lvi, pp. 574-575. 
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Tra questi teologumeni va annoverato il •tesoro della grazia•, 
concepito con Clemente VI {1}43) come cumulo di grazie affidate a 
Pietro o distribuite da Maria. E una rappresentazione «quantitativa• 
della scolastica decadente, proclive a dimenticare che «proprio lo 
Spirito santo è quel tesoro di grazie che Cristo ci ha meritato». Oc
corre scartare - dice Miihlen -l'idea che Maria possa «:autoritati
vamente» attribuirci la grazia, perché sarebbe conferirle un potere 
sullo Spirito santo; ella può tuttavia ottenerci con la sua intercessio
ne la discesa dello Spirito, come ha fatto nella prima pentecoste51• 

Al contrario, è lo Spirito che dispone di Maria, poiché ella «Sta 
sotto il dominio dello Spirito come nessun altro uomo•, sia per i 
processi biologici necessari alla crescita di Gesù nel suo seno {funzio
ne «personologica» decisa da Dio), sia per il suo atto di fede libero e 
cosciente, e per la cooperazione all'opera redentrice del Figlio (fun
zione «personale»). 

Anche tale cooperazione deve essere interpretata come «anzitut
to e .soprattutto una collaborazione alla collaborazione che lo Spirito 
santo presta all'opera redentrice del Figlio,.s2• 

Similmente, quando si afferma che Maria ci rimanda o unisce allo 
Spirito, bisogna viceversa ricordare che è lo Spirito che 

•funge da legame mediatori o tra noi e Maria, come tra noi e tutti gli 
altri membri del corpo di Cristo ( ... ) Sia la nostra preghiera a Maria 
( ... ), sia la sua stessa intercessione, sono comprensibili solo nell'ampio 
orizzonte dell'opera svolta dalla mediazione che tutto intermedia, dal
lo Spirito di Cristo in persona,.53• 

Nel corollario pastorale, che conclude il suo trattato, H. Miihlen 
applica al culto di Maria un postulato derivante dal primato 
dell'azione mediatrice dello Spirito su ogni intervento dei membri 
della Chiesa: 

«:Dal punto di vista dogmatico sarebbe perciò possibile - anzi neces
sario - integrare la pietà mariana nella devozione verso lo Spirito santo. 
La venerazione della Vergine verrebbe così ad essere una zona o forse 
una particolare concretizzazione della devozione verso il Paraclito,.H . 

ss lvi, pp. 579-581. Alcune affermazioni di Miihlen appaiono troppo rigide, co
me quando asserisce che «Maria non ha nulla a che fare con la missione dello Spirito 
Santo, perché non è di lui principio,. (p. 580). È da intendere nel senso che Maria 
non ha autorità originaria sullo Spirito, ma non si esclude la sua intercessione e stru
mentalità in ordine all'effusione del Paraclito nei fedeli. 

s2 lvi, p. 584. 
SJ lvi, pp. 586-587. 
s• lvi, p. 720. 
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Seguendo la prospettiva pastorale Muhlen avanza due interrogati
vi, che oltrepassano il postulato dell'integrazione del riferimento a 
Maria nel contesto del culto allo Spirito. Poiché lo Spirito santo è 
implicato in primo piano nell'intercessione della Vergine, 

«l'esperienza mariana non è dunque l'esperienza dello Spirito santo 
vista in sigla antropomorfica?,.55• 

Questa tendenza a sminuire il fatto mariano nella Chiesa per far 
risaltare il dato pneumatico, ricompare in un'ipotesi di dirottamento 
dei fedeli da Maria allo Spirito: 

«Dato ciò, è lecito chiedersi se, all'insegna del Vaticano II, non si 
debba dirottare la pietà mariana, tanto intensa negli ultimi cento anni, 
verso una devozione ecclesiale allo Spirito santo»56• 

Questa panoramica circa l'opera Una Mystica persona ci spinge «a 
giudicare con simpatia -come annota D. Ferm\ndez -questo sag
gio che intende unire in modo più stretto la devozione a Maria con 
lo Spirito santo))57, oltre che aprire nuove possibilità alla marialogia. 
L'opera esige anche delle riserve, non solo per alcune formule erme
tiche di difficile comprensione («mediazione che se stessa interme
dia»), ma per una certa tendenza a contrapporre eccessivamente tra 
loro cristologia e pneumatologia58, pneumatologia e marialogia59

• 

Ciononostante, l'apporto teologico di Muhlen non poò essere sotto
valutato, anche per l'influsso benefico che è chiamato ad esercitare 
sul discorso marialogico. 

2. GLI INTERVENTI DI PAOLO VI 

Tra le antenne che hanno percepito le vibrazioni del discorso 
pneumato-marialogico di H. Muhlen, si distingue papa Paolo VI, 

ss lvi, p. 721. In pratica - per Miihlen -i fedeli si sbaglierebbero attribuendo a 
Maria l'esperienza dello Spirito, data la loro ignoranza sul ruolo del medesimo. Ma 
ciò potrebbe applicarsi a quei Santi ai quali tale ruolo non è ignoto? 

s6 lvi, p. 722. 
S7 D. FERNANDEZ, El Espiri tu Santo y Maria. Algunos ensayos modernos de explica· 

ci6n, in Ephemerides Marioiogicae 28 (1978) p. 148. 
ss Cfr. J. M. ALONSO, Mariologta y Pneumatologta. E n torno allibro de H. Muhlen, 

in Ephemerides mariologicae 21 (1971) pp. 115-121; J. M. SALGADO, Pneumatologie et 
marioiogie. Bi/an actuel et orientations possibles, in Divinitas 15 (1971) pp. 421-453. 

S9 n dirottamento ipotiz.zato da Miihlen non tiente conto che gli elementi del 
piano salvifico non possono essere selezionati a proprio piacimento, né valorizza il 
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che le fa rimbalzare specie in due documenti a carattere costruttivo e 
stimolante ad ulteriori ricerche. 

~'importante es~rt.azi<:>ne Maria/is cultus (1974), dopo aver pun
tuahzzato la nota tnnttana e conseguentemente cristologica del cul
to alla Vergine, fa seguire 

«un.richiamo ~ll'opp~rt~nità che in esso sia dato adeguato risalto a 
uno de1 contenuu essenz1ah della fede: la persona e l'opera dello Spiri
to santo» (MC 26). 

~ottoli~eati gli i~terve~ti dello Spirito nella Vergine di Nazareth 
e gh arcant rapporti tra di loro, la MC prende in considerazione il 
P!es~nto ~oto pne~matol<;>gico (denunciato da Muhlen) circa la 
pieta ecclesiale e affida agh studiosi il compito di verificarne la 
fondatezza6~. La . medesi~a co_nsegna riproporrà ai teologi del con
gresso manologico-manano mternazionale svoltosi a Roma nel 
197561• 

In quella stessa occasione si colloca il più impegnato documento 
montiniano circa i rapporti tra Maria e lo Spirito santo, tra il culto 
della Madre di Dio e quello del Paraclito: la Lettera al card. Suenens 
(13-5-1975). In essa Paolo VI mostra un'estrema sensibilità alle esi
genze avanzate da Muhlen circa il riconoscimento teorico e vitale del 
ruolo dello Spirito, nonché la possibile indebita sostituzione del Pa
raclito con la V ergine Maria. La Lettera infatti si sofferma «nella con
templazione gaudiosa delle principali operazioni dello Spirito di Cri-

re~iproco rif~ri.mento tra Maria e lo Spirito. «Maria, infatti, non è rivale o competi· 
t~1ce dello ~pmto, ma l~ sua colla?oratr.ice nella creazione. rin~ovata. Aprendo mag· 
gwr~e.n~e 1l culto manano alla d1mens10ne pneumatolo~1ca, 1l rapporto con Maria 
cosutUlra un va:co ~Ila conoscenza dello Spirito. La Vergme, quale creatura afferrata 
da!la potenza d1 D1o e trasformata in Madre verginale del Messia, manifestazione 
pn~a ed ese~plare del.cuore nuovo del credente, collaboratrice nell'opera di santifi
caz!one, ~ 1mp~nsab1le sen~ .la relazio~e allo ~pirito del Signore• (S. DE FIORES, 
Mana nel dmamumo dello Spmto Santo, m Mana presenza viva nel popow di Dio 
Roma, Edizioni monfortane, 1980, pp. 28-29. ' 

• • 
60 «Si afferma, talvolta, ~he ~olti testi dell~ ~ietà moderna non rispecchiano suf-

fiCientemente tutta l~ dounna mtorno allo Spmto Santo. Spetta agli studiosi verifi
care. quest~ afferma~wne e .va~utarne !a portata; nostro compito è quello di esortare 
tutu •. spec!almente ~ paston e 1 teolog~, ad approfondire la riflessione sull'azione del
lo Sp1nto nella stona della ~alvez~ •. ~ a far sì che i testi della pietà cristiana pongano 
nell~ dovuta luce la sua azwne vlVlfJcante. Da tale approfondimento emergerà, in 
pa:ucolare,l'ar~ano rap~orto tra lo Spirito di Dio e la Vergjne di Nazareth e la loro 
azwn~ s~lla. ~~1esa; e da1 con~enuti della fede più profondamente meditati deriverà 
una p1eta p!U mtensamente v1ssuta• (MC 27). 

61 Cfr. PAOLO VI, Allocutio in auditorio pontifici athenaei a Sancto Antonio in Ur· 
be ...• 16-5-1975. 
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sto sull'eletta Madre di Dio», offrendo una lettura «Spirituale», cioè 
pneumatologica, dell'intera vicenda di lei62• Ricordando con il Con
cilio i titoli mariani di «avvocata, ausiliatrice, soccorritrice, mediatri
ce» (LG 62), Paolo VI aderisce al suggerimento di Miihlen con una 
clausola pneumatologica e non solo cristologica, che intende l'attri
buzione di quei titoli a Maria 

«in modo che nulla detragga alla dignità e all'efficacia dello Spirito 
( ... ).È quindi sempre in dipendenza dallo Spirito santo che Maria con: 
duce a Gesù le anime, le foggia a sua immagine, ispira ad esse buom 
consigli, è vincolo di amore tra Gesù e i credenti». 

62 «Fu lo Spirito S~nto che, riempien~o di grazi~, la per:son~ di ~aria ~el p~i~~ 
istante del suo conceptmento, la redense m modo ptu sublime m v~sta de1 menu.~J 
Cristo Salvatore del genere umano e la rese q~ind.i Im.m~col~ta {P1o IX, lneffabzlzs 
Deus)· fu lo Spirito Santo che, sopravvenendo m le1, le tsptrÒ 1l consenso a nome del 
gener~ umano, alla concezione verginale del Figlio dell' Altissim? e ne feco.ndò il. se
no affinché desse alla luce il Salvatore del suo popolo, sovrano dJ un regno tmpentu· 
ro (cfr. Le 1,35·38)! fu ancora lo Spiri t? Sa.nto che. ne infiammò l'a~imo d.i giubilo~ 
di riconoscenza, sumolandola cos1 a sc10gliere a D10, suo Salvatore, 1l can~Jco.Magm· 
ficat (cfr. Le 1,45-55); fu parimente lo Spirito Sant~ c~e suggerì alla Vergme 1l ?uo~ 
consiglio di conservare fedelmente nel suo cuore 1l ncordo delle parole e de1 fatti 
concernenti la nascita e l'infanzia del suo Unigenito, ai fuali ~~la aveva preso p~rte 
cosl intima ed amorosa (cfr. Le 2,19, 33,51); fu sempre o Spmto Santo che spmse 
Maria a sollecitare amabilmente dal Figlio suo il prodigio della conversione dell'ac
qua in vino alle nozze di Ca~a, c?l9uale ~esù diede inizio alla sua attività taum~t~r
gica, provocando la fede de1 suo1 discepoli.(cfr. ~v 2,11); fu .nu.ov~mente lo Spmto 
Santo che sostenne l'animo della Madre dt Gesu, presente aJ ptedi della sua Croce, 
ispirandole come già nell'Annunciazione, il Fiat alla volontà del Padre celeste, che 
la voleva ~aternamente associata al sacrificio del Figlio per ,la rede.nzione del g~ner.e 
umano (cfr. Gv 19,25); fu ancora lo Spirito Santo che dilato, con 1m.m~nsa carità, 1l 
cuore della Madre dolorosa, affmché accogliesse dalle labbra del FtglJO, quale s~o 
estremo testamento, la missione di Ma?re nei ri~ardi del discepolo predi~ett? Gto· 
vanni (cfr. Gv 19, 26-27), prefigurante ~~nd? ~perenne sens? della,.Chiesa (Lec: 
ne XIII, Adiutricem populr) la sua matern,Jta sp~ntuale a ~enefic10. ~eU 1~tera u~am
tà; fu di nuovo lo Spirito Santo che elevo Marta, s~U.e alt d~ll~ ptu !erv~da ~arJt~, al 
ruolo di Orante per eccellenza nel Cenacolo, dove 1 dtscepoh di Gesu erano t~tu as· 
sidui e concordi nella preghiera insieme con varie donne, no~inatarnente.~arJa Ma
dre di Gesù' (At 1,14), in attesa del prome~so .Parac~eto; ~· mfine,.lo Spmto Santo 
che, divampando con supremo ardore nell ammo d1 ~ana ~ellegrma sulla te.rra, la 
rese bramosissima di riunirsi al Figlio glorioso e con c1Ò la disp?se a. cons~gu1re de
gnamente, a coronamento d~i ~uoi privileg~, que~lo dell'AssunzJOn~ ·~ amma e cor: 
po al cielo, secondo la defimz10ne dogmatica (Pto ~I, Munificen~zsSimu_s Deus), d• 
cui, come ricordiamo con particolare commoziOne, nccorre quest anno 1l XXV an
niversario. 

Ma non si concluse con l'Assunzione gloriosa la missione di Maria, quale so~ia 
dello Spirito di Cristo nel mistero della salvezza. Benché assorta nella contemplazto· 
ne gaudiosa della Trinità beata, Ella. continua ad esser~ P.r~sente SJ?i~itual~ente a tut
ti i figli della redenzione, sempre stimolata al suo nobtliss•mo ufficiO dell Amore In-
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A differenza di Miihlen, la Lettera esclude ogni separazione tra lo 
Spirito e Maria, ogni dirottamento del culto dalla seconda al primo, 
in base al principio che lo Spirito Santo «nell'opera dell'umana sal
vezza ha associato a se stesso l'umile Vergine di Nazareth». Scaturi
sce così la conclusione: 

«Dobbiamo, perciò, ritenere che l'azione della Madre della Chiesa, 
a beneficio dei redenti, non sostituisce, né rivaleggia con l'azione onni
possente e universale dello Spirito santo, ma la implora e la prepara, 
non soltanto con la preghiera di intercessione ( ... ), ma anche con l'in
flusso diretto dell'esempio, compreso quello, importantissimo, della 
massima docilità alle ispirazioni del divino Spirito»63• 

3. I CONTRIBUTI POST·CONCILIARI DEI TEOLOGI 

Il tema Maria-Spirito santo, lanciato da H. Miihlen come oggetto 
teologico da approfondire, è rimbalzato tra i marialogi del post
concilio tanto da divenire argomento specifico di almeno 8 congressi 
dal 1968 al 198264• 

È importante prendere atto dei loro contributi, a partire da alcu
ni nuclei, che si sono via via affermati e precisati nella riflessione teo
logica, anche al di fuori dei congressi65• 

creato, anima del Corpo mistico e suo motore supremo• (Paolo VI, Lettera ai card. 
L. f Suenens, 13-5-1975; cfr. AAS 67 (1975} pp. 354-359). 

6J lvi. 
64 Diamo un elenco degli atti di tali congressi o incontri di studio: Le Saint-Esprit 

et Marie, in Etudes maria/es 25-27 (1968-1970: tre sessioni della Société française 
d'études mariales); AA. V v., Lo Spirito santo e Mari4 Santissima, Città del Vaticano, 
1973 (raccoglie gli atti di un convegno del 1968 organizzato da P. va n Lierde); Mari4 
rrel dinamismo rinnovante dello Spirito Santo, in LA Madonna 20 (1972) (atti della XII 
settimana nazionale di studi mariani, Torino); Mari4 santissima e Lo Spirito Santo, 
Roma, Centro volontari della Sofferenza, 1976 (atti della sessione italiana al congres
so mariano internazionale di Roma, 1975); Maria y el Espiri tu Santo, in Estudios ma
ri4nos 41 (1977), atti della Sociedad mariol6gica espai\ola; alcuni saggi su «Maria e lo 
Spirito• in Credo in Spiritum Sanctum. Atti del congresso internazionale di pneuma
tologia (Roma 1982), Libreria editrice vaticana 1983; Mari4 e lo Spirito Santo. Atti 
del4° simposio mariologico internazionale, 1982, Marianum-Ed. Dehoniane, Roma
Bologna, 1984. 

•s Tra gli studi extra-congressuali si possono segnalare: G. M. RosCHINI, IL Tutto
santo e La Tuttasanta. Relazioni tra Maria SS. e Lo Spirito Santo, 2 vol., Roma, Maria
num, 1976-1977; D . BERTETTO, L'azione propria dello Spirito Santo in Mari4, in Ma· 
ri4num 41 ( 1979) pp. 400-444; L. BoFF, Il volto materno di Dio. Saggio interdisciplina· 
re sui femminile e le sue forme religiose, Brescia, Queriniana, 1981; Ave Mari4. IL fem
minile e Lo Spirito Santo, Assisi, Cittadella, 1982; X. PntAZA, Maria y el Espiritu Santo, 
in Estudios Trinitarios 15 (1981) pp. 3-82. 
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A. Tre vie impercorribili 

In ottica di precisione razionale, G. Philips66 si p~opo.ne nel. 1?68 
di «evitare il miscuglio tra le diverse metafore», che nsch1ano .d1 «1m
brogliare le idee», e indica tre «vie apparentemente senza usc1ta» per 
esprimere i rapporti Maria-Spirito santo. 

a. Sponsalità di Maria in rapporto allo Spirito. 

Il teologo lovaniense allarga .la ~r?spe~t!va ricordando eh~ alcuni 
autori della «scuola francese» d1 spmtuahta presentano Mana come 
sposa del Padre (Bérulle~ Co.ndren, Gibieuf, O~er), mentre ~cheeben 
farà di Maria la sposa d1 Cnsto «nella ~osu:uz10ne stran~ d1 ~na. ma
ternità sponsale ( ... )che ha lo.s~~ntagg1.o d1 v~l,er ~nunc1are ms1eme 
due figure tra loro incompat1b1h». ~l molo p~~ d1ffuso resta q~e~lo 
che pone in rapporto sponsale Mana e l?. Spmto santo;. G ~ Ph1hps 
accetta il titolo di Maria «sposa dello Spmto santo», po1che 

«è chiaro che l'allegoria suppone precisamente la distinzione. tra i 
due partners, e la trascendenza divina resta salva,_ al~eno se non s~ per
de di vista che dallo Spirito alla creatura non puo eststere una rectpro-

11 h . l' . . 1 67 cità come que a c e carattenzza umone comuga e" . 

È tuttavia da preferire -come ha fatto il C:o,nc~li.o -_il tit~lo di 
santuario a quello di sposa, in quanto la matermta dlVlna d1 Mana ap
partiene in modo singolare all'ordine della grazia, e dunque, secondo 
il linguaggio biblico, alla «inabitazione dello Spirito santo nel suo 
tempio d'elezione»6s. 

b. Femminilità della Ruah (Spirito) e di Maria. 

È vero che il pensatore ortodosso P. E~~okimov, .con i sofi?logi 
russi, scor.ge un, legame profon~? tr~ lo Spmt.~, l.a Sof1a~ la V~rgme e 
il femminile69; e vero che lo Spmto e per lo pm, m ebra1co, d1 genere 
femminile (ruah) ed è chiamato nei testi siriaci «consolatrice». Tutta
via -nota G. Philips -la mentalità razionale d'occidente fa diffi
coltà a seguire questa via della femminilità per due motivi: 

«Nella Scrittura le persone divine sono completamente fuori di 
ogni sessualità; ( ... )quando lo Spirito discende sulla comunità ecclesia-

66 Cfr. G. PHILJPS, Le Saint·Esprit et Marie dans l'Eglise (cit. alla nota 16). 
67 lvi, p. 29. 
61 lvi. 
69 Cfr. P. EvoOKJMOV, LA [emme et le salut du monde, Paris 1958, pp. 215-218. 
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le in formazione, è proprio per unire la Chiesa come fidanzata eletta al 
Cristo-sposo»70• 

c. Sterilitàjècondità dello Spirito attualizzata per mezzo di Maria. 

Questo tema, risalente a Bérulle, rappresenta un tentativo meno 
riuscito, in quanto sostiene «Una passività che, per uno strano ritor
no delle cose, diviene un principio sovranamente dinamico ed atti
vo». Grignion de Montfort segue l'esempio di Bérulle, ma sente il bi
sogno di aggiungere «Un commento restrittivo, che riconduce l'espo
sizione alle affermazioni correnti della teologia»: cioè lo Spirito san
to non produce (ad intra) nessuna persona divina, ma attualizza (ad 
extra) la sua fecondità «producendo in Maria e per mezzo di lei Gesù 
Cristo e i suoi membri» (Trattato della vera devozione a Maria, n.21 ). 
Si ha qui un pensare rispettoso del mistero, ma che «non resiste alla 
tentazione d'una logica razionale sfiorante la contraddizione»71 • 

G. Philips conclude indicando come linee di armonizzazione del 
ruolo dello Spirito con quello partecipato a Maria e alla Chiesa, le af
fermazioni che fanno della Chiesa - e in essa, in modo speciale e 
unico, di Maria - un luogo di incontro, una testimonianza e un segno 
della presenza attiva dello Spirito. Maria, più che rappresentare lo 
Spirito, è «innanzitutto l'icona della Chiesa terrena che è sotto 
l'azione dello Spirito»72• 

Nonostante il monito implicito di G. Philips a non imboccare le 
tre vie impercorribili della sponsalità, femminilità e fecondità, queste 
sono riemerse nel post-concilio per esprimere i rapporti tra Maria e 
lo Spirito santo. 

A favore del titolo di Maria «Sposa dello Spirito santo» spezza 
una lancia la Marialis cultus, ricordando come alcuni antichi scrittori 

«videro nell'arcano rapporto Spirito santo-Maria un aspetto sponsa
le, poeticamente ritratto così da Prudenzio: 'La Vergine non sposata si 
sposa allo Spirito santo' (Liber Apotheosis, vv.571-572, CCL 126, p.97)» 
(MC 26). 

Dopo Prudenzio (t ca.405) bisognerà aspettare Cosmas Vestitor 
in Oriente (VIII sec.) e S. Francesco d'Assisi in Occidente (XIII sec.) 

70 G . PHILJPS, o.c., p. 30. 
71 lvi, p. 32. 
72 lvi, p. 36. G. PHILJPS ricalca qui l'articolo di R. LAURENTIN, Esprit Saint et théo· 

logie maria/e (ci t. alla nota 15), dove si propone Maria come luogo di elezione. segno e 
icona vivente dello Spirito (pp. 4142). · 
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per ritrovare esplicitamente il titolo di «sposa dello Spirito santo» ri
ferito a Maria. Da allora le testimonianze si moltiplicano da Corrado 
di Sassonia a Giovanni Paolo Il73• 

Mentre R. Laurentin diffida per vari motivi dell'espressione «spo
sa dello Spirito santo»74, altri studiosi ne operano un ricupero nei ri
guardi di Maria in prospettiva mistica oppure su base antropologica. 
Partendo dalla convinzione di Teofane di Nicea (XIV sec.) che 

«è tale e tanta l'unione e la congiunzione del Paraclito con la santis
sima Vergine, che nessun discorso è in grado di esprimerla, nessun in
telletto è in grado di comprenderla»75 , 

il titolo di «sposa dello Spirito santo» non peccherebbe per ecces
so, ma per difetto: 

«Lo Spirito santo - afferma s. Massimiliano Kolbe - la compenetra 
in modo così ineffabile che la definizione di 'sposa dello Spirito santo' 
è un'immagine assai lontana per esprimere la vita dello Spirito santo in 
lei e attraverso lei»76• 

Muovendo da altro lato, cioè dalla riflessione antropologica sul 
fatto religioso, L. Pinkus ravvisa lo «lspòç yétJ.LOç» (matrimonio 
sacro) nell'incontro dello Spirito con la Vergine Maria: 

7J Cfr. O. VAN AssELDONK, Maria, sposa dello Spirito Santo in S. Francesco d'Assisi, 
in AA.Vv., Credo in Spiritum Sanctum, o.c., pp. 1123-1132. L'autore recensisce altri 
autori che posseggono l'idea di Maria «sposa dello Spirito Santo,., anche se non ne 
esprimono esplicitamente il titolo: Pswoo-OuMPIO (V sec.), PsEuoo-ILDEFONSO 
(VIII sec.), AMEDEO DI LOSANNA, NICOLA DI CLAIRVAUX, GIOACCHINO DA FIORE (XII 
sec.). Dopo S. Francesco d'Assisi, il titolo viene accolto da santi, teologi e dal magi
stero pontificio. 

74 Cfr. R. LAURENTIN, Dio mia tenerezza. Esperienza spirituale e mariana, attuali
tà teologica di san Luigi Maria da Montfort, Roma, Edizioni Monfortane, 1985 (ed. 
originale francese 1984). L'autore pensa che il titolo di Maria «Sposa dello Spirito 
Santo» sia una «formula poetica e non teologica ... , inadeguata e ambigua», un lin
guaggio poetico e mistico che esige «la pia interpretatio, che esclude gli equivoci e sot
tolinea la parte di verità» (pp. 180 e 199). La formula è falsa quando suggerisse una 
«ierogamia,., poiché Matteo e Luca escludono espressamente ogni immagine di in
contro sessuale tra Maria e lo Spirito. Anche la tradizione parla dell'Incarnazione 
evitando immagini sponsali, in modo da non suggerire mai che Cristo sia «figlio» 
dello Spirito. Del resto, anche la sponsalità non è riferita dal NT allo Spirito Santo, 
ma al Cristo, sposo della Chiesa e di ogni cristiano (Ef 5,25-33; 2 Cor 11, 2; Mt 9,15; 
25,1.5-6). 

7S Citato da G. M. RoscHINI, IL Tuttosanto ... , o.c. (nota 65), vol. II, pp. 139 s. 
76 S. MASSIMILIANO KOLBE, Chi se~ o Immacolata?, Roma, Edizioni monfortane, 

1982,p.29. . 
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«Quest'aspirazione che le intuizioni religiose pre-cristiane hanno 
adombrato nell'unione sessuale di esseri umani con entità divine o so
vrumane - esemplare al riguardo il mito di Iside - viene ad essere con
cretizzata storicamente nell'incontro di Maria con lo Spirito santo e 
simbolicamente come via e possibilità offerta a tutti i credenti che so
no stati iniziati ai divini misteri»77• 

La terminologia psicologico-analitica dello «iEpòç yét1.10ç» 
esprimerebbe dei contenuti biblici, che si concentrano in Maria co
me in un simbolo e archetipo: 

«Da una concezione di alleanza e se si vuole di una certa contrattua
lità tra Dio e popolo d'Israele, attraverso questa Donna, che sappiamo 
rivestire in sé una connotazione collettiva (la figlia di Sion) un livello 
diverso di relazione Dio-umanità viene proposto e offerto, un livello 
così intimo che solo il linguaggio sponsale riesce ad esprimere»78 • 

Come si può notare, teologia, mistica e antropologia stentano ad 
accordarsi, quando parlano dello Spirito santo e della Vergine. 
Ognuna di esse ammette che si tratta di un mistero d'amore, inespri
mibile adeguatamente; ma mentre la mistica e l'antropologia sento
no di dover ricorrere al simbolismo sponsale purificandolo, la teolo
gia preferisce attenersi alla norma biblica che presenta lo Spirito non 
come lo «sposo», ma quale legame d'amore tra la Chiesa e Cristo 
(quindi tra Maria e Cristo). 

Le rimanenti vie della femminilità e della fecondità riappaiono in 
inedite variazioni, che bisogna considerare singolarmente nell'ambi
to di un comune denominatore: la tendenza a identificare Maria e lo 
Spirito santo a livello di attività o sinergia (Bertetto ), di manifesta
zione o missione visibile (Manteau-Bonamy) e di trasparenza (Pika
za), di identificazione o unità personale (L. Boff). 

B. La «Sinergia» dello Spirito e della Vergine 

Il tema della «cooperazione>> umano-divina, espresso in Oriente 
con il termine auvépywx, è conseguente all'intima unione dell'uomo 
con Dio. Partecipi della «natura divina>> (2 Pt 1,4), i cristiani sono 

77 L. M. PINKUS, Maria come 'simbolo' dell'esperienza cristiana dello Spirito. Ipotesi 
e materiali per la comprensione psicologico-analitica, in AA.Vv., Maria e lo Spirito San
to. Atti del 4° simposio mariologico internazionale (Roma 1982), Roma-Bologna, Ma-
rianum- Ed. Dehoniane, 1984, p. 271. · 

78 lvi, p. 282. 
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uniti allo Spirito in un'operazione comune. Maria è l'esempio più 
palese di questa «sinergia>>, in quanto dalla sua azione sotto l'influsso 
dello Spirito viene generato il Figlio di Dio secondo l'umanità79

• Del 
resto tutta la vita della Vergine è comprensibile solo se si riconosce 
in essa lo speciale influsso dello Spirito santo. 

Intendendo approfondire questo aspetto fondamentale della ma
rialogia, D. Bertetto giunge alla seguente conclusione: 

«Lo Spirito santo diventa un solo principio con Maria sul piano 
dell'azione, per cui questa azione, per esempio il pregare, è di Maria: el
la prega; ed è insieme dello Spirito Santo: lo Spirito prega (Rm 8,26); è 
lo Spirito che grida: Abbà (Gal 4,6). 

Nel caso dell'Incarnazione, la natura umana diventa una sola Perso
na col Verbo. Gesù Cristo, il Figlio di Dio, prega mediante la sua natu
ra umana assunta. 

Qui, nel nostro caso, non c'è unione ipostatica: Maria è una perso
na umana, lo Spirito Santo è una Persona divina; ma sul piano dell'agi· 
re (non dell'essere) si può dire che il principio è unico: Maria e lo Spiri
to santo in sinergia, per cui la stessa azione si attribuisce a Maria e allo 
Spirito Santo»80• 

Bertetto vede un'analogia tra l'incarnazione e la santificazione: in 
ambedue l'azione efficiente è di tutta la Trinità, ma mentre nella pri
ma la causa quasiformale (che attua la natura umana e compone con 
essa un solo soggetto) è il solo Verbo Incarnato, nella seconda lo Spi
rito santo è causa quasiformale in quanto attua le facoltà operative 
del cristiano (e di Maria in particolare), ma senza costituire con essi 
un unico soggetto o persona. Si tratta qui non di semplice appropria
zione, ma di 

«azione propria ( ... ) del solo Spirito Santo, sul piano dell'agire so
prannaturale di Maria SS., che è sempre in sinergia con lo Spirito san
to»81. 

Tale «Sinergia>> è innegabile, poiché - secondo l'espressione di 

19 Anzi, secondo la logica di S. BuLGAKov, lo Spirito e Maria sono uniti nella ma
ternità divina per mezzo di un vincolo intrinseco; Maria, cioè, deve essere umano
divina per generare non un figlio umano, ma un Uomo-Dio. Cfr. T. SPIDLlK, Maria e 
lo Spirito Santo nella Chiesa orientale, in AA.Vv., Maria e lo Spirito Santo, o.c. (nota 
77), p. 109. 

80 D. BERTETTO, L 'azione propria dello Spirito Santo in Maria, in Marianum 41 
(1979) p. 436. L'autore riprende parte di questo articolo in La sinergia dello Spirito 
Santo con Maria. Approfondimenti teologici, in AA.Vv., Maria e lo Spirito Santo (o.c. 
alla nota 77), pp. 291-302. 

81 lvi, p. 443. 
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Antipatro di Bostra (sec. V) -Maria «è mossa dallo Spirito»82
• Re~ta 

tuttavia da specificare l'azione trascendente di D~o e quella catef?or~a
le umana della V ergine. Pur conseguendo un umco effetto, nell aziO
ne che lo produce bisogna distinguere la causa prima (Spirito) e quel
la seconda (Maria); in Maria stessa va individuata l'azione propria e 
quella strumentale. 

C. Missione visibile dello Spirito in Maria 

Nel 1971, il teologo domenicano francese H. M. Manteau
Bonamy premette al suo pensiero circa Maria e lo Spirito santo alcu
ne precisazioni ovvie e imprescindibili insieme: 

«La Vergine Maria non è lo Spirito santo, mentre invece il Cristo è 
senz'altro il Verbo incarnato. Ma la Vergine è tutta gravida del Cristo 
mediante l'Amore del Padre. È unita indissolubilmente allo Spirito 
Santo senza confondersi con lui, poiché ella è e resta una creatura, la 
creatura per eccellenza ... »83• 

Il bisogno di precisare deriv~ dalla sua nuo~a inteq~r~tazio~e. d_el 
rapporto Spirito santo - Mana, nel senso d1 una mtSstone vzszbile 
della terza Persona della Trinità sulla Madre di Gesù. Mentre la teo
logia occidentale ha sempre ritenuto che l'Incarnazione, atto dell'in
tera Trinità in quanto opera ad extra, è da «appropriare» a~lo Spirito 
santo in quanto opera d'amore, Manteau-~o_namy pensa d1 do':e: ~u
perare questa posizione affermando la m1Ss1one personale e v1S1b1le 
dello Spirito in Maria. 

L'autore si fonda su due argomenti: 

a. il parallelismo istituito dal Vaticano II tra la pentecoste e l'an
nunciazione: 

"··· Vediamo gli apostoli prima del ~iorn? della pentecos~e:·· e an
che Maria implorante con le sue preghiere 1l dono dello Spmto, che 
l'aveva già ricoperta nell'annunciazione» (LG 59; cfr. AG 4). 

Poiché nella pentecoste è inviato lo Spirito in persona - argo
menta Manteau Bonamy - il Concilio mettendola in parallelo con 
l'annunciazione «ci invita a considerare che davvero lo Spirito santo 
in persona discese su Maria»84• 

82 ANTIPATRO, Homilia in SS. Deiparae annuntiationem, XVI, PG 85, 1785. 
8J H.-M. MANTEAU-BONAMY, La Vierge Marie et le Saint-Esprit. Commentai re doc

trinal et spirituel du chapitre huitième de la constitution dogmatique Lumen gentium, 
Paris, Lethielleux, 19722 (l' ed. 1971 ), p. 25. 

84 lvi, p. 15. 
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b. l'interpretazione di Le 1,35 («Lo Spirito santo scenderà su di te, 
su te stenderà la sua ombra la potenza dell'Altissimo•) nel senso di 
una venuta dello Spirito in persona: 

«Gli esegeti contemporanei vedono nell'Ombra della Shekinah che 
ricopre la Vergine - che - concepisce come la manifestazione sensibile 
della presenza personale dello Spirito santo»85• 

È chiaro teologicamente che questa missione dello Spirito «termi
na non nella persona di Maria nel suo essere - Maria non è lo Spirito 
santo - ma alla sua vita di generante». 

Resta pertanto esclusa ogni idea di unione ipostatica tra lo Spirito 
santo e Maria. Tuttavia, poiché la missione visibile è ordinata alla 
manifestazione della persona divina, nell'incarnazione «è la fecondi
tà della Vergine a rendere sensibile la presenza in lei dello Spirito»86. 
Se Maria è rivelazione di Cristo dono d'amore del Padre mediante lo 
Spirito, tuttavia non si può dire che lo Spirito sia madre di Cristo né 
secondo la generazione divina (ciò implicherebbe che lo Spirito sia 
sposa del Padre), né secondo la generazione umana (ciò supporrebbe 
che lo Spirito si sia incarnato in Maria). Il teologo invita ad essere 
cauti nell'applicare a Dio i concetti umani come quello di maternità. 
Egli tiene però a notare che mentre ordinariamente si afferma che la 
maternità di Maria è divina a motivo del suo termine, cioè la persona 
del Verbo nella sua umanità, ora bisogna aggiungere che essa è tale a 
motivo del suo principio, che è lo Spirito santo. Senza di lui la ma
ternità di Maria sarebbe umana, non divina; invece «la grazia della 
presenza dello Spirito Santo in lei è la grazia stessa della divina ma
ternità»87. 

La proposta di Manteau-Bonamy ha ricevuto le critiche di Alon
so, Salgado e Fernandez, il quale ultimo non ritiene valida l'interpre
tazione data al Concilio (il parallelismo tra pentecoste e annuncia
zione riguarda il fatto della venuta dello Spirito non il modo: visibile 
o invisibile), né vede nella nube altro che un simbolo88• Il dibattito 
teologico non deve tuttavia far dimenticare che l'incarnazione è «Un 
momento culminante dello Spirito nella storia della salvezza,. (Mc 
26): lo Spirito agisce in Maria come potenza creatrice rendendola ca-

8S lvi, p. 15. 
86 lvi, p. 28. 
87 lvi, p. 209 (postface, dove risponde alla difficoltà dei lettori circa le affermazio

ni Sllllo Spirito e 1a maternità divina: pp. 34-40). 
11 I saggi di Alonso e Salgado sono citati alla nota 58. Quello di FERNANOEZ è cita

to alla nota 57 (la sua critica a Manteau-Bonamy si trova alle pp. 143-146). 
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pace di generare l 'Emmanuele (convergono in questo Le 1,35 e Mt 
1,18.20). 

D. Maria trasparenza dello Spirito 

L'articolo più impegnato e penetrante su Maria e lo Spirito è of
ferto dal teologo spagnolo Xabier Pikaza nel 198!89• 

Egli prende a base del suo studio il testo di Atti 1,14, che esamina 
successivamente dal punto di vista biblico, ecclesiale e sistematico. 

L'analisi biblica del testo porta a distinguere la persona di Maria, 
espressamente citata, dai gruppi degli apostoli, delle donne e dei fra
telli di Gesù (il kaì è qui sempre disgiuntivo). Del resto l'importanza 
di Maria deve essere intesa alla luce della sua partecipazione nella sto
ria evangelica. La funzione di Maria nella prima comunità di 
Gerusalemme90 è di testimoniare in modo vivente e silenzioso la pie
na umanità di Gesù. Il suo cammino di maternità e sofferenza culmi
na nella comunità dei seguaci del Figlio: «Maria si è integrata nei di
scepoli e amici di GesÙ»91• Ella appartiene cosl a quei «tutti» che rice
vono lo Spirito nella pentecoste {At 2,1) e parlano in lingue {At 
2,13). Il testo di Atti 1,14, piuttosto lasciato nell'ombra dai marialo
gi, serve pertanto a ricuperare ecclesialmente la figura di Maria. 

Pikaza avverte la necessità di porre la pentecoste nel contesto lu
cano, in particolare con il versetto: «Lo Spirito santo scenderà su di 
te ... » (Le 1,35), di cui si può fare una triplice lettura: 

a. Schema della creazione escatologica (K. Barret). 

La presenza dello Spirito su Maria - superando i miti ierogamici 
- si comprende in relazione allo Spirito attivo nella creazione del 

mondo {Gn 1,2ss), che è la sua unica analogia. Maria è pertanto la ve-

89 X. PtuzA, Maria y el Espiritu Santo (Hech 1,14. Apuntes para una mariolog{a 
pneumatol6gica), in Estudios trinitarios 15 (1981) pp. 3-82. 

90 Circa i motivi della riunione dei discepoli di Gesù nella camera alta (At 1,13), 
Pikaza ne recensisce due poco noti (pp. 13 e 16): prima di tutto essi si riuniscono in
sieme con i parenti e la madre di Gesù per il rito usuale del cordoglio funebre, che 
consisteva in una settimana dedicata alla preghiera e al pianto (seguiva un mese di 
lutto meno rigoroso); inoltre la riunione è dettata dalla s~eranza della fine del mon
do. Due indizi confermerebbero queste motivazioni: Gesu domanda a Maria di Mag
dala «Perché piangi?,. (Gv 20,15) e i discepoli chiedono a lui se è giunta l'ora della re
staurazione del regno d'Israele (At 1,6). 

91 lvi, p. 20. Pikaza dichiara senza fondamento la strana affermazione di M. Go
guel: «Non esiste nessun valido indizio che ci permetta di supporre che M.1ria abbia 
mai fatto parte della Chiesa,. (ivi, p. 19). 
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ra terra, per sé infertile, caos e vuoto, ma resa feconda da Dio con il 
suo Spirito. In lei si realizza e trasfigura il vecchio mito agrario della 
terra (la terra come dea-madre), in quanto diviene segno di fecondità 
e origine dei viventi. 

b. Schema dell'inabitazione sacra (R. Laurentin, A. Feuillet). 

I testi che fondano tale interpretazione sono quelli riguardanti la 
nube che copre il tempio o il tabernacolo (Es 10,35; Nm 9,18.22; 2 
Cron 5,7). Maria quindi è il santuario escatologico di Dio tra gli uo
mini, il campo della presenza dello Spirito, il luogo sacro dove abita 
la divinità per espandersi fino al popolo. La presenza dello Spirito è 
dinamica, perche in virtù di essa Maria diventa madre del Salvatore. 

c. Schema della trasparenza personale (X. Pikaza). 

Meglio che terra vuota e tempio, Maria è una persona: la presenza 
dello Spirito si realizza perciò in un contesto di incontro nella liber
tà e nell'amore, nella chiamata e nella risposta. Lo Spirito non viene 
in lei prima del suo fzat, mostrando così che egli si attua in forma di 
dialogo. Maria, da parte sua, con la sua obbedienza trasparente, si 
trasforma in «espressione dello Spirito, un momento del potere e 
realtà di Dio tra gli uomini». 

Pikaza ·conclude riassumendo la sua posizione: 

Dobbiamo affermare che tra lo Spirito e Maria c'è una specie di mu
tua informazione o causalità. Lo Spirito come forza di santità fecon
dante di Dio, fa di Maria _la mad~e di suo Figlio; p;rc.iò, ella ~o n è s_olo 
'pneumatofora' o portatnce, ma pneumatoforme, ctoe colet che nve
la e attualizza un aspetto radicale del mistero dello Spirito. ( ... ) Maria 
offre allo Spirito di Dio un campo di realizzazione e fecondità»92 • 

Dal parallelismo tra Le 1,35 e At 1,14 risulta che Maria è «il ponte 
che unisce ATe NT, tempo di Israele e mistero della Chiesa»: men
tre gli altri personaggi dei vangeli dell'infanzia sono passati, Maria 
resta «il segno vivente della continuità tra Israele e Chiesa». Tenuto 
conto dei dati giovannei, Pikaza traccia in 5 punti il bilancio del suo 
studio biblico: 

" a) per il suo inserimento nel campo della speranza di Israele, Ma
ria ha iniziato la sua esistenza in apertura totale nei confronti dello Spi
rito ... ; b) per la sua grazia speciale (cfr. Le 1,35), Maria ha ricevuto dal 
Signore, per l'inizio del cammino di salvezza, la totalità dello Spirito 
di Dio come forza fecondante, diretta al sorgere del Messia; c) per la fe
deltà al cammino di Gesù, in gesto di fede aperta e di speranza attiva, 

92 lvi, p. 32. 
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Maria ha diretto gli uomini verso il dono delle nuove nozze, verso lo 
Spirito di Cristo (Gv 2,1-12); d) per risposta trasformante del Gesù glo
rificato, Maria riceve all'inizio stesso della Chiesa, lo Spirito del Cristo 
(Gv 19,25-27 e At 1,14); e) finalmente, per la sua attività nella totalità 
del mistero di salvezza, Ap 12 può situare il segno di Maria sullo sfon
do della lotta della storia, come segnale della presenza dello Spirito di 
Dio tra gli uomini,.9J. 

Questa lettura pneumatologica dei dati biblici riguardanti Maria 
è confermata non tanto dalle tradizioni protestante (che vede nella 
Madre di Gesù la credente) e cattolica (che insiste sulla Vergine come 
collaboratrice di Cristo), quanto da quella ortodossa, che scopre la 
Theotokos come icona dello Spirito. Attraverso la presenza dello Spi
rito santo - affermano gli ortodossi Bulgakov ed Evdokimov -
Maria diventa «Strumento e luogo della manifestazione e forza di 
questo Spirito», la •pneumatofora per eccellenza» e la «rivelazione 
ipostatica» (non l'ipostasi) dello Spirito. 

Pur con beneficio d'inventario94, Pikaza accoglie la tradizione or
todossa con una «assimilazione creatrice». Così pure egli ammette i 
valori delle prospettive cattoliche post-conciliari, «che accentuano il 
vincolo tra lo Spirito santo e Maria» (Von Balthasar, Miihlen, 
Manteau-Bonamy, Boff), ma richiede da loro maggiore impegno cri
tico onde evitare affermazioni indebite o esagerate. 

Dal punto di vista sistematico, Pikaza stabilisce un principio che 
dovrebbe conciliare le varie letture confessionali dei dati evangelici 
circa Maria: 

.. n senso della mariologia si decide a partire dalla visione del miste
ro trinitario»95• 

In rapporto al Padre, Maria appare una creatura chiamata a dialo
gare con lui ed a rispondere nella fede alla sua proposta d'amore sal
vifico. Così appare Maria nel vangelo, come rileva la lettura prote
stante. 

In rapporto al Figlio, Maria si pone come madre che collabora 
con lui offrendogli educazione, sicurezza affettiva, maturità umana e 
accompagnandolo fedelmente fino al Calvario. A questo livello si 
pone la lettura cattolica della marialogia. 

93 lvi, p. 51. 
94 Pikaza rileva alcuni grossi difetti della dottrina ortodossa: ingenuità esegetica, 

ambiguità simbolica, coerenza cristologica lacunosa, collocazione dello Spirito in 
campo sacrale ... (ivi, p. 60). 

95 lvi, P· 75. 
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In rapporto allo Spirito santo, Maria è trasparenza che riflette il 
suo mistero: essere luogo di incontro tra il Padre e il Figlio. Questa è 
la lettura ortodossa della Vergine Madre. Come Madre, ella si rivela 
«Come il mezzo gratuitamente necessario dove il Padre e il Figlio 
possono incontrarsi•. Maria diviene «Un riflesso, una specie di imma
gine ipostatica o personificazione dello Spirito divino•: Ella ~on è lo 
Spirito, ma luogo privilegiato della sua presenza e reahzzamce delle 
sue funzioni: 

«Più di ogni altro segno, più di ogni altra persona o evento (esclus? 
Gesù Cristo), ella è il volto con cui ci guarda (ci ama e consola) lo Spi
rito divino""· 

In particolare, Maria partecipa alle funzioni derivanti allo Spirito 
dalla sua definizione di legame d'amore: intimità, che ella mostra 
nella sua capacità di ascolto e accoglienza della voce di Dio; creativi
tà, che la V ergine realizza nella sua fecondità femminile-materna; co
munione che Maria visibilizza in quanto mezzo scelto dal Padre per 
il suo in~ontro con il Figlio umanizzato nello Spirito e per l'unione 
all'interno della Chiesa97• 

4. RILIEVI CONCLUSIVI 

A. La presente esposizio~e su Mar~~ ~ lo, Spirito Sa_nto, eh~ no~ 
ha inteso essere completa98, nmanda ptu m la l esame dt due svilupp~ 
particolari: Maria nella spiritualità cristiana e l'ipotesi di L. Boff dt 
un'unione ipostatica de~o Spirito con Maria; Il pr!mo tema è tratt~
to nel prossimo cafitolo come un punto a se per tl suo carattere di
rettamente vitale; i secondo è rimandato al capitolo XIV perché sor
ge da un preciso confronto culturale circa Maria e il femminile. 

B. Dal panorama P.ost-conciliare si dedu~e che la teologia occ~
dentale sta superando tl vuoto p~eu'!lat.ologtco e. la t~nde~za al cn
stomonismo con immediate apphcaz10m alla manalogta. S1 constata 
che 

«dopo il Concilio, a poc~ a poco e senza clamoros.i risvolt.i, si è v.eri
ficato un ulteriore spostamento dalla concentraziOne cnstologtco· 

96 lvi, p. 80. 
97 lvi, p. 79. 
" Cfr. la bibliografia stesa da A. AMATo, ,Lo ~pi~to ~nto e Maria ... , ,o:c., pp. 95-

103; inoltre O. FERNANDEZ·A. RlvERA, Boletm bibltografico sobre el Espmtu Santo Y 
Maria, in Ephemerides mariologicae 28 (1978) pp. 265-273. 
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ecclesiologica a una più adeguata considerazione trinitaria e pneumato· 
logica della realtà di Maria,.99• 

Il passaggio ad una marialogia aperta alla considerazione dello 
Spirito non implica un abbandono del cristocentrismo, perché il Pa
raclito (e la Vergine con lui) ha la funzione pritnordiale di unire al 
Cristo, che resta l'unico mediatore di salvezza. E richiesto però che 
Cristo e Maria siano considerati non già in relazione chiusa, ma nel 
contesto trinitario. Da ciò scaturisce l'esigenza di non trascurare lo 
Spirito (e analogamente il Padre) trattando della funzione di Maria e 
del culto verso di lei. Chiari sintomi di sottosviluppo pneumatologi
co sono il concentrare il discorso su Maria senza relazione allo Spiri
to santo, da cui ella dipende nella sua missione e nella sua santità, e il 
semplificare la taxis biblica (cfr. Ef 2,18) al punto da non lasciare 
traccia del Padre e dello Spirito, come avviene nel motto «ad Jesum 
per Mariam», che andrebbe per lo meno perfezionato e completato 
così: <<Ad Patrem per Christum in Spiritu Sancto cum Maria». 

C. Il doveroso ricupero della dimensione pneumatologica non 
comporta un «dirottamento» della pietà cristiana da Maria allo Spiri
to Santo. Non è necessario che Maria si occulti perché risplenda il 
Paraclito. Esiste infatti un nesso profondo che li unisce e può funge
re da itinerario verso una maggiore valorizzazione di entrambi, pur 
nel loro diverso livello. 

È chiaro infatti che nessuna creatura - neppure Maria - può 
equipararsi al Paraclito, che «insieme con il Padre e il Figlio è adora
to e glorificato» (Simbolo niceno-costantinopolitano) e che imme
diatamente rivela e unisce al Cristo. Se Maria non possiede questa 
«immediatezza• (Miihlen), tuttavia ella è «trasparenza» e icona dello 
Spirito: da lei si procede all'adorazione dello Spirito, che ha compiu
to in lei (o con lei) le grandi opere della salvezza. D'altro canto, lo 
Spirito santo conduce alla lode di Maria: quello che è avvenuto per 
Elisabetta (Le 1,41-42) avviene per la Chiesa, come testimoniano an
che i gruppi di rinnovamento carismatico. 

D. La ricerca teologica ha stabilito una zona di consenso nel rico
noscimento di Maria come luogo di incontro, testimone o segno, san
tuario dello Spirito: la Vergine, per la sua speciale accoglienza del Pa
raclito nell'annunciazione e nella pentecoste, è divenuta la pneuma-

'' A. AMATO, Lo Spirito Santo e Maria ... , o.c., p. 91. 
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tofora e pneumatiforme per eccellenza. Ella è legata allo S~iri_to e co
stituisce una via per la conoscenza della sua persona e missione. 

Da questa piattaforma la ~eol?gi~ c~r~a di in?ltra~si ve~so nuove 
frontiere ma incontrando es1taz10m di hnguaggto e Ipotesi azzarda
te. Essa ~on ha risolto il problema dell'attrib~zione a Maria ?el tit~
lo di «Sposa dello Spirito Santo» e quindi oscilla tra ~a negaziOne e Il 
ricupero di esso. Mentre rifiuta l'identificazione a livello personale 
tra Maria e lo Spirito, la teologia tende ad accentuare l'unità esistente 
tra di loro sul piano operativo. La Vergine diviene co'?unque un pa
radigma per la Chiesa e per l'uomo, in quanto espreSSione esemplare 
della creatura plasmata dallo Spirito per inaugurare il mondo nuovo 
redento da Cristo. 
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CAPITOLO x 
PRESENZA DI MARIA 

NELLA SPIRITUALITÀ CRISTIAN A 

Questo argomento di indole vitale non sembra aver attirato l'in
teresse dei marialogi manualistici. Lo rilevava L. Di Fonzo nel 1960 
presentando un poderoso volume di S. M. Ragazzini: 

«'Ma cosa dire della spiritualità mariana? Bene iniziata e coltivata, 
particolarmente nel secolo XVII, il secolo d'oro anche della mariolo
gia, e tanto progredita fino ai nostri giorni nell'esperienza mistica e 
nella vita segreta di molte anime di santi, di asceti e apostoli mariani 
( ... ), non si può dire che sia stata altrettanto coltivata e illustrata nelle 
trattazioni più autorevoli dei teologi, o mariologi, e dei cultori della 
teologia ascetica in generale. Sarà anche perché non tutti i mariologi 
sono specialisti di spiritualità, e viceversa»1• 

In realtà i trattati marialogici del nostro secolo, dopo aver esposto 
prerogative della Vergine, si limitano a considerare il culto mariano 
senza nessuna attenzione ad una possibile spiritualità mariana. Que
sta è lasciata alle trattazioni ascetiche2 o ai libri devozionali, che però 
stentano ad entrare nella sua autentica natura. 

Nel 1981 Laurentin segnala un 'inversione di rotta: mentre si pro
lunga «l'eclissi della mariologia dogmatica», 

«il culto tende a prendere il sopravvento sul dogma. Ciò si deve a 
una rivalorizzazione delle tradizioni, dell'esperienza, del simbolo, del
la religione popolare»3• 

L'interesse dei marialogi per la dimensione spirituale risale alme
no agli inizi degli anni '70 e da allora continua in crescendo. Più pre-

1 L. DI FoNZO, Presentazione, in S. M. RAGAZZINI, Maria vita dell'anima. ltinera· 
rio mariano alla SS. Trinità, Roma, Desclée, 1960, p. XII. 

2 Di fatto dedicano un certo spazio a Maria nella vita cristiana alcuni trattati di 
spiritualità: A. T ANQUEREY, Compendio di teologia ascetica e mistica, Roma-Tournai
Pari&i, Desclée, 19_5~•, J?P· 10?-120; G. THILS, Santità cristiana. Compendio di teologia 
ascettca, Alba, Edtztont paohne, 1960, pp. 147-159; A. Rovo MARIN, Teologia della 
perfezione cristiana, Roma, Edizioni paoline, 19614

, pp. 76-90; lo stesso A. Royo Ma
ri n svilupperà l'argomento più ampiamente, sempre in prospettiva tomista e tradi
zionale, in La Virgen Maria. Teologia y espiritualidad marianas, Madrid, BAC, 1968, 
pp. XI-517. 

J R. LAURENTIN, Bulletin sur la Vierge Marie, in Revue des sciences philosophiques 
et théologiques 65 (1981} p. 307. 
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cisamente le cause di questo fenomeno si collocano nel risveglio spi
rituale del nostro tempo con la sua esigenza di una spiritualità che 
sostenga, unifichi e offra un senso alla vita\ nella riconquista 
dell'identità cattolica dopo la ricerca di ciò che unisce agli altri, nel 
ricupero delle proprie radici mariane da parte dei movimenti eccle
siali e degli istituti religiosi5• La riflessione sulla «spiritualità maria
na» si sposta successivamente dalla Spagna, alla Francia, all'Italia, alla 
Germania concentrandosi su alcuni fulcri ben individuati. 

l. «Spiritualità mariana» alla luce del Concilio 

Apre la riflessione su questo tema nel 1968 uno studio di Pedro de 
Alcantara, che si interroga circa la posizione del Vaticano Il. L'auto
re pensa che il concilio, anche se non affronta la questione, offre 
«una nuova presentazione sulla Vergine, che tende a provocare una 
nuova spiritualità»6 • In tale spiritualità convergono due correnti dot
trinali che il concilio ha cercato di armonizzare: quella che contem
pla Maria in relazione a Cristo ~ alla ! rinità (e la vede c<;> me ~ad.r~ 
della Chiesa) e quella che la considera Immanente alla Ch1esa d1 cu1 e 
tipo. Risaltano così nella dottrina conciliare due gruppi di elementi, 
che danno origine a due diverse spiritualità: 

1. ELEMENTI DELLA SPIRITUALITÀ TRADIZIONALE 

Sono i principi della mediazione e maternit-à di Maria rispetto alla 
Chiesa: da essi scaturisce una vita cristiana caratterizzata da fiducia, 

• Cfr. S. DE FIORES, Spiritualità contemporanea, in Nuovo Dizionario di Spiritua· 
lità, Roma, Edizioni paoline, 1979, pp. 1516-1520; L. BoRRIELLO-G. DELLA CROCE-B. 
SECONDIN, La spiritualità cristiana nell'età contemporanea, Roma, Boria, 1985, pp. 
352-416. 

s Cfr. le testimonianze sulla presenza di Mari~ nei vari ~ruppi e. mov!men~i i~ 
Maria nella comunità ecclesiale {Atti della XVII settimana naz10nale d1 ~tu?! ~ana~1, 
Brescia 1978), in La Madonna 26 {1978) 3-4, pp. 10?-.187_; S. E:1s, Assoctazzom marta· 
ne, in Nuovo Dizionario di mariologia, Roma, EdiZIOni paohn~, 1985, pp. 154-162; 
A. FAVALE, Movimenti ecclesiali, i vi, pp. 963-985; Io., Presenza~~ M~rta nelle ~ggrega· 
zioni ecclesiali contemporanee, Leumann {T o), LDC, 1985. Per 1l cansma manano de· 
gli ordini e congregazioni religiose, cfr. gli studi raccolti in Marianum 45 {1983) 3-4, 
pp. 391-677 e in Etudes maria/es 29 (1972) pp. 11-119. 

6 PEDRO DE ALcANTARA, La espiritualidad mariana segun el concilio vaticano II, in 
Estudios marianos 33 {1969) p. 110. L'autore intende la spi~itu~l.ità ma:iana _come 
«quell'aspetto della vita cristiana che deriva dalla presenza e s1gmflcato d1 Mana, co-
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abbandono, intimità con Maria, che si esprime in forme di spirituali
tà come la «schiavitù mariana, filiazione, perfetta consacrazione». 
Nella sostanza «tale spiritualità ( ... ) può dirsi approvata dal Conci
lio» (cfr. LG 66). 

2. ELEMENTI DELLA SPIRITUALITÀ NUOVA 

Si collegano all'asserto fondamentale che Maria è la perfetta rea
lizzazione della Chiesa redenta, la «sorella della nostra umanità» 
(Paolo VI). Ne consegue «una spiritualità caratterizzata fondamen
talmente dall'imitazione di Maria», specie nella sua ricettività del do
no di Dio, nella sua umiltà, nel suo ascolto della Parola ... Il Concilio 
accetta questa immagine di Maria, ma «soltanto parzialmente, tra
scendendola e correggendo la sua tendenza minimista», dovuta 
all'influsso del protestantesimo e della filosofia contemporanea. 
L'autore scorge nelle odierne principali correnti di pensiero «Un ri
fiuto della spiritualità mariana tradizionale, centrata nel trinomio 
madre -mediatrice -regina dell'universo», ma anche un contribu
to positivo: 

«L'esistenzialismo antropocentrico ci aiuta a vedere in Maria la sin
tesi dell'umanità e della Chiesa e valorizza l'esercizio della responsabi
lità personale di fronte al mistero della salvezza e alle iniziative divine. 
Lo storicismo spinge a sottolineare il valore salvifico della vita terrena 
della Vergine e a rivalorizzare per suo mezzo le realtà terrene (lavoro, 
matrimonio, verginità...). Il tecnicismo conduce a stimare il valore 
dell'attività di Maria e le sue ripercussioni nella formazione del mondo 
futuro. Il freudismo e la psicologia del profondo aiutano a purificare la 
spiritualità mariana di tutto quanto può offuscarla con motivazioni 
meno rette. La democrazia rivalorizza la Chiesa come comunità di sal
vezza e pone in risalto che i carismi e privilegi sono più servizi che di
gnità( ... ). Il marxismo con il tecnicismo spinge a evidenziare in Maria 
la 'produzione': il significato del suo lavoro, del suo apporto all'opera 
della salvezza collettiva»7• 

Senza dubbio - conclude P. de Alcantara - la spiritualità deri
vante dall' «ecclesiologismo mariano immanente» deve integrarsi ar
mònicamente con la corrente tradizionale trascendente, in modo da 

me la rivelazione di Cristo ce la presenta ed esige, e che riconosce quale radice inte
riore l'impulso dello Spirito vivificante" (p. 108). Essa non è accessoria e secondaria, 
ma «forma parte integrante della spiritualità fondamentale della Chiesa, del cristia-
nesimo e di tutte le altre spiritualità,. (p. 113). . 

7 lvi, pp. 123-124. 
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presentare Maria - come ha fatto il concilio 7 «quale madre e so
rella, mediatrice della grazia e tipo perfetto ... ». E compito del teolo
go «risolvere l'antinomia, chiarire il paradosso, ottenere la sintesi»8• 

Ulteriori precisazioni provengono da E. Llamas-Martinez, che 
trova in LG 65 e 67 l'equivalente della spiritualità mariana nei suoi 
elementi fondamentali: fede, conoscenza contemplativa, amore, imi
tazione delle virtù di Maria ... Tuttavia occorre andare oltre, perché 
la spiritualità «ci si offre come una realtà vastissima, che include l'at
teggiamento spirituale del cristiano e necessita anche di una struttu-
razione precisa» 9. · 

Essa non è sinonimo di culto, né di pietà, poiché è atteggiamento 
più profondo, né di ascetica, che evidenzia solo l'aspetto negativo. 
Non è neppure un metodo, né una scuola di spiritualità, ma deve con
siderarsi «Come un aspetto, una modalità radicata nella stessa spiritua
lità cristiana» 10• Con questo orientamento si evita di considerare la 
spiritualità mariana come qualcosa di devozionistico e marginale, 
oppure solo una forma o stile di vita: essa sarà «Un mezzo connatura
le per vivere l'autentica spiritualità cristiana, trinitaria e cristo
logica»11. 

Se un tale contenuto della spiritualità mariana non offre il fianco 
a contestazioni, la terminologia con cui si esprime provoca talora un 
certo disagio, come è avvenuto nel1972 nella riunione annuale della 
Société française d'études maria/es. A Sr. Jeanne d'Are, che parlava di 
«Spiritualità mariana» come un atteggiamento centrato sulla «traspa
renza totale di Maria a tutto il mistero della salvezza», A. Bossard 
oppone la sua preferenza per «l'aspetto mariano di una spiritualità»: 

«Infatti una spiritualità, quando è cristiana, deve condurre al Cri
sto, e parlare dall'inizio di una spiritualità mariana può creare una cer
ta dissociazione» 12, 

. A ~ua vol~a il domenicano Eyquem obietta che l'espressione «spi
ntuahtà manana» sembra supporre la possibilità di una spiritualità 
cristiana che non faccia riferimento a Maria; invece «bisogna dire che 
essa è fondamentalmente mariana»13• 

8 lvi, p. 126. 
9 E. LLAMAS-MARTtNEZ, Noci6n y sentido de la espiritualidad mariana, in Estudios 

marianos 36 (1972), p. 13. 
IO /vi, p. 21. 
11 lvi, p. 29. 
12 •Qu'est-ce qu'une spiritua/ité maria/e?•, in Etudes maria/es 29 (1972) p. 128. 

u lvi, pp. 129-130. 
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, Bis~gnerà dunque proscrivere ed evitare l'espressione «spirituali
ta martana»? 

. lndub?i_ame!'l~e essa presta il fianc<;> ~d equivo~i, evoc~ndo l'idea 
dt una spmtua!tta parallela a quella cnsuana, che mvece nmane uni
ca e fondamentale. A rigor di termini occorrerebbe parlare della no
ta o aspetto mariano della spiritualità cristiana. Bisogna però ricono
scere che <~nota» o «aspetto» sono termini troppo generici per indica
re l'atteggtamento profondo che mette in sintonia vitale con la Ma
dre del Signore. Giovanni Paolo II descrive la consacrazione a Maria 
come un 

«r~~~o_rto diretto e per~anente con Maria nella preghiera, nella di
spombtl~ta al su~ '!laterno ~nflusso ~ nell'~s!milazione dei suoi atteg
giamenti evangelici( ... ) ordmato a nsolversi m un cammino di fedeltà 
a Cristo, di docilità allo Spirito Santo, di comunione con il Padre e di 
vita ecclesiale,.14• 

Di fronte a questa impostazione possiamo affermare: 

«Qui siamo davvero a livello di opzione fondamentale, di scelta 
unificante e impegnativa, di realtà che interessa la vita in tutte le sue di
~ensioni. Si tratta di autentica spiritualità 'mariana', in quanto è coin
cidenza, eretta a sistema di vita, tra lo spirito dell'uomo e lo spirito di 
Maria, tutto orientato verso il Signore,.n. 

Si comprende come - per la sua densità espressiva e nonostante 
una sua ambiguità - la terminologia «spiritualita mariana» sia divenu
t~ ~orr:nte in cont~sti di_sparat_ii6• Perch_é si.a legittima essa deve spe
ctftcarst come valonzzaz10ne vttale_del nfenmento a Maria sulla base 
della Par~la di Di_o e dell'esperienza ecclesiale, ma sempre in modo 
che esso sta orgamcamente inserito nella spiritualità cristiana e a que
sta sia funzionale. 

14 Lettera di Giovanni Paolo Il al vescovo di Trieste, 15-8-1984, in La Madonna 32 
(1984) 5-6, p. 158 . 

. ts S. DE FtORES, Nella luce dell'alleanza, in Madre e Regina 39 (1985)6 p. 
2/mseno. ' 

16 Si s~rive ~orrentemente di «Spiritualità mariana• non solo in Spagna e Italia 
ma ~~che •.n Svt~zer~ e Ger':ll~nia:. ~La spir!tualità mariana, presa nel suo senso esat: 
to~ e. tden:tca .qut~dt alla spmtuahta ecclestale, precedente ad ogni differenziazione 
det S_t~goli cans~m,. (!i. voN ~~LTHASAR, IL Vangelo come norma e critica di ogni spiri
tualzta. nella Chz:sa, m. Con~tlzum 1965, n. 4, p. 83); i lavori della «Deutsche Arbeit
sgemet~schah ~u~ Ma~tologte• del1982 sono stati raccolti nel volume ChristSt>in und 
manamsche Spzntuaittat, Regensburg, Pustet, 1984, p. 224. · 
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Il. Verso una nuova trattazione 
su Maria nella vita spirituale 

L'esigenza di tradurre per i cristiani contemporanei l'atteggia
mento vitale da assumere nei confronti di Maria si fa strada progres
sivamente passando da un'impostazione di tipo classico ad una più 
rispondente all'odierna cultura. 

Quanto alla strutturazione, della spiritualità mariana, E. Llamas 
assume come punto focale due elementi basilari: «la presenza sopran
naturale di Maria e il suo influsso nella vita spirituale»17• Di questi ne 
prevede la storia e la fondazione teologica; poi enumera i punti da 
svolgere nell'esposizione sistematica della spiritualità mariana (vita 
spirituale di Maria, l'esempio di lei nella vita di pietà, forme concre
te ... ). 

Sempre nell'area spagnola è da segnalare il lungo articolo di de 
Aldama, che distingue «Maria nella vita spirituale nel piano oggettivo 
e nel piano soggettivo», rresentando la Vergine come modello e ma
dre spirituale, nonché i nostro rapporto verso di lei che si esprime 
perfettamente con la consacrazione personale a lei stessa 18• 

Lo stesso schema troviamo nella ricca voce Maria santissima del 
Dizionario enciclopedico di spiritualità, con la differenza che ivi l'au
tore V. Macca affronta dei temi tipicamente spirituali: l'esperienza 
mistica di Maria e la possibilità della visione beatifica durante la sua 
vita terrena, l'influsso di Maria sulla grazia battesimale e sugli ulte
riori suoi sviluppi nella conversione, nelle illuminazioni e nella mi
stica sponsale, la presenza operante di Maria ... 19• 

Consistente è l'articolo collettivo Marie del Dictionnaire de spiri
tualité che descrive l'itinerario storico-teologico della presenza di 
Maria nella vita spirituale durante le varie epoche del 
cristianesimo20• 

17 E. l.uMAs-MA.uiNEz, Noci6n y sentido ... , a.c., p. 32. 
11 J. A. DE ~~A, ~iritual_idad ~riana, in Scripta de Maria 3 (1980) pp. 31-

86. Cfr. anche Espmtualidàd manana, tn Estudios marianos 34 e 35 (1969 e 1970) e 
Maria en la espìritualidad de la Iglesia, ibidem, 36 (1972). 

19 V. MAccA, Maria santissima, in Dizionario enciclopedico di spiritualità (diretto 
da E. Ancilli), Roma, Studium, 1975, v. II, 1124-1140. 

20 P. GRELOT- D. FERNANDEZ- T. KoEHLER - S. DE FtORES- R. LAURENTIN, Marie 
i~ Dictionnaire de spiritualité 10 (1977) cc. 409-473. Questa voce, con la sostituzion~ 
di R: LAu~NTIN con G. PHILJPS per l'ultimo contributo, è stata pubblicata a parte: 
Mane, Pans, Beauchesne, 1980, p. 168 (traduzione italiana: Maria è il suo nome. Itine
rario storico-teologico, Roma, Città nuova, 1985, p. 164). 
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Ci soffermiamo maggiormente sulla voce Maria del Nuovo dizio· 
nario di spiritualità, che imbocca il tragitto nuovo del cosiddetto 
«circolo ermeneutico», onde conferire alla trattazione un impatto 
immediato con la realtà vissuta: . 

«Partiremo dalla situazione attuale del culto verso Maria, procede
r~m~ ad_ un confror.lto co? la r~velazion~ bibl.ica per cogliere la parola 
dt D10 ctrca la funztone dt Mana nella vtta cnstiana, torneremo infine 
al presente onde illuminarlo con la luce attinta alla· rivelazione»21 • 

1. DIAGRAMMA DELLA SITUAZIONE ATTUALE 

L'atteggiamento dei cattolici verso Maria nel nostro tempo con
sta di quattro fasi successive: sviluppo, problema, crisi, riscoperta. Tra 
di esse si inseriscono i due importanti documenti mariani del magi
stero ecclesiastico: il capitolo VIII della costituzione dogmatica Lu
men gentium ( 1964) e l'esortazione apostolica di Paolo VI Marialis 
cultus (1974). 

Il capitolo mariano del Vaticano II ha accettato il culto verso la 
Madre di Dio come un valore da promuovere (LG 67), ma insieme lo 
ha sottratto ad uno sviluppo autonomo inserendolo nella vita eccle
siale secondo gli orientamenti liturgico, biblico, cristocentrico ed 
ecumenico. Nella composizione del movimento mariano con gli al
tri movimenti ecclesiali sta il merito del Concilio Vaticano II, che ha 
risolto egregiamente la questione mariana a livello intraecclesiale. 

L'esortazione apostolica Marialis cultus compie un passo più 
avanti individuando la radice della crisi mariana nel «divario» tra cer
ti contenuti del culto alla Madre del Signore «e le odierne concezioni 
~ntropo~ogich~ ~ la realtà psico-sociologica profondamente mutata, 
m cut gh uommt del nostro tempo vivono ed operano» (n. 34). Per
ché la figura di Maria possa essere significativa deve rispondere alle 
attese contemporanee ed essere presentata secondo il vangelo e le ac
quisizioni valide della cultura attuale. 

Senza dubbio, sotto l'influsso delle direttive magisteriali e di altri 
fattori, è mutato il modo di riferirsi a Maria e di esprimere il culto 
verso di lei. Si è passati da una devozione piuttosto quantitativa, sen
sibile, poco fondata, ad una più interiore, profonda, evangelica e ma
tura. La V ergine non è solo una madre nel cui cuore ci si rifugia, ma 
anche un modello di vita nel cammino di fede, nella risposta totale a 
Dio, nella disponibilità e collaborazione al piano della salvezza. 

21 S. DE FtORES, Maria, in Nuovo dizionario di spiritualità, Roma, Edizi,1ni paoli-
ne, 19833, p. 879. · 
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Nel periodo post-conciliare si sta affermando un nuovo modo di 
giungere a Maria e di valorizzare la sua presenza nella vita cristiana. 
L'itinerario tradizionale «a Gesù per mezzo di Maria» cede il posto 
al tragitto che parte dall'esperienza ecclesiale centrata su Cristo per 
pervenire alla scoperta del ruolo di Maria. 

2. CONFRONTO CON LA p AROLA DI DIO 

Procedendo ad un confronto con la rivelazione biblica emerge su
bito una costatazione di vuoto circa il nostro argomento: descriven
do la vita spirituale gli autori neotestamentari omettono ogni riferi
mento a Maria. La risposta vitale dell'uomo alla proposta divina di 
salvezza è descritta come accoglienza del regno di Dio (Sinottici), vi
ta eterna (Giovanni), vita in Cristo e nello Spirito (Paolo), peregrina
zione verso il santuario celeste (Ebrei), fede accompagnata dalle ope
re (Giacomo): mai nella sacra Scrittura si parla del rapporto con Ma
ria come di un elemento essenziale della vita cristiana. 

Tuttavia questa visione negativa è superata dallo stesso NT, che 
fornisce il fondamento biblico della presenza di Maria nell'esistenza 
dei cristiani. Infatti troviamo in esso tre elementi di estremo interes
se nella loro chiarezza: 

A. Riconoscimento di Maria nella storia della salvezza. 

Progressivamente, da un kerigma incentrato in esclusiva sul mi
stero pasquale di Cristo la comunità apostolica passa ad una cateche
si più ampia, dove Maria viene valorizzata come colei che Dio chia
ma a svolgere una funzione salvifica a favore del popolo (Le 1,26-38). 
Ella è infatti la «serva del Signore» (Le 1,38), intimamente associata 
alla missione del Figlio (Le 2,35) e alla sua «ora», quando si attua la 
nuova alleanza definitiva (Gv 19,26-27). Lo schema di rivelazione di 
Gv 19,26-27 proclama una maternità universale per Maria, in cui 
l'evangelista vede la Gerusalemme -madre dei dispersi figli di Dio 
unificati nel tempio della persona di Cristo. 

B. Profilo spirituale di Maria. 

A differenza di Paolo, che fa menzione di lei senza nominarla e 
senza dirci nulla della sua personalità religiosa (Gal 4,4), Luca pre
senta Maria nella linea mistica dei «poveri di J ahvè» e come la prima 
cristiana, che accoglie Cristo nella fede. Maria è la Vergine povera, 
che si affida all'onnipotenza di Dio in piena disponibilità al suo vole
re (Le 1,38.48-49); è la figlia di Sion, solidale con il suo popolo (Le 
1,28.52-55) ed esultante per l'intervento salvifico di Dio nella storia 
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(Le 1,46-55); è la pellegrina nella fede, proclamata beata perché ha cre
duto (Le 1,45), ma che ha bisogno di meditare silenziosamente nel 
proprio cuore per comprendere gl~ eventi ~iguardanti Cristo e ~ttua: 
lizzarli nella sua vita (Le 2,19.51); e la vergtne dal cuore nuovo, m cu1 
si realizza la prato-pentecoste perché nello Spirito P<;>ssa non solo 
concepire il Figlio di Dio (Le 1,35), ma anche dare a Dto quell'assen
so pieno e totale, invano atteso dal popolo eletto. 

C. La lode a Maria e l'accoglienza del discepolo. 

Con questi due atteggiamenti la Vergine entra nella vita spirituale 
del cristiano. Proclamare beata Maria per le grandi cose operate in lei 
dal Signore è un compito che incombe a tutte le generazioni della 
nuova alleanza (Le 1,48). All'atteggiamento di lode si aggiunge l'ac
coglienza di Maria da parte del discepolo amato da Gesù: «Da 
quell'ora il discepolo l'accolse tra i suoi beni» (Gv 19,27). Questa pa
rola riguarda tutti i credenti, perché il «discepolo>> ha un significato 
tipologico rappresentativo: è preso in senso assoluto, come colui che 
osservando i comandamenti evangelici viene a trovarsi nella sfera 
dell'amore del Padre e del Figlio (Gv 14,21). 

Ora proprio tra i suoi beni, tra le cose che provengono dal fatto 
di essere in comunione con Gesù, il discepolo accoglie nella fede la 
madre, secondo l'ultima volontà del Maestro. Il rapporto con Maria 
fa dunque parte del messaggio spirituale di Giovanni: quanti sono di
scepoli maturi e fedeli di Gesù sono invitati a fare spazio a Maria ac
cettando la sua maternità come un supremo dono di Cristo. 

Dal confronto con la parola ai Dio risulta che la vita cristiana è 
innanzitutto ed essenzialmente apertura al regno di Dio, vita in Cri
sto e cammino nello Spirito, con tutte le implicanze pratiche conte
nute nel piano di salvezza annuciato agli uomini. Nessuno sviluppo 
ulteriore può oscurare o sostituire questi valori fondamentali della 
vita cristiana. Tuttavia la sacra Scrittura presenta Maria co~ un com
pito unico nella storia della salvezza, che il cristiano deve riconosce
re aprendosi alla sua lode e nell'accoglienza del suo ruolo materno ed 
esemplare, sempre nel rispetto del quadro globale del messaggio bi
blico. 

3. RISTRUTTURAZIONE DEL RAPPORTO CRISTIANO CON MARIA 

Le forme storiche di «Spiritualità mariana» sorgono nel periodo 
post-tridentino come riferimento a Maria non occasionale, ma per
manente e strutturale nel tessuto della vita cristiana. Se ne recensì-
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scono le 5 principali: l'oblatio delle congregazioni mariane dei gesui
ti, la vita maria/orme del Carmelo, la consacrazione o santa schiavitù 
verso la Madre di Dio, l'alleanza con Maria e il vivere la vita di Ma
ria. Esse sono da verificare alla luce della Parola di Dio, mantenendo
ne i valori e lasciando cadere gli elementi legati ad un passato conte
sto culturale, in vista di nuove forme rispondenti all'attuale cultura. 

Dalla Bibbia e tradizione si ritorna al presente per ristrutturare il 
rapporto con Maria secondo il piano di Dio e le attese dell'uomo 
contemporaneo. Sono indicate alcune piste: 

A. Culto di Maria organicamente inserito nella vita spirituale. 

Lo esige il messaggio neo-testamentario che presenta la vita spiri
tuale come comunione con il Padre, il Figlio e lo Spirito Santo in vi
sta del regno di Dio nel mondo. Viene escluso uno sviluppo della 
pietà mariana in linea unidirezionale, che farebbe perdere il senso 
delle proporzioni e potrebbe giungere ad occupare tutto lo spazio 
della vita spirituale a detrimento del culto della Trinità. Per evitare 
questo è opportuno partire da Cristo, centro vivo della fede e della 
catechesi, e nel suo mistero scoprire Maria: 

«Il cammino indicato dal motto 'A Gesù per mezzo di Maria' (fig l) 
va completato e immesso in una fase anteriore, che muove da Cristo 
per conglobare tutte le altre realtà, compresa Maria, la quale diviene a 
sua volta una via per raggiungere non l'unione con Cristo, già preesi
stente, ma un suo approfondimento e maggiore radicazione (fig 2)»22, 

Fig. l. Fig. 2. 

B. Rapporto con Maria vissuto specialmente nella liturgia. 

Per rispettare la gerarchia dei valori è quanto mai urgente vivere 
il rapporto con Maria nella liturgia, in cui esso assume la vera pro-

22 lvi, p. 894. 
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porzione ed efficacia santificatrice, e riceve la sua ultima finalità: poi
ché la liturgia segue fedelmente la taxis biblica della preghiera («per 
mezzo di Cristo, al Padre, nello Spirito»: Ef 2,18), il culto verso Ma
ria sfocia nell'adorazione trinitaria. Oltre alle feste mariane, la Ma
rialis cultus indica un altro modo di entrare in comunione con Maria 
nella liturgia: riferirsi alla Vergine, come al «modello dell'atteggia
mento spirituale con cui la Chiesa celebra i divini misteri» (n. 16). 

C. Identificazione con Maria e i problemi del nostro tempo. 

Muovendo dalla cultura contemporanea è necessario in primo 
luogo rileggere il NT per ricuperare il significato e la potenza ispira
trice della Vergine Maria per gli uomini del nostro tempo. Qui si 
apre un ampio ventaglio di applicazioni, poiché la figura di Maria 
possiede una ricchezza di valori e varie sono oggi le correnti cultura
li. Così Maria è vista in relazione all'uomo progetto di libertà, alla 
conversione alla storia, al cammino verso la maturità. Terminano la 
trattazione alcuni cenni all'efficace presenza di Maria nell'itinerario 
cristiano. 

III. La spir itualità di Maria 

Nella nostra epoca di trapasso e crisi culturale molti paradigmi 
spirituali del passato sono abbandonati o dimenticati, senza essere 
sostituiti da altre forme nuove recepite a livello generalizzato. Que
sto vale anche per le configurazioni concrete di spiritualità mariana, 
ma con una differenza sempre più chiara: 

«Si intravede la tendenza a porre la sostanza del paradigma di vita 
non tanto nelle forme, quanto nella persona stessa di Maria( ... ) L'at
tualità ecclesiale, in proiezione altresì del futuro, sta prendendo co
scienza che paradigma di vita è Maria>>23 • 

Ne consegue un tendenziale modo nuovo di riferirsi a Maria, 
considerata non innanzitutto come madre, regina, avvocata, ma qua
le modello o esempio di virtù evangeliche durante la sua vita terrena 
in un clima di vicinanza e comunione: 

«Forme di vita in relazione a Maria oggi sembrano incanalate se
condo questo orientamento: servizio come Maria (ad ogni discepolo 
del Signore obbediente alla parola di Dio si domanda di affiancarsi a lei 
e come lei dichiarare di sé: eccomi, io sono il servo - o la serva - del Si
gnore); ispirazione da Maria (accentuazione della esemplarità, ma dina
mica, attiva, personalizzata e storicizzata); discepolanza insieme a Ma-

23 L. DE CANDIDO, Paradigmi di vita in alcune esperienze mariane lungo i ~ecoli, in 
La Madonna 31 (1983) S-6, p. 146. 
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ria (evidenza della condiscepolanza, della sorellanza tra Maria e gli altri 
'fratelli' o discepoli di GesÙ)»24 • 

La spiritualità di Maria di Nazareth si specifica alla luce degli stu
di biblici, si interpreta in base alla tradizione ecclesiale, si attualizza 
in rapportò al ricupero del modello nella cultura contemporanea. 

1. PROFILO BIBLICO DELLA VERGINE 

Gli esegeti, pur sapendo di non poter trovare nei vangeli il ritrat
to spirituale di Maria (non era nell'intenzione degli autori di tra
smetterlo ), non si sottraggono alla raccolta di alcuni suoi atteggia
menti profondi. 

Commentando Gv 2,5, R. Schnackenburg scorge nella volontà di 
Mari~ di a~utare in forma discreta suo Figlio, nonostante la sua rispo
sta m1stenosa, 

«Un tratto di grande fierezza, che s'adatta alla figura biblica di Ma
ria: fede senza visione totale dei misteri di Dio (cfr Le 1,39. 56), atteg
giamento fedele verso il figlio, anche se è distanziato da lei>>25• 

Già il libro di Max Thurian su Maria, edito nel 1962, costituisce 
una meditazione «sulla vocazione e sulla vita di Maria» con partico
lare sensibilità alle dimensioni spirituali di lei: Vergine povera, serva 
nella fede, madre del messia-re («la gloria di Maria>>) e del servo soffe
rente («la sofferenza di Maria»)26• Sotto questo aspetto il libro del 
teologo di Taizé resta per lungo tempo insuperato. 

Alcuni apporti particolari di diversa dimensione sono offerti da 
esegeti e teologi riguardo a 4 aspetti della spiritualità di Maria: 

A. La fede di Maria. 

Dopo il concilio, che presenta la Vergine mentre avanza <<nella 
peregrinazione della fede» (LG 58), questa virtù è oggetto di un arti
colo di J. Auer dal titolo: La fede della B. Vergine Maria data da Dio, 
messa alla prova, purificata e gratificata da Cristo. L'autore considera 
innanzitutto il «luogo classico» della fede di Maria, cioè Le l, 26-38: 

<<Dio onnipotente non prega affatto Maria, anzi per mezzo dell'an
gelo Gabriele le annuncia le cose che avverranno secondo il disegno di-

2 4
• lvi. 

25 R. ScHNACKENBURG, Ii vangelo di Giovanni. Parte prima, Brescia, Paideia, 
1974, p. 466. 

26 M. THURJAN, Maria madre del Signore immagine della Chiesa, Bre~cia, Morcel-
liana, 19652 , p. 214. · 
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vino eterno della salvezza, ossia che la Vergine diventerà Madre del Fi
glio di Dio. 

Tale evento richiede tutto da Maria: tutta l'intima sua persona, tut
to il suo essere, tutta la sua vita. Maria non può dare risposta a questo 
annuncio se non dona se stessa a Dio irrevocabilmente senza nessuna 
condizione o indugio»27• 

Non si tratta di un «amen» pronunciato una volta per tutte da 
una «meravigliosa fanciulla» che conosceva quanto sarebbe avvenu
to. Al contrario, Maria cresce nella fede meditando sugli eventi (Le 
2, 19.50) e ascoltando la parola di Cristo, che le fa comprendere più 
profondamente la sua natura di Messia (Mc 3,35; Gv 2,1-11)28. 

Da parte sua, A. Feuillet sottolinea la «grandezza del fiat della 
Serva del Signore», cui è sospesa la realizzazione del mistero dell'in
carnazione redentrice: «Tutto l'evento soteriologico prende come 
punto di partenza il sì di Maria»29• Ma non sarebbe veritiero negare 
la drammaticità del messaggio, cui Maria acconsente anticipando la 
terza domanda del Pater (Mt 6,10): 

<<Ella aveva pensato di consacrare a Dio la sua verginità. Ed ecco che 
il messaggio dell'angelo viene apparentemente a sconvolgere tutti i 
suoi piani. in ~o~o ass~l~t~mente sconcertante ... Quando queste paro
le straordmane, mcred!b!l! umanamente parlando, furono pronuncia
te davanti alla Vergine, esse furono innanzitutto una dura prova per la 
sua fede»30• 

Ma quale fu l'oggetto della fede della Vergine?- si chiede Feuil
let. Conobbe che il Messia sarebbe stato Figlio di Dio in senso stret
to, come lascia intendere il racconto evangelico posteriore di circa 
mezzo secolo agli avvenimenti? La risposta dell'esegeta francese è 
chiara, pur nelle sfumature che la caratterizzano: 

<<È certo che in tutta questa scena la Vergine è trattata da Dio come 
uno strumento libero che dà il suo consenso solo con conoscenza di 
causa. Ora tra una maternità, anche messianica, che sia puramente 
umana, e la maternità divina, c'è un abisso. 

Sembra che si possa dire questo. Maria ha dovuto avere fin dall'ini
zio una certa intuizione della divinità intesa in senso stretto di suo Fi-

27 J. AuER, De fide b. virginis Mariae a Deo data, a Christo probata, purgata, gratifi· 
cata, in AA.Vv., Maria in Sacra Scriptura. Acta congressus mariologici-mariani ... anno 
1965 celebrati, vol. IV, Romae, Pont. academia mariana internationalis, 1967, p. 422. 

28 lvi, pp. 423-426. 
29 A. FEUILLET, jésus et sa Mère d'après /es récits lucaniens de l'enfance et d'après 

saint ]ean, Paris, Gabalda, 1974, p. 120. 
10 lvi, pp. 120-121. . 
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glio ... Si può però concedere che l'intuizione di Maria doveva restare 
avvolta d'oscurità»31 • 

Il vangelo di Giovanni conferma in modo equivalente la fede di 
Maria espressa in Le l, 30, quando racconta che la Madre di Gesù si 
sottomette al Figlio senza discutere, nonost~nte le sue parole scon
certanti: «Fate quello che vi dirà>> (Gv 2, 5). E un «atto di fiducia to
tale>> in Gesù -come riconosce il protestante P. Le Fort32

• 

Di fronte allo «stupore» di Maria (Le 2, 33.48), Mckenzie ricorre 
alla teoria di una doppia fonte, che avrebbe trasmesso a Luca due 
concezioni diverse di lei: «in una essa è consapevole entro un certo li
mite del carattere messianico del figlio, nell'altra sembra 
ignorarlo>>33• Generalmente si preferisce risolvere l'antinomia ricor
rendo all'evoluzione della fede in Maria, che passa a stadi sempre più 
maturi. Così si esprime anche A. Vanhoye in contesto giovanneo: 

«Maria [ ... ] opera una specie di conversione. Lascia l'antico livello 
delle sue relazioni con il Figlio per stabilirsi in un livello diverso, estre
mamente positivo. Il suo influsso non si esercita più su Gesù, ma a ser
vizio di Gesù. La domanda di Gesù: 'Quale relazione esiste tra me e 
te?' ottiene dunque una doppia risposta: la relazione antica è abolita, 
una nuova relazione è stabilita>>34 • 

C'è un passaggio di Maria dal ruolo di Madre di Gesù a quello di 
madre dei discepoli, ma anche una maturazione nel suo consenso di 
fede, che diviene comunicativo: docile, ella dispone gli altri alla doci
lità assoluta. Sopprattutto - aggiunge C. Geffré -

«malgrado il suo inaudito privilegio di Immacolata e Madre di Dio, 
Maria resta sottomessa alla legge normale di ogni vita cristiana sulla 
terra, cioè la legge del progresso e dell'oscurità inerente ad una fede se
condo un regime umano»35• 

Come si spieghi questo progresso della fede di Maria dall'annun
ciazione alla pentecoste, viene delucidato in chiave di oggettività: 

«Ella non ha progredito dal punto di vista della certezza, qualità 
dell'adesione, e in questo la fede di Maria si distingue dalla nostra; la 

31 lvi, p. 121. 
J 2 lvi, p. 133 (e p. 186, nota 36). 
H J. L. MCKENZIE, Maria, in Dizionario biblico, Assisi, Cittadella, 1973, p. 589. 
H A. VANHOYE, lnterrogation johannique et exégèse deCana (Jn 2,4}, in Biblica 55 

(1974) 2, p. 165. 
H C. GEFFRf, Marie mère des croyants, in Cahiers marials 12 (196!!) n. 62, p. 96. 
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sua fede è perfetta fin dall'inizio. Ma ella ha progredito dal punto di vi
sta della conoscenza sempre più perfetta del disegno di Dio. In questo, 
ella è l'immagine della Chiesa, che non cessa di progredire nella fede fi
no alla visione perfetta della parusia, quando Dio sarà tutto in tutti>>J6. 

B. Il silenzio di Maria. 

Oltre agli scritti che divulgano questo dato attraente della spiri
tualità di Maria37 abbiamo un intero volume di indole scientifica de
dicato ai due versetti lucani, che puntualizzano la meditazione silen
te e interiore della Vergine: A. SERRA, Sapienza e contemplazione di 
Maria secondo Luca 2, 19.51b, Roma, Marianum, 1982, pp. 380. 

Questo studio accurato ed esauriente, dopo aver esplorato il sen
so della «memoria-ricordo» e del verbo symballo nella tradizione bi
blica, affronta direttamente le due pericopi dei pastori al presepe (Le 
2, 8-20) e del ritrovamento di Gesù nel tempio (Le 2, 41-51 ), che con
tengono i ritornelli sulla riflessione di Maria. 

~a pericope d~i pastori obbedisce ad uno schema lucano quadri
partitO (presente m una ventina di passi): - descrizione di un fotto 
insolito d~ve è in g~oco una «rivelazione>>; - meraviglia, timore, in
comprenslOne negh spettatori o uditori; - spiegazione interpretativa 
da parte dei messaggeri; - reazione definitiva di fede o incredulità. Al 
terzo momento si ha un'eccezione: nella logica dello schema lucano 
dovrebbero essere i pastori a compiere l 'interpretazione; «Strana
men~e, in luogo dei pa~tori l'evangelista introduce qui la figura di 
~ana>>, che conserva e mterpreta nel suo cuore (Le 2, 19). Il motivo 
d1 questa deroga sta nel fatto che la pericope dei pastori è una lettura 
della na~cita ?i Ge~ù alla luce della Pasqua! an,zi è un annuncio pa
squale d1 «Cnsto S1gnore>> (Le 2,11). Ma po1che questo annuncio de
v.e essere fatto dai «~estimoni>>, c~e aveva~o visto di persona gli even
ti, Luca fa entrare m scena Mana, perche «soltanto lei ... poteva ri
p~nsare le circostanze della nascita di Gesù, per darne la retta spiega
Zl0ne>>38. 

36 lvi, p. 97. L'autore caratterizza la fede di Maria con 4 note: una fede di povero, 
sottoposta al progresso, percorsa dalla prova, feconda (p. 94-98). 

37 Cfr. I. LARRANAGA, El silencio de Maria, Santiago del Cile, Ed. paulinas
Cefepal, 1977 (tradotto in varie lingue con 16 edizioni nei soli primi tre anni); S. 
Mtmos IGLESIAS, El Evangelio de Maria, Madrid, Ed. Palabra, 1973 (giunto nel 1979 
alla sesta edizione), tratta nell 0 capitolo dei 5 silenzi di Maria. 

3~ A. SERRA, Sapienza e contemplazione di Maria secondo Luca 2,19.51b, ·Roma, 
Mananum, 1982, pp. 178-195,232. 
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Maria esercita un'attività di interpretazione dei fatti e parole cu
stoditi nel cuore, che Luca esprime con il participio ouJ..Lj36::>..:>..ouoa ( = 
ponendo a confronto). Ella fa l'esegesi di quanto è accaduto: «serba il 
ricordo di ciò che ha sentito, per raggiungerne la genuina intelligen
za»39. Il confronto si attua in ordine alle Scritture, come avviene nel
la predicazione apostolica e nello stesso Magnificat, dove Maria fa 
propri i contenuti religiosi dell'Antico Testamento: 

<<Dei testi sacri dell'antica alleanza, Maria non solo ha assimilato la 
spiritualità. V'è molto di più: ella si sente coinvolta pienamente in 
quella storia»40. 

Per vie indirette, Serra scorge nella meditazione di Maria un ca
rattere pneumatico (in quanto solo lo Spirito introduce nel segreto 
delle cose divine: l Cor 2,11) e una tonalità sapienziale: 

<< ... era nota distintiva d'Israele custodire nel cuore le grandi gesta 
compiute dal Signore nel passato, e ritornarvi sopra sotto lo stimolo 
del presente per ricavare luci sempre nuove da quei giorni lontani ... 
Fissando bene nel cuore tutte queste cose , uno diventa 'sapiente' (cfr. 
Eccli 50, 28; SI 107, 43),4 •. 

La riflessione sapienziale di Israele diviene eredità di Maria, che 
non si contenta di vivere gli eventi o di ascoltare l'annuncio pasqua
le: ella ricorda, conserva nel cuore con volontà perseverante di co
gliere il senso degli eventi e parole riguardanti Cristo. Ha un cuore 
memore, soprattutto quando le vie di Dio si fanno m istero42• Riassu
me bene la prospettiva spirituale aperta da Serra, il documento dei 
Servi di Maria, quando si sofferma sul silenzio riflessivo di Maria in 
limpidi testi già citati43• 

C. Spiritualità del Magnifìcat. 

A giudicare dalla bibliografia molto vasta, il cantico di Maria rap
presenta oggi <<Un tema privilegiato della riflessione biblica e teologi
ca»44. Si può aggiungere che esso coinvolge la spiritualità contempo-

39 lvi, p. 233. 
40 lvi, p. 242. 
4 1 lvi, p. 249. 
42 lvi, pp. 255-257, 284. 
43 Fate quello che vi dirà, o.c., nn. 57-62. Alcuni di questi numeri sono stati citati 

nel capitolo VII (ll,2,B). 
44 A. V ALENTINI, Il Magnifzcat. Ricerche contemporanee · struttura · e>egesi, Roma, 

Pontificio ist ituto biblico, 1982, vol. l, p. l (tesi policopiata). 
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ranea e presenta un tratto poco noto della spiritualità della Vergine 
di Nazareth: 

«Il Magnificat è divenuto un punto di riferimento della teologia e 
della spiritualità contemporanea. Al cantico di Maria si richiamano 
gruppi di diversa ispirazione: i carismatici che vi trovano la gioia pro
manante dalla preghiera nello Spirito, i teologi della liberazione che da 
esso traggono stimolo per la lotta contro ogni ingiustizia, le varie con
fessioni cristiane che convergono ecumenicamente nella sua recita li
turgica. 
Il Magnificat diventa a sua volta occasione per ritrovare un'immagine 
di Maria più biblica e più autentica: quella di una donna tutt'altro che 
remissiva o di una religiosità alienante, ma 'che non dubitò di procla
mare che Dio è vindice degli umili e degli oppressi e rovescia dai loro 
troni i potenti del mondo' (MC 37). A questa riscoperta di Maria corri
sp~mde un ra~porto che non si limita a gesti cultuali, ma tende ad iden
ttfi~are con le1 nella lettura profetica della storia e nell'impegno di libe
razione»4s. 

Risolta a favore di Maria, in base alla critica esterna ed interna, la 
controversia circa l'attribuzione del Magnificat46, l'esegesi attuale ri
tiene, in genere che 

<<il cantico non vuole essere una trascrizione letterale dell'inno di 
giubilo esploso dal cuore della Vergine, bensì secondo il modo del tem
po, contiene sostanzialmente i pensieri di Maria, viene inserito medi
tatamente nel racconto, e quindi lumeggia anche la visione teologica 
dell'autore del racconto dell'infanzia»47 • 

Il Magnificat colloca Maria tra i <<poveri d'Israele>>, di cui ella con
divide gli atteggiamenti spirituali e la condizione: 

«Maria apparteneva agli strati bassi della popolazione, agli umili e 
privi d'influenza, anche se era promessa ad un discendente di Davide 
forse essa medesima discendeva da una stirpe reale. Ma Dio guarda non 
già all'esteriore, bensì al cuore, e si è scelto questa semplice vergine per 
il compito più alto, quello di dare al mondo il Salvatore. Ed è proprio 
questo, il gratificante e benevolo sguardo di Dio in basso e la conse
guente scelta, che Maria esalta, palesando così di appartenere a deter
minate cerchie del popolo ebraico, che vivevano poveramente e pia-

45 S. DE FtORES, Il Magnifìcat nella teologia e nella spiritualità contemporanea, in 
Mana presenza viva nel popolo di Dio, Roma, Edizioni monfortane, 1980, p. 286. 

46 Cfr. l'articolo accurato di A. VALENTJNI, La controversia circa l'attribuzione del 
Magnifìcat, in Marianum 45 (1983) pp. 55-93. 

47
. R. ScHNACK~~BURG, Il «Magnifìcat», la sua spiritualità e la sua teologia, i !l La vi

ta cn.stzana. Esegesz zn progresso e in mutamento, Milano, Jaca Book, 1977, p. 215. 
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mente in fervente attesa messianica, in totale confidenza in Dio e nella 
sua misericordia. Potremmo dire, in una parola, che essa era del nume
ro di coloro che coltivavano una interiore 'pietà da poveri'. 

[ ... ]Dietro questo fenomeno c'è tutta una storia, quella di una parti
colare stima per la 'povertà': quest'ultima non si riferisce anzitutto alla 
situazione economica, che può mutare, bensì esprime piuttosto lo sta
to d'abbandono da parte de~li uomini. Ma nella miseria terrena questi 
'poveri' confidano tanto piu fortemente nella potenza e nell'aiuto di 
Dio, al punto che il loro atteggiamento è diventato tipico per il com 
portamento di fede che l'uomo ha da avere nella sua esistenza davanti a 
Dio. L'uomo non può attendersi nulla da se stesso, ma tutto da Dio e 
dalla sua grazia>>48• 

Affine alla «povertà» è la fede biblica, di cui Maria di prova rico
nQScendo con atteggiamento religioso le «grandi cose)) compiute in 
lei e nella storia da Dio potente, santo e misericordioso: 

«Questa fede, Maria l'aveva già dimostrata con il suo assenso e la 
sua obbedienza al compito divino, ed ora è a tale fede che essa dà 
espressione. 'Santo è il suo nome': vi si aggiunge q_uasi del tremore di 
fronte alla diversità e alla grandezza di Dio. Maria e una di quell~ crea
ture umane che vivono interamente di santo timore e tremore dt fron
te a Dio. Di siffatti uomini, ve n'erano stati nel suo popolo attraverso 
tutte le generazioni, e tutti avevano sperimentato altresì la misericor
dia di Dio. 'La sua misericordia, di generazione in generazione, va a 
quelli che lo temono'. . 

Così siamo preparati alla prossima strofa, nella quale prorompe m 
frasi impressionanti quella fede nell'operazione di Dio che è superiore 
ad ogni umana aspirazio~e ed i~c?mprensibile per .o~ni um.ano. inten~ 
dimento [ ... ]. I tre quadn descnttt per contrasto, cwe quelh det pezz1 
grossi superbi, dei potenti e ricchi a cui Dio mostra la superiorità della 
sua potenza, non generano in Maria alcuna traccia di umano risenti
mento, ma nascono da una comprensione e un'ammirazione di fede 
per la grandezza di Dio. Dio opera continuamente in modo così stupe
facente, così totalmente diverso da quello che ci si potrebbe attendere; 
e in tale operazione l'uomo timorato di Dio riconosce la mano di Dio 
ed esperimenta il suo intervento a protezione dell'umile e del 
povero»49• 

Una terza nota della spiritualità del Magnificat è la comunione di 
Maria con il popolo dell'alleanza: 

"[ ... ] Nell'ultima strofa Maria vede l'incomprensibile e felicitante 
azione di Dio, da lei sperimentata, nella linea della storia della salvez-

48 lvi, p. 220. 
49 lvi, pp. 222-223. 

308 

za. Essa sa di essere membro del popolo salvifico di Israele, che nel li
bro di Isaia viene apostrofato come eletto 'servo' di Dio (Is 41,8s). 
Questa profezia di consolazione e di salvezza, ora Maria la vede con
fermata e adempiuta. 

[ ... ]Le promesse di Dio, però, dovevano adempiersi, infine, nell'in
vio del suo Messia. Ecco quindi che anche in questa strofa si affaccia la 
convinzione di Maria, secondo cui dovrà essere lei a donare al mondo 
il redentore. Ma, in perfetta coerenza alla mentalità del suo popolo, es
sa vede il Messia come adempimento delle promesse divine, come l'ac
me della storia della salvezza. Se essa medesima è diventata a tal fine 
l'eletto strumento di Dio, ciò è per lei solo una ragione per esaltare il 
fedele Dio d'Israele, il signore della storia che medita e realizza al tem
po giusto l'idea della salvezza. 

[ ... ]Nel complesso ci rendiamo conto di quanto fortemente Maria 
fosse radicata nella pietà del suo popolo, nel pensiero della sacra scrit
tura, e come avesse accolto in sé questo mondo ideale, trasformandolo 
in un suo personale patrimonio. Essa è una figlia del suo popolo, del 
popolo di Dio, la più nobile rappresentante della pietà biblica, che 
poggia sulla rivelazione storica e personale di Dio»so. 

In conclusione, la spiritualità di Maria attira l'interesse degli ese
geti e teologi, che ne studiano gli elementi costitutivi. Non mancano 
autori che compiono una certa sintesi di tale spiritualità, attingendo 
ai dati biblici in un'ottica attualizzante51 • 

2. INTERPRETAZIONI TEOLOGICHE 

Riflettendo sulla vicenda interiore della Madre di Gesù si scopre 
un necessario riferimento allo Spirito o al mistero pasquale. Così è 
avvenuto rispettivamente nella tradizione orientale e in contesto oc
cidentale. 

5o lvi, pp. 224-225. Dal punto di vista spirituale sono da segnalare, tra tanti altri, i 
seguenti studi: L. MoNLOUBOu, Une prière lucanienne type: le Magnificat, in La prière 
selon saint Luc. Recherche d'une structure, Paris, Cerf, 1976, pp. 219-239; J. DuPoNT, 
Le Magnificat com me discours sur Dieu, in Nouvelle revue théologique 112 ( 1980) pp. 
321-343; E. HAMEL, Le Magnificat et le renversement des situations. Réjlexions théologi· 
que · bibliques, in Gregorianum 60 (1979) pp. 55-84; T. F. OssANNA, Il ruolo pro/etico 
di Maria, Roma, Boria, 1981; Il Magnificat progetto di vita. Analisi etico strutturale di 
Le 1,46b-55, Roma, Boria, 1984. 

51 Cfr. A. V ALENTINJ, Esperienza cristiana con Maria. 30 riflessioni bibliche per il 
nostro tempo, Roma, Edizioni monfortane, 1980; A. BLASJ-L. DE CANDIDO, Maria./. 
Nella Sacra Scrittura, in Dizionario degli Istituti di perfezione 5 (1978) cc. 910-915; un 
quadro suggestivo della santità evangelica di Maria è tracciata dalla MC 56: anche 
Giovanni Paolo II presenta alcune caratteristiche della 'spiritualità' di Maria: adesio-
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A. Lo Spirito Santo guida dell'itinerario di Maria. 

Per l'oriente cristiano «Maria è santa, santissima, perché è piena 
della grazia, ricolma dello Spirito Santo» 52• In lei lo Spirito agisce co
me santificatore, illuminatore, purificatore, vivificatore. Nella ma
ternità divina si ha il migliore esempio della sinergfa o collaborazio
ne con lo Spirito Santo. Sotto il suo impulso Maria diviene contem
plativa, il cui grado supremo - secondo Evagrio - è la «teologia>> o 
contemplazione della Trinità e divinizzazione. Poiché l'uomo con
templa Dio secondo il grado della sua purezza, anche Maria - pur 
essendo purissima - ha dovuto essere purificata (katarsi) e resa più 
santa nel corpo e nell'anima per poter accogliere il Figlio di Dio. Lo 
Spirito vivificante infine comunica a Maria la vita eterna {Assunta) e 
la fecondità per essere anch'essa datrice di vita. Così l'intera esisten
za di Maria è sotto il segno dello Spirito che opera in lei dalla conce
zione alla gloria sJ. 

B. Esperienza pasquale di Maria. 

Piuttosto che descrivere la vita di Maria, T. Goffi pensa di dover
la interpretare come «pneumatizzata>> e inserita nella prospettiva del 
«mistero pasquale» di Cristo:·· 

«La narrazione evangelica con discrezione ci ricorda questo diveni
re spirituale della Vergine, tratteggiato al modo di una sua partecipa
zione singolare al morire-risorgere di Gesù. Un privilegio assai com
prensibile dato che aveva un'umanità la più naturalmente affine a quel
la pneumatizzata di Gesù suo figlio. Nel vangelo ci sono vari cenni sul
la sofferenza pasquale della Vergine Maria: la sua iniziale separazione 
dal feto, essendo ormai costituitosi il bimbo Gesù (Le 2,7); i segni di in
dipendenza di Gesù fanciullo che rimane per sua iniziativa presso il 
tempio (Le 2,41ss); il suo allontanarsi definitivo dalla casa materna do
po il suo battesimo (Le 3,21ss); lo svolgimento della missione apostoli-

ne assoluta e totale alla Parola di Dio, totale intimità con Gesù, dedizione (Omelia ai 
partecipanti alla VII Tendopoli mariana, 8-10-1982). 

S2 T. SPIDLiK., Maria e lo Spirito Santo nella Chiesa orientale, in AA.Vv., Maria e lo 
Spirito Santo, o.c., p. 107. 

sJ lvi, pp. 106-131. Cfr. nello stesso volume i contributi di A. SERRA, Aspetti ma· 
riologici della pneumatologia di Le 1,35a, pp. 133-200; e di E. M. TONIOLO, La presen· 
za dello Spirito Santo in Maria secondo l'antica tradizione cristiana (sec. II-IV), pp. 
201-244. Inoltre: X. PIKAZA, El Espiritu Santo y Maria en la obra de San Lucas, in 
Ephemerides mariologicae 28 (1978) pp. 151-168; F. F. RAMos, El Espiri tu Santo y Ma· 
ria en los escritos joanicos, ivi, pp. 169-190. Cfr. pure i saggi biblici o patristici di 
FEUtLLET, CAZELLES, PlNTARD, Barré ... in Etudes maria/es 25-27 (1968-1970): Le Saint· 
Esprit et Marie. 
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ca di Gesù al di sopra di ogni legame affettivo umano, così da attestare 
che gli è madre solo chi 'fa la volontà di Dio' {Mr 3,35; Le 11,27-28); il 
sentirsi essa affidata all'apostolo Giovanni da Gesù morente in croce 
(Gv 19,26ss). 

Nello stesso tempo Maria ha esperimentato la sua sofferenza come 
un risorgere secondo lo spirito. Essa ha in se stessa progressivamente 
maturato un legame con Gesù concepito come il Cristo Signore. Per la 
Vergine il fatto di percepirsi sempre più madre profondamente pneu
matizzata, ha significato l'interiore crescente capacità di unirsi al Fi
glio considerato nella sua vita nuova risorta. 

Il vangelo ci descrive l'esperienza pasquale di Maria bene armoniz
zata sul divenire pasquale di Gesù stesso. Anche se ogni evangelista 
presenta questa esperienza spirituale pasquale di Maria sotto una pro
pria prospettiva particolare. Così, ad esempio, Luca tratteggia Maria 
che v~ ~niformandosi a Gesù in attuazione di redentore per grazia del
lo Spmto (Le 1,38; 2,35; 11,28); mentre Giovanni presenta Maria che 
passa dal Cristo persona fisica al Cristo persona ecclesiale ( Gv 19, 
25ss)»54 • 

L'itinerario di Maria, ritmato al morire-risorgere in Cristo, non 
la priva di caratteristiche spirituali sviluppate nel suo essere donna: 

«In conclusione, la Vergine ha una spiritualità che si snoda in di
pendenza e in intimità con quella di Gesù. E, tuttavia, essa si caratte
rizza per un suo umanismo fortemente affettivo, per un suo amore 
profondamente femmineo, per una sua attenzione premurosa alle si
tuazioni umane dolorose, anche se tutto viene vissuto in un candore 
verginale evangelico,.ss. 

Con il riferimento alla spiritualità di Maria, che è in armonia con 
la dottrina patristico-deuterovaticana della Vergine-madre «tipo del
la Chiesa», si attua il ricupero del modello mariano del nostro tem
po. La cultura attuale impedisce di assumere Maria come esempio da 
imitare pedissequamente; si tratta piuttosto di «identificazione» con 
lei, nel senso di assunzione dei suoi comportamenti profondi inte
grandoli nella propria esistenza. Il paradigma mariano va valorizzato 
in prospettiva dinamica, lungo il cammino che si svolge nella storia e 
durante le fasi della vita spirituale, non come «modello statico da co
piare», ma come «ispiratrice di nuove scelte e sempre nuovi inizi»s6. 

s. T. GoFFI, L 'esperienza spirit11ale oggi. Le linee essenziali della spiritualità cristia· 
na contemporanea, Brescia, Queriniana, 1984, pp. 41·42. 

ss lvi, p. 46. Dell_o stesso autore sullo stesso argomento, cfr. Spiritualità, in NDM 
pp. 1362-1378; Marta Vergine nella prospettiva spirituale contemporanea, in La Ma· 
donna 33 (1985) 5·6, pp. 85-99. 

s6 Per l'impostazione attualizzata di questo discorso, cfr. S. DE FIORES, Maria mo· 
dello di vita cristiana, in Maria presenza viva nel popolo di Dio, o.c., pp. 2S2-262. 
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IV. Presenza pneumatica di Maria 

Al ricupero del modello mariano, riguardante la vita terrena di 
Maria, si aggiunge nel pose-concilio una nuova percezione teologica 
della presenza di Maria, in ragione della sua condizione celeste, nella 
vita della Chiesa. 

Ha attirato l'attenzione su questo tema approfondendolo nei suoi 
vari aspetti biblico, tradizionale, teologico, spirituale e antropologi
co il cappuccino Angelo Pizzarelli con la tesi La presenza dinamica 
di Maria nella vita spirituale, Roma, Pontificia Università Gregoria
na 1983, pp. XXXIX- 540. 

Altri prima di lui avevano affrontato il tema della presenza di Ma
ria: basta ricordare le monografie di Severino Ragazzini e di Seraffn 
Matelléin57, che ne hanno offerto una buona documentazione e alcu
ne spiegazioni di ordine teologico-spirituale. 

L'impostazione generale di queste opere, il modo di procedere 
nella raccolta dei testi e nella loro interpretazione, risentono natural
mente dell'atmosfera teologica nella quale sono sorte: si tratta di er
meneutiche di tipo classico, scolastico, pre-conciliare. La lacuna più 
grave circa il nostro argomento è che e~se ignorano del tutto la pre
senza pneumatica di Maria conseguente al suo stato glorioso. Strana
mente, tale riferimento - più che logico dopo la definizione dogma
tica dell'Assunzione di Maria in corpo e anima in cielo -è negletto 
dagli a~tori citati e perfino dalla maggioranza dei marialogi contem
poranei. 

Il contributo nuovo della tesi di A. Pizzarelli in campo marialogi
co consiste soprattutto nello spiegare la presenza di Maria in base al
la sua condizione glorificata, in analogia con lo stato di Cristo risor
to e dei corpi risuscitati. In particolare la tesi valorizza il testo fonda
mentale di l Cor 15,42-45, dando una base biblica alla sua specifica 
proposta ermeneutica. 

L'autore compie una vasta inchiesta nella tradizione ecclesiale, 
scoprendo che l'espressione «praesentia Mariae» risale in Occiden~e 
a S. Ambrogio (De /saac et anima VI, 53, PL 14, 547), mentre m 
oriente la «visitatio Mariae» è dovuta all'ambiente di S. Efrem (Ora· 
tio ad S. Dei Genitricem, in Opera III, 541). Il più cospicuo testimone 
della presenza di Maria resta s. Germano di Costantinopoli (t ca. 

57 S. M. RAGAZZINI, Maria vita dell'anima. Itinerario mariano alla ss. Trinità, R o· 

ma, Desclée, 1960, pp. XL-688; S. MATELLAN, Presencia de Maria en la experiencia m{· 
stica, Madrid, Coculsa, 1962, p. 220. 
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733), che ne parla lungamente e in termini teologico-esperienziali: 

«Del resto, poiché ancora adesso tu passeggi corporalmente in mez
zo a noi, non altrimenti che se fossi vivente, gli occhi del nostro cuore 
sono attirati a guardarti ogni giorno ... Tu visiti tutti e vegli su tutti, o 
Madre di Dio ... Il corpo, infatti, non è di impedimento alla potenza e 
alla energia del tuo spirito, il quale certo spira dove vuole essendo im
materiale,.58. 

Passando ad esporre le varie interpretazioni teologiche del fatto 
della presenza di Maria documentato dalla storia della spiritualità, A. 
Pizzarelli ne enumera le seguenti: 

l. PRESENZA INTELLETTIVA 

<< a) Presenza intellettiva: secondo questa opinione.. la Madonna è 
presente a noi come l'oggetto conosciuto nel conoscente o mediante 
la cosiddetta 'presenza di visione'. Immersa in Dio, ella ci vede, ci co
nosce, pensa a,noi e con il suo sguardo ci raggiunge nell'intimo del 
nostro essere. E il suo pensiero di madre che in Dio ci vede e ci segue 
dovunque: a tale titolo ella è presente a tutti e in tutti. 

2. PRESENZA AFFETTIVA 

b) Presenza affettiva: secondo quest'altra opinione, la Madonna è 
presente in noi come l'oggetto amato nell'amante. Con il suo amore 
materno è vicina a ciascuno di noi e ci raggiunge nel tempo e nello 
spazio. Più ci si conosce e ci si ama e più la presenza è intima ed in
tensa. 

In modo intellettivo-affettivo intende la presenza mariana R. 
Garrigou-Lagrange, il quale si ferma così all'esterno di essa. Se fosse 
come lui pensa, si avrebbe piuttosto una presenza nostra a Maria e 
non una presenza di Maria a noi; avremmo quindi una presenza psi
cologica, mentre «SÌ tratta più che di una presenza per mezzo del 
pensiero e del cuore»59• 

3. PRESENZA OPERATIVA 

c) Presenza operativa: è il risultato naturale di quella intellettivo
affettiva e suppone un punto di contatto più forte con la Madonna. 

58 Oratio in dormitionem SS. Deiparae, PG 98, 343 e 346. 
59 E. HAMEL, Comment situer Marie dans n otre vie, in Cahiers marials 23 ' 1978) n. 

114, pp. 247-256. 
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Se, nella visione beatifica ella ci vede, ci ama e ci accompagna dapper
tutto, è chiaro che non può restare inattiva, perché l'amore è essen
zialmente operante e comunicativo. Secondo le varie tendenze teolo
giche, la presenza operativa può richiedere o una causalità m orale 
oppure una causalità fisico-strumentale. 

4. PRESENZA REALE 

d) Presenza reale: è proposta da S. Ragazzini, il quale percepisce 
l'esigenza di una presenza di Maria nell'anima non riducibile al solo 
influsso soprannaturale in essa perché, secondo un principio filosofi
co, per agire si deve in qualche modo essere presenti: «Prius est esse 
quam operari». 

La Madonna, spiega il Ragazzini, è in noi non localmente in 
quanto si avrebbe l'ubiquità, ma mediante la nostra partecipazione 
alla sua pienezza di grazia e agisce dentro di noi facendo sviluppare 
questa vita di grazia»60. 

5. PRESENZA PNEUMATICA 

La tesi di A. Pizzarelli, pur ricuperando i valori delle spiegazioni 
precedenti, si inserisce nell'ultima corrente e le conferisce un fonda
mento biblico finora non valorizzato dai marialogi: 

«La mia proposta, che ( ... ) è quella della presenza pneumatico
personale-operativa della Vergine in ragione della sua condizione glori
ficata, ha come punto di partenza il brano della l Cor 15, 1-58 dove 
Paolo parla della resurrezione di Cristo e dei corpié• . 

Ne consegue, che Maria- al seguito di Cristo risorto e anticipan
do lo status dei corpi risuscitati - è sganciata dai condizionamenti 
del tempo e dello spazio ed è divenuta in Cristo uno «spirito che dà 
vita» (1 Cor 15,45): 

«La presenza mariana, come ho dimostrato, è una presenza operan
te dinamica, intima a tutti i cristiani e insieme reale, viva e personale. 
È' dinamica perché, secondo il principio della causalità fisic~
strumentale, Maria che ha partecipato alla redenzione operata da Cn
sto coopera pure ali<~:_ comunicazione dei beni s~iritu~li che dalla ~~den
zione scaturiscono. E attuale e personale perche Mana, essendo g1a glo
rificata, vive una dimensione diversa dalla nostra nello Spirito del Cri-

60 A. PIZZARELLI, La presenza dinamica di Maria nella vita spirituale, Roma, Pon
tificia Università Gregoriana, 1983, pp. 348-351. Da questa tesi è originato il libro La 
presenza di Maria nella vita della Chiesa. Saggio d'interpretazione pneumatologica, Ci
nisello B., Edizioni paoline, 1990, pp. 198. 

61 lvi, p. 375. 
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sto risorto e come tale può esercitare 'hic et nunc' e al di là delle leggi 
spazio-temporali il suo compito di madre e di ancella della nostra sal
vezza>>62. 

Questa spiegazione, che trova alcuni cenni precorritori in A. Bea, 
E. Neubert, A. Miiller, G. O ggioni, L. Boff ... , si presenta come p ro
posta solidamen te fondata, teologicamente armonizzata, spiritual
mente feconda: 

••Questa presenza 'pneumatica' della Vergine è in armonia con vari 
fatti teologici: l. deriva dall'analogia fidei, che esige l'applicazione a 
Maria del dogma della resurrezione della carne, conseguenza impre
scindibile della resurrezione di Cristo; 2. rende ragione della maternità 
di Maria nell'ordine della grazia, legandola allo Spirito vivificante e al
la condizione gloriosa del Cristo, datore di vita. Non è più possibile 
perciò fare di essa una maternità solamente di ordine affettivo coopera
tivo; 3. spiega meglio l'esperienza mariana dei cristiani lungo i secoli, 
in quanto essi parlano di una presenza di ordine personale, che non 
viene salvata dalle interpretazioni della causalità fisica o intenzionale; 
4. apre una prospettiva più realistica circa le apparizioni marianet che 
punteggiano la storia della Chiesa soprattutto nel nostro tempo. E un 
aspetto questo da approfondire in base alla presenza del corpo risusci
tato. 

Infine, l'attualizzazione antropologico-culturale della presenza con
duce a valorizzare il rapporto interpersonale tra Maria e noi, tra noi e 
lei. Il tramite non è più un'azione o attività salvifica, ma la stessa perso· 
na della Vergine glorificata»63. 

A noi sembra che l'importanza del tema della presenza gloriosa e 
pneumatica di Maria nonpossa essere teologicamente sottovalutata. 
Essa offre una chiave ermeneutica per comprendere l'intero fenome
no m~riano della Chiesa e, prima ancora, le prerogative della mater
nità spirituale, della «mediazione», della regalità ... 

Occorre riconoscere che finora questa prospettiva è passata sotto 
silenzio o in sordina da quanti hanno affrontato lo studio dei titoli 
mariani, come quello di Mater Ecclesiae lanciato da Paolo Vl64• Essa 
invece deve essere applicata in vari settori mariologici, come zone di 

62 lvi, p. 533. 
6J lvi, p. 461. 
6• Cfr. per es. il numero monografico dedicato a 'Maria mater Ecclesiae' di Ephe· 

merides mariologicae 32 (1982) 1-2, pp. 155-271. La condizione dell'essere spirituale e 
glorioso è percepita da ILDEFONSO DE LA INMACULADA, Maria presente entre sus hijos, 
ivi, 34 (1984) pp. 177-195 (non conosce la tesi di A. PIZZARELU). Il tema è rivisitato 
da S. DE FIORES, La presenza di Maria nella vita della Chiesa alla luce dell'rnciclica 
«Redemptoris Mater:., in Marianum 51 (1989) pp. 110-144. 
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collaudo, verifica e occasione per un maggiore approfondimento alla 
luce delle scienze teologiche e umane65• 

V. Problematica 
della consacrazione/affidamento a Maria 

Da atteggiamento spirituale comune a parecchi strati di fedeli 
in virtù dell'appartenenza ad istituti di ispirazione mariana o per ma
turata opzione personale66 - la «Consacrazione» a Maria diventa te
ma teologico in occasione di date storiche da celebrare e in conse
guenza del carisma mariano di Giovanni Paolo II. 

La consacrazione emerge così ad ondate successive ed allargate in 
determinati gruppi per esigenza di riflessione, in ottica di amore cri
tico, sulle proprie origini: è il caso, in particolare, delle Congregazio
ni mariane, che nel 1963 celebrano il IV centenario dalla 
fondazione 67, e dei monfortani, che nel 1973 commemorano la na-

6S Uno di questi campi di applicazione potrebbe essere la teologia dell'icona, che 
esprime una «presenza dinamica• del prototipo. Partendo dal fatto che durante le pe· 
regrinationes dell'icona della Madonna di Jasna Gora, la Polonia cattolica ha profes· 
sato la sua fede nella presenza di Maria in tale icona, S. C. Napi6rkowski ne trova la 
spiegazione nella «teologia ortodossa dell'icona• assimilata dai cattolici polacchi. Di· 
versamente dagli interventi magisteriali d'occidente, la teologia ortodossa vede l'ico
na come «un segno che rende presente la persona rappresentata•. La coscienza nei 
polacchi di trovarsi in presenza non di un'immagine di Maria, ma della stessa Madre 
di Dio, è una sfida alla teologia occidentale -conclude l'autore, che non conosce o 
non applica l'interpretazione pneumatica della presenza della Vergine: S. C. NAP16R
KOWSKI, La théologie de l'icone enseignée par l'Eglise catholique en Pologne est-elle catho
lique ou orthodoxe?, in Ephemerides mariologicae 34 (1984) pp. 41-51. Oltre alle appa
rizioni della Vergine, altro campo di verifica è quello della preghiera a Maria, che 
suppone la sua presenza: cfr. CANISIUS, De MarU: virgine incomparabili, 1557,1. III, c. 
9, in J. BouRASSf, Summa aurea de B.M. V., t. 8, cc. 1060-1067; inoltre Marie dans la 
prière de l'Eglise, in Etudes marU:les 39 (1982) pp. 129. 

" La consacrazione a Maria, sotto varie forme, è considerata parte essenziale del 
carisma di vari istituti religiosi, per esempio dei monfortani, marianisti, daretiani ... 
Essa è in uso presso molte associazioni, come la Legione di Maria, la Milizia dell'lm
macolata,l'Apostolato mondiale di Fatima, l'associazione Maria Regina dei cuori ... 
Membri di ordini e congregazioni religiose, sacerdoti diocesani e in genere i protago
nisti della spiritual ità contemporanea asseriscono di aver compiuto, fin dal noviziato 
o seminario, l'atto di consacrazione alla Vergine. Per l'influsso del Montfort in Ita
lia, cfr. A. RUM, Come i monfortani hanno vissuto e irradiato il loro carisma in Italia, 
in AA.Vv., Presenza monfortana in Italia, Atti del! Convegno intermonfortano di spi· 
ritualità, Roma, Centro intermonfortano di documentazione, 1983, pp. 7-31; S. 
EPIS, 'Appunti' per una storU: della vera devozione in Italia, ivi, pp. 32-85. 

67 Cfr. AA.Vv., Quatri.ème centenaire des congrégations maria/es. Documents du 
Congrès européen [Rome, 8-12 septembre 1963,] Roma, Stella matutina, 1963, pp. 
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scita del fondatore S. Luigi Maria da Montfort (1673)68. 

Poi la «Consacrazione» a Maria diventa oggettv di studio a raggio 
nazionale: in Polonia, che il 3 maggio 1966 rinnova collettivamente 
l'atto di totale servitù alla Madre di Dio dopo la grande noveria di 
preparazione (1956 -1966)69; e in Italia, che nel 1969, 1979 e 1984 
co~memo.ra nelle Settimane mariane nazionali e a livello locale gli 
anmversan della sua consacrazione al Cuore immacolato di Maria 
avvenuta a Catania il 13 settembre 19597o. 

Infine, con l'elezione al pontificato di Giovanni Paolo II e i suoi 
rinnovati atti di consacrazione delle singole Chiese e nazioni della 
Chiesa universale e del mondo intero (1981,1982,1984), la 
consacrazione/affidamento a Maria diventa tema teologico senza 
frontiere71• 

Nella nostra prospettiva interessa cogliere i procedimenti, le fasi 
e i risultati degli studi sulla consacrazione mariana a partire dal 1962, 
tenendo conto dei successivi climi culturali con il loro influsso nella 
vita ecclesiale. È chiaro che il processo di secolarizzazione ha neces
sariamente interessato e messo in crisi una forma di spiritualità diret
tamente riferita al sacro; e d'altra parte l'emergere della religione ne
gli anni '70 ha influito per un ricupero della consacrazione; infine il 
rinnovamento conciliare e la tipica valenza pastorale del pontificato 
di Giovanni Paolo II (con la sua ostensiva testimonianza mariana e la 
sua preoccupazione di parlare all'uomo d'oggi) hanno inciso sulla ri-

121. Altri studi sulle Congregazioni mariane sono elencati da G. M. BESUTTI, Biblio
grafia marU:na 1958·1966, in MarU:num 28 (1966) n. 90, pp. 304.·306·. 

6' Il n. 86 di Cahiers marU:ls 17 (1973)1, p. 64, dedicato al tema Se consacrer ... à 
qui? pour quoi? invita «a riflettere sulla via tracciata da san Luigi Maria da Montfort, 
di cui celebriamo quest'anno il tricentenario» (p. 4). Qualche anno prima, lo studio 
di G. GIACOMEITI-P. SESSA, La novità della· devozione monfortana, in Rivista di asceti· 
ca e mistica 12 (1967) pp. 35-45, 148-157, 384-387, porta in esergo «Nel 250° della 
morte del Santo•. Tale studio è stato probabilmente ispirato dal n. 52 di Cahiers ma
rials 10 (1966) 2, pp. 73-170, dedicato a De Montfort à l'Eglise d'audourd'hui. 

69 Cfr. K. WoJTYLA, Commento teologico-pastorale all'atto compiuto a ]asna Gora 
i/3 maggio 1966 (in polacco), in Ateneum Kaplanskie 64 (1972) pp. 5-21. 

70 Cfr. gli Atti delle Settimane mariane nazionali: Teologia e pastorale della consa· 
crazione a MarU:, Padova, Messaggero, 1969; Un popolo di consacrati, in La Madonna 
27 (1979) 3-4, pp. 1-160; La comunità si affida a Maria, ivi, 31 (1983) 5-6, pp. 1-216. 
Inoltre, il XVII convegno nazionale dei Rettori dei santuari d'Italia ha preso come 
tema La consacrazione mariana: cammino spirituale della Chiesa: cfr. La Madonna 30 
(1982) 3-4, pp. 1-48. 

71 Cfr. A. RlvERA, Boledn bibliografico de la consagraci6n a la Virgen, in Epheme· 
rides mariologicae 34 {1984) pp. 125-133. Cfr. pure il numero monografico di Estu
dios marU:nos 51 (1986) a curadella SocrEDAD MARIOWGICA EsPANOLA,La cdnsagra
ci6n a Maria. Teologia, historia, espiritualidad, Salamanca, Kadmos, 1986, pp. 351. 
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cerca di un nuovo linguaggio e di una più accurata salvaguardia e 
c?mprensione del valore tradizionale della «consacrazione» alla Ver
gme. 

1. fASE DELLA REVISIONE CRITICA 

Riserve o critiche alla consacrazione a Maria sono affiorate nel 
nostro tempo, anche da parte di grossi teologi, come E. Schillebeekx 
e K. Rahner, pur ad essa sostanzialmente favorevoli72• L'affermarsi 
della secolarizzazione, con la conseguente crisi del sacro e l'accento 
sull'autonomia dell'uomo, rendono problematica ogni spiritualità 
che si richiama al sacro ed esige il dono totale e perpetuo di sé. Alle 
obiezioni di ordine antropologico73 si aggiungono quelle di ordine 

72 E. Schillebeeckx, riconosce 'l'alta spiritualità' del Montfon, ma ne respinge le 
espressioni legate al XVII secolo: «Così, di una formula propagata da un s~nto, biso· 
gnerebbe avere il coraggio di conservare soltanto l'~ssenza abban?onando ~~ suo.con
testo ormai logoro. Ciò andr.ebbe a tutto vantagg1o dell~ d~voz1one che s1 de~1~era 
rivalorizzare. E chiaro, per esempio, che da un punto d1 v1sta culturale e relig10so 
l'espressione 'schiavo di Maria' non ha alcuna possibilità d'essere accettata. d.alla 
mentalità contem~oranea. Se una volta rispondeva ~ una,Profo~d.a rea~tà relig10sa 
oggi non è più cos1, e il suo uso suonerebbe falso e pnvo d autenticità. R!conoscerlo 
non è segno d'orgoglio, anzi proprio al contrario. Nella nostra ~poc~, 1l t~tale ~~
bandono nella carità non può più avvenire in un atteggiamento mtenore d1 serv.!l
smo. Nessuno vuole più essere schiavo, nemmeno 'schiavo d'amore'. È dunque le
gittimo, e torna anzi a onore di san Grignon de Montfort, salvaguardare l'eleme~t~ 
positivo deUa sua alta spiritualità, pur respingendone le formule ~esuete che.ogg• ~~ 
darebbero noia» (E.-H. SCHILLEBEECIOC, Maria madre della redenuone, Catama, Edi
zioni paoline, 1965, p. 142. l" ed. olandese: 1954). 

K. Rahner, a sua volta, mette in guardia dal pericolo deUa monomania; «Q~e~t~ 
monomarua può essere il segno e l'inevitabile tributo di una certa forma d1 gemalita 
santa che h~ il diritto di essere unilaterale. Si pensi a S. Luigi Grignon de Montfort , 
il qu~le desidera che tu~to s!a ~atto e vi~uto con .lo sguardo più. attuale possibile su 
Maria. Naturalmente, SI puo d1re anche m teolog.a che tale mottvo non es.clude.per 
se stesso la considerazione dei motivi interni alle azioni e alle opere partlcolan se
condo il loro proprio carattere. Però a causa della limitazione della coscien~ umana 
ciò resta vero solo in teoria. Nella pratica tale metodo condurrebbe la magg1or parte 
deUe persone all'impoverimento interiore deUa loro v.ita religiosa. Infatti non. appe
na si sarà raffreddato il primo entusiasmo per un mot1vo elevato ma appreso m una 
specie di monomania, lo slancio sarà inferiore a qu.ello che ~i ha quand~ ci si. rir:nett~ 
pieni di fiducia ai molteplici e vari motivi offerti dalla VJta stessa ne1 suo1 d1vers1 
aspetti e ci si sforza di scoprirli e di viverli interiorm~nte» (K. RAHNER, La retta.~~· 
tenzione, in Saggi di spirit11alità, Roma, Edizioni paolme, 1965, p. 172. Il testo ong1· 
naie risale al 1959). 

n «A questo punto sorgono innumerevoli i~terrogativi a c~i non possiam? ~o~
trarci: Che senso può avere parlare di 'consacraziOne' non ~olo ID .un r:nondo la1~1Stt· 
co che si sente padrone di sé e della sua storia, ma anche ID amb1ent1 che vogltono 
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teologico circa il termin~ della co~sa~razione ~ari~na74 • J?~ varie 
parti si comprende che «bisogna apnrsi ad una nflesswne cnuca sul
le parole e le formule e mettere in luce il senso pieno di questo atto, 
tenendo conto delle correnti attuali»7s. 

A muoversi in questo senso, affrontando seria~e~te il pr~blema 
della «Consacrazione» a Maria nel contesto della revisione degh statu
ti, sono le Congregazioni mariane animate d~i gesuiti. Negli .anni 
1961 - 1963 il direttore nazionale italiano P. V mcenzo Insolera m ca
rica due noti teologi a studiare il problema: J. Alfaro e K. Rahn~r. 
Ad essi si aggiunge J. de Finance, che av~va .tratta.to l'argome~to m 
un incontro di direttori delle CongregaziOni manane francesi. 

Le loro risposte non coincidono perfettamente, ma apportano un 
contributo profondo che vale la pena sintetizzare. 

A. «Un modo eccellente di consacrarsi a Cristo» 
Q. de Finance). 

J. de Finance - il cui studio non risulta stampato .. - r}.badisce 
l'impostazione da lui espressa precedentemente76• Stab1hta l1dea ge-

'adorare Dio in spirito e verità' (Gv 4,24)? Se ogni atto cosciente e libero va orienta· 
to a Dio, cosa s'intende per atto di consacrazione che impegni per tutta la vi~a? Se, 
nonostante gl'innegabili condizionamenti del nostro agire, possi~mo ~sumerc1la r~· 
sponsabilità di una singola decisione, che valore ha coinvolgere m un IStante tutto 1l 
succedersi di eventi che ci sfuggono, e presentarlo in oblazione a Dio? L'impostazio
ne cristocentrica deUa vita cristiana non contrasta con l'orientamento decisamente 
antropologico deUa. civi~tà contempo~anea, ~he si risente anche n~ll~ rif!e~ione teo
logica, nell'evangelizzazJone promotnce dell uomo e nella stessa p1eta cnst1ana? Una 
consacrazione a Dio, non esclude per ciò stesso una 'consacrazione' a Maria?» (A. 
MARRANziNl, Consacrazione a Maria in prospettiva teologico-antropologica, in La Ma· 
donna 27 (1979) 3-4, p. 55-56). 

74 .J minimalisti hanno enormi difficoltà per queste consacrazioni alla Madonna; 
essi si chiedono se ci si possa del tutto consacrare a uno che non sia Dio e se non sia 
già sufficiente la consacrazio. ne avvenuta nel battesimo. Le consacrazioni collettive 
fanno poi loro particolare difficoltà, soprattutto quando riguardano popoli del tutto 
atei; essi si chiedono quale possa essere il significato di tali consacrazioni, dal mo
mento che non sono sacramenti, che non hanno valore ex opere operato, ma soltanto 
sacramentali, il cui valore totale consiste nell'opus operantis e cioè nell'obbligazione 
volontaria del fedele che si consacra a Maria• (F. HOLBOCK, Il culto alla Madonna tra 
massimalismo e minimismo, in Digest cattolico/Rassegna di Teologia 6 (1965) 6, p. 41). 

7s È una delle «propositions» del Capitolo generale monfortano (1969) entrata 
nelle nuove Costituzioni della Compagnia di Maria con la sostituzione di «réflexion 
critique» con «réflexion théologique profonde .. : Montfortain a11jourd'hui, Rome, 
1964, p. 68, n. 40. 

76 J. DE FINANCE, La consécration à la Sainte Vierge, Paris, Ed. Uniom mariales, 
1946; Consécration, in Dictionnaire de spiriwalité II/2 (1953) cc. 1576-1583. 
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nerale di consacrazione nel senso di «rendere sacra una cosa o perso
na» trasferendola nella sfera del divino, l'autore si chiede a chi ci si 
può consacrare. Risponde: «A Dio solo. Dio solo ha diritto alla no
stra appartenenza totale». 

Ma allora co~e giudicare le «c<;ms~crazioni~ a Maria? a ~iuseppe 
in uso nella Chtesa? Sono espress10m metafonche, che mdtcano sol
tanto l'omaggio a un celeste protettore? 

.. Sembra - risponde - che si possa andare più lontano quan~o si. t~at
ta della Vergine Santa. Costituita per mezzo della matermtà diVIn~ 
Madre di tut~i gli uomini, ~aria pa~ec!pa m!steriosam~~te a~ _ruolo vt
vificatOre umversale del Cnsto. Nm dtpendtamo da let m cto che ab
biamo di più profondo: il nostro essere di grazia. Per questo è possibile 
in senso secondario, analogico, ma non metaforico, consacrarsi a lei»77

• 

D'altra parte -aggiunge de Fin_ance -la consac_razion_e a _Maria 
non è un doppione di quella al Cnsto, ma, come dtce Gngmon de 
Montfort, «un modo eccellente di consacrarsi a Cristo»78

• 

B. «Momento dell'eternità nel tempo» 
(K. Rahner ). 

Con differente sensibilità e diversa angolatura si muove la rifles
sione di K. Rahner, il quale comincia a precisare che cosa sia la con
sacrazione in genere, ponendola al di fuori della ~roblematica del sa
cro. Agli occhi del teologo, questa appare «atto dt amore personale», 
che ha effetti salvifici in quanto diventa «momento dell 'eternità nel 
tempo»: 

«La consacrazione [ ... ]va immediatamente da cuore a cuore. Non 
consiste nell'abbracciare un mezzo che conduca all'amore, nell'intra
prendere un'opera, per mezzo della quale - come nel proposito e nel 
voto -l'amore dovrebbe crescere e convalidarsi; ma piuttosto nel libe
ro fluire dell'amore stesso da persona a persona, da cuore a cuore»79

• 

La consacrazione non aggiunge nulla all'amore di Dio con tutto 
il cuore. È solo un'eco, una ripetizione maturata e meditata, una pa-

n Consécration, a.c., c. 1579. 
78 lvi. 
79 K. RAHNER, La consacrazione a Maria nella congregazione mariana. Aspetti teo· 

logici e riflessi nella vita, Rom~, Stella matu~ina, s.d., .P· 7. Que~,ta conferenza 
nell'originale tedesco e in traduztone francese ftgura nelhbro Quatneme centena1re 
des congrégations mari-ales, p. 57-82 (o.c. alla nota 67). 
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rola non effimera, ma che «pronuncia noi stessi, porta noi con sé, noi 
stessi pronunciati e promessi con la parola»80 • 

Che cosa avviene con questo pronunciamento di sé? «Nella con
sacrazione avviene qualcosa di nuovo?»81 - si chiede Rahner. 

La sua risposta si comprende nell'analisi filosofica dell'atto libero 
nel suo rapporto con il passato e il futu ro. L'uomo, persona spiritua
le, non è soltanto catena esterna di atti collegati nel tempo, dei quali 
il secondo deve cancellare il primo», poiché il passato viene conser
vato nell'esperienza acquisita82• Non solo, ma l'uomo libero «può 
anticipare il suo futuro», creando fatti definitivi, in quanto «libertà 
significa la capacità di potersi esprimere liberamente una volta e 
completamente». Quando questo avviene non lo sappiamo, poiché 
nella maggior parte dei casi gli atti della libertà non raggiungono la 
profondità dell'esistenza. Ma giunge «il momento dell'eternità nel 
tempo, il momento dell'eternità temporale» non solo nell'attimo 
della morte, ma quando con un atto di libertà e totale disponibilità 
raccoglieremo in una sola volta la definitiva verità e realtà della no
stra vita: 

<<L'ora sublime della nostra vita giungerà una volta (solo Dio ascol
ta chiaramente il suo rintocco): inaspettatamente ed a noi stessi nasco
sto, improvvisamente terremo nelle nostre mani il frutto di tutta la no
stra vita; ciò che poi accadrà ancora nella nostra vita, è solamente il 
beato finale di una sinfonia che incanta proprio perché- e non può più 
essere diversamente -è come lo scrutinio finale di una votazione, il cui 
risultato grosso modo è già sicuro, come il maturare di un frutto, già 
tolto dall'albero»83• 

Questa totalizzazione definitiva della vita coincide con «l'atto 
dell'amore di Dio [ ... ]compiuto con tutto il cuore e con tutta l'ani
ma»: esso comprende tutto e rappresenta «il giusto momento 
dell'eternità nel tempo», perciò è grazia speciale concessa da Dio. 

80 lvi, p. 8. 
11 lvi, p. 7. 
82 «Come nella traiettoria di una palla in volo il suo luogo momentaneo può esse

re determinato solamente dall'insieme del tempo trascorso, come nel tono misterio
so di un antico violino risuona quasi misteriosamente tutto ciò che è stato suonato 
su di lui dall'artista, cosi, cd in modo ancora più forte, ogni azione attuale dell'uomo 
è penetrata da tutto il suo passato, da tutta la sua conoscenza faticosamente raggiunta 
e sofferta, dalla profondità della sua esperienza di vita, dal travaglio della sua esisten
za, dalla gioia e dal dolore di tutta la sua vita passata - benché forse presentatasi al
lora sotto un pre-segno del tutto diverso - e conferiscono a questo atto momenta· 
neo il suo completo orientamento, la sua profondità e la sua risonanza ... (h.•i. p. 9). 

sJ lvi, p. 16. 
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o e: 
Ora Rahner può definire chiaramente che cosa sia la consacrazio-

«La consacrazione[ ... ] è il tentativo serio, meditato e concentrato, 
di realizzare il momento dell'eternità nel tempo, come atto 
d'amore!>•84. 

Questa densità ed efficacia d'amore che fa della consacrazione 
una realtà «santa e grande», si realizza nei riguardi di Maria, una vol
ta che si è compreso «il posto della beatissima Vergine Maria nella 
storia della salvezza». La «consacrazione» alla Madonna apparirà co
me «accettazione credente e amante della relazione oggettiva t ra Ma
ria e noi»85; ma essendo «Un atto di fede, di speranza e di carità verso 
Dio stesso, in ultima analisi, quindi, - aveva osservato Rahner fin 
dall'inizio - è una consacrazione a Dio stesso»86• 

Poiché la maternità divina «per se stessa non involve, nel suo con
cetto formale, la relazione tra Maria e noi e tra noi e lei», il teologo 
gesuita assume come primo principio l'appartenenza di Maria alla 
Chiesa. Come la Chiesa è al tempo stesso «frutto e mezzo di salvez
za», cosl Maria «è in maniera unica ricevitrice della salvezza ed in 
maniera unica mediatrice [ ... ] di quella salvezza, che Dio dona in Cri
sto alla Chiesa per libera grazia••: 

«Maria concepisce nello spirito e nella carne, nella fede e nella veri
tà, la parola di Dio. Ella la riceve per tutti. La riceve proprio nella di
mensione dell'economia della salvezza, cosicché la sua funzione fa par
te dell'espressione ufficiale della fede stessa [ ... ]. 

Il suo sì -a differenza del sì-di-fede di tutti gli altri uomini -entra ne
cessariamente nella volontà assoluta di Dio per la vittoria della sua gra
zia in Cristo e ciò in un modo che risulta evidente nella rivelazione>>87

• 

In modo specifico, la consacrazione a Maria è un modo di 

«accettazione della mediazione umana all'immediatezza di Dio ... 
L'uomo cerca il Tu finale [ ... ). Trova un Tu concreto, un Tu che ha 
trovato il suo stato definitivo in tutte le sue dimensioni»88• 

Si comprende in questa luce la definizione cui giunge Rahner: 

84 lvi, p. 20. 
ss lvi, p. 24. 
86 lvi, p. 6. 
' 7 lvi, p. 30. 
18 lvi, p. 36. 
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«La consacrazione alla Madonna è[ ... ] il tentativo dell'assoluta ed 
amorosa accettazione che integra completamente la propria esistenza 
con l'amore incarnato di Dio nella forma specifica con cui esso real
mente ci viene liberamente donato, in quell'offerta d'amore tra le stes
se creature creata dalla salvezza,.s9. 

In quanto accettazione dell'amore di Dio nella sua forma concre
ta, la consacrazione è «maturità dell 'amo re». Essa è possibile quando 
si possono realizzare due condizioni: 

«Una tale consacrazione nel suo senso più pieno, realizzata esisten
zialmente e non solo in concetti teorici, presuppone naturalmente che 
un uomo riesca veramente a realizzare, nell'amore verso una creatura 
già in beata comunione con Dio, l'amore verso Dio; e viceversa che 
riesca a dare all'amore verso Dio quella pienezza reale che gli spetta di 
per sé e nella quale la creatura concreta trova proprio la sua autonomia 
e la propria azione salvifica»90. 

La profonda riflessione di K. Rahner prescinde dalla terminolo
gia: il teologo ne illumina il contenuto d'amore e la dimensione sal
vifica concludendo che «chiunque voglia essere cristiano può perciò 
comprendere ed accettare la consacrazione a Maria in questo 
senso»91 • 

C. .,.Professione della trascendenza divina» 
Q. Alfaro) 

L'a.nalisi di J. Alfaro è terminologicamente più rigorosa e conse
~uenztale. Ammesso il principio che la consacrazione è «una profes
swne della trascendenza divina» (più concretamente è il «riconoscere 
liberamente che si è nello stato di consacrazione a Dio in CristO>> nel 
battesimo), bisogna t raro e la conclusione che 

«una consacrazione propriamente detta non si fa se non a una Per
sona divina perché la consacrazione è un atto di latria, il cui termine fi
nale può essere unicamente Iddio,.92. 

Maria ha certamente una funzione singolare nell'economia della 
salvezza: 

89 lvi, p. 35. 
90 lvi, p. 36. 
91 lvi, p. 39. 
92 J. ALFARO, Il cristocentrismo della consacrazione a Mar~ nella congrcg.1zione 

ma~na, Roma, Stella matutina, 1962, p. 21. 
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«11 rapporto di Maria a Cristo è unico, perché soltanto lei è la ma
dre del Verbo incarnato[ ... ]. In Maria si è realizzata la partecipazione 
più alta possibile al mistero di Cristo come Verbo incarnato e Salvato
re [ ... ]. Maria è la sola persona creata che ha una funzione universale 
nel mistero della salvezza,.9J. 

Il cristiano non può pertanto esimersi da un'unione permanente 
con Maria, poiché «la modalità mariana modifica l'intera economia 
della salvezza». Il congregato, poi, porta a perfezione l'amore e la di
pendenza verso Maria con una «donazione totale di sé»: 

«Donazione totale, che chiamerei con la significativa espressione la
tina 'donatio vialis', non terminata a Maria, ma per Maria e con Maria 
a Cristo•94 • 

Con questo contenuto si può parlare propriamente di «Consacra
zione a Maria?». Alfaro risponde con tutta onestà in modo negativo: 

«Ma qui sta il punto importante: la trascendenza divina non è parte
cipabile dalla creatura, perciò a mio parere non si può parlare di una 
vera consacrazione, neppure analoga, fatta a una persona creata. 

L'analogia ha il suo limite. Vi sono proprietà divine che non sono 
partecipate, come è proprio della trascendenza, cioè per cui Dio è Dio. 
Consacrazione, propriamente detta, è quella che si fa a Cristo perché 
Cristo è Persona divina. In un senso largo e piuttosto improprio {ma 
possibile, perché tante volte si impiegano le parole in senso largo) si 
può parlare di consacrazione a Maria come donazione totale di sé a lei 
(con esclusione di ogni legame contrario), come riconoscimento della 
nostra dipendenza da lei, come affermazione della sua dignità suprema 
fra le persone create: questi elementi giustificano che si possa parlare di 
consacrazione a Maria in un senso piuttosto largo»95. 

L'impostazione di Alfaro prevale nella Congregazione mariana, 
influendo sull'esclusione dei termini «Consacrazione a Maria» nei 
nuovi Principi generali {1968), che adottano l'espressione «donazio
ne totale a Dio in unione con Maria» (n. 8). 

Questo procedimento teologico, mentre radicalizza il significato 
di «consacrazione» caricandolo biblicamente come riconoscimento 
della trascendenza, assume a punto di partenza il contesto salvifico 
generale per comprendere e verificare gli atteggiamenti cultuali alla 
luce della teologia. 

9J lvi, pp. 16-17. 
94 lvi, p. 21. 
9s lvi, p. 22. 
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2. FASE DEL RICUPERO ATTUALIZZATO 

Proprio all'uso, che ha reso più generico il termine consacrazio
ne, si richiama F. M . Franzi inaugurando l'VIII Settimana di studi 
mariani (Roma, 1968): 

«Il te~mine 'consa~razi_one' vi~ne .u~ato per esprimere rapporti sacri 
con Marta, senza equtvoct o ambtgmta, da tutta la tradizione ascetica 
mariana almeno di questi ultimi tre secoli,.96, 

~ranzi si '?uove sulla li~ea di J. ~e Fina~ce quando applica l'ana
lo.gta.' ffi:a egh J?resta attenz10ne al hnguagg10 asserendo di dover so
stttutre tl termme consacrazione qualora risultasse equivoco o ambi
guo: 

«Tuttavia in un senso analogico non si vede quale difficoltà vi sia a 
parlare di consacrazione a Maria, quando si intende appunto esprimere 
u~ ra~porto. sacro, cultuale in ordine a Lei. Non è che un caso dell'ap
phcaz!O~e ~~ un noto pri_ncipio: ciò che si ~ic~ di Dio e di una creatura, 
non lo st. dtce nel medes~mo senso, ma, dt Dto in senso proprio, della 
creatura m senso analogtco. 

In ordine a Dio, il rapporto di culto è atto di latria· in ordine alla 
Santa Vergine, è atto di iperdulia. ' 
L'appli~azione di questo principio è cosa normale e non crea difficolt.à, 
e non ~~ ve~e com~ u~a?dolo ~er il termine 'consacrazione' possa crea
re equtvoct o ambtgutta. - Se h creasse, sarebbe certamente inopportu
no un tale uso•'7• 

L'imJ?OStazione analogi~a di d~ ~inan~e - Franzi guadagna ter
r~no ~ ~~~ne ~ccolta da van auton, 1 quah apportano un contributo 
dt chtanftcaz10ne e approfondimento in varie direzioni. 

A. Uso analogico di «Consacrazione» 

. ~a .chiarifi~azione teologica procede sul binario dell'unità
disu~ztOne. Dtventa per tutti un dato acquisito che la «consacrazio
ne» m senso stretto e secondo l'uso biblico implica un atto di latria 
(~clorazione). ed è ri~ervata a Dio. Tuttavia si può parlare di consacra
ZlOne a Mana non m senso metaforico, ma in senso proprio anche 
se analogico, secondario, derivato e strumentale'&. ' 

96 F. M. F~NZI, Per un orientamento sul tema della 'consacrazione a Marza', 1n 
AA.Vv., Teologza e pastorale della consacrazione a Maria, o.c. (alla nota 70) p. 8. 

97 lvi. 
98 Cfr. G. M. STANO, Fondamenti biblici della consacrazione a Maria, ivi, ·pp. 14-
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Partendo da un testo del Montfort, A. Bossard compie un'analisi 
acuta circa la possibilità di una vera consacrazione a Maria, inserita 
nell'unica dinamica consacratoria orientata al C risto: 

«Nella consacrazione proposta dal Montfort si tratta di un unico 
movimento che ci proietta verso il Cristo[ ... ]. Ma questo unico movi
mento comporta due relazioni distinte: quella che ci unisce a Maria 
'mezzo perfetto' e quella che ci unisce a Cristo 'nostro fine ultimo'. 

Queste due relazioni distinte sono specificate dal loro termine. Se si 
può avere per Cristo un atteggiamento che sa di latria, di stretta adora
zione, ciò evidentemente non vale per Maria, che è e rimane una 'pura 
creatura'. Bisogna dunque giungere alla conclusione[ ... ] che se il dono 
totale e la conseguente dipendenza vissuta hanno la stessa estensione in 
rapporto al Cristo e in rapporto a Maria, essi differiscono tuttavia nel
la loro natura»99• 

Ma se il senso e il contenuto non sono uguali quando si riferisce 
la consacrazione a Cristo e a Maria, non si rischia di coprire con uno 
stesso termine due realtà diverse? 

Bossard risponde richiamando la dottrina classica dell'analogia 
che implica uguaglianza oltre che differenza: 

«C'è analogia quando si può stabilire una certa corrispondenza tra 
due realtà, perché presentano somiglianze, punti in comune. La defini
zione perfett~mente valida per l'una si applica solo imperfettamente 
all'altra [ ... ]. E molto chiaro che più i punti in comune saranno consi
stenti e numerosi, più l'avvicinamento che comporta l'utilizzazione 
dello stesso termine sarà giustificato. Invece, più il legame si allenterà, 
più l'uso dello stesso termine rischia di divenire ambiguo e sorgente di 
confusione» 100• 

Tutto sta a trovare il concetto o elemento comune, che permetta 
l'uso analogo della consacrazione in rapporto a Cristo e a Maria. Al
cuni individuano tale contenuto nell'appartenenza, altri nel dono to· 
tale o nella disponibilità radicale101 , che nei riguardi di Maria si m o-

15; S. DE FIORLS, Riflessioni teologiche sulla consacrazione a Maria, in Maria presenza 
viva nel popolo di Dio, Roma, Edizioni monfonane, 1980, pp. 365-367; A. MARRAN· 
ZINI, Consacrazione a Maria in prospettiva teologico-antropologica, a.c. (alla nota 73), 
p. 59. 

99 A. BossARD, Se consacrerà Marie, in Cahiers marials 28 (1983) n. 137, pp. 101-
102. 

100 lvi, p. 102. 
101 A. BossARD parla di «appartenenza e dipendenza radicale• (it·z. pp. 102-103); 

similmente A. PoMPEI scorge l'elemento comune •nell'accettazione volontaria di 
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dula in corrispondenza alla sua funzione nella storia della salvezza. 
Si passa così da un procedimento di tipo filosofico al confronto con 
la rivelazione neotestamentaria, dove Maria appare come prato
consacrata e madre del discepolo amato. Allora si converge comune
mente verso l'affermazione di P. Grelot: 

«La 'consacrazione a Maria' non può essere altro che il riconosci
mento filiale della sua maternità, nella prospettiva aperta da Gv 19, 26-
27>>1o2. 

Prima di scendere in questo terreno storico-salvifico, si precisa 
che la «consacrazione» alla Vergine non è semplicemente «vialis» o 
funzionale, poiché Maria è una persona, quindi un fine anche se in
termedio; pur essenzialmente relativa a Cristo, Maria non è stru
mentalizzabile: 

«Non si tratta certamente di consacrazione parallela o competitiva 
con quella a Dio, perché derivante da essa e finalizzata ad essa. Non è 
neppure identica a quella dovuta a Dio in quanto riconosce il livello 
creaturale di Maria. Ma non è neppure una consacrazione solo 'funzio
nale', che ridurrebbe Maria ad un semplice mezzo o strumento nel pia
no della salvezza. La teologia delle realtà terrestri ci ha insegnato che le 
creature non sono semplici gradini per andare a Dio, ma fini secondari 
da valorizzare nel loro ordine immanente voluto da Dio stesso. In par
ticolare dobbiamo 'amare l'uomo, diciamo, non come strumento, ma 
come primo termine verso il termine supremo, trascendente, principio 
e ragione di ogni amore' 103• Pertanto 'è consentito al nostro culto di 
fissarsi direttamente sulla Madonna' 104, accettando in modo vitale la 
sua persona e il suo ruolo. Consacrarsi a Maria equivale a riconoscere 
la sua partecipazione unica alla santità di Dio e all'opera santificatrice 
di Cristo nello Spirito, mediante un impegno vitale che include dispo· 
nibilità assoluta, dono totale, servizio nell'amore, sintonia spirituale 
[ ... ] in vista della realizzazione del regno di Dio [ ... ] » 105• 

un'appartenenza• (Fondamenti teologici della consacrazione a Maria, in AA.Vv., Teo· 
logia e pastorale della consacrazione a Maria, o.c. alla nota 70, pp. 46-47). Altri vedo
no il contenuto della consacrazione nel dono o •offerta totale e perenne•: S. DE FIO
RLS, Prospettive teologiche circa la consacrazione a Maria, in S. DE FIORES-S. EP1s-G. 
AMORTH,_La consacrazione dell'Italia a Maria, Roma, Edizioni paoline, 1983, p. 50. 

102 P. GRELOT, Marie (Écriture sainte), in Dictionnaire de spiritualité 10 {1977) c. 
422. 

103 PAoLO VI, Allocuzione per la sessione conclusiva del Concilio Vaticano II, 7-12-
1965. 

104 PAoLO VI, Allocuzione per l'incoronazione dell'effige della B. Ve78ine di Pom· 
pei, 23-4-1965. 

tos S. DE FIORLS, Prospettive teologiche ... , o.c., p. 366. 

327 



B. Acquisizioni biblico·teologiche. 

L'approfondimento teologico conduce al confronto con la rivela
zione biblica. Da esso scaturisce che 

«la realtà storico-salvifica in relazione alla quale dobbiamo definire 
ogni consacrazione cristiana è_quella dell'Alleanza, a. t~l punto c~~ al; 
leanza e consacrazione appa1ono come due termm1 correlauv1: e 
nell 'Alleanza e per mezzo suo che il Popolo eletto si consacra a Dio e 
viene consacrato da lui stesso, vedendosi costituito come Popolo esclu
sivamente e totalmente suo» 106• 

Oltre ad un insieme di atteggiamenti e comportamenti derivanti 
dall'alleanza 101, la teologia scopre sia il primato dell'azione consacra
toria di Dio (è Dio che consacra)108, sia il giusto concetto di sacro 
(che non fa riferimento essenziale alla separazione)109, sia infine la 
fondamentale consacrazione cristiana che è il battesimo110

• 

A queste acquisizioni teologiche si ag_giun~ono due ~c~entuazioni 
importanti, non sottolineate dalla ~analogta pre-c~>nctl~are: la co~
sacrazione personale operata da Cnsto a favore dt tuttt 111 e Mana 
ideale del popolo consacrato: 

1o6 JosEPH DE SAJNTE MARIE, Vivere la consacrazione a Maria oggi. Orientamenti 
teologici, spiriwali e pastorali, in La Madonna 27 {1979) 3-4, p. 80. 

101 Cfr. A. VALENTINI, Consacrazione, scelta di un popolo libero, in AA.Vv., Totus 
tuus. Attualità e significato della consacrazione a Maria, R<;>ma, Santuario Mado~·ma 
del Divino Amore, 1978, pp. 43·58; Affidamento·consacrazzone a Dto e ruolo salvifico 
di Maria, in La Madonna 31 (1983) 5-6, pp. 37-49. 

101 «La nostra donazione il nostro affidamento e il nostro impegno sono essen· 
zialmente una risposta alla chiamata e all'azione di Dio. Ovvero la nostra donazione 
è una consacrazione di noi stessi non soltanto perché, da parte nostra, ci dedichiamo 
interamente a Dio, riservando per lui solo la totalit~ del no~ro essere e de~la nostr~ 
esistenza, ma lo è più profondamente ancora p~rche è un.a nspo~ta alla c~1amata. d1 
Dio e perché, nell'accettare la nostra risposta, D10 stes~o c1 fa suo1, co'?umcan~oc1 la 
propria sacralità e santità, sicché consacra~doci a Dio s1amo .consacrati, vale a d1re sa· 
cri, da lui stesso• O· DE SAINTE MARIE, Vwere la consacrauone ... , o.c., p. 83). 

10'1 Si è appurato che l'aspetto primario del sacro •non è la separazione dal. divi· 
no ma il venirne positivamente a contatto• (H. Sebass). «Consacrare è dare agh esse· 
ri ~alle loro finalità un senso ultimo, attualizzare nella coscienza l'appartenenza alla 
condizione terrestre integrale a un polo trascendent~ che la foJ?d~ pur ess~ndole i m· 
manente• 0. Grand' Maison). Pertanto, •consacrazione non SI nduce a nset;a cui· 
tuale, ma indica soprattutto l'offerta a Dio della propria vita ed. è sempr~ umta alla 
missione di annuncio e di santificazione» (S. DE FtORES, Prospettwe teologtehe ... , o.c., 
p. 368}. 

110 lvi, con riferimento a LG 44. 
111 Cfr. l'analisi di Gv 17,16-18 in A. MA!tRANZINI, Consacraziont a Maria ... , a.c. 

alla nota 73, pp. 5!-53. 
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«Maria è la sintesi dell 'antico popolo dell'alleanza e l'espressione 
più pura della sua spiritualità. Lei è davvero la 'proprietà particolare' 
(Es 19,5) del Signore, consacrata interamente al suo servizio. 

La Vergine non solo comfendia in sé la fede dell'antica alleanza, ma 
è anche la prima credente de Nuovo Testamento, la prima di quel po
polo messianico dal cuore nuovo e dallo spirito nuovo che camminerà 
nella legge del Signore (cfr. Ez 36,26-27). 

Su di lei, creatura senza peccato e piena di grazia, discende lo Spiri
to che plasma tutto il suo essere e la rende tempio del Dio vivente e ar
ca dell'alleanza. Ella viene consacrata per il servizio di Dio, ma solo 
dopo aver dato il suo libero e generoso consenso: 'Eccomi, sono la ser
va del Signore, avvenga di me quello che hai detto' (Le 1,38). 

Per Maria, come per Israele, la consacrazione a Dio non può essere 
un atto isolato, ma una scelta che orienta tutta la sua vita: 'consacrò to
talmente se stessa quale ancella del Signore alla persona e all'opera del 
Figlio suo' (LG 56)»112• 

L' ispirarsi a Maria consacrata al Signore si accompagna all 'acco
glienza di lei come madre, per dono di Cristo crocifisso, secondo il 
prezioso testo di Gv 19, 25-27. D agli studi esegetici recenti appren
diamo il senso pregnante dell'accoglienza di Maria da parte del disce
polo: 

«Accogliere (lambanein) nel vocabolario giovanneo è il verbo della 
fede: indica un atteggiamento spirituale, 'implica una disponibilità e 
partecipazione del soggetto' e una disposizione interiore di apertura. 
Quando riguarda la persona di Gesù, come in Gv 1,12, 'è praticamente 
sinonimo di pistéuein' (credere) - dice l. de la Potterie -concludendo 
che 'accogliere Gesù e accogliere la sua Madre sono, in definitiva, due 
atteggiamenti equivalenti' 113• Ora è risaputo che la fede giovannea non 
è solo accettare con assenso intellettuale le affermazioni di Gesù, ma si
gnifica 'sottoporsi a Cristo' (H. Dodd), 'dire di sì alla persona di 
Gesù ... decisione fondamentale e totale ... legame personale con lui in 
una crescente comprensione, confessione aperta ed amore attivo' (R. 
Schnackenburg), 'consegna alla sapienza di Dio' (D. Mollat)>> 114• 

Da questa ricerca teologico-esegetica risulta un 'inversione di mar
cia circa il modo di concepire e presentare la 'consacrazione' a Ma-

112 A. V ALENTINI, Consacrazione, scelta di un popolo libero, a.c., pp. 55-56. Cfr. 
pure S. CIPRIANI, Maria e la consacrazione del popolo di Dio, in La Madonna 30 (1982) 
3·4, pp. 33-42; H. CAZELLES, L 'Esprit qui consacre le Christ, Marie et l'Eglise, in Ca· 
hiers marials 28 (1982) 3, pp. 131-145. 

11 J l. DE LA POTTERIE, La parole de jésus 'Voici ta Mère' etl'accueil du Disciple, in 
Marianum 36 (1974} p. 33. 

114 S. DE fiORES, Proposte teologiche circa la consacrazione mariana, in L1 J1adon· 
na 30 (1982} 3-4, p. 8. · 
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ria. Si comprende che essa <<SÌ legittima solo come un aspetto, una 
parte o un elemento, senza dubbio valido e qualificante, della consa
crazione più fondamentale con cui un cristiano si consacra a Dio per 
mezzo di Cristo nello Spirito»115• Occorre pertanto partire dall'al
leanza o dal battesimo per inserire nel giusto posto e con la propria 
funzione il riferimento alla Madre del Signore. 

La Scrittura, riservando il termine <<consacrazione» al rapporto 
con Dio, non condanna l'uso analogico di esso nel senso di un'attri
buzione parziale e limitata del suo concetto o di qualche suo elemen
to a una creatura santa come Maria. Non si può negare però che ci 
allontaniamo dal senso biblico e carichiamo di ambiguità (con l'esi
genza di esplicite precisazioni e distinzioni) la parola 'consacrazione' 
se la riferiamo in prima istanza a Maria. Perciò si ricerca un nuovo 
linguaggio che tenga più rigorosamente conto dei risultati teologici. 
Nel ventaglio di proposte, si distingue quella che intende rifarsi al 
termine biblico di accoglienza: 

«Se dovessimo esprimere una preferenza, questa sarebbe per 
un'espressione biblica messa in evidenza nel nostro tempo nell'esegesi 
di Gv 19,27: l'accoglienza di Maria da parte del discepolo amato da Ge
sù. Accogliere Maria, con tutta la ricchezza di atteggiamenti spirituali 
che comporta il termine giovanneo, è una proposta realistica e sempli
ce, che ha il vantaggio di essere biblico e quindi potenzialmente anche 
ecumenico. Accogliere Maria significa aprirsi a lei e alla sua missione 
materna, introdurla nella propria intimità spirituale dove già si è accol
to Cristo e gli altri suoi doni nella fede: è un'espressione che evoca tut
ta la spiritualità cristiana e mariana (sebbene a diverso livello) nel Nuo-· 
vo Testamento. Dal punto di vista culturale l'accoglienza dell'altro è 
imperativo categorico se si vuole costruire una società che sia vera co
munione»116. 

C. Problema della consacrazione collettiva. 

Un altro settore della riflessione recente è costituito d~l rapporto 
tra consacrazione personale e consacrazione comunitaria. E risaputo 
che una delle obiezioni ricorrenti riguarda gli atti di consacrazione 
di una collettività da parte di un suo rappresentante, sia pure qualifi
cato: come questi può includere nel suo gesto persone ignare o con
trarie e perfino atei? 

La giustificazione degli att.i di consacrazione collettiva è riposta 
innanzitutto nel fatto che essi sono compiuti dai legittimi rappresen-

m S. DE FIORES, Riflessioni teologiche ... , a.c., p. 369. 
11 6 S. DE FIORES, Prospettive teologiche ... , a.c., p. 52. 
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tanti della comunità, cioè dai suoi capi o responsabili: 

«La consacrazione - afferma A. Bossard - viene fatta con la media
zione di persone che hanno un 'potere', una responsabilità nei con
fronti di coloro che essi consacrano. Questo potere, che in definitiva è 
confèrito da Dio, deve esercitarsi al servizio di quelli che sono stati lo
ro affidati. In sostanza, il loro gesto è il riconoscimento del fine pro
fondo del loro servizio: condurre al Signore, 'fargli appartenere' colo
ro dei quali essi hanno la responsabilità. Nella misura del loro potere, 
essi possono dare,ll7• 

Nell'analisi di Joseph de sainte Marie (t 1985) la consacrazione 
comunitaria rientra nell'ordine seguito da Dio, come un momento 
mediatore tra la consacrazione del capo e quella dei singoli: 

«Nell'economia dell'Alleanza, prima viene consacrato il Capo, il 
Mediatore: Abramo, Mosè, Cristo. Poi viene consacrata la comunità, 
come lo si vede nel patto sinaitico e nel giorno della Pentecoste. Final
mente, la consacrazione viene comunicata ai singoli: per mezzo del 
sangue e della circoncisione, in Israele; per mezzo del battesimo, nella 
Chiesa, affinché essi entrino liberamente, uno ad uno (Gv 10,3), 
nell'Alleanza che li unisce a Dio e ai propri fratelli nella persona del 
Mediatore. Sempre dunque, ritroviamo questi tre tempi: consacrazio
ne del capo-mediatore; consacrazione, per mezzo suo, della comunità; 
consacrazione dei singoli. Soltanto con quest'ultima, l'opera dell'Al
leanza è completa>> 118• 

Questo ordine è seguito nella consacrazione della chiesa locale o 
universale compiuta dai vescovi o dal papa, i quali non intendono in 
tal modo violentare la libertà dei singoli, ma interpellarli ad assume
re la propria responsabilità personale accettando il piano di Dio: 

<<l vescovi polacchi non hanno imposto l'atto chiaromontano del3 
maggio 1966 a tutti i fedeli della Chiesa. Essi hanno solo avanzato una 
proposta, hanno invitato e chiamato ciascuno di noi singolarmente. 
Allora -diciamo ancora una volta- rifletti, e non solo rifletti, ma trova 
in quell'atto di consacrazione il tuo posto, perché in esso c'è posto per 
ciascuno. Il posto che tu devi occupare con la tua vita•• 119• 

Una spiegazione che sfugge ad ogni sostituzionismo vede questi 
atti di consacrazione delle comunità come una «preghiera di interces-

117 A. BossARD, Consacrazione, in Piccolo dizionario mariano «Ecco tua Madre!», 
Edizioni monfortane, Roma 1981, p. 78. 

us J. DE SAINTE MARIE, Vivere la consacrazione ... , a. c., p . 94. 
11 9 Omelia a Jasna Gora, 3-5-1978. 
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sione» non generica, ma finalizzata ad ottenere ciò che significa la 
consacrazione stessa per i membri reali e potenziali della Chiesa: 

<<L'atto di consacrazione a Maria, che come ogni altra forma di pre
ghiera è in ultima analisi rivolta a Dio, intende intercedere la grazia di 
vivere il proprio essenziale riferimento al Signore per la comunità dei 
credenti, ma anche per tutte le creature per quanto inconsapevoli od 
ostili a questo riferimento. Poiché la salvezza è un dono che ragione
volmente non si può rifiutare, nessuno può impedire che essa sia og
getto di una preghiera di intercessione. E nessuno può d'altronde of
fendersi che si preghi per lui, poiché l'intercessione rientra nei doveri 
derivanti dall'amore fraterno ed è sempre rispettosa della libertà perso
nale come lo è la grazia che essa implora» 120• 

Resta l'obbligo di non disattendere le istanze socio-culturali, on
de togliere ogni apparenza di coercizione e ogni astrattezza o ineffi
cacia all'atto di consacrazione: 

«Perché abbia significato la proposta di un atto collettivo occorro
no pertanto determinate condizioni: legittimità concettuale e degli 
operatori, adeguata preparazione, accentuazione della proposta rispet
to all'obbligo, convalida personale. Anche l'atto di affidamento collet
tivo a Maria, senza tali requisiti funzionali sarebbe dal punto di vista 
sociologico solo un fatto nominale e formale» 121• 

3. FASE DEL LANCIO DELL'AFFIDAMENTO A MARIA 

L'elezione di Giovanni Paolo II al pontificato (16-10-1978) ha ini
ziato una fase di rilancio della consacrazione a Maria nella forma di 
affidamento, sia a livello personale che collettivo. Fin dall'inizio il 
papa ha dichiarato la sua «fiducia totale» nella Madre di Gesù riba
dendo il suo motto episcopale Totus tuus; poi, nel corso del suo servi
zio pontificio, specie durante i suoi numerosi viaggi apostolici, ha 
compiuto atti di offerta, consacrazione e affidamento a Maria delle 
varie Chiese nazioni e continenti122 • I più importanti sono quelli del 

120 S. DE FIORES, Prospettive teologiche ... , a.c., pp. 57-58. 
121 G. ScARVAGLIERI, Valore e significato dell'atto di consacrazione o affidamento 

collettivo a Maria, in La Madonna 31 (1983) 5-6, p. 190-191. 
122 GIOVANNI PAOLO II ha pronunciato formule di consacrazione e affidamento 

come segue: 1978 Roma; 1979 Guadalupe, Jasna G6ra, Knock, Washington, Mar
molada, Loreto; 1980 Torino, Kinshasa, Parigi, Aparecida, Altotting; 1981 Isole Fi
lippine, Nagasachi, Roma (S. Maria Maggiore); 1982 Kaduna, Bologna, Fatima, Lu
jàn, Saragozza; 1983 Suyapa, Port-au-Prince, Jasna G6ra, Lourdes, M.1riazell; 1984 
Roma (P.zza S. Pietro), Mounth Hagen, Isole Salomone, Thailandia, Einsiedeln ... 
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7 giugno e 8 dicembre 1981 (celebrazione in S. Maria Maggiore del 
1550° anno dal concilio di Efeso), del 13 maggio 1982 a Fatima e del 
25 marzo 1984 a Roma (in unione con l'episcopato): in tali atti Gio
vanni Paolo II ha affidato e consacrato il mondo a Maria, per vivere 
la consacrazione di Cristo per l'intera famiglia umana123. 

Circa il linguaggio espressivo di questi gesti, papa Wojtyla non si 
lega a formule stereotipe, ma ricorre a vari termini, che tengono 
conto del contesto pastorale: affidare, consacrare, dedicare, offrire, 
raccomandare, servire ... La sua preferenza è per il binomio: affidare
consacrare, con sensibile primato del primo verbo. Anzi dal7 giugno 
1981 entra nei testi il neologismo 'affidamento', suscitando interesse 
e alcune interpretazioni teologiche, che vanno qui recensite. 

A. Tesi della distinzione. 

È rappresentata da Egidio Viganò, rettor maggiore dei salesiani, 
che invitando tutte le comunità salesiane a pronunciare l'atto di affi
damento a Maria ausiliatrice, madre della Chiesa ( 14-1-1984) espone 
la differenza fra i termini consacrazione e affuiamento: 

<<Qualcuno si ~uò ~hiedere 9uale dif~erenza ci sia .tra 'att.o d~ cons~
crazione' e 'atto di affidamento . Non s1 tratta solo d1 camb1o d1 termi
ni, ma di approfondimento di concetti. Per il Vaticano II la 'consacra
zione' è un atto effettuato da Dio: è un dinamismo che scende dall'alto 
a sigillare un progetto divino assegnato a chi è chiamato: l'uomo 'viene 
consacrato' da Dio attraverso la Chiesa. Parlando poi dell'atto perso
nale di risposta alla consacrazione, il Concilio preferisce dire dei consa
crati che essi 'hanno offerto totalmente la loro vita al servizio di Dio' 
('mancipaverunt'), e che s'impegnano nella Chiesa con una 'donazione 
di sé' ('suipsius donatio') (PC 5). 

[ .. . ]È bene avere chiara questa visione teologale del 'consacrare' che 
viene dall'alto, e del 'donarsi' od 'offrirsi' od 'affidarsi' che procede da 
noi. La consacrazione la realizza Iddio attraverso la Chiesa; essa è so
stanzialmente quella del Battesimo, della Cresima, dell'Ordine (per chi 
è diacono o prete), e quella della Professione religiosa, che ha le sue 
profonde radici nella consacrazione battesimale [ ... ]. 

Invece, l'Atto di Affidamento non crea nuovi rapporti di consacra
zione, bensì rinnova, approfondisce, assicura, fa fruttificare quelli che 

12J Circa l'atto di affidamento del25 marzo 1984, cfr. gli articoli de L 'Osservatore 
romano raccolti in AA.Vv., Vivere l'affidamento a Maria, Roma, Logos, 1984 .. Rea
zione molto critica da parte del teologo valdese P. RICCA, Paganeszmo zmpuro, m La 
luce 9-4-1984 (preceduta da nota di u~ale tono di~· GIA~PICCOLI in La luce 23-3-
1984): rispondono da diverse prospettive L. SARTORI m !amzglta crzstzana 17-6-1984 e 
A. SERRA, Il 'posto' di Maria nella storia della salvezza, m L 'osservatore rom.mo 18-8-
1984, p. 5. 
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già esistono, scoprendo i loro nascosti vincoli con Maria, Sposa dello 
Spirito Santo e Madre della Chiesa»124

• 

La tesi salesiana è per la distinzione dei concetti di consacrazione e 
di affidamento: i due termini non sono intercambiabili, perché i con
tenuti che esprimono non coincidono. L'uso dovrà quindi essere re
golato con precisione per non cadere nell'equivoco, attribuendo al 
termine affidamento i contenuti di consacrazione e viceversa. 

Il teologo salesiano G. Gozzelino riespone la distinzione tra i due 
termini, . precisando l'affidamento (come movimento ascendente 
dell'uomo in risposta all'azione consacratoria discendente di Dio) in 
modo da evitare ogni rischio di inconscio pelagianesimo: 

«Appellandosi al concilio Vaticano II ed alla pratica linguistica di 
Giovanni Paolo II, egli spiega che la consacrazione, quando venga inte
sa nel senso più stretto, designa il dinamismo discendente dell'azione 
di Dio che solleva gli uomini alla partecipazione della Sua ricchezza, e 
dunque rappresenta la pro-posta ( = ciò che Dio mette davanti, l'inizia
tiva che assume in rapporto alla salvezza od ad una particolare missio
ne) presentata alla libertà umana. Mentre viceversa, l'affidamento desi
gna il dinamismo ascendente dell'azione dell'uomo che si lascia pren
dere da Dio, ossia è la risposta ( = il sì umano, reso possibile da Dio 
medesimo, all'offerta di Dio) che scaturisce dalla libertà umana quan
do accetta l'opera di Dio nella propria storia» 125• 

Gozzelino indica pure il significato profondo dell'atto di affida
mento a Maria, che non è solo una formula di preghiera rivolta a lei, 
ma la decisione di inserirei nella sua risposta a Dio, «di buttarci nelle 
acque possenti e vorticose della santità di Maria»: 

«Per sé l'atto è una preghiera di consegna di se stessi a Maria, incar
nata in una formula che dà voce alla volontà di affidarsi a lei. La for
mula può esprimersi in un testo ufficiale da recitare in qualche occasio
ne di particolare importanza, o può tradursi in parole proprie da pro
nunciare nel momento che ciascuno ritiene più opportuno. Ciò che 
davvero conta, infatti, è la volontà espressa dalla formula. L'affidamen
to, cioè, consiste in una serie di decisioni: eccoci al nocciolo della que
stione. Consiste nel proposito di immergersi il più profondamente 
possibile, come lasciano intendere le due parole chiave: 'affidamento' e 
'Maria', nella risposta personale che la Madonna ha dato e dà all'opera 
di salvezza di Dio a favore de li 'umanità. Di farlo, anzi, per lo scopo 

12• E. VIGANÒ, L'affidamento a Maria, in Maria ausiliatrice 4 {1983) pp. 2-3. 
12s G. GozZELINO, Affidamento a Maria Ausiliatrice madre della Chiesa, Torino, 

Centro mariano salesiano, 1984, p. 3. 
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preciso di impregnare se stessi della vitalità straordinaria del consenso 
di Maria a Dio»I26. 

B. Tesi dell'identità. 

ll primo a notare il cambio di linguaggio nella preghiera compo: 
sta da Giovanni Paolo II per il 7 giugno 1981, è mons. F. M. ~ranz1 
in un articolo pubblicato nello stesso anno, dove osserva che 1! papa 
«non parla di consacrazione, ma solo di affidament0»127

• 

Franzi pensa che si tratti di una scelta int~nzio~ale e sig~ificativa, 
perché il termine affidamento offr~ d':l~ parucolan vantaggi: -yer
mette di superare «una certa ambigUita>> della parola consacrazwne, 
che richiama «un contenuto religioso così profondo che sembra cor
rispondere unicamente ai rapporti c~e abbiamo. con Dio»! - è più 
adatto ad esprimere «quelle forme ~~ consa~razwne ~h e. ng~a~dan? 
gli altri>>, perché rende subito con chiarezza 1l senso d1 tah atti d1 soli
darietà e carità 128• 

Anche se offre questi vantaggi, il termine affidamento non differi
sce sostanzialmente dalla parola consacrazione: 

«Rilevo che il S. Padre stesso usa indistintamente l'uno e l'altro ter
mine, quasi fossero due sinonimi, senz~ diversità di contenut? tr~ le 
due espressioni. Pio XII, nella consacraziOne del mondo a !vfa:Ja, dtce: 
'affidiamo, raccomandiamo, consacriamo'. P~d~e Doman,skt n:tt f~ n_ota
re che anche negli scritti del Beato K~lbe SI nscontra l u_so m_dtsunto 
dei due termini: la consacrazione {m polacco: posw1eceme) e la 
dedizione-abbandono (in polacco: oddanie). 

E si comprende come sorge questa sinonimia dei termini»129
• 

In pratica non abbiamo «parole adegua~e~ per esprimere i nostri 
rapporti soprannaturali con Maria. I termmt che usiamo «evocano» 
la realtà, ma la esprimono solo <<SOtto un aspetto>> e «da angolature 
diverse>>: 

«Il termine affidamento si richiama a rapporti natu~al~, u~ani_ che 
possiamo avere con una persona ed ha. ~n contenuto d1 ft_ducta, d1 ab
bandono, di docilità, di dipendenza, dt 1mpe~no a obb~dtre ... E tutto 
ciò lo possiamo intendere anche nei rapporti con Mana. 

126 lvi, p. 2. Cfr. pure D. BERTETTO, Consacrazione e affidamento, in Maria ausi· 
liatrice 4 (1983) 7, pp. 14-15. 

121 F. M. FRANZI, «Consacrazione» o «affidamento»?. , in Mi/es lmmaculatae 17 
(1981) p. 218. 

12s lvi, pp. 218-219, 224-225. 
129 lvi, pp. 225-226. 
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Possiamo, quindi, veramente affidarci a Lei. 
Il termine consacrazione ha un contenuto semantico più profondo, 

di valore religioso. Richiama i rapporti sacri che collegano la nostra 
esistenza e la nostra attività con Dio. 

Nell'ambito cristiano, tale richiamo ci fa subito pensare alla condi
zione di 'figli di Dio' a motivo del nostro inserimento a Cristo per il 
mistero della Redenzione; ci richiama il Battesimo e tutta l'opera santi
ficante - quindi consacrante - della grazia in noi. 

In quest'opera Maria è presente e operante come madre. 
Possiamo dunque esprimere i nostri rapporti con Lei con questo lin
guaggio religioso; con l'avvertenza, però, che usando il medesimo ter
mine di 'consacrazione' per esprimere sia il nostro rapporto con Dio 
che quello che ci collega con Maria, dovremo spiegare con cura che ta
le termine, nei riguardi di Maria, lo usiamo solo in senso analogico» 0 0 . 

La preferenza per affidamento non deve pertanto lasciar cadere 
consacrazione e «nemmeno esasperare la differenza tra i due 
termini», poiché «in realtà si tratta [ .. . ] di un problema pastorale di 
linguaggio» 131 . 

Si inserisce decisamente in questa corrente G. Meaolo, che si pro
nuncia per l'identità sostanziale, pur ammettendo una «sfumatura» 
dei due termini: 

<<Non alternativa (o consacrazione, o affidamento) e neppure 
unione-collegamento (e consacrazione e affidamento), ma forse piutto
sto esplicitazione: Consacrazione è Affidamento» 132• 

C. Tesi della dimensione mistica. 

Questa interpretazione muove da un testo del Montfort 133 e con
clude che l'affidamento è incluso nella consacrazione, ma <<accentua 
una componente di amore fiducioso [ ... ]e la disposizione a lasciarsi 
condurre da lei (Maria) nella vita» 134• 

u o lvi, p. 227. 
131 lvi. 
D2 G. MEAOLO, Consacrazione·affuiamento al Cuore Immacolato di Maria, 

Sant'Omero (TE), Movimento sacerdotale mariano d'Abruzzo e Molise, (1984) p. 
12. 

133 «Con questa devozione si affida tutto quanto si ha alla Vergine santa e fedele, 
costituendola depositaria universale di tutti i nostri beni di natura e di grazia. Alla 
sua fedeltà ci affidiamo, sulla sua potenza ci appoggiamo, sopra la sua misericordia e 
carità ci fondiamo ..... (S. LuiGI DA MoNTFORT, Trattato della vera devozione a Maria, 
n. 173). 

134 S. DE FIORES, Sulla lunghezza d'onc/4 di Maria. 31 attualizzazioni prr vivere con 
Maria la consacrazione a Cristo, Roma, Edizioni monfortane, 1983, p. 51. 
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Un esame più approfondito dei termini perviene a individuare 
nell'affidamento «l'aspetto mistico di fiducia e disponibilità di chi si 
vuoi far condurre dallo Spirito Santo sul paradigma di Maria e trami
te lei»135; nella consacrazione - secondo l'uso corrente · - prevale 
invece l'aspetto di impegno totale. La differenza tra i due termini 
non è data dai movimenti discendente e ascendente, ma dagli aspetti di 
attività (consacrazione come dono-impegno) e ricettività (affidamen
to come sintonia fiduciosa e disponibile): 

<< a. Affidamento significa abitualmente 'rimettersi alla fiducia, 
all'assistenza, alla protezione altrui, abbandonarsi fiduciosamente' 
(BATTAGLIA, Grande dizionario della lingua italiana). Esso include un 
atteggiamento di interiore fiducia, che si esprime in atto corrisponden
te. Per compiere un atto di affidamento è dunque necessario avere fidu
cia nella persona alla quale si affida o consegna qualcosa e perfino la 
propria vita. 

La Bibbia non solo conosce la fiducia in Dio, ma presenta il fare af
fidamento su Dio come atteggiamento fondamentale del credente. I 
Salmi ripetono come ritornello: 'Dio mio in te confido: non sia confu
so' (25,2) ... 

b. Consacrazione indica nell'uso corrente 'dedicare interamente, 
impegnare la propria vita a favore di altri, sacrificandosi e lottando per 
essi; mettere a disposizione di altri le proprie capacità di lavoro e di 
pensiero' (BATTAGLIA). Consacrarsi equivale dunque impegnarsi con 
totale disponibilità. 

Nella Bibbia la consacrazione è un atto di Dio, che non solo confer
ma la trascendentale relazione a lui inscritta nella creatura, ma anche 
introduce nella vita trinitaria giustificando e santificando. È pure certo 
che i cristiani 'consacrati in Gesù Cristo' (1 Cor 1,2) devono risponde
re al dono di Dio con l'offerta della propria vita in senso cultuale: 'Vi 
esorto, fratelli, per la misericordia di Dio ad offrire i vostri corpi ( = le 
vostre persone) come sacrificio vivente, santo e gradito a Dio' (Rm 
12,1) >> 1' 6• 

Pur con queste accentuazioni i due termini si includono a vicen
da: non esiste impegno totale senza fiducia, non esiste affidamento 
senza dono di sé. L 'uomo si affida a Dio con un abbandono attivo, 
cosciente, responsabile e creativo. Questo vale anche nei riguardi di 
Maria; l'affidamento a lei, che procede dalla fiducia nella sua persona 
scelta da Dio per operare maternamente a favore degli uomini, non 
esonera dall'impegno cristiano di adesione pratica alla volontà divina 

m S. DE FIORES, Prospettive teologiche ... , a.c. alla nota 101, p. 51. 
IJ6 S. DE FIORES, Ch~ cos'è l'affid.zmento a Maria, in Atto di affid.zmento alla Ma· 

donna. Tre schemi per un triduo (ciclostilato a cura del Collegamento mariano nazio
nale), Roma, Santuario Madonna del Divino Amore, 1984, p. III/1-2. 
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rivelata definitivamente in Gesù Cristo e nel suo vangelo di 
sal vezza 13 7• 

L'affidamento a Dio per mezzo di Maria svolge una funzione te
rapeutica in un mondo teso all'attivismo e bisognoso di ricuperare il 
senso del primato di Dio nella vita e nella storia. Esso rappresenta 
anche «Un tono di fiducia» per la Chiesa e per il mondo: 

«Dal punto di vista antropologico, l'atto di affidamento a Maria 
rappresenta un varco verso la rico~quista della 'fiducia ori&inari~ o .di 
fondo' tanto necessaria alla societa del nostro tempo. Anz1 un s1m1le 
atto non si spiega logicamente che dentro uno schema di apertura fon
damentale alla realtà. A differenza del nichilista che arrestandosi ai di
svalori dell'esistenza deve continuamente contrarre prestiti con l'esse
re onde ammettere un senso almeno parziale e di per sé contradditto
rio chi dice sì alla realtà totale può coerentemente esprimere tale fidu
cia 'di fondo in singoli atti particolari. In un cammino non assurdo, tut
to infine ha senso. L'atto di affidamento a Maria è un'espressione della 
fiducia originaria senza la quale non ci è possibile né ragionare né vive
re» ua. 

Il discorso sulla consacrazione-affidamento rimane aperto. Que
sti contributi aiuteranno ad una chiarificazione dei concetti, che ha 
bisogno di essere accolta nel linguaggio teologico e nella spiritualità 
popolare. Tutto il discorso sulla spiri_tualità cristiana, specie nella s~a 
dimensione mariana, non può ormat essere trascurat,9 dalla teolo~ta 
a motivo della sua incidenza nella vita della Chiesa. E sempre valtda 
l'istanza di Suarez: saldare (con reciproco beneficio) teologia, pietà e 
predicazione, soprattutto nel campo mariologico tanto fecondo e in
sieme bisognoso di verifica 139

• 

t J7 lvi, p. III/2-5. Cfr. anche J. CASTELLANO CER.VERA, Affidamento e responsabili· 
tà, in AA.Vv., Vivere l'affidamento a Maria, o.c. alla nota 123, pp. 81-83. 

tJS S. DE fiORES, Significato antropologico dell'atto di affidamento. ivi, p. 26. 
tJ9 Cfr. il pensiero di Suarez nel capitolo I di questo libro. 
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Capitolo XI 

MARIA NELLA RIVALUTAZIONE DELLA PIETÀ POPOLARE 

Dopo le critiche acerrime della teologia protestante• e la fine de
cretata dai sociologi e dai teologi della secolarizzazione2, sembrava 
che la «religione» specie nella forma popolare non dovesse essere 
guardata che con disprezzo e con diffidenza. Invece, motivi sociolo
gici e pastorali hanno portato alla ribalta negli anni '70 il tema della 
religione popolareJ. 

In particolare si è giunti alla convinzione che religioso e secolare 
non sono in rapporto di evoluzione, ma dimensioni diverse della 
realtà. 

Oggi infatti si nota un risveglio della religione o della relazione 
con il trascendente, testimoniato dal diffuso ritorno all'occultismo, 
dall'interesse per la meditazione orientale, dalla ricerca del significa
to globale del! 'umanesimo, dalla persistenza della religione e/ o pietà 
popolare4 • 

Questa interessa come fenomeno di massa, che veicola valori co
me l'apertura comunitarias, il senso della festa6 e anche un sentito 
rapporto con Maria, ricco di stimoli per la teologia, la simbologia, la 

1 Cfr. H. ZAHRNT, Alle prese con Dio. La teologia protestante nel XX secolo, Bre
scia, Queriniana, 1969, p. 408 (con la critica di Barth e Brunner alla religione, pp. 
29ss). 

2 Cfr. l'articolo di BAuM, La sopravvivenza del sacro, in Concilium 9 (1973) l, pp. 
21-34. 

J Cfr. Concilium 9 (1973) l, pp. 1-194, dedicato a La persistenza della religione; H. 
Cox, La seduzione dello spirito. Uso e abuso della religione popolare, Brescia, Querinia
na, 1974, p. 365;A. M. GREELEY, L'uomo non-secolare. La persistenza della religione, 
Brescia, Queriniana, 1975, p. 350. 

• Cfr. R. LAURENTIN, La persistenza della pietà popolare, in Concilium 9 {1973) 1, 
pp. 180-193; P. L. PETER, Il brusio degli angeli, Bologna, Il Mulino, 1970, pp. 164; S. 
DE fiORES, Spiritualità contemporanea, in Nuovo dizionario di spiritualità, o.c., pp. 
1516-1520. 

s «Il popolo celebra le feste come un momento di più intensa vita collettiva, rea
lizza in esso una evasione dagli interessi e dagli impegni quotidiani e tende a favorire 
con esse un ravvicinamento dei membri della comunità, anche nella espressione del
le sue esigenze religiose. Si attenuano cosl o si interrompono le tensioni sociali ed 
economiche per lasciare il posto ad una forma di distensione e di gioia il cui valore 
sociale è innegabile. La società moderna avverte la necessità di queste pause che libe
rano dall'oppressione del bisogno e dalla nevrosi• (EPISCOPATO CAMPANO, Il culto po· 
polare e la comunità cristiana, in Il Regno/Documenti 19 (1974) n. 280, p. 121). 

6 Cfr. H. Cox, La festa dei folli, Milano, Bompiani, 1971. 
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cultura. Infatti, la religione popolare si identifica con Maria, simbolo 
della tragedia secolare di povertà e sofferenza, che attualmente sta di
ventando stimolo di liberazione: 

•Questa fondamentale dimensione pasquale ci giunge attraverso la 
devozione alla Vergine Maria, specialmente per mezzo della medita
zione e della recita dei misteri del rosario. Il popolo latino-americano 
si sente interpretato ed assunto in Maria»7 • 

I. Una scoperta di Cox: Maria è viva nel popolo 

Nessuno meglio di H. Cox ha approfondito ed esposto con pun
tualità questo aspetto della pietà mariana dell'America latina. 

L'interesse per Maria sorge in lui come esigenza della teologia ra
dicale che vuole andare alla radice, «ma la radice del problema è l'uo
mo» (K. Marx): «Essere un teologo radicale oggi deve voler dire, al
meno, ascoltare il canto e il singhiozzo delle religioni dei poveri»8• 

Immergendosi nelle religioni folk e nel cattolicesimo dell' Ameri
ca latina, dal Rio Grande ai confini meridionali dell'Argentina, Cox 
ha compreso che l'atteggiamento da prendere di fronte alla religione 
popolare non è di soffocarla o criticarla, ma innanzitutto di speri
mentarla e lasciarsi modificare dalla sua forza primordiale9• 

Cox rimane impressionato da due fatti, che descrive nel suo dia
rio: la Messa dell'Assunta celebrata dal vescovo Mendes Arceo nella 
cattedrale di Cuernavaca in Messico nel1971 e l'attenzione ad un af
fresco di Santa Fé, che rappresenta Cristo e la Madonna di Guadalu
pe insieme agli eroi nazionali, Emiliano Zapata, Camilo Torres, Che 
Guevara e al territoriale Quetzalcoad, la divinità dei Toltecs10• 

La predica di Mendes Arceo è condotta con vigore e semplicità: 

«Maria è povera come le genti oppresse del Terzo Mondo. 'Assun
zione' non vuoi dire che essa va su,( ... ) ma che è ora unita a Cristo, il 
liberatore in mezzo a noi. Ora insieme stanno rovesciando i poteri im
periali dai troni, ( ... ) mandando via i ricchi a mani vuote, innalzando 

1 E. PtRONIO, Relazione sull'America latina, presentata al Sinodo 1974, in Il 
Regno/Documenti 19 (1974) n. 296, p. 510; cfr. pure H. PARRADO, Marie dans l'atten· 
te de l'Eglise d'Amérique latine, in Cahiers marials 14 (1970), n. 75, pp. 295-306. 

• H . Cox, lA seduzione dello spirito, o.c., p. 186. 
' lvi, pp. 209-210. 
10 lvi, pp. 191-193 e 128-129. 
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gli oppressi, sostenendoci nella lotta contro l'oppressione e l'imperiali
smo. Quindi avanti nella lotta»11• 

In quasi tutti i casi la funzione della pietà mariana, secondo Cox, 

•'è quella di disinnescare la collera e di sacralizzare la passività'12 e 
'la mariologia ha spesso un ruolo tragicamente alienante e regressivo, 
per le donne e per gl ~ uomini poveri: Maria come regale benefattrice, 
figura cosmica piena di bontà; Maria come madre vergine; Maria come 
colei che teneramen·:e intercede presso chi sta più in alto ... La mariolo
gia ufficiale è una brma di seduzione, una manipolazione, calcolata, 
dello spirito,.u. 

La predica a Città del Messico si pone in un'altra prospettiva e 
opera un processo di coscientizzazione e radicalizzazione politica: 
mostra «che le religioni degli oppressi sono diventate da espressione 
protesta, da protesta azione»14• 

C'è dunque un valore nascosto nella pietà mariana, che non deve 
essere accantonato a causa del suo abuso ufficiale: 

«Quanti lottano per la giustizia, per i poveri, non possono sputare 
sulle loro devozioni. Devono rendersi conto che la fede dei poveri non 
è solo oppio ma anche grido,.ts. 

Riprendendo le categorie marxiste che definiscono la religione 
non solo come «oppio delle masse», ma anche come «il gemito della 
creatura oppressa, l'anima di un mondo senza cuore, così com'è lo 
spirito di una condizione di vita priva di spiritualità» (K. Marx), Cox 
nconosce: 

«'Soprattutto per milioni di donne povere, Maria è la realtà religio
sa più importante della loro esistenza, è il nucleo di quella energia spi
rituale che le sostiene nel faticoso cammino dei giorni e degli anni' l6. 
Non per nulla 'Dio nella pietà popolare spagnola è quasi sempre rap
presentato morto; il Cristo morto, la deposizione, la sepoltura. Maria 
invece è la luminosa incarnazione della vita e della carne'l7, come Regi
na del cielo, raffigurata senza il Figlio 'non è appena una donna, ma 

u lvi, p. 192. 
12 lvi, p. 76. 
D lvi, p. 199. 
14 lvi, pp. 210-211. 
ts lvi, p. 199. 
16 lvi, p. 199. 
17 lvi, p. 194. 
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una donna forte, anzi una donna emancipata' 18: 'Se Dio è morto, Ma
ria è viva e merita tutta la nostra attenzione'>>19• 

L'affresco di Santa Fé, che presenta la Madonna di Guadalupe 
sotto l'! sembianze di T onantin, la dea T oltec della fecondità, sugge
risce a Cox una «diversa epistemologia religiosa»: 

<<Maria ci dischiude la via di noi stessi e del nostro inconscio cultu
rale, quella sfera della nostra psiche che giace sopita ma non spenta al 
di sotto della nostra intelligenza troppo sviluppata>>20• 

Poiché «Maria è intreccio di fantasia, di creazione mitica, di 
proiezione e di tutto il resto>>, essa ci sottrae all'ossessiva preoccupa
zione per ciò che è vero e ciò che è falso: ci trasporta nell'orizzonte 
della simbologia e del significato. La marialogia ci offre un legame vi
vente con le forme religiose pre-letterarie (una volta dette 
'primitive') e ci fa recuperare 

<<'tutti quegli infiniti elementi della vita religiosa, repressi ma essen
ziali, quali la fecondità, la sessualità, il grembo, la terra, le stelle e la lu
na'; 'la strada perché gli uomini de-femminilizzati e completamente 
fallicizzati recuperino la dimensione femminile repressa è riconoscere 
che la Gran Madre è il simbolo della nostra dimensione'>>21 • 

Questa simbologia femminile, propria della reÌigione degli op
pressi, rappresenta la protesta organizzata dei poveri contro l'ideolo
gia religiosa dominante. La storia del cristianesimo è segnata da nu
merosi esempi di donne che guidano movimenti di rinnovamento 
religioso: Giovanna d'Arco, Janne Debenton, Anne Hutchinson. 

Né Gersone, né Calvino riuscirono a soffocare i seguaci di «Spiri
to e libertà» diretto da Marie de Valenciennes: la «Libertà armata» 
della Rivoluzione francese e la statua della <<Libertà» con la sua torcia 
nel porto di New Y ork, testimoniano l'identificazione della libertà 
con l'immagine della donna22• 

<<Non mi sorprende quindi -conclude Cox- il fatto che le insegne 
sotto le quali spesso si sono raccolti gli indiani e i Campesinos lungo il 
corso della storia rivoluzionaria del Messico siano· state quelle di una 
donna, Nostra Signora di Guadalupe>>23 • 

18 lvi, p. 198. 
19 lvi, p. 194. 
2° lvi, p. 200. 
21 lvi, p. 197. 
22 lvi, pp. 195-196. 
23 lvi, p. 254. 
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L'esaltante scoperta di Cox circa l'importanza della religione po
polare non attutisce il suo interesse verso la tecnologia, che mantiene 
la priorità culturale del nostro tempo. Ciò è per lui fonte di preoccu
pazione, perché si potrebbe giungere ad un accantonamento del va
lore religioso: 

«Sono intimorito e turbato dal fatto, intuito alcuni decenni fa da 
Henry Adams, che la dinamo ha preso il posto della Vergine nel no
stro Pantheon culturale>>24• 

La funzione critica della fede sta nell'accettare e insieme relativiz
zare questi simboli: 

«La tradizione biblica .. . difende e la natura e le opere umane, quan
do sono intese, quali sono, come creazioni provvisorie e parziali, ma le 
condanna nella misura in cui ne facciamo delle sorgenti di salvezza ... Il 
solo destino dell'uomo è quello di usare la libertà ricevuta da Dio per 
plasmare e realizzare il suo destino. Se rifiuta questo destino, niente lo 
potrà salvare, né la Vergine, né la dinam0>>25• 

II. Il popolo ((luogo teologico» 
del culto a Maria 

Dal punto di vista cattolico la valutazione della religione è varia e 
contrastante26• 

Il giudizio è talvolta molto duro, come quando si afferma che le 
manifestazioni della religiosità popolare - sebbene contengano tal
volta aspetti positivi - sono, nel contesto della rapida evoluzione 
della società, «espressione di gruppi alienati; gruppi, cioè, che vivono 
in modo spersonalizzato, conformistico e acritico, senza sforzarsi di 
cambiare la società»27• 

Qualcuno ha optato radicalmente per la morte della pietà popola
re, ritenuta di natura alienante, e per la formazione di minoranze cri-

24 lvi, p. 287. 

2S lvi, p. 329. Circa la valutazione della religiosità popolare nell'area della Rifor
ma, cfr. H. Morru-M. CASTIGLIONE, Religione popolare in un'ottica protestante, Tori
no, Claudiana, 1977, pp. 112. 

26 Cfr. J. M. BONJNO, La pietà popolare in America latina, in Concilium 10 (1974) 
6, pp. 179-190. 

27 Orientamenti e conclusioni della Settimana internazionale della Catechesi, 
Medellin, 1958, com. 6, n. 3 (ivi, p. 184). 
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stia ne coscienti ed impegnate28• 

Generalmente si rifiuta questa linea di ccélitismo» e si riconosce 
all'azione pastorale la possibilità di disalienare la religione popolare 
maturandola in una fede cosciente, attiva e trasformatrice; si tratta di 
«riempire di Parola» (Buntig) e di «evangelizzare il cattolicesimo po
polare» (Galilea). 

Le trasformazioni nei contenuti e nelle celebrazioni di alcuni san
tuari mostrano risultati concreti e positivi29. 

La posizione cattolica ufficiale è codificata dall'esortazione apo
stolica Evangelii nuntiandi (8-12- 1975) di Paolo VI, che presenta la 
pietà popolare nei suoi limiti e valori30, come «realtà così ricca e in
sieme così vulnerabile», ma tale da non poter essere trascurata per
ché se ben orientata costituisce «Un vero incontro con Dio in Gesù 
Cristo» (EN 48). 

2a È l'opzione di J. L. SEGUNDO, Accion Pastoral Latinoamericana; Sus motivos 
ocultos, Buenos Aires, Busqueda, 1972; Masas y Minorfas, Buenos Aires, La Aurora, 
1913. 

29 J. M. BoNtNO, La pretà popolare ... , o.c., p. 188. Per gli sforzi pastorali di Lour
des, cfr. R. LAURENTIN, La pmistenza della pietà popolare, o.c., pp. 187-193. 

30 «Sia nelle regioni in cui la Chiesa è impiantata da secoli, sia là dove essa è in via 
di essere impiantata, si trovano presso il popolo espressioni particolari della ricerca 
di Dio e della fede. Per lungo tempo considerate meno pure, talvolta disprezzate, 
queste espressioni formano oggi un po' dappertutto l'oggetto di una riscoperta. I Ve
scovi ne hanno approfondito il significato, nel corso del recente Si nodo, con un rea
lismo pastorale e uno zelo notevoli. 

La religiosità popolare, si può dire, ha certamente i suoi limiti. È frequentemente 
aperta alla penetrazione di molte deformazioni della religione, anzi di superstizioni. 
Resta spesso a livello di manifestazioni cultuali senza impegnare una autentica ade
sione di fede. Può anche portare alla formazione di sette e mettere in pericolo la vera 
comunità ecclesiale. 

Ma se è ben orientata, soprattutto mediante una pedagogia di evangelizzazione, è 
ricca di valori. Essa manifesta una sete di Dio che solo i semplici e i poveri possono 
cono. scere; rende capaci di generost.· tà e di sacrificio fino all'eroismo, quando si tratta 
di manifestare la fede; comporta un senso acuto degli attributi di Dio: la paternità, la 
provvidenza, la presenza amorosa e costante; genera atteggiamenti interiori rara
mente osservati altrove al medesimo grado: pazienza, senso della croce nella vita 
quotidiana, distacco, apertura agli altri, devozione. A motivo di questi aspetti, Noi 
la chiamiamo volentieri 'pietà popolare', cioè religione del popolo, piuttosto che re
ligiosità. 

La carità pastorale deve suggerire a tutti quelli, che iJ Signore ha posto come capi 
di comunità ecclesiali, le norme di comportamento nei confronti di questa realtà, co
sì ricca e insieme cosl vulnerabile. Prima di tutto, occorre esservi sensibili, saper co
gliere le sue dimensioni interiori e i suoi valori innegabili, essere disposti ad aiutarla a 
superare i suoi rischi di deviazione. Ben orientata, questa religiosità popolare può es
sere sempre più, per le nostre masse popolari, un vero incontro con Dio in Gesù 
Cristo" (Evangelii nuntiandi, 48). · 
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Tralasciando qui il dibattito sul contenuto, significato e termino
logia della religiosità popolare31, notiamo che in campo cattolico si è 
data una certa attenzione alla figura di Maria come è vista dal popo
lo, giungendo a conclusioni teologiche e operative degne di rilievo. 

1. ESPRESSIONI POPOLARI MARIANE 

L'interesse per la Madonna si dirige innanzitutto verso l'analisi 
delle più appariscenti forme di devozione mariana. 

Alle molte monografie sui santuari e pellegrinaggi32 susseguono 
studi che raccolgono importanti materiali mariani - canti, poesie, 
riti, usanze, tradizioni - riguardanti un determinato territorio33• 

Ne risulta un quadro vario e inedito di espressioni popolari in 
onore di Maria: convito delle verginelle, vestiti yarticolari, congre
ghe e confraternite ... Sono in genere comportamenti «altri», cioè di
versi da quelli del cattolicesimo ufficiale, che A. Rossi enumera dili
gentemente: compiere in ginocchio il percorso dalla soglia della chie
sa all'altare, percuotersi il petto, compiere tre volte il giro del santua
rio, camminare scalzi, strisciare la lingua sul pavimento della chiesa, 
toccare un lembo della veste della Madonna, strofinare oggetti sul si-

Jt Per la discussione circa il concetto di religione popolare, inteso come religiosi
tà delle classi subalterne (marx.isti) o come religione non prescritta (G. De Rosa) o in 
senso più generico di adattamento del cristianesimo a un dato gruppo etnico (latino
americani), cfr. V. Bo, La religiosità popolare, Assisi, Cittadella 1979; D. SARTOR.E, La 
religiosità popolare nella problematica teowgico·pasto_rale dell_'u_ltimo decennio, in Vita 
monastica n. 132 (1978) pp. 18-46; G. DE RosA, Ch1esa e reltg10ne popolare nel mezzo
giorno, Bari, Laterza, 1978; F. BoLGJANJ, La religione popolare. Problematica storico
critica, in AA.Vv., Pellegrinaggio e religiosità popolare, Padova, Messaggero, 1983, pp. 
11-41; D. Ptzzun-P. GtANNONt, Fede popolare, Marietti, 1979. 

J 2 Cfr. G. M. BESUTTI, Bibliograf~a mariana, Roma, Marianum -Herder, 1980, 
pp. 268-351 (che raccoglie gli scritti sul culto locale secondo le varie nazioni); Santua
ri e pellegrinaggi nella pietà mariana, in Lateranum 48 ( 1982) pp. 450-504; R. OuR.SEL, 
Pellegrini nel Medioevo, Milano, J aca Book, 1979; AA.Vv., Permanence et renouveau 
du pèlerinages, Lyon, Chalet, 1976; B. LAMBERT, Les pèlerinages et l'histoire du salut, 
in La Documentation catholique 64 (1982) n. 1835, pp. 768-781; S. DE FlOR.ES, I pelle
grinaggi ai santuari: analisi del fenomeno e problemi pastorali, in Maria presenza viva 
nel popolo di Dio, Roma, Edizioni monfortane 1980, pp. 193-213. 

JJ A titolo esemplificativo, segnalo: S. GEMELLI, Il santuario dlela Madonna della 
Grotta in Bombi/e di Ardore (R. C), Chiaravalle centrale, Frama Sud, 1979; V. N AD ILE, 
Maria SS. delle grazie nella fede e nella tradizione a S. Giovanni di Gerace e in Austra· 
lia. Con una raccolta di canti religiosi popolari, ibidem, 1979; R. M. BARATTA, Monte· 
vergine. Tradizioni e canti religiosi f<!polari, Montevergine, Ed. del Santuario, 1973; 
R. MALENA, Devozione mariana e folclore nel crotonese, Roma, Marianum, 1981, pp. 
XXXIX-684 (tesi ciclostilata). 
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mulacro, uscire dalla chiesa camminando all'indietro, sciogliersi i ca
pelli, portare i «Cinti» (ex voto in forma di torre), accendere 
candele ... H. 

Sopprattutto gli ex voto hanno suscitato vivo interesse, tanto da 
essere riprodotti in eleganti edizioni35• 

Purtroppo la teologia stenta a impegnarsi nello studio di questi 
fenomeni, ritenuti espressioni di un cristianesimo «volgare» e dete
riore, e ne lascia l'analisi e l'interpretazione ad antropologi, spesso di 
ispirazione marxista. Questi interpretano riduttivamente tali espres
sioni mariane come residui di riti arcaici propri della cultura della 
miseria con funzione compensativa e contestatrice. 

Quando ci si inoltra nella preghiera mariana popolare con prepa
razione letteraria e teologica - come ha fatto E. Foti - si percepi
scono i suoi valori e caratteri, sempre da decantare alla luce della P a· 
rola di Dio: valori di linguaggio, di invito all'impegno, di comunio
ne, caratteri di spontaneità, apertura, corporeità, ritualità, umanità, 
prevalenza di richiesta di grazie e festività ... 36• 

Similmente fruttuosa è la ricerca sulla religione dotta e quella po· 
polare, con speciale interesse all'iconografia mariana, raccolta sotto il 
titolo Marie au buisson ardent di R. Pannet (Paris, p. 419, 1982). 

Nel vasto campo delle espressioni mariane popolari il più rimane 
da fare a livello locale e in sede di interpretazione e di sintesi teologi
ca. 

2. LA MADONNA FOLKLORICA 

Superando il livello fenomenico e inoltrandosi nelle leggende, 
poesie e tradizioni, è possibile cogliere la figura della Madonna nella 
cultura popolare. 

Ha avviato questo discorso - ponendosi in ottica antropologica 
- L. Lombardi Satriani nel suo intervento al Xlii Convegno nazio
nale dei rettori dei santuari d'Italia {1977): la «Madonna folklorica» 
appare in dimensione familiare, bisognosa di apprendistato, ma an-

34 A. Rossi, Le feste dei poveri, Bari, Laterza, 197F, p. 81-102. 

JS Cfr. G. M. BESUTTI, Bibliografia mariana, o.c. (alla nota 32), pp. 261·263. Tra 
tutti, ricordo: P. ToscHI·R. PENNA, Le tavolette votive della Madonna dell'arco, Di 
Mauro, Cava dei Tirreni· Napoli, 1971. 

J 6 E. FOTI, Preghiere popolari alla Madonna nel santuario di Dinnammare, Roma, 
Marianum, 1980, pp. 205-206 (tesi ciclostilata). 
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che mediatrice presso il Figlio irato, addolorata che aiuta a superare 
il negativo (la morte ... ), che sceglie i poveri perché non implicata con 
gli sfruttatori37• 

L'immagine popolare di Maria si precisa con l'analisi di E. To
NIOLO sui canti mariani popolari più diffusi, che colgono «due attri
buti essenziali di Maria: potenza e clemenza»38• 

Queste dimensioni sono plasticamente confermate dalle tavolette 
votive, che collocano la Madonna in un alone di luce, simbolo della 
gloria, mentre interviene a favore dei suoi devoti in pericolo39• 

Allargando la prospettiva, G. AGOSTINO recensisce cinque intui
zioni teologiche della pietà mariana popolare: 

« a) Maria è colta come presenza viva; 
b) come presenza materna ed incidente quale mediatrice singolare ed 

universale; 
c) condividente la sofferenza umana; 
d) perché madre, veicolo di comunione; 
e) modello dell'esistenza cristiana, progetto di ciò che dovremmo essere, 

approdo di ciò che vorremmo essere»40• 

È chiaro che alla teologia appartiene il compito di misurare que
. sta immagine popolare di Maria con l' editio typica di lei data una vol
ta per tutte dal vangelo, aggiungendo o togliendo quanto fosse in 
contrasto con essa. 

Compete ancora alla teologia elaborare una «marialogia popola
re» che inserisca l'autentica figura della Vergine nelle radici della tra
dizione ecclesiale e della cultura dei vari popoli: un lavoro di fonda
zione biblico-patristica, di giustificazione teologica, di inculturazio
ne e di traduzione vitale-salvifica. 

J? L. M. LoMBARDI SATRIANI, Il canto religioso specialmente mariano nel contesto 
della cultura popolare, in La Madonna 26 (1978) 1·2, pp. 21-31. 

JS E. M. TONIOLO, La figura di Maria nei canti popolari, ivi, pp. 32·60. 

J
9 Cfr. S. DE FIORES, Lettura religiosa degli ex·voto, in Maria presenza viva nel po· 

polo di Dio, o.c., pp. 214·219. 
40 G. AGOSTINO, Chi è Maria per il popolo, in La Madonna 32 (1984) S-6. pp. 66-

70. Altre acute osservazioni in Io., Pietà popolare, in NDM pp. 1111-1122. 
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3. «PER UNA DEVOZIONE POPOLARE AUTENTICA 

VERSO LA MADRE DI DIO» 

È il titolo di una lettera pastorale di F. Tortora, vescovo di 
Gerace-Locri, scritta nel 1981 in occasione del 1° centenario dell'in
coronazione della Madonna di Polsi (edita da LDC, Torino 1981). 
Dopo aver collocato Maria <<nell'arcano disegno della salvezza» e 
aver riflettuto sulla storia del santuario di Polsi, la lettera pastorale 
dedica la terza parte allo «sviluppo organico della vera devozione a 
Maria». Con analisi penetrante, essa traccia le caratteristiche del cul
to della Madonna nel popolo della diocesi: senso del sacro, riferi
mento alla Trinità, estrema vicinanza di Maria, affettuosa insistenza 
nella supplica, presenza di Maria nel mistero pasquale, sensibilità alla 
bellezza della V ergine, pellegrinaggio e celebrazione della festa. Da 
questa piattaforma realistica si passa ad una verifica del culto di Ma
ria alla luce della rivelazione biblica e degli orientamenti ecclesiali: 

«È necessario pertanto insistere in una catechesi che educhi le co
munità cristiane al confronto permanente con la Parola di Dio, la qua
le giudica le varie espressioni del pensiero e della vita dei credenti, e 
con i saggi ed attuali orientamenti del magistero pontificio e concilia
re. L'autenticità della devozione mariana dipende in gran parte dall'ac
cettazione di tali direttive che 'mirano a rendere più vivo e più sentito 
il legame che ci unisce alla Madre di Cristo e Madre nostra, nella co
munione dei santi' (MC 29)»41 • 

Per il vescovo Tortora la «Verità» della devozione mariana è la 
«corrispondenza al piano divino, che trova la sua massima espressio
ne in Gesù C risto, via, verità e vita (Gv 14,6)»; per cui se la lode di 
Maria scaturisce dalla rivelazione (Le 1,48), essa deve risolversi in 
una rinnovata fedeltà a Cristo Salvatore in tutte le sue esigenze: 

<<Occorre però che il rapporto spirituale dei cristiani con Maria ri
spetti il piano divino in tutte le sue dimensioni e si sviluppi in armonia 
con esse. Noi proponiamo pertanto uno sviluppo organico del culto 
mariano, senza esagerazioni o minimismi, ma armonizzato con tutti 
gli elementi importanti della vita cristiana»42 • 

In questa scia sono avanzate alcune proposte pastorali dal caratte
re costruttivo in vista del «rinnovamento della devozione mariana» e 
<<dell'eliminazione di atteggiamenti devianti»: orientamento trinita-

41 F. ToRTORA, Per una devozione popolare autentica verso la Madre di Dio, Leu
mann, LDC, 1981, p. 32. 

42 lvi, p. 43. 
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rio, dimensione ecclesiale, impronta biblica, prospettiva liturgica, ca
rattere ecumenico. 

Infine, come forma sintetica e popolare, è proposta «la consacra
zione a Cristo per mezzo di Maria>>, che viene spiegata secondo la 
dottrina di S. Luigi Maria Grignion di Montfort: 

«Consacrarsi a Maria significa affidarle e mettere nelle sue mani la 
nostra consacrazione battesimale, perché ci aiuti ad esservi più coeren
ti ogni giorno della nostra vita»43• 

III. Linee teologico-pastorali 

In conclusione, nel cattolicesimo sono maturati alcuni atteggia
menti, che sembrerebbe vano contrastare: 

l. AcCETTARE LA PIETÀ POPOLARE 

Di fronte alla pietà mariana popolare il primo atteggiamento è 
quello di riconoscere la sua legittimità nella Chiesa, di accoglierla 
con azione di grazie e di evitare ogni rigetto globale o terapia distrut
tiva. Ciò è frutto di un nuovo modo di percepire la realtà della reli
gione popolare, che non è da considerare una forma di cristianesimo 
sottosviluppato o spurio, ma una delle tante incarnazioni storiche 
del cattolicesimo. Dopo secoli di utopia di un cristianesimo puro ed 
evangelico, che escluderebbe l'anticamera calda della religione, oggi 
si riconosce la «dignità» della pietà popolare e la sua legittimità. Oggi 
nessuno vorrebbe essere accusato di perpetrare un genocidio cultura
le; pertanto, si rifugge dall'idea di attentare al patrimonio di un dato 
popolo e si è propensi a ritenere la religione popolare quale effetto 
della provvidenza di Dio e insieme punto di partenza per una reali
stica opera di evangelizzazione. 

E quando si nota nel popolo una profonda percezione della per
sona e del ruolo di Maria, che diventa cuore, porto, punto di conver
genza della vita dei fedeli, è da ringraziare il Signore che agisce e si ri
vela al suo popolo, e particolarmente ai semplici e ai piccoli di que
sto mondo. Il popolo diventa un «luogo teologico» per una maggiore· 
comprensione della Vergine. 

43 lvi, p. 38. 
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2. DARE PRIORITÀ ALLA COMUNIONE SULLA TIPOLOGIA 

L'atteggiamento di rispetto, coinvolgimento, ascolto del P<?Polo 
deve condurre a valorizzare anche le sue intuizioni su Maria. E una 
conseguenza del «sensus fidelium», il cui ruolo promotore di più fer
ma adesione alle verità appartenenti alla fede, si è manifestato nella 
definizione dei dogmi m ariani dell'Immacolata e dell'Assunta. 

Ora l'intuizione centrale del popolo circa Maria è senza dubbio 
quella di averla percepita nella fede come una persona viva, glorifica
ta, dotata di potenza e bontà materna e quindi in grado di interveni
re nelle vicende umane. In altri termini, il popolo ha visto in Maria il 
successo della redenzione, il trionfo della vita sulla morte, il valore 
dell'intercessione di colei che vive la pasqua eterna di Cristo. 

Ne deriva una conseguenza di grande valore pratico, che nella 
Chiesa latino-americana viene così formulata: 

«Una pietà mariana puramente tipologica non ha valore formativo; 
è un'illusione di pastorale. Non basta dire: la Vergine è esempio di fe
deltà alla parola, di fortezza nel dolore ... perciò dobbiamo imitarla. Se 
non si coltiva il legame, l'amore, l'affetto sano alla persona di Maria, 
l'esigenza di imitazione di un prototipo è un puro imperativo categori
co. Per rendere fecondo il carisma di Maria bisogna fare in modo che il 
legame mariano (che ha la priorità pedagogica) conduca all'atteggia
mento mariano (che ha la priorità entitativa)»44 • 

L'elaborazione di una «mariologia popolare» dovrebbe muovere 
dalla condizione escatologica di Maria nel suo influsso costitutivo 
del «fatto mariano>> nella Chiesa, per scendere alla sua vicenda bibli
ca e alla sua divina maternità: una mariologia originale, che ribalta il 
metodo dei manuali. 

3. FAVORIRE L'INCONTRO TRA PIETÀ POPOLARE E LITURGIA 

Similmente perché non valorizzare le forme espressive popolari 
di devozione a Maria? Esse sono portatrici di valori creativi, intuiti
vi, significanti ed eloquenti, cui anche la liturgia dovrebbe guardare 
per recuperare il senso della festa, della comunità, della partecipazio
ne cordiale. 

. 44 J. ALLIENDE Luco, Diez tesis sobre pastoral popular, in EQUIPO SELwoc, Religio
sidad popular, Salamanca, Sfgueme, 1976, p. 122. 
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4. EVANGELIZZARE LA PIETÀ MARIANA POPOLARE 

Soprattutto è necessario «evangelizzare» la pietà mariana popola
re in modo che divenga un autentico incontro con Cristo Salvatore. 

Per togliere alla pietà mariana popolare ogni tentazione di chiu
dersi in sé, bisogna «riempirla>> della Parola di D io, che giudica, puri
fica e salva. Un'accurata catechesi biblica punterà su alcuni elementi 
di fondamentale importanza: 

A. Il piano della salvezza procedente dalla sapienza e misericordia 
del Padre e realizzato per mezzo del Figlio nello Spirito Santo: il 
continuo richiamo alla storia salvifica - sulla scia dei Padri e del 
Concilio Vaticano II -varrà a collocare Maria e il suo culto nel giu
sto contesto, dove assumono esatta proporzione e finalità. 

B. Cristo, centro del piano salvifico e quindi della fede, da ricono
scere come unico salvatore e mediatore, principio e termine del cri
stiano: e insieme esplicante questa sua mediazione con la Chiesa e 
con Maria. Occorre insistere sulla persona di Cristo misericordioso e 
sulla sua unione immediata con i fedeli, onde guidarli ad un rapporto 
vitale, personale, profondo, perseverante con lui sull'esempio e con 
la guida materna di Maria. Occorre condurre le varie espressioni po
polari «al centro di ogni salda pietà, Cristo Gesù Figlio di Dio Salva
tore»45. 

45 È da citare l'intero brano delle consegne pastorali di Giovanni Paolo II ai re
sponsabili dei santuari mariani: «Bisognerà curare con grande attenzione e zelo la pa
storale nei santuari mariani, mediante una liturgia appropriata e viva, mediante la 
predicazione assidua e di salda catechesi, mediante la preoccupazione per il sacra
mento della penitenza e la depurazione prudente di eventuali forme di religiosità che 
presentino elementi meno adeguati. 

Bisogna approfittare pastoralmente di queste occasioni, magari sporadiche, 
dell'incontro con anime che non sono sempre fedeli a tutto il programma di una vita 
cristiana, ma che qui vengono guidate da una visione alle volte incompleta della fede, 
per cercare di condurle al centro di una salda pietà, Cristo Gesù, Figlio del Dio Sal
vatore. 

In questo modo la religiosità popolare andrà perfezionata, quando sia necessario, 
e la devozione mariana acquistera il suo pieno significato in un orientamento trinita
rio, cristocentrico ed ecclesiale, come cosl a proposito insegna la esortazione Marialis 
cultus (nn. 25-27). 

_I sacerdoti incaricati dei santuari, coloro che guidano ad essi i pellegrini, li invito 
a nflettere ponderatamente sul grande bene che possono fare ai fedeli, se sapranno 
porre in opera un sistema di evangelizzazione appropriato. 

Non sprecate alcuna occasione di predicare Cristo, di chiarire la fede del popolo, 
di irrobustirla, aiutandolo nella sua via verso la Trinità. Sia Maria il cammino» 
(Omelia nel santuario di Zapopan, 31-1-1979). · 
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C. Presentare la vicenda evangelica di Maria, soprattutto i suoi at
teggiamenti profondi e le sue virtù, in modo da. s~scitare l'imitazione 
di lei e unire nella considerazione la sua condiZiOne celeste a quella 
terrena. 

D. Richiamare l 'insegnamento profetico ed evangelico circa lana
tura del vero culto, che è quello unito all'impegno della vita, all'eser
cizio della carità e della giustizia. Si ricordi la dottrina biblica circa il 
tempio, che è in primo luogo. C;isto r!sort~, P, o i la ~o m unità e infine 
ogni uomo. Questa catech~sl h~erera la p1eta manana ~opolare da 
ogni tendenza magica, che e passtvo abbandono a forze c1ech.e, men
tre promuoverà l'atteggiamento mistico del popolo che coesiste con 
la creatività e l 'impegno cristiano. 

5. COLLEGARE LA PIETÀ MARIANA 

Al MISTERO PASQUALE E ALLA VITA 

In pratica, occorre condurre la pietà popolare al mistero pasquale 
nel suo momento sacramentale e nelle sue implicanze vitali. Pertan
to è necessario considerare la confessione o riconciliazione come tap
pa importante del pellegrinaggio e della devozione, in quanto in~on
tro con Cristo che perdona; e conservare alla S. Messa e comumone 
eucaristica il carattere di culmine della pietà popolare. Si realizzerà 
così un equilibrio .tra pietà popolare e liturgia, che eviterà ogni di
spersiohe e assolutizzazione della prima46• 

Prendere sul serio il popolo, considerandolo «luogo teologico», 
condurrà ad un'inversione di rotta nella teologia, nella pastorale e 
nella marialogia. L'impatto culturale sarà fecondo di nuova metodo
logia, più vitale ed efficace, e influirà profondamente anche nella pre
sentazione di Maria, com'è avvenuto in America latina (ma di questo 
tratteremo nel capitolo XIII: Marialogie inculturate) 

•6 Cfr. S. DE FIORES, La Madonna anima della pietà popolare per u•1 autentico in· 
contro con Cristo, in Maria presenza viva nel popolo di Dio, o.c., pp. 178-183. 
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CAPITOLO XII 

MARIA NELL'ESTETICA TEOLOGICA 
E NELLA TEODRAMMATICA DI VON BALTHASAR 

Nell'ampio raggio di una teologia tutta protesa all'approfondi
mento e trasmissione della rivelazione in modo consono alla menta
lità attuaie, ma senza cedimenti alle mode culturali, si colloca l'opera 
di Von Balthasar, che fa largo spazio alla Madre del Signore. La ma
rialogia diventa in lui un campo fertile di applicazioni e verifiche di 
vie nuove, come l'estetica teologica e la teodrammatica. 

La teologia di von Balthasar si snoda in un trittico, che compren
de i seguenti momenti: 

a. l'estetica teologica (teo-fania) come percezione della divina rive
lazione nel mondo, quindi visione e incontro; 

b. la drammatica (teo-prassi) in quanto la rivelazione di Dio non 
è oggetto da contemplare, ma consiste nell'agire di Dio nel mondo e 
sul mondo; 

c. la logica (teo-logia) che considera la rivelazione e l'azione di 
Dio sotto forma di concetti e di parole. 

Ci soffermeremo sulle prime due parti della teologia di von Bal
thasar per cogliere come egli vi articola il discorso su Maria. In Teolo· 
gica (vol. I e II) manca il riferimento mariano. 

I. Maria nell'estetica teologica 

Hans Urs von Balthasar, nato a Lucerna nel l 90S, è stato definito 
«l'uomo più colto» del nostro tempo1• Testimonia l'esattezza di que
sto giudizio l'intensa e vasta produzione letteraria del teologo: opere 
filosofiche2

, teologiche3, patristiche4, ecumeniche5• Circa i problemi 
attuali del cristianesimo, U. von Balthasar ha preso posizione prima 

1 H. DE LuBAC, Paradosso e mistero della Chiesa, Brescia, Queriniana, 1968, p. 
128. 

2 Wahrheit, Einsiedeln, 1947 (in cui presenta il bello come l'elemento più tra
scendentale); Apokalypse der deutschen Seele, Salzburg, Pustet, 3 v., 1937-1939 (il pen
siero tedesco da Kant a Heidegger). 

3 Cfr. la raccolta di saggi teologici in tre volumi: Verbum caro, Sponsa Verbi, Spi· 
ritus creator, tradotti in italiano dalla Morcelliana, Brescia, 1968, 1969, 1972. 
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in senso progressista e riformista, poi in senso p~utto~to ~radizionali
sta e conservatore; infatti, mentre in Abbattere z basttom (~~5~) _pro
voca la Chiesa ad uscire dal ghetto ed abbattere le_ f!iU~a a~1_f1~1ah_ c~e 
la separano dal mondo6, ne!le ?per~tte_p,ost:c~nctl_tan Cht e zl cn.st_r.a· 
no? e Cordula7 egli denunc1a l am~1gu1ta e 1 nsch1 della quadruphc~ 
tendenza biblica, liturgica, ecumemca e secolare, attaccand? con t~m 
ironici e polemici la demitizzazione, il cristianesimo ~nomf!lo e l'~n
fatuazione di un vangelo senza la croce. Ness~;~na fless10ne s~ nota u~
vece in U. von Balthasar circa la «forma manana» della Ch1esa, pm
ché in tutto l'arco del suo itinerario teologico «là Vergine Maria nel 
mistero della Chiesa, prototipo e consumazione a~ticipata della 
Chiesa, è uno dei temi preferiti della sua contemplaz10ne»8

• 

Prima di passare all'esposizione del_ pe~si_ero_ di U. von Balthasar 
su Maria, è necessario inquadrarne le mtutztom partendo dalla_pro
spettiva originale della sua teologia, presentata nell'opera bas1lare: 
«H errlichkeit» 9• 

Come dice espressa~ente il sott?~itolo di ques~'opera:_ «un'esteti
ca teologica>>, l'autore~~ Rropone d11~terpretare Slstemaucam~nte la 
Rivelazione servendosi di una categona trascurata dalla teolog1a mo
derna, cioè della «bellezza», oggetto dell 'estetica. 

«Estetica teologica vuol dire contemplare Dio, non in q?anto C?
munica la verità, o in quanto è bontà verso l'uomo e lo beneftca, ma m 

• U. von Balthasar esamina e traduce gli scritti di Gregorio Nisseno, Origene e 
Massimo il Confessore; su quest'ultimo scrisse il libro Kosmische Liturgie, Frieburg, 
Herder, 1941. 

s Cfr. Karl Barth, Darstellung und Deutung seiner Theologie, Koln, ~egner, 19_51, 
in cui mostra come il cristocentrismo cattolico si incontri con la teologta evangehca. 
Anche nelle monografie su Teresa di Lisieux e? Elisabetta di_Digione, U. von Bal
thasar scorge la possibilità di un contatto con t! protestantestmo. 

6 Traduzione italiana presso Boria, Torino, 1966. 
' Chi è il cristiano? Meditazioni teologiche, Br.:scia, Queriniana, 1969 (sesta edizio

ne); Cordula ovverosia il caso serio, Brescia, Queriniana, 1968. 
• H. DE LUBAC, Un testimonio di Cristo, in Humanitas 20 (196~) 9, p. 582; nell~ 

stessa rivista K. Rahner afferma che U. von Balthasar •non appartiene al novero d1 
quei teologi che cadon? in _imbar~zzo qua_ndo, c_on la Chiesa, devono parlare di Ma
ria SS ... (ivi, p. 883). Ctrca ti penstero manano dt von Balthasar, cfr. E. BAUER, Mana 
und Heilsgescheen im theologischen Denken Hans Urs von Balthasar, Salzburg 1982, 
pp. 144; A. PEELMAN, L'Esprit et Marie dans l'oeuvre théologique de Hans Urs von Bal
thasar, in Science et Esprit 30 {1978) 3, pp. 279-294. 

' Herrlichkeit. Eine Theologische Aesthetik. l: Schau der Gesta/t; II: Fiicher ~er Stile; 
III: !m Raum der Metaphysik; III, 2/1: Theologie-Alter Bund; III, 2/~: Th~olor,ze-Neuer 
Bund (Einsiedeln, Johannes, 1961, 1962, 1965, 1967, 1969). TraduziOne ttahana pres
so Jaca Book in 5 volumi. 
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quanto egli s'avvicina all'uomo per manifestare se stesso nell'eterno 
splendore del suo amore trinitario. Ecco perché questa estetica teologi
ca pona il titolo di Herrlichkeit (ossia: Gloria)>.10• 

Parecchie ragioni spingono U. von Balthasar ad elaborare una 
nuova interpretazione del messaggio cristiano mediante la categoria 
del bello11: 

A. Innanzitutto, l'interpretazione estetica non mortifica né me
noma la Rivelazione, come fanno invece le interpretazioni cosmolo
gica ed antropologica. Mentre in queste la Rivelazione viene misura
ta sul metro del mondo e dell'uomo, nell'intuizione estetica essa vie
ne colta senza riduzione e in tutta la sua complessità. 

B. Inoltre, senza l'esperienza estetica nessuna conoscenza autenti
ca è possibile. Se mancano le prerogative del bello, lo splendore la vo
luptas, la conoscenza della verità rimane utilitaristica e il rapporto 
col bene si ferma allivello edonistico. Solo nella figura luminosa del 
bello l'essere diviene visibile e appetibile. Questo vale anche per la 
Rivelazione. 

C. Nell'intuizione estetica si incontra l'altro come altro, disinte
ressatamente. Essa è quindi molto :~datta a salvaguardare la trascen
denza della Rivelazione. 

D. Infine, il messaggio cristiano è essenzialmente messaggio 
d'amore, il quale è inseparabile dalla bellezza. L'oggetto amato appa
re sempre stupendo, meraviglioso, tanto più se si tratta del Logos di
vino, che si manifesta come amore, agape e in quanto tale, come glo
ria, splendore. 

Nell'elaborazione del suo sistema, l'autore non manca di fare 
esplicito riferimento a Maria e alla sua funzione prototipica ecclesia
le, facendo «misurare l' importanza della mariologia in un'estetica 
teologica»12• La trattazione su Maria viene inserita nel duplice com
pito dell'estetica teologica: la percezione estetica della Rivelazione, 
come scoperta di Dio che si rivela (evidenza soggettiva), e la manife
stazione della gloria di Dio nella figura (evidenza oggettiva). 

10 H. VoRGRJMLER, Hans Urs vo.n Balthasar, in Bilancio della teologia del XX seco· 
lo, vol. IV, Roma, Città Nuova, 1972, p. 142. 

11 Attingo queste ragioni da B. MoNorN, l grandi teologi del secolo XX 1.1 teologi 
cattolici, Torino, BorJa, 1969, pp. 280-282. ' 

12 H. URs VON BALTHASAR, La gioire et la croix. Les aspects esthétiques de la ré-;,-ela
tion, I: Apparition, Paris, Aubier, 1965, p. 476. 
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1. EsPERIENZA ARCHETIPA m MARIA 

L'atto di fede presuppone un'esperienza iniziale di conoscenza 
immediata e sensibile, nella quale i sensi sono entrati in funzione: 
Dio si esprime e comunica con gli uomini attraverso il toccare, udire 
vedere (l Gv l, 1-3). Oltre a questa esperienza archetipa degli aposto
li, fondamento della fede della Chiesa (Ef 2,20), esiste una continuità 
più misteriosa e profonda, la continuità tra l'esperienza mariana, 
corporale e insieme spirituale, e l'esperienza materna della Chiesa u. 

«All'incrocio di tutte le strade che vanno dall'Antico al Nuovo Te
stamento, c'è l'esperienza mariana di Dio, così ricca e nascosta che ap
pena si può descrivere. Ma essa è così importante da apparire sempre 
come lo sfondo di tutto ciò che si offre visibilmente. In essa, Sion passa 
nella Chiesa, la Parola nella carne, la testa nel corpo. Essa è il luogo 
della fecondità sovrabbondante»14• 

La caratteristica originale dell'esperienza di Maria è che si tratta 
di un'esperienza materna «risalente alla profondità del corpo, del se
no»15: essa comincia 

«con il toccare cieco, con la sensazione corporale di una presenza, 
(aisthesis parousias tinos) (Gregorio di Nissa, Diadoco)- il toccare è il 
senso fondamentale infallibile -per svilupparsi unicamente all'interno 
di lei stessa, prima di dilatarsi con la nascita in esperienza di visione e 
di audizione»16• 

Questa esperienza mariana si distingue da quella degli apostoli, 
perché più profonda e transtorica; essa è necessaria alla Chiesa per
ché dia una risposta totale e coinvolgente: 

«Quando l'immagine della donna scompare dalla realtà teologica, 
hanno la meglio una concettualità e una tecnica astratte maschili e sen
za immagine. Ma allora la fede si vede scacciata dal mondo e rigettata 
nel campo del paradosso e dell'assurdo .. 17. 

IJ lvi, pp. 260-261, 356-357. 
14 lvi, p. 286. 
15 lvi, p. 288. 
16 lvi, p. 286. 
17 lvi, p. 357. L'autore ritorna altrove sullo stesso pensiero: «Allorché il mistero 

della marianità della Chiesa viene oscurato o sacrificato, il cristianesimo diventa ine
vitabilmente unisessuale {omosessuale), cioè pan-maschile .... Queste trovate tipica
mente maschili e astratte non predominano forse perché la femminil.ità profonda, la 
marianità della Chiesa è andata smarrita? ... Senza la mariologia il cristianesimo mi-
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Lontana ?all'ast:azion~, l'esperienza di Dio compiuta da Maria 
h~ una funzi<;>ne cnst_olog!ca ed ecclesiologica. Essa rimette in que
stione_ la coscienza chtus~ 10 _se stessa, per~hé ~'io materno si apre ne
c~ssanai?ente al Verbo di D!o, che porta m ~e; rt;la P?iché è un'espe
nenza dt fede fondamentale 10 un contesto di soltdanetà essa contie
ne in germe e in qualche modo fisicamente i cristiani' con la loro 
fede 18. 

L'idea di Mar!a «seno e p~ototipo della Chiesa,., che rappresenta 
«la stessa fecondttà della Chiesa, la sua forma interiore,.t9 è illeit· 
motiv di_ o~ni opera ;J~ U. von Balthasar. La risposta di fede di Maria 
è prototlpica, perche 10clude e genera la fede della Chiesa. Indubbia
mente 

«è Cristo che mediante la sua passione crea la Chiesa non Maria 
~utta~ia ~ssa ha _partecip~t~ cc;> me strumento a questa cre~zione in vir~ 
tu dell umversaht~ e del!.tlh~ttatezza ?el suo sì, che il Figlio può usare 
co~e mezzo plasttco allmfimto, per ncavarne nuovi credenti e rigene
ratt»20. 

Ne ~~ns_egue che «la ~hi~sa, quanto più è propriamente Chiesa 
tanto ptu è Immacolata, cnstiforme, mariana»21 . Infatti alla domanda 
che cosa sia la Chiesa occorre rispondere: 

. «Essa è l'~nione di coloro i quali, riuniti e costituiti dal 'sì' pronun
ctat? _da ~ar~a ... , ~ono dispc;>sti ad accettare con prontezza la volontà 
salvtftca dt Dto net confronti propri e nei confronti di tutti i fratelli,.22. 

. La spiritualità «mariana» è fattore di unità nella Chiesa, in quanto 
10. e~sa ~evo no c<;>nvergere tutte le altre spiritualità particolari: è la 
sptntuahtà ecclestale prima di ogni differenziazione2J. Il «SÌ» di Ma
rta 

nacc!a _di disumani~i ina_vv~nitamente. La Chiesa diventa funzionalistica, 
se~z an~ma, una fabbnca febb~le tncapace di_ sosta, dispersa in rumorosi progetti. E 
potché _m que~to m~ndo dom~ato da uommi succedono in continuazione nuove 
td~o~ogte c~e SI sopptantano a v1cenda, tutto diventa polemico, critico, aspro, piatto 
e m me n~>1oso,_ me~ure la gente si allontana in massa da una Chiesa di questo gene
re• (Puntt ferrm, M1lano, Rusconi, 1972, pp. 127, 128-129, 130-131). 

11 La gioire et la croix, o.c., pp. 287 e 289. 
19 Abbattere i bastioni, o.c., p. 51. 
20 Sponsa Verbi, Brescia, Morcelliana, 1969, p. 162. 
21 lvi, p. 175. 
22 Rechenschatf, 1965, Einsiedeln, Johannes Verlag, p. 17. 
23 Verbum Caro, Brescia, Morcelliana, 1968, pp. 231 e 239. 
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cè fondamento ed essenza della Chiesa neotestamentaria. Chi si 
unisce in modo vivente a questo sì è membro vivo del popolo di Dio, e 
quanto più ampiamente lo può dire, tanto più diviene ecclesiale»24. 

Questo «principio mariano» è il criterio di valore per stabilire la 
santità della Chiesa: 

cSe, concludendo, ci si volesse chiedere quale gerarchia nelle forme 
di vita si debba stabilire affinché l'essenza della Chiesa appaia in piena 
luce per tutti, si dovrebbe porre al vertice lo 'stato' di coloro che nel 
popolo di Dio hanno ricevuto in dono ed hanno scelto l'obbedienza di 
fede, la povertà e la feconda 'sterilità' mariana come loro forma carat
teristica, poi il popolo di Dio nella sua totalità, ed infine i suoi servi uf
ficiali»2s. 

2. MARIA SPLENDORE DELLA CHIESA 

Al contrario della teologia razionalista, l'estetica teologica vuole 
percepire la figura concretamente senza cedere alla riduzione dei 
procedimenti logici. Nella «conversione all'immagine» risplende 
l'idea in modo visibile e plausibile26 e se ne intuisce il significato co
me in un'opera d'arte. 

Ora nella Vergine Maria si ha un'immagine o figura di intenso va
lore estetico. «Opera d'arte» di Dio, l'essenza di Maria è come un 
materiale malleabile a disposizione dell'agire divino27: 

eSi deve vedere nella vita di Maria il prototipo di ciò che l'Ars Dei 
può fare d'una argilla umana che non vi si oppone»28• 

Sulla linea di Fichte e di Hegel, U. von Balthasar sottolinea l'este
ticità della figura di Maria anche sul piano naturale: 

«L'immagine di Maria è inattaccabile; per gli stessi increduli essa ha 
il valore di una bellezza intangibile, anche quando la si comprende non 
come un'immagine di fede, ma solo come un simbolo augusto e di una 
portata semplicemente umana,.29• 

2• Chi è il cristiano?, o.c., p. 71. 
2s lvi, p. 133. 
26 La gloire et la croix, o.c., pp. 474-475. 
27 lvi, p. 30. 
21 lvi, p. 477. 
29 lvi, p. 478. 
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Nella sfera cristiana il significato della figura di Maria sta nella Ri
velazione della Chiesa cristiforme. La Chiesa indubbiamente è una 
realtà complessa che non può essere rivelata in modo esauriente da 
Maria: essa trova degli archetipi in Pietro, quanto alla sua funzione 
gerarchica30, ma anche in Rahab, come simbolo della sua situazione 
di «Casta meretrix»31• Tuttavia la particolare posizione di Maria 

«può per lo meno avviare verso la risposta integrale, dato che è l'in
finita ~isponibilità del suo atte~g!amento di fede ( ... )che rende Maria il 
senso tdeale (morale) e reale (fistco) della Chiesa,.32• 

Quando si voglia escludere dalla Chiesa l'immagine di compro
messo, che la oscura fino a renderla irriconoscibile, allora bisogna ri
correre a Maria, che rivela «la suprema bellezza, quella della Sposa
Chiesa del Nuovo Testamento»ll: 

«Il Signore non vuole che la sua Chiesa gli stia di fronte come un 
~mico fallimento palese, ma come una sposa gloriosa e degna di sé. Qui 
mterviene necessariamente nella Chiesa il principio mariano»H. 

~erc~ò è ~ecess~rio c~e i cristi~ni abbiano dinanzi agli occhi l'im
magme mtenore dt Mana, se voghono essere Chiesa santa e cristifor
me, capace di far risplendere nel mondo l'opera di Dio: 

«Nella misura in cui la Chiesa è mariana, essa è una figura pura, im
mediatamente decifrabile e comprensibile. Nella misura in cui l'uomo 
fosse mariano( ... ) il cristianesimo sarebbe ugualmente in lui decifrabile 
e comprensibile»JS. 

. Maria rivela il mistero della «cooperazione» della creatura con 
D10, facendone risaltare la differenza di livello: 

. ~·ecce ancilla Domini di Maria indica bene piuttosto la distanza tra 
il Stgnore e la sua serva, distanza che si esprime in tutto ciò che il Si
gnore comanda e la serva obbedisce,.J6. 

Tale obbedienza, che caratterizza l'esistenza cristiana, è il contra
rio della passività; essa implica attenzione costante e impegno di tut
te le forze: 

30 Sponsa Verbi, o.c., pp. 153-162 (Pietro, Maria). 
31 lvi, pp. 189-283 (Casta meretrix). 
32 lvi, p. 163. 

H Verbum Caro, o.c., p. 72. 
34 Sponsa Verbi, o.c., p. 157. 
35 La gioire et la croix, o.c., p. 476. 
36 lvi, p. 476. 
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«Questa attesa vigilante, questa disponibilità attiva, è la creta umi
da, nella quale soltanto può imprimersi la figura di Cristo•37• 

Partecipando alla kénosi del Cristo, la luce che risplende in Maria 
è inserita in una condizione di abbassamento e di oscurità: 

«Ella è sprovvista di opere miracolose visibili, ~i fenomeni. misti c!: 
gli uomi~i ~o.n la riconoscon_o né la respingono .. Ptù ancora dt suo Ft
glio, Mana e tmmersa nel chtaroscuro della graz1a e della fede. La sua 
glorificazione è postuma•38• 

Anche in questo chiaroscuro Maria resta una «figura di rivelazio
ne•, non un'allegoria, ma un «simbolo reale della Ch~esa corpo~ale e 
spirituale, conformata al Verbo•39• La forza educatnce provememe 
dalla sua contemplazione non è trascurabile: 

«Maggiorenne e maturo è colui che mediante l'educazione della 
Chiesa è riuscito ad affrancarsi dall'egoismo palese e coperto ed è en
trato a' compiere insieme l'atto dell'ubb~dienza - in ?gni sit.ua~ione 
-proprio del corpo verso il capo, o della 'ptccola ancella verso tl Stgno
re e Sposo•40

• 

La via estetica indicata da U. von Balthasar alla teologia costitui
sce una valida prospettiva per interpretare la rivelazione ~ in essa la 
figura della Vergine Maria . . Non si PU:Ò accU:sare l~ .costruziOne teolo: 
gica del teologo svizzero d1 accadem1s~o; mfam m essa non solo s1 
accede ad una visione delle realtà divme nello splendore della loro 
forma, ma si rimane coinvolti nel significato della figura contempla
ta realizzando la salvezza. 

Solzenicyn nel discorso per il premio Nobel cita la frase di Do
stoevskij: «La bellezza salverà il mondo• ~ la s~ieg~ nel senso c?e 
«Ogni autentico capolavoro. ha un~ fo~ ~ co.nvmziO~e ~soluta Ir
resistibile e finisce per soggiOgare 1 cuon nbelli• 41 • Egli ag~lUnge che 
l'arte e la letteratura hanno il privilegio di scuotere le cosc1enze ass~
pite e di suscitare l 'interesse per il. martirio e l~ glo~ia. in persone irn
gidite nel benessere e dall'orecchiO duro: «Gh art1st1 posseggono la 
chiave di questo miracolo»42• 

J 7 lvi, p. 477. 
31 lvi, pp. 477-478. 
19 De l'intégration. Aspects d'une théologie de l'histoire, Desclée de B., 1970, p. 312. 
40 Con occhi semplici. Verso una nuova coscienza cristiana, Roma-Brescia, Herder-

Morcelliana, 1970, p. 98. 
41 Un discorso mai pronunziato per il premio Nobel, in A. MARTIN, Solzenicyn il 

credente. Lettere, discorsi, testimonianze, Bari, Ed. paoline, 1974, pp. 94-95. 
42 lvi, p. 103. 
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L'estetica teologica, non solo dovrebbe interpretare la rivelazione 
sul piano della percezione e nel fascino della bellezza, ma guadagne
rebbe una più larga udienza e una più profonda incidenza se raggi~
gesse essa stessa il livello dell'arte. Per questo essa non dovrebbe di
sdegnare il linguaggio simbolico: anche da questa prospettiva si apri
rebbe un nuovo varco per la valorizzazione di Maria nel mistero 
cristiano43• In questo senso si è mossa la Società tedesca di studi m a
riani, partendo dalla coscienza della necessità della dimensione sim
bolica della teologia, in modo che l'ortopoetica completi l'ortodossia e 
l' ortoprassi44• 

A questo punto si inserisce l'indicazione di Paolo VI circa la «via 
pulchritudinis» da percorrere per scoprire il mistero di Maria: 

«Al riguardo si possono seguire due vie. La via della verità, anzitut
to, cioè della speculazione biblico-storico-teologica, che concerne 
l'esatta collocazione di Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa: è la 
via dei dotti; quella che voi se~uite, necessaria certamente, di cui si a~
vantaggia la dottrina mariologtca. Ma vi è anche, oltre a questa, una vta 
accessibile a tutti anche alle anime semplici: è la via della bellezza, alla 
quale ci conduce, alla fine, la dottrina misteriosa, meravigliosa e stu
penda che forma il tema del congresso mariano: Maria e lo Spirito San
to. Infatti, Maria è la creatura 'tota pulchra' è lo 'speculum sine macula'; 
è l'ideale supremo di perfezione che in ogni tempo gli artisti hanno 
cercato di riprodurre nelle loro opere; è 'la Donna vestita di sole' (Ap 
12,1), nella quale i raggi purissimi della bellezza umana si incontrano 
con quelli sovrani, ma accessibili, della bellezza soprannaturale,.•5• 

In queste parole non si percepisce l'eco di von Balthasar, ma.Piut
tosto un'intuizione mominiana maturata forse alla luce della filoso
fia scolastica; esse comunque avanzano un triplice problema: 

«Quello metodologico concernente la ricerca nel campo mariano; 
quello contenutistico, che ha il compito di appurare il senso della bel
lezza di Maria; quello cibernetico in vista di una comunicazione artisti
ca del messaggio mariano• 4'. 

41 Cfr. A. MtiLLER, La posizione e la. cooperazione di Maria nell'evento di Cristo, in 
Mysterium salutis, III/2, Brescia, Queriniana, 1971, pp. 496-500, dove tratta del ..Pen
siero simbolico e mariologia •. 

H Cfr. Marianische Studien 5 (1970), Mythos und Gla.ube, Essen, Driewer, p. 130. 
45 PAOLO VI, Allocuzione ai partecipanti al VII congresso mariologico internazio· 

naie (Roma}, 16-5-1975. 
46 S. DE FIORES, Le 'vie' della. conoscenza di Maria: panoramica generale, in 

AA.Vv., Come conoscere Maria, Roma, Centro di cultura mariana 'Mater Eçclesiae', 
1984, p. 17. 
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Sono ancora pochi i saggi circa la via pulchritudinis47; interessanti 
le pagine che il documento Fate quello che vi dirà dedica alla «Via del
la bellezza» (nn. 63-71), perché ne precisa il significato come via di 
impegno ascetico48, via aderente alla Parola49, via filiale50• 

II. Maria nella teodrammatica 

Dopo aver dedicato 5 volumi all'estetica teologica, von Balthasar 
tratta della teodrammatica in 3 volumi 51: anche in essa riserva un no
tevole spazio a Maria, poiché l'uomo non è spettatore, ma coattore 

47 Cfr. P. EvoO~IMOV, Teologia della bellezza. L arte dell'icona, Roma, Edizioni 
paoline, 19812; D. M. TUJtOLDO, LAudario alla Ve7Xine. Via pulchritudinis, Bologna, 
Edizioni dehoniane, 1980; D. M. TuROLDo-S. DE FtORES, Bellezza, in Nuovo diziona· 
rio di mariologia, Roma, Edizioni paoline, 1985, pp. 222-231; A. GoUHIER, L àppro· 
che de Marie selon la Via pulchritudinis et la Via veritatis, in Etudes maria/es 32-33 
(1975-1976) pp. 70-80. 

48 «Anzitutto è necessario fugare ogni perplessità sulla natura della via pulchritu· 
dinis: essa non consiste in un esercizio intellettuale e non è un cammino riservato 
agli spiriti raffinati. 

La 'via della bellezza' è via di severo impegno ascetico: Filocal'ia, cioè 'amore alla 
bellezza', s'intitola significativamente uno dei libri di ascesi più diffusi nell'Oriente 
cristiano. 

La scoperta e la fruizione della bellezza suppongono la vittoria in noi, conseguita 
spesso faticosamente, della verità sulla menzogna, della bontà sulla cattiveria, 
dell'amore sull'odio; implicano il superamento delle divisioni e delle lacerazioni per~ 
ché nel nostro intimo si faccia unità e armonia. 

La bellezza è splendore della bontà e della verità. Perciò Maria è bella: è bella al
lorché con cuore umile (bonitas) e con parola vera (veritas) accoglie la volontà di Dio 
e si lascia possedere dallo Spirito di pace .... (n. 66). 

49 «Bisogna poi rilevare che la 'via della bellezza', restando aderente alla Parola, 
consente di integrare in un'unica visione armonica la figura evangelica di Maria con 
gli enunciati della fede che a lei si riferiscono. Come Paolo discerne in Gesù, «nato 
da donna, nato sotto la legge• (Gal4,4), l'Uomo nuovo (cfr.1 Cor 15,45) e il Signore 
della gloria (cfr.1 Cor 2,8), così la Chiesa ha intuito in Maria di Nazareth, donna 
umile, la Donna nuova preparata da Dio per Cristo e per l'umanità. In Maria la 
'donna reale' e la 'donna ideale' coincidono. Sorretto dalla fede, il credente contem
pla attuati in Maria i suoi più alti ideali religiosi e umani .... (n. 67). 

so «La 'via della bellezza' è, infine, una 'via filiale': i figli infatti, per consuetudine 
di vita e per disposizione di amore, scoprono nella propria madre trani di profonda 
bellezza, che ad altri restano nascosti. Perciò, poiché con Gesù, 'primogenito tra 
molti fratelli' (Rm 8,29), chiamiamo Maria 'madre' -sia pure su un diverso piano di 
realtà-, ci sembra di roter fare nostre le parole che il b. Amedeo di Losanna ( + 1159) 
pone sulle labbra de Figlio in lode della Madre: «Tu sei bella, o madre mia, e in te 
non v'è macchia alcuna• (Ct 4,7) ... • (n. 71). 

st H . U. VON BALTHASAR, Teodram1natica, vol. 1: Introduzione al dram1na; vol. 2: 
vol. 3: Le persone del dram1na, Milano, Jaca Book, 1980-1983. 
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nel dramma di Dio. Senza voler proporre «una mariologia comple
ta», il teologo svizzero tocca molti punti della dottrina su Maria in 
una visuale ampia, dove convengono bibbia, patristica, storia della 
teologia, riflessione sistematica. 

1. MARIA PERSONA TEOLOGICA DEL TEODRAMMA 

Assumendo la categoria del dramma teatrale come pre
comprensione e punto di partenza, von Balthasar vede l'agire di Dio 
come «salvezza realizzata, riconciliazione del mondo in Cristo con 
Dio (2 Cor 5, 19) per una iniziativa di amore che si dona soltanto»52• 

Pertanto gli uomini potranno diventare attori del teodramma solo se 
inseriti in Cristo e in risposta ad una vocazione: 

«Nello spazio drammatico che Cristo ha aperto, soggetti spirituali 
creati possono diventare personaggi teologici, coagonisti nel teodram· 
ma. Essi non possono entrare in questa scena di arbitrio proprio e pos
sono meno ancora, una volta entrati, scegliersi da sé il loro ruolo teolo· 
gico».53• 

Proprio queste due condizioni si realizzano in Maria, che per una 
vocazione al di là della sua attesa è trasferita nello spazio drammatico 
di Cristo: 

«La sorpresa insperata dell'evento è non soltanto la regola che non 
ammette eccezioni, ma questa regola viene molto spesso sottolineata 
dal fatto paradossale che proprio l'essere apparentemente più inadatto, 
colui a cui nessuno avrebbe pensato (e lui meno di tutti), che forse già 
perseguiva piani del tutto opposti, diventa oggetto della chiamata. 

Inadatte sono le donne sterili a concepire e partorire i figli della 
promessa o i profeti: Sara, Anna, Elisabetta; ancora più inadatta è la 
Vergine Maria a portare al mondo il 'Figlio dell'Altissimo'( ... ) La bat 
qol (voce dal cielo), che introduce Maria nella sua vocazione e missio
ne, le dice qualcosa di assolutamente nuovo ... »54• 

A. ELezione di Maria 

il trasferimento di Maria nel teodramma comporta un duplice ef
fetto: raggiungere la propria vera identità personale e aprirsi alla di-

s2 Teodrammatica, vol. 1, p. 22. 

sJ Teodram1natica, vol. 3 (d'ora in poi ci riferiremo sempre a questo volume), p. 
250. 

s4 lvi, p. 250. 
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mensione comunitaria. L'elezione rende Maria persona teologica e 
deprivatizzata: 

«Un soggetto spirituale umano, diventando persona per una chia
mata e missione inconfondibile, viene al tempo stesso deprivatizzato, 
socializzato e trasformato in uno spazio e sostrato di comunità,.ss. 

Per Maria si tratta più precisamente di una «pre-elezione», come 
concretizzazione e completamento di quella della Chiesa, in cui si 
inserisce la vocazione del singolo. La Vergine diventa così «l'archeti
po di tutte le persone teologiche» -afferma l'autore in parziale po
lemica con K. Barth: 

«Karl Barth nella sua teoria sull'elezione ha sostenuto in appoggio 
ai suggerimenti di A. Ritschl una netta preordinazione dell'elezione 
della Chiesa (comunità) anteriore a quella del singolo. In tal modo la 
comunità diventa in qualche modo la madre dei credenti. Quest'opi
nione (in sé non falsa) viene nella visuale cattolica completata nel senso 
che il luogo di questa comunità viene occupato al tem~o stesso perso
nalmente, nella forma più concreta dalla Madre di Gesu, la quale nella 
sua missione è in tal modo anche madre dei suoi fratelli, del suo 'corpo 
mistico'( ... ). Ciò che in Barth appare come 'pre-elezione' della Chiesa 
(con la sua speciale certezza di salvezza) viene cattolicamente integrato 
con la 'pre-elezione' della Madre di Gesù (e con la sua speciale certezza 
di salvezza), che in tal modo diviene l'archetipo di tutte le persone teo
logiche elette nella storia della salvezza, le quali sono a un tempo e a lo
ro volta fondatrici in se stesse di comunità. Esse hanno tutte seconda
riamente parte alla pro-esistenza, all'essere-per-gli-altri di Gesù Cristo, 
secondariamente nel senso che questa proprietà aderisce loro solo sulla 
base del suo 'pro (omnibus}' primario ed unico»56. 

B. Nella costellazione cristologica 

La possibilità di una pro-esistenza, più incisiva di quella delle per
sone veterotestamentarie, deriva a Maria dal fatto di trovarsi «all'in
terno di uno spazio impregnato dalla reale (psichico-pneumatica e 
inoltre trinitaria) Persona di Cristo». In altre parole, Maria appartie
ne in modo unico e precedente tutti gli altri, alla «COstellazione cri
stologica»: 

«In prima linea c'è da ricordare quella che abbiamo chiamato la 'co
stellazione cristologica' .... Questi quattro personaggi teologici [ ... Pie-

ss lvi, pp. 252-253. 
56 lvi, pp. 253-254. 
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tro, Paolo, Giovanni e Giacomo], che sono le vere 'colonne' della 
Chiesa (Gal2,9; cfr. Ap 3,12), sono preceduti da un'altra persona e più 
fondamentale( ... ), nella quale si raccoglie tutta la fede d'Israele che vie
ne da Abramo a ricevere l'ultima definitiva promessa, e dalla quale è 
portato alla luce Gesù Cristo con la sua missione universale: sua Madre 
Maria. Questa missione personale, che sta alla sorgente dell'universali
tà intraecclesiale, è unica e assolutamente speciale ed abbraccia tutte le 
indicate missioni ecdesiali»57• 

Questa missione di Maria, mentre rappresenta uno «spazio aper
to per altre ulteriori figure, contemporanee e future», è fortemente 
teodrammatica proprio perché la V er~ine fa parte della «COstellazio
ne» di Cristo. Ella - come tutti - e impegnata a rendere «il pro
prio io sempre più limpidamente isomorfo con la missione da Dio 
affidata e donata» 58• 

C. Una risposta al femminile 

Poiché l'essere umano è costituito dalla polarità uomo-donna, è 
chiaro che «Se la Parola di Dio è davvero diventata uomo, questo 
aspetto fondamentale non può rimanere escluso dalla sfera del teo
dramma o neutrale a suo riguardo»59• Già in se stessa la creatura, ri
spetto a Dio, non può essere che secondaria, corrispondente, «fem
minile»; la donna accentua questo carattere in quanto ella è «rispo
sta», «Controparola» e «controsguardo». La sua stessa fecondità non è 
primaria - afferma von Balthasar - «bensì di risposta, costruita in 
modo da poter accogliere la per sé vana fecondità dell'uomo e por
tarla a compimento e da essere così la 'gloria' dell'uomo (1 Cor 
11,7)»60• 

Maria, come donna, è inserita nell'incarnazione si direbbe in mo
do necessario, mediante la sua maternità nei riguardi del Figlio di 
Dio: 

«La Parola di Dio può entrare realmente nella serie generazionale 
dell'umanità solo mediante concezione, gravidanza e parto di una don
na. In tal modo si inverte il rapporto adamitico, come Paolo annota: 
'Come la prima donna deriva dall'uomo, così (ora) c'è di nuovo l'uo
mo mediante la donna' (1 Cor 11,12). ( ... )Se la madre in questione è la 

57 lvi, p. 259. 
58 lvi, p. 251. 
59 lvi, p. 263. 
60 lvi, pp. 265-266. 
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madre di un bambino umano che è personalmente Dio, aJlora essa sarà 
da chiamare con diritto Theotokos, Genitrice di Dio»61. 

Questa priorità di Maria in ordine alla nascita umana di Cristo, si 
riflette in rapporto alla Chiesa e alla sua maternità verso i credenti, 
che «ha sempre per presupposto che Maria ha concepito e partorito 
al mondo il Messia»62. Pertanto anche la mariologia, pur essendo in
trecciata con l'ecclesiologia, «deve pretendere a una priorità in quan
to essa tratta della madre del Redentore senza di cui non ci sarebbe 
né una Chiesa strutturata, né in genere una grazia divina»6J. 

2. PROLEGOMENI ALLA MARIALOGIA 

Introducendo alla trattazione su Maria, von Balthasar costata (e 
combatte) la tendenza dei mariologi a ridurre in un principio fermo 
tutto quanto si può dire della Vergine, dimenticando che ella è don
na, cioè un «processo mobile» e non riducibile a nessuna univocità: 

«Ciò significa per la mariologia, che i tentativi recenti a trovarle ad 
ogni costo un 'principio fondamentale' da cui si possano dedurre tutti 
gli altri suoi aspetti principali devono fallire.64 • 

A. Ii principio fondamentale 

Passando in breve disamina la serie di primi principi proposti dai 
teologi, l'autore non li trova soddisfacenti: la maternità nuziale 
(Scheeben) è ambivalente, la maternità divina (sostenuta da molti) 
oscurerebbe il ruolo della donna, Maria archetipo della Chiesa (Sem
melroth, Miiller) avvia la marialogia a «dissolversi un po' troppo in 
una ecclesiologia globale»6s. 

Von Balthasar, dal canto suo, è dell'avviso che un primo princi
pio dovrebbe badare innanzitutto alla storicità di Maria come don
na. Ne consegue una marialogia «narrativa»: 

«Se si vuole parlare in genere di un 'principio' {cosa legittima se si 
intende con questo la riflessione attenta, a un tempo, al drammatico 
ruolo di Maria), si dovrà rendere conto dell'intima storicità della don-

61 lvi, p. 269. 
62 lvi, p. 271. 
61 lvi, p. 270. 
64 lvi, pp. 272-273. 
65 lvi, p. 273. 
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na che ha bisogno di un'estensione nel tempo per diventare da sposa 
che concepisce una madre che genera ed educa. 

Perciò una mariologia concreta non può fare a meno di una parte 
puramente narrativa in cui gli episodi della sua vita raccontati dal Van
gelo vengano illuminati quanto al loro contenuto teologico e riferiti 
concentricamente verso il nucleo della sua missione•66. 

Il primo principio dovrebbe inoltre puntare al mistero centrale, 
«quello della libertà di Maria, la quale evidentemente ha una sua uni
ca irripetibile forma rispetto a ogni altra persona umana»67. In realtà, 
se storicamente il ruolo di Maria è stato proiettato sullo sfondo cri
stologico (Nicea) o in quello ecclesiologico in quanto tipo della 
Chiesa (Giustino, Ireneo), la prima intuizione vede in lei una creatu
ra libera che accoglie la proposta di Dio: 

c Tuttavia ella ha fin dal principio anche come 'persona teologica' il 
suo posto particolare sia davanti a Cristo che alla Chiesa, così che oc
corse solo una ulteriore riflessione su questo posto per derivare tutte le 
altre intuizioni mariologiche successive»68 • 

B. Le oscillazioni storiche 

Dopo aver individuato un punto basilare della marialogia, von 
Balthasar non si nasconde la difficoltà esistente per chi voglia artico
lare l'intima vicinanza (tra madre e figlio) e l'infinita distanza (tra 
creatura e creatore) tra Maria e Cristo. La storia della marialogia è la 
storia di un'oscillazione tra la lode e l'oblio di Maria: 

«Si capisce di qui il su e giù storico delle stagioni mariologiche: a 
un'onda di attributi, titoli, onoranze esaltanti segue quasi di necessità 
una controonda pareggiante, che però può anche arenarsi in un oblio 
teologicamente indegno•69• 

Tale oscillazione si spiega con una triplice ulteriore oscillazione, 
che il teologo individua e descrive come segue: 

.& anzitutto l'oscillazione del femminino come tale; essendo la 
donna plasmata in ordine all'uomo, ma nell'identità di rango della 

66 lvi, pp. 273·274. 
67 lvi, p. 278. 
68 lvi, p. 275. L'autore riferisce al proposito un testo di S. Tommaso: «Non enim 

invite tantum beneficium praestari debebat• (S.T., De Ventate, q. 12, a. 10, ad 6): 
Dio non poteva violentare la sua creatura libera (p. 276). 

69 lvi, p. 276. 
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stessa natura umana, questa irriducibile duplicità non è nota all 'uomo 
alla stessa maniera; contrasta ogni riduzione. 

In secondo luogo c'è l'oscillazione specificamente mariana tra la 
'bassezza della serva' e il 'mi chiameranno beata tutte le generazioni'; 
la beatificazione {come 'regina') rischia di dimenticare la bassezza ( ... ) 
ed essa rischia di dimenticarla soprattutto qui nel senso che in Maria la 
bassezza non è l'abisso della peccaminosità neppure originaria, ma 
quella del nulla creaturale davanti a Dio. 

C'è infine l'oscillazione così ardua da definire che vige tra gli eoni: 
l'appartenenza simultanea alla zona supra e infralapsarica, e all'interno 
della seconda inoltre la simultanea appartenenza alla zona veterotesta
mentaria {'carne e sangue') e neotestamentario-escatologica ('adombra
ta dallo Spirito'). Qui in particolare si svilupperà la discussione circa 
l'essenza, il senso e la dimensione della verginità mariana,.7o. 

A questo punto, von Balthasar traccia una specie di diagramma 
della marialogia distinguendo tre epoche, nelle quali si passa da 
un'immagine ecclesiotipica di Maria (patristica) ad un emergere di lei 
sulla Chiesa come madre dei credenti e sposa del Signore (medioevo) 
che giunge ad una «cristotipia isolata», dalla quale libera il Vaticano 
II facendo di Maria «l'immagine archetipa e teletipa» (iniziale e fina
le) della Chiesa: 

«Ciò che durante la patristica (a) è rimasto per lo più implicito, la 
maternità di Maria non solo rispetto a Cristo ma anche ai credenti, 
perciò anche un rapporto nuziale verso Cristo, diviene nel medioevo 
esplicito (b), ma questa estrapolazione di Maria conduce a tali disturbi 
dell 'equilibrio che essa nel Vaticano II (c) viene di nuovo ricelata 
nell 'ecclesiologia, pur nella conservazione delle intuizioni essenziali 
frattanto acquisite»7 ' . 

L'opera del Concilio resta «una pietra miliare che non sarà d'ora 
in poi facile scardinare»; ma le questioni da esso lasciate aperte «pre
mono affinché si pensi a una nuova e più profonda impostazione( ... ) 
e si affrontino anche i problemi che fanno entrare in scena Maria 
con un suo ruolo drammatico nel teodramma»72• Von Balthasar of
fre un contributo in tal senso quando inquadra l'esistenza di Maria 
nell 'ampio arco del tempo salvifico. 

70 lvi, pp. 276-277. 
71 lv i, p. 279. 
72 lvi, p. 295. 
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3. MARIALOGIA: LA DRAMMATICA PERSONA DI MARIA 

La collocazione abituale di Maria in un determinato tempo non 
è soddisfacente, perché la sua vicenda è più ampia e problematica, 
tanto che essa può situarsi solo in Cristo o in una Chiesa davvero fe
dele: 

«Maria è persona drammatica prima di tutto mediante la sua esi
stenza tra tutti gli status della natura umana, non soltanto tra apparte
nenza al Vecchio Patto, al tempo di Cristo e a quello della Chiesa, ma 
più in là tra un'esistenza paradisiaca {supralapsarica) e un'esistenza nel
la caduta, ma inoltre escatologicamente tra quest'ultima e la pienezza 
definitiva. Così ella sembra essere in nessun posto di casa tranne che 
nel suo Figlio che porta e supera queste stesse tensioni, o alla fine in 
una chiesa che le dovrebbe almeno reggere ma per lo più non vuole»73 • 

Conseguentemente, von Balthasar articola la collocazione di Ma
ria in una triplice tensione, che va dal paradiso terrestre al tempo del
la salvezza e infine all'escatologia: 

A. Tra paradiso terrestre e caduta 

Questa prima collocazione pone Maria nella tensione tra la sua 
reale appartenenza all'umanità e la sua santità: 

«Maria deve - questo fu il problema emergente per primo - come ve
ra madre del Salvatore appartenere veramente al genere umano biso
gnoso di salvezza, e deve tuttavia, per poter essere questa madre, essere 
del tutto santa, 'immacolata'»74. 

In realtà parecchi padri non hanno esitato ad ammettere dei difet
ti in Maria - in quanto vera creatura umana - pur essendo convinti 
della sua santità. Essi hanno parlato dell'esigenza di una «Catarsi» in 
lei. Ciò non toglie che Maria sia immacolata, cioè in misura somma 
obbligata a Cristo7s. 

B. Tra antico e nuovo Patto 

La seconda tensione dell'esistenza di Maria deriva dal fatto che el
la partecipa a due tempi della salvezza: 

7J lvi, p. 295. 
7< lv i, pp. 295-296. 
7S lvi, pp. 296-299. 
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«Come madre carnale ella si trova nella diretta continuità con le ge
nerazioni che arrivano da Adamo attraverso Abramo, mentre come 
madre verginale, diventata gravida in forza del sì allo Spirito che l'ha 
adombrata, ella stabilisce una rottura e un nuovo inizio•76. 

Questa tensione tra i due Testamenti diventa drammatica me
diante il matrimonio con Giuseppe e si esplica drasticamente nei 5 
episodi, spesso urtanti, di rifiuto da parte di Gesù: 

«Il dodicenne rompe con la stirpe in maniera cosl dura che i genito
ri non capiscono; le parole di ripulsa alla madre a Cana (Gv 2,4) non 
consentono interpretazioni edulcorate, il rifiuto di riceverla quando el
la lo va a trovare e il riferimento agli uditori come a 'fratelli, sorelle e 
madri' di Gesù (Mt 12,50) devono aver colpito il suo cuore come una 
spada, la beatitudine rivolta al seno materno viene di nuovo rigirata sui 
credenti (Le 11,27s.), l'atto del sottrarsi a lei (anche se avvolto di molti 
misteri) nelle parole: 'Donna, ecco tuo figlio' (Gv 19, 26) sigilla la lun
ga serie dei distanziamenti•77• 

Von Balthasar spiega come in questi episodi Maria serve a Ge
sù come «oggetto dimostrativo» della necessaria trascendenza della 
carne e del sangue per ereditare il regno di Dio. D'altra parte i distan
ziamenti non sono assoluti, ma spesso costituiscono dei differimenti 
o celano un ricupero: 

«Naturalmente c'è talvolta in questi casi una segreta intesa con la 
madre: così per es. chiaramente a Cana, dove ella viene poi esaudita, 
ma il rimando alla croce come all'ora comune del Figlio e della Madre 
indica l'attuale 'differimento della fase' ( ... ); così pure nascostamente 
nella Beatitudine della maternità spirituale, così pure sotto la croce do
ve (come si intende dopo Rupert di Deutz) la maternità corporale di 
Maria viene dilatata alla spirituale verso l'intero corpo mistico di Ge
sù. Nella umiliazione visibile si cela la segreta glorificazione. E le stesse 
parole del dodicenne non sono solo segno della rottura con la famiglia, 
dato che egli ritorna per altri diciott'anni all'obbedienza ai genitori»78• 

Lo stato terreno di Maria è in definitiva «nella linea tra stato ori
ginario( ... ) e stato finale nel cielo»: perciò è contrassegnato da dolore 
(come pre-passione) e verginità. . 

76 lvi, p. 303. 
77 lvi, p. 305. 
11 lvi, p. 306 (in nota). 
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C. Tra tempo ed eternità 

Le due precedenti tensioni sfociano nella terza, che caratterizza 
Maria in modo definitivo: 

«Ma la tensione più forte è l'ultima, l'escatologica tra tempo ed 
eternità. Ad essa bisognava arrivare se Maria è la vera madre dei viven
ti, la quale da un paradiso terrestre riconquistato (nella concezione im
macolata) partorisce il virgulto del Messia e i suoi fratelli, ma questo 
nei dolori del parto sulla croce( ... ). Ciò che Maria partorisce nella pu
rezza verginale del paradiso, ma nei dolori della temporalità e del 'de
serto' (Ap 12,6), è frutto per la vita eterna,.79 • 

Gli apocrifi sulla morte di Maria, che risalgono al ll secolo, intui
scono e descrivono il passaggio di lei all'immortalità, anche se in cor
rispondenza con l'intera vita della «povera ancella» esso è stato «Un 
morire tra gli eoni»: un evento del tutto inapparente80• 

Von Balthasar conclude la trattazione marialogica notando che la 
coestensività del ruolo drammatico d i Maria a quello di Cristo non 
legittima l'assurgere del primo a realtà necessaria in modo assoluto 
rispetto al secondo: 

«Il drammatico ruolo di Maria- tanto a partire dal suo centro (ma
ternità verginale di Maria) quanto dalla sua estensione che si protende 
dallo status supralapsarico, a quello caduto, salvato e a quello escatolo
gico dell'umanità -, è apparso come universalmente coestensivo a 
quello di Cristo e in un senso che sarà bene precisare meglio: in quanto 
cioè Cristo come uomo ha bisogno dell'integrazione femminile, e la 
sua ausiliatrice sgorga come in Adamo dal suo costato, ma con la essen
ziale differenza che Cristo come Figlio di Dio rimane superiore ad 
ogni necessità integrativa -la maternità e nuzialità di Maria dipendo
no dalla pura e libera risoluzione di salvezza del Dio trinitario,.st. 

In altri termini, la marialogia è incompleta qualora venga riferita 
non solo alla cristologia, ma anche all'ecclesiologia. Qui il teologo ri
prende i concetti a lui cari di Maria «Centro personale della Chiesa» e 
di «Chiesa a partire da Maria». In particolare si sofferma sui significa
ti di Maria «tipo della C hiesa»: 

79 lvi, p. 309. 
IO lvi, pp. 311-312. 
11 lvi, p. 312. 
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«Esso può dire che Maria come madre di Cristo è il modello 'carna
le' della Chiesa che spiritualmente partorisce Cristo (allora emerge in 
Maria l'elemento veterotestamentario che spiega le ripulse rivolte dal 
Figlio alla Madre); esso può dire che ella inoltre è il modello individua
le, reale e universale per tutti i credenti (allora Maria sussiste come sin
tesi colma della fede di Abramo, come perfetta figlia di Sion nel transi
to dal V. al N.T. e alla Chiesa); esso può infine dire che ella, in quanto 
insuperabile modello archetipo della chiesa stessa, rimane di questa 
l'immagine teletipa definitiva (allora Maria è la quintessenza personale 
della Chiesa neotestamentaria)»82 • 

Con questi sviluppi in rapporto a Cristo e alla Chiesa, l'intuizio
ne di von Balthasar centrata su Maria persona teologica e teodram
matica si conclude83• 

82 lvi, p. 313. 
83 Andrebbero considerati tanti altri apporti marialogici che von Balthasar ha 

disseminato - possiamo affermarlo - in tutti i suoi libri. Interessanti e mai banali, an
che se non sistematici, alcuni scritti mariani minori: Il rosario. La salvezza del mondo 
nella preghiera ma~na, Milano, J.aca Book 1978 (e?. originale in ted~s~o ~977); J:la· 
ria chiesa nascente (m collaboraziOne con J. Ratzmger), Roma, Edtztom paohne, 
1981 (ed. originale in tedesco 1980); Il culto mariano della Chiesa, in W. BEINERT (a 
cura), Il culto di Maria oggi. Teologia·liturgia·pastorale, Roma, Edizioni paoline, 
19852 (pp. 335-353) (ed. originale in tedesco 1977); Concepito per opera dello Spirito 
santo, in AA.Vv., lo credo, Assisi, Cittadella, 1977, pp. 34-43; ecc... · 
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CAPITOLO XIII 

MARIALOGIE INCULTURA TE 

«Dal 1966 ai nostri giorni» la teologia percorre «vie nuove>>1• 

Queste esercitano generalmente un contrappeso sulla marialogia, 
che è obbligata così a cimentarsi con le correnti culturali del nostro 
tempo. 

Innanzitutto si frantuma la coscienza occidentale che credeva di 
possedere la vera (ed unica) cultura, come sistema globale e ~nificato, 
capace di assicurare il progresso dell'umanità. Ci si accorge che esi
stono altre culture all'interno delle quali spuntano inedite teologie, 
come quelle latino-americana della liberazione o la Black Theology 
delle comunità nere degli Stati Uniti, la teologia africana o quella 
asiatica. Questa nuova impostazione della teologia non esclude il di
scor:so su Maria, ma lo accosta in modo inedito. L'interesse per Ma
ria non sorge più dalla sua presenza nel discorso di Dio da accogliere 
integralmente e con riconoscenza, ma piuttosto dai problemi vissuti 
e all'interno della prassi storica. Non è più possibile né una termino
logia mariacentrica, né una speculazione accademica: il riferimento a 
Maria è per illuminare un modo di vivere e per catalizzare nella 
Chiesa gli orientamenti del Vangelo. Spesso non si giunge ad una vi
sione completa della figura di Maria, ma in compenso gli aspetti per
cepiti diventano ispiratori di vita. 

Nello stesso tempo la teologia è costretta dalle rivendicazioni 
femministe a rompere anche il monopolio maschilista e a fare i conti 
con la presenza della donna nella (.hiesa e nel mondo. Anche la ma
rialogia è coinvolta nel movimento femminista e nella teologia fem
minile, che punta sul fatto - generalmente trascurato - che Maria 
è una donna. 

Infine le correnti della secolarizzazione, della demitizzazione, 
dello strutturalismo ... e lo sviluppo delle scienze umane del linguag
gio pongono la teologia (e la marialogia) di fronte al problema 
dell'ermeneutica dei dati trasmessi. I marialogi sono spiriti ad opera
re una revisione dei dogmi e a discernere il senso di Maria per il no-

1 R. WtNUNG, La théologie contemporaine (1945·1980), Paris, Le Centurion, 
1982, p. 213-214. 
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stro tempo adottando vie non puramente razionali. Affronteremo 
questi temi nei prossimi capitoli, riservando il presente alle marialo
gie inculturate in due importanti aree. 

I. Marialogia in contesto latino-amer icano 

L'America latina riscopre.la figura di Maria in alcuni aspetti poco 
noti a partire dalla sua situazione socio-pol~tica, dalla stor~a 
dell'evangelizzazione e dall'attenzione alla propna cultura. A vane 
ondate emerge il riferimento alla V ergine non in prospettiva accade
mica o banale, ma in dimensione di autenticità vitale pur con qual
che tono stridente bisognoso di verifica. 

1. MARIA NELLA <<TEOLOGIA DELLA LIBERAZIONE>> 

A base della teologia della liberazione sta la presa di coscienza del
la situazione storica dell'America latina, quale «continente dominato 
e oppresso»2: stato di dipendenza interna e~ esterna, di sfrutt~ment? 
neo-colonialista, di sottosviluppo economtco e culturale, dt duali
smo e disuguaglianza. Dal punto di vista sociol~gico questa situa~i~
ne di ingiustizia è definita «violenza is~it~zionahzz~ta», che !ede 1 ?!
ritti umani fondamentali; dal punto dt vtsta teologtco essa e quahft
cata «situazione di peccato», poiché 

«là dove si trovano ingiuste disuguaglianze sociali, P?litiche, eco~o
miche e culturali, c'è rifiuto del dono della pace del S1gnore; megho, 
un rifiuto dello stesso Signore>>3• 

Di fronte a questa situazione la Chiesa latino-americana ha com
preso che non poteva restare in atteggiamento neutrale o di alleanza 
con il potere costituito: essa si è decisa per il duplice compito della 
denuncia pro/etica delle ingiustizie soci.~li e della solida~ietà cc;m i J?O
veri e gli oppressi per promuovere dallmterno la loro hberaz10ne m
tegrale. 

2 Cfr. G. GuTIERREZ, Teologia della liberazione. Prospettive, Brescia, Queriniana, 
1972, p. 93. 

J Documento di Medellin , Bogot:i 1968, «Paz», 71. 
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La teologia della liberazione sorge come verifica dell'impegno 
storico e politico e come critica della prassi ecclesiale alla luce della 
Parola di Dio: 

«Essa nasce in America latina all'interno delle comunità cristiane 
impegnate nel processo di liberazione, non per giustificare tale impe
gno ma come frutto di una fede vissuta e pensata di fronte agli interro
gativi proposti dalla prassi di liberazione e per rendere più creatore e 
critico l'inserimento in essa»•. 

Questa teologia ricupera aspetti fondamentali del messaggio bi
blico per lungo tempo elusi e pensa di considerarlo non da una ango
lazione fra le tante possibili, bensì da quella veramente autentica per 
giungere a una genuina comprensione della rivelazione cristiana5: 

unità tra storia umana e storia della salvezza (e rifiuto del dualismo 
irriducibile temporale-eterno), carattere liberatore dell'opera di Cri
sto, componente politica del regno di Dio, incontro con Dio nella 
storia e negli uomini più poveri ed emarginati. 

Le categorie teologiche sono affiancate ad un atteggiamento vita
le, globale e sintetico che abbraccia la totalità dell'esistenza: una spi
ritualità della liberazione6 • Questa è imperniata su alcune intuizioni 
di base: 

a. Innanzitutto la convinzione che la conversione a Dio passa at
traverso la conversione al prossimo, all'uomo oppresso, alla classe 
sfruttata, al paese dominato. Biblicamente infatti, conoscere Dio è 
operare la giustizia (cfr. Ger 22, 13-16) e Cristo viene incontrato nel 
prossimo (cfr. Mt 25, 31-45): l'umanità è il tempio di Dio. 

b. Questa conversione implica l'impegno realistico e concreto nel 
processo di liberazione dei poveri e degli sfruttati. Liberandoci dal 
peccato Gesù colpisce la radice stessa di un ordine ingiusto; il suo 
messaggio insiste sulla linea profetica, opposta a un culto formale 
senza contenuto umano; il vangelo dell'amore universale del Padre 
va contro ogni ingiustizia, privilegio, oppressione. Per i cristiani che 
si trovano coinvolti nell'attuale situazione di ingiustizia, la neutrali
tà è impossibile: si afferma che la pretesa «dottrina interclassista è di 
fatto molto classista: riflette il punto di vista della classe 

• G. GuTIERREZ-MERINO, Movimenti di liberazione e teologia, in Concilium lO 
(1974) 6, p. 169. 

s J. L. SEGUNDO, Capitalismo·Socialismo, crux theologica, in Concilium 10 (1974) 
6, p. 129. 

6 Cfr. S. GAULEA, Spiritualità della liberazione, o.c., pp. 202-207 e passim. 
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dominante»7• L'impegno di liberazione diventa impegno politico e 
lotta di classe: ciò non significa odiare, ma accettare l'attuale situa
zione conflittuale e lottare in solidarietà con gli oppressi, perché op
pressori e oppressi siano liberati dalla loro disumana situazione. 

c. Una terza intuizione fondamentale è il valore da riconoscere al
la povertà, che alla luce della Bibbia appare innanzitutto come uno 
stato scandaloso, che attenta alla dignità umana ed è contrario alla 
volontà di Dio. Questo male, che oggi ha acquistato enormi propor
zioni, non è una fatalità, ma va denunciato e combattuto; anche la 
beatitudine della povertà (Le 6,20) non intende sacralizzare la rasse
gnazione all'ingiustizia o rimandare all'aldilà, ma beatificare i poveri 
perché il Regno di Dio iniziato metterà fine alla povertà. Il cristiano 
comunque non deve limitarsi alla povertà spirituale, come disponibi
lità a Dio necessaria per la conversione, ma seguendo Cristo vede la 
povertà come impegno di solidarietà: diventare poveri per protestare 
contro la povertà e aiutare i poveri a prenderne coscienza e a liberar
si dalla situazione ingiusta. 

d. Infine la spiritualità della liberazione si esprime nella gioia cri
stiana, che proviene dalle promesse escatologiche di Dio, dalla sua 
presenza accanto ai poveri nella prassi liberatrice e dalla celebrazione 
della Pasqua del Signore. La gioia non impedisce, ma esige uno sguar
do lucido sulla situazione e un impegno per l'uomo che vive in un 
mondo di ingiustizia. 

Partendo da questa impostazione si ricorre alla Scrittura scopren
do aspetti inediti della figura di Maria. 

A giudizio di G. Gutierrez 

ecil Magnificat potrebbe esprimere alla perfezione questa spiritualità 
della liberazione. Testo di azione di grazie per i doni del Signore, espri
me umilmente la gioia di sapersi amati da lui( ... ). Ma, al tempo stesso, 
è uno dei testi di maggior contenuto liberatore e politico del Nuovo 
Testamento. Questa azione di grazie e questa gioia sono strettamente 
legate all'azione di Dio che libera gli oppressi e umilia i potenti ... Il fu
turo della storia è nella linea del povero e dello sfruttato. La liberazio
ne autentica sarà opera dello stesso oppresso, in lui il Signore salva la 
storia. La spiritualità della liberazione avrà come punto di partenza la 
spiritualità degli anawim»8• 

7 G. Gni.AROI, Cristumismo, pastoral y lucha de clases, in La vertiente poHtica de la 
pastoral, Quito, 1970, p. 94. 

' G . GUTIERREZ, Teologia della liberazione, o.c., p. 207. 
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A. Il canto rivoluzionario di Maria 
(A. Paoli, J. Moltmann) 

Sulla stessa linea, Arturo Paoli, condividendo la sorte dei poveri 
nel continente latino-americano, confessa di aver «Compreso un po' 
più il Magnificat». La situazione dell'America latina è definita da 
Paoli una «grande eresia», che consiste nella «divisione dei cristiani 
in oppressi ed oppressori, in quelli che detengono la ricchezza e il 
potere, e quelli che, invece di essere favoriti, sono schiacciati dal po
tere e dalla ricchezza degli altri»9• Tale situa.zione è complicata da un 
fronte di opposizione ad ogni cambiamento in nome della religione: 

«Si resta perplessi, pensando che la Chiesa dichiara che Maria è il 
suo modello, e che vuole riprodurla nella sua vita e nel suo stile. Quel
la Chiesa che si vede di più e che fa opinione, sta con i potenti, che Dio 
decide di abbattere, e con i superbi di cuore, che Dio decide di disper
dere»10. 

Fortunatamente si notano dei germogli che fanno sperare l'entra
ta di tutta la Chiesa «nell'ottica di Maria»: 

«I poveri stanno scoprendo questa immagine di Maria che ci dà il 
Vangelo, colei che viene per mettere nella storia un fermento di libera
zione che la smuove dalle fondamenta, e che imprime alla storia il rit
mo del 'rovesciare i potenti e sollevare gli umili'»11• 

Il canto di Maria spinge la Chiesa ad uscire dalla sua neutralità e a 
partecipare con i poveri, vivendo la bontà universale dalla prospetti
va degli oppressi: 

«< potenti che ruzzolano dal trono, nel canto di Maria, si rompono 
le costole, e nessuno li compiange( ... ). Si piange e si soffre in un appar
tamento di lusso, come in un tugurio, ma la causa dei due dolori sta, in 
gran parte, nell'appartamento di lusso ( ... ). La Chiesa deve farsi a im
magine di Maria, riscoprendo il canto di cui ha perduto gli accordi, al 
livello dei poveri e degli oppressi•12• 

A questa immagine biblica di Maria non può più corrispondere 
una devozione fatta di «galanterie»: nel nostro tempo il segno del de-

9 A. PAou, La radice dell'uomo. Meditazioni sul Vangelo di Luca Brescia Morcel-
liana, 1972, p. 202. ' ' 

IO /vi, p. 196. 
11 lvi, p. 207. 
12 /vi, pp. 199 e 201. 
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voto di Maria è quello «di avere il gusto dell'uomo, il suo senso 
dell'umanità, la speranza attiva nel cambiamento del mondo»u. 
Questa speranza è rafforzata nell'annunzio chiaro della vittoria, ma 
anche dalla certezza dell'amore di Dio che muove la storia: 

«Il canto di Maria è il canto che scende fino in fondo all'essere ama
to e scelto da Dio e per questo vibra di una dolcezza, di un ottimismo, 
di una serenità che forse qualche volta abbiamo provato nei momenti 
della nostra gioventÙ»14• 

Il Magnificat ha interessato il protestante Jurgen Moltmann, il 
teologo della speranza, che intitola una predica sul canto di Maria: 
«Gioia della rivoluzione di Dio>>15• Egli sottolinea innanzitutto la 
gioia di Maria, proveniente dal fatto che 

«la presenza di Dio e la visione del suo regno sono divenute più im
portanti dei propri interessi ( ... ). Gode che egli sia ora presente, che 
egli venga e colmi le speranze degli uomini abbandonati 16

• 

Proprio per questo carattere liberatore, il cantico di Maria 

<<è sovversivo. È l'inno di una grande rivoluzione della speranza, 
poiché questo Dio nel quale Maria esulta così filialmente, rende supre
mo ciò che è infimo( ... ). Questo inno risuona come la marsigliese del 
fronte cristiano di liberazione nelle lotte tra le potenze e gli oppressi di 
questo mondo»17• 

Dopo aver ricordato che nella Bibbia sono sempre delle donne a 
cantare inni sovversivi, Moltmann affronta il problema dell'amore 
universale del Dio rivoluzionario presentato dal cantico di Maria. Il 
teologo risponde che indubbiamente la salvezza è per tutti, ma in 
modo diverso: 

<<Egli (Dio) esalta nella sua grazia gli umiliati e gli offesi, gli oppress! 
e gli schiacciati, i disumanizzati;( ... ) d'altra parte egli protesta contro 1 

non-uomini, che distruggono la vita degli altri con la violenza, la ric
chezza, l'egoismo. Egli disperse i boriosi, affinché da non-uomini di
ventino uomini. Egli rovescia dal trono i potenti affinché riscoprano la 

u lvi, p. 202. 
14 lvi, p. 209. 
ts J. MOLTMANN, Il linguaggio della liberazione. Prediche e meditazioni, Brescia, 

Queriniana, 1973, pp. 122-131. 
16 lvi, pp. 124-125. 

' 7 lvi, pp. 126-127. 
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loro umanità. Rimanda a mani vuote i ricchi affinché imparino a gua
dagnare per sé e per il loro prossimo»18• 

L'obiettivo di Dio è lo stesso: il superamento di un mondo inu
mano, perché nasca 

«l'uomo nuovo, che non è né oppressore né oppresso ma piena
mente libero nell'unica sovranità di Dio ... Dio è divenuto uomo nel fi
glio di Maria per renderei da dèi infelici uomini veri»19• 

Anche noi - conclude Moltmann - possiamo possedere la 
gioia di Maria solo se solidarizziamo con i sofferenti, se «partecipia
mo alla storia liberatrice di Dio che disperde e raccoglie, giudica e li
bera, svuota e sazia»20• 

B. Maria donna profetica e liberatrice (L. Boff) 

Anche L. Boff ricupera la figura di Maria come «profetessa, don
na coraggiosa e forte, coinvolta nella liberazione messianica dalle in
giustizie storico-sociali dei poveri>>21• Tale ricupero avviene adottan
do il circolo ermeneutico, che legge la Bibbia «nello sfondo della no
stra situazione di cattività e di oppressione>>: 

«Leggiamo con gli occhi di oggi le Scritture cristiane scritte ieri (da 
circa duemila anni e più). I nostri occhi sono carichi di interrogativi, 
aspettative ed interessi che balzano dalla nostra realtà. Con essi ci avvi
ciniamo ai testi mariani che ci parlano di Maria. I testi sacri, a loro vol
ta, ci lanciano il loro messaggio che si svincola dalla lettera. Ma i nostri 
occhi interessati staccano, dalla totalità dei testi scritturistici, quelli che 
maggiormente si configurano come rivelazione della nostra situazio
ne»22. 

Poiché include <<lo sforzo di captare la totalità del messaggio>>, il 
circolo ermeneutico non è vizioso; <<è invece virtuoso, rivelando la 
ricchezza dei significati virtuali presenti nei testi, ma riscattati trami
te gli interrogativi che irrompono dalle situazioni socio-storiche»: 

u lvi, p. 128. 
19 lvi, p. 129. 
20 lvi, p. 130. 
21 L. BOFF, Il volto materno di Dio. Saggio interdisciplinare sul femminile e le sue 

forme religiose, Brescia, Queriniana, 1981, p. 177. 
22 lvi. 
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«Così la nostra situazione attuale diagnosticata come prigione ed 
oppressione sociale e politica s~ presenta come un luogo ermeneutico 
privilegiato per leggere il Magnijìcat di Maria e farci ascoltatori del suo 
messaggio. L'inno della Vergine è sorto in un quadro di rapporti corri
spondente ai nostri. Per questo esso ci suona così vicino ed attuale. E 
evidente che i termini della situazione erano differenti; ma il tipo di re
lazioni tra i termini, lo spirito con cui la Vergine ha agito ed ha reagito 
di fronte ad essi, ci sembrano omologhi. Maria come per incanto, di
venta una nostra contemporanea»23• 

Letto nel suo contesto storico-spirituale, il M agnificat (forse un 
inno giudeo-cristiano applicato a Maria come rappresentante dei po
veri) disvela il suo «Contenuto liberatore». Lo mostra il parallelismo 
con il cantico di Anna (1 Sam 2, 1-10): in ambedue si parte dalla «Si
tuazione oppressa» e si giunge al volto di Dio, che interviene rivolu
zionando i rapporti iniqui ed elevando gli umili. Così è interpretata 
l'umiltà (tapéinosis) biblica24• Il Dio di Maria, come già dell'antico 
popolo, è santo (tremendum) e misericordioso (/ascinosum), nel sen
so che entra nel conflitto umano a favore degli emarginati e contro i 
potenti: 

«La misericordia di Dio non attende soltanto fino alla fine dei tem
pi. Non tollera che la piaga rimanga aperta ed a sanguinare indefinita
mente. Essa assume forme storiche e si concretizza in gesti trasforma
tori del gioco delle forze. Gli orgogliosi, i detentori del potere ed i ric
chi non posseggono l'ultima parola come sempre pretendono. Su di es
si già si manifesta, storicamente, la giustizia divina. Saranno espropria
ti del potere; saranno smascherati nel loro orgoglio e rimarranno con 

2> lvi, p. 178. 
2• «Il versetto 48 ('Egli ha guardato all'umiltà della sua serva') dev'essere corretta

mente interpretato, riservandogli il significato liberatore e sociale che possiede, con
tro un'interpretazione meramente spirituale e moralizzante datagli comunemente. 
Cf. per questo: E. A. RYAN, Historical Notes on Luke 1,48, in MS 3 {1952) 228-235. Il 
verbo 'guardare' di Dio significa per l'Antico Testamento la commiserazione divina 
di fronte alle tribolazioni umane, sia individuali (Sa/12,4; 24,16; 68,17-18; 118,132), 
sia nazionali (Es 14,24; Gdc 6,14; Lv 26,9; 1 Re9,16). L'espressione 'umiltà' {in greco 
tapéinosis), nel linguaggio dell'Antico Testamento vuole esprimere, prima di tutto, 
la situazione di oppressione del povero, lo stato di disgrazia, afflizione ed umiliazio
ne personale {Agar: Gn 16,11; Lia: Gn 29,32; Giacobbe: Gn 31,42; Giuseppe: Gn 
41,52; Anna: 1 Re 1,11; Davide: 2 Re 16,12; Ester: Est 4,8) o nazionale (afflizione na
zionale nell'Egitto: Dt 26,7; al tempo di Saul: 1 Re 9,16; nella successione di Gero
boamo II in Israele: 2 Re 14,26; Ne 9,9; Gdt 6,19; 16,13). L'espressione è frequente 
nei salmi, esattamente in forma di lamentazioni o orazioni dei poveri ed oppressi 
(Sal 9,14; 21,22-27; 24,18; 30,6-8; 118,50. 92.153; 135,23). Questa situazione depri
mente articola la speranza della liberazione, sperata dal Messia venturo• (lvi, p. 184, 
nota 6). 

380 

un pugno di mosche (vv. 51-53). Il Regno di Dio non opera la consa
crazione dell'ordine di questo mondo dove gli arrivisti decidono tut
to,.2s. 

Come ha fatto Moltmann, pure Boff si chiede: Come si concilia 
questo Dio che si schiera dalla parte dei poveri con il «Dio senza di
scriminazioni» proclamato da Gesù Cristo? Il teologo brasiliano ri
sponde così: 

«SÌ, Dio ama tutti e li avvolge con il suo gesto misericordioso, per
ché s<:'no tutti suoi figli. Tuttavia vi sono figli che sono docili o ribelli, 
buom o cattivi. In un mondo così contraddittorio e disumanizzato, 
dove vi sono innegabilmente oppressi ed oppressori, la forma 
dell'amore di Dio è differente. Gesù non tratta alla stessa maniera i po
veri, gli ammalati, i farisei, i pubblicani, ed Erode. I poveri li chiama 
beati, i farisei sepolcri imbiancati, Erode lo chiama volpe, ai pubblicani 
fa vedere, come a Zaccheo, l'iniquità della loro ricchezza, accumulata 
con la frode. Dunque, la liberazione che vuole per tutti incontra strade 
differenti a causa delle diverse forme di oppressione. Così Dio esalta 
gli umili e fa giustizia ai poveri perché insorge contro gli oppressori 
che per le loro operazioni avide e egoistiche provocano impoverimen
to ed umiliazione. Disperde i superbi di cuore perché, convertiti e libe
ri dalla loro ridicola autoaffermazione, possano essere figli liberi ed ob
bedienti a Dio e fratelli degli altri uomini .. 2'. 

Nella logica del Magnificat questi interventi forti di Dio nella sto
ria, si esauriscono quando la conversione abolirà i ricchi e i poveri 
come «classi antagoniste» e tutti vivranno come fratelli nella casa del 
Padre: 

«Maria, dunque, accetta come inevitabile il conflitto storico. La ri
conciliazione per essere vera ha bis.ogno di passare attraverso il proces
so di conversione che genera conflitti. Ma la conflittualità storica non 
appanna gli orizzonti della speranza né oscura la presenza della gioia. 
Non cessa di essere istruttivo il fatto che Maria canti ed esulti gioiosa
mente nonostante le contraddizioni sociali manifestate nel suo inno. n 
conflitto non è fatto ipostasi o ontologizzato; è preso nella sua espres
sione storica come concretizzazione dei divergenti interessi umani, al
cuni che contraddicono il progetto di Dio sul mondo, altri che si met
tono al suo servizio, alcuni che realizzano il peccato, altri la grazia,.27• 

zs lvi, p. 185. 
26 lvi, p. 186. 
27 lvi, p. 189. 
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C. Rilievi critici 

La «Istruzione della congregazione per la dottrina della fede sulla 
teologia della liberazione» (6 agosto 1984) a firma del card. Ratzin
ger, lancia un serio monito a non deviare dalla linea del vangelo a 
«Certe forme della teologia della liberazione, che ricorrono in manie
ra non sufficientemente critica a concetti mutuati da diverse correnti 
del pensiero marxista». Il documento ammette la validità di una teo
logia della liberazione fondata sulla Parola di Dio e contrassegnata 
dalla «opzione preferenziale per i poveri», ma contesta le sue forme 
ispirate al sistema di Marx in cui sono centrali l'ateismo, il materiali
smo e la negazione della persona umana. 

In pratica vanno rigettati nella teologia della liberazione tanti me
todi o strategie: in primo luogo la convinzione che la «lotta di classe» 
costituisca il motore della storia, escludendo l'amore universale e la 
collaborazione. Poi la lettura «essenzialmente politica della Scrittu
ra» giungendo a vedere il regno di Dio come un messianismo tempo
rale (da cui, come è noto, Gesù ha sempre preso le distanze). 

Infine e soprattutto «deve essere condannato il ricorso sistemati
co e deliberato alla violenza cieca», poiché «affidarsi ai mezzi violenti 
nella speranza di instaurare una maggiore giustizia significa essere 
vittime di una illusione mortale». 

Il documento mette anche in guardia da «Una lettura politica del 
Jv!agnificat», tale da ridurre il significato profondo del canto di Ma
na: 

eSi prorone inoltre una lettura politica del Magnificat. Lo sbaglio 
non sta ne prestare attenzione ad una dimensione politica dei racconti 
biblici (specie dell'Esodo); ma nel fare di questa dimensione la dimen
sione principale ed esclusiva, che conduce ad una lettura riduttiva della 
Scrittura .. 2' . 

In realtà l'esegesi del Magnificat, pur ammettendo la dimensione 
socio-politica dell'intervento di Dio nella storia, scopre il fondamen
tale carattere religioso ed escatologico della salvezza29• 

2a Istruzione della congregazione per la dottrina della fede sulla teologia della libera· 
zione, in L'osservatore romano, Tabloid, 3-4. 9. 1984. 

29 L'aspetto socio-politico è ammesso, per esempio, da P. LAGRANGE, L'évangile 
selon Saint Luc, Paris, 1927, p. 49 e da H. ScHORMANN, Da Lukasevangelium, t.I, Fri
burgo, Herder, 1969, p. 76. Nell'azione paradossale di Dio si manifesta però la fede 
religiosa di Maria di fronte alla grandezza di lui - sottolinea R. ScHNACKENBURG, IL 
'Magnificat: la sua spiritualità e la sua teologia, in La vita cristiana. Esegesi in progresso 
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Il Magni~icat ~ un can~o di ringraziamento e un inno di lode (ge
!'lere le~terano misto) a J?I?_Salvatore, che con le grandi cose operate 
m ~ana «capovolge defimtivamente i rapporti di grandezza e di for
za I~pe~anu_ nel mondo»: l'esperienza dell'Esodo (liberazione socio
polu!ca m VISta_ del cu!to al Dio vivo) rivive in ogni generazione e 
«nel! evento Cnsto atunge la sua pienezza e il senso definitiv0 ,.Jo. 

2. MARIA NELLA PASTORALE DELL'AMERICA LATINA 

Se la Conferenza episcopale latino-americana ha osservato a Me
de!Hn (1968) un «silenzio inspiegabile» su Maria31, questo non si ri
pete a Puebla (1979), il cui documento finale32 dedica alla «Madre e 
modello della Chiesa» un'adeguata trattazione (nn. 282-303). 

La ragione di questo cambiamento è l'attenzione prestata alla sto
ria dell'evangelizzazione in America latina, dopo la presa di coscien
za dell'inculturazione, avvenuta nel Sinodo dei Vescovi del 1974. In 
esso i vescovi afro-asiatici e latino-americani hanno abbandonato co
me i~ad~~u~ti i_t~rm_i~i conciliari di adattamento/accomodazione per 
quelli ptu sigmftcattvi (e non paternalistici) di acculturazionelin
culturazione, incarnazione, contestualizzazione. 

Accogliendo in pieno questa prospettiva, il documento di Puebla 
~ffronta il tema dell'«evangelizzazione della cultura» (nn. 385-443), 
mtendendo per cultura uno stile di vita, che caratterizza un determi
nato popolo e abbraccia «il complesso dei valori che lo animano e 
d_ei di~valori_c~e lo ~ebilitano_( ... ) e le forme attraverso cui quei valo
n ? ~Isv~lor! SI espnmono e SI configurano, cioè i costumi, la lingua, 
le Ismuztom e le strutture della convivenza sociale ... » (n. 387) 

Costitutiva della cultura latino-americana è la fede cattolica che 
attraverso l'evangelizzazione l'ha impregnata e unificata, trov~ndo 
l'espressione più consona nella figura di Maria: 

e _in_ mutamento, M~lano, Jaca B~k, 197~, .P· 2~3: Con più larga visione, J. DuPONT 
dt~mgue nel Ma~mficat 3 campt semanttct: relig10so, socio-politico, etnico (Le Ma· 
f;~_cat comme ducoun sur Dieu, in Nouvelle revue théologique 112 (1980) pp. 336-

30 • • A.· :' A~ENTINI.' I! Magnificat. Ricerche contemporanee-strutture-esegesi Roma 
Ponttftcto tstttuto btbltco, 1982, vol. I, pp. 313-314 (tesi fotocopiata). ' ' 

( 

31 
R. OR"fEGA, Para una renovaci6n y profundizaci6n de la mariologfa in Medellin 

2 1976) p. 152. , . ' 

l n Cfr. Puebla. L 'evangelizzazione nel presente e nel futuro dell'America latina Bo-

d
ogna1, E~, 1979. Nelle citazioni seguenti ci riferiremo a questa edizione sp«ifican
o so o 1 paragrafi del documento. 
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«Il vangelo, incarnat<? ne! nostri pop?li li r!unisc~ in una ~rigin~l}t~ 
storico-culturale che chtamtamo Amenca latma. D1 questa tdenuta ~ 
simbolo luminosissimo il volto meticcio di Maria di Guadalupe, che SI 
erge all'inizio dell'evangelizzazione• (Puebla, n. 446). 

La valorizzazione di Maria nella pastorale latino-americana deri
va dalla coscienza che un'autentica evangelizzazione deve toccare le 
radici della culturaJJ e insieme dal fatto che l'inizio storico di essa è 
legato alla presenza della Vergine di Guadalupe. 

Gli studiosi si sono pertanto interessati dell'evento _guada~upano 
all'interno della storia dell'evangelizzazione dell' Ame~tca l~una per 
passare al compito di rendere significativa la figura dt Mana per le 
nuove generaZIOni: 

«Maria fa parte della nostra storia profana, sia.~op?lar~ che eroica. 
È parte della nostra cult.ura, come lo s~agr:olo e gh mdtg~m. Ess~ car~t: 
terizza profondamente il nostro cattohce.stmo, dal Me~SlfO al Cile. Pm 
che essere una dottrina della Chiesa che msegna, Marta e stata la gran
de 'adottata' del popolo latino-amer!cano: Il nostro lavo_ro pa.st?ra~e. at
tuale è di reinterpretare questa adoz10ne, m modo che d1v~nt1 stgmftca
tiva per le nuove generazioni, come lo è stata per le anuche,.H. 

A. Il volto meticcio di Maria e la prima evangelizzazione 

Conquistato l'impe!o azteco (1.519-1~21), He~nann C?rtés ~hie
de al re di Spagna fratl francescani p~r l opera dt ~van_gehzzaztone. 
Questi arrivano ~el1523 e n.e~ 1531 gmnge anc~e ! l pnmo vescovo, 
fra Juan de Zumarraga che_s1 m_stalla a Ten_ochtttlan nel palaz~o co
struito con le pietre della ptramtde azteca dtstrutta. Il vesco':'o Inten
de procedere alla conquista spirituale della <~~uov~ Spagna» In mod? 
sostanzialmente europeo. A questo pun~o Sl msenscono ~~ 4 ~ppan
zioni della Vergine d~ Guadalupe ~9-12 ~hcembre 1~31) ali. u~dt? J"l!a~ 
Diego sulla collina dt T epeyac, vtllaggto povero a1 margmt d t Cma 
del Messico. 

Del racconto delle apparizioni è stata offerta una triplice lettura: 

H «..l popolo latinoamericano sa tutto questo. La Ch_iesa è cosciente del _fano che 
'ciò che importa è evangelizzare non in maniera de~o;-mva, Cc;'t;Je una verntce su~r
ficiale' (EN 20). Questa Chiesa, che con nuova luctdn:\ e d~ctstone vuoi~ evange~·~
zare nel profondo, alla radice e nella cultura del ~opolo! s1 vo_Jge a Mana perche tl 
Vangelo si faccia maggiormente carne e cuore dell'Amenca launa• (Puebla, n. 303). 

H S. GAULEA, Meditaci6n pastoral sobre la Virgen Maria, in AA.Vv., Maria en la 
pastoral popular, Bogoca, Ediciones paulinas, 1976, p. 10. 
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cronoLogica, eroica, strutturale35, da cui risulta vittorioso il debole 
{'soy un ombrecillo gente menuda') sul conquistatore, l'indio sul ve
scovo, il santuario sulla cattedrale. Si opera così un trasferimento 
della Chiesa verso i poveri e un capovolgimento della pastorale mis
sionaria corrente. Nasce allora «la nuova Chiesa delle Americhe»J6. 

Dal racconto si evince che il personaggio principale è la Vergine, 
la cui azione è decisiva sull'indio come sul vescovo. Ella è simbolo di 
un cristianesimo che non ripete quello dei «Conquistadores», ma è 
profondamente inserito nella cultura del popolo: 

«La simbologia dell'apparizione e dell 'immagine della Vergine di 
Guadalupe, cosl come rimase impressa sul mantello di Juan Diego, de
nuncia inequivocabilmente questo profondo inserimento culturale 
dell 'annuncio fatto da Maria all"indio' Juan Diego e, in lui, a tutti gli 
indigeni del nuovo continente: la musica, come mezzo di comunica
zione della divinità con l'uomo; l'apparizione sulla collina sacra di Te· 
peyac, uno dei quattro posti principali per il sacrificio nell'America 
Centrale precolombiana e sede del santuario di Tonantzin, la Vergine 
indiana madre degli dei; i colori dell'abbigliamento di Maria: il color 
rosso pallido del vestito è quello del sangue del sacrificio, è quello di 
Huitzilopopchtli, il dio che dà e che preserva la vita, è il colore 
delJ'oriente e del sole vittorioso; il colore dominante verde-azzurro del 
manto è quello regale degli dèi indiani; le stelle del manto sono simboli 
dell'inizio di una nuova era; la fascia nera che cinge la vita delJa Vergi
ne è il segno della maternità: Maria porta in grembo il suo figlio divino 
e lo offre ai nuovi popoli; la mancanza della maschera (gli dèi indigeni 
portavano la maschera) significa che la Signora non è una dea, pur es
sendo superiore al sole e alla luna, le grandi divinità del posto; la richie
sta di un tempio ha il profondo significato di inizio di un nuovo siste
ma di vita; il mazzo di rose, fiori~o miracolosamente in un posto deser
to e d'inverno e offerto come segno di autenticità al Vescovo, indica la 
felicità divina, in piena comunione con il datore delJa vita ( ... ). 

Il colore del volto - di un grigio tortora -, il suo atteggiamento e 
il suo abbigliamento non sono europei, ma profondamenti inseriti ne
gli usi del posto, anche se intrinsecamente trasfigurati in un contenuto 
autenticamente cristiano. La sua figura - pur non essendo quella di 
una donna europea - non è nemmeno quella di una semplice 'indige
na'. Sembra, invece, l'idealizzazione delJa 'nuova' donna che deve sor-

JS E. HooRNAERT, LA evangelizaci6n segun la tradici6n guadalupana, ivi, pp. 91-
105. 

J
6 V. EuzoNoo, 7he Situation of Hispanic Americans: A Challenge to 7heology, 

San Antonio (Texas), 1976, p. 175. Interessanti gli articoli dello stesso autore: Nostra 
Signora di Guadalupe simbolo di una cultura: 'la forza dei deboli', in Concilium 13 
{1973) 2, pp. 35-48; Maria e i poveri: un modello di ecumenismo evangelizutnre, in 
Concilium 19 (1983) 8, pp. 122-133. 
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gere nel continente latinoamericano. Si tratta della 'amable y Santa 
Mesticita', che il popolo sente vicinissima alle sue radici più 
profonde»37• 

Il rapporto tra la dea Tonantzin (madre nostra) e la Vergine di 
Guadalupe, che ne è insieme ripresa, sostituzione e superamento, si 
chiarisce -secondo V. G. Nutini -nello spazio di un secolo attra
verso tre tappe: 

a. Presentazione dell'e.ntità ideologica di Maria agli indios a parti
re dal 1530: l 'apparizione realizza un principio d'integrazione me
diante identificazione e reinterpretazione. 

b. Recessione delle religioni pre-ispaniche con abolizione dei san
tuari e dei riti omicidi che vi si compivano, instaurazione dei riti e 
della catechesi cattolici. Emerge Maria sul duplice terreno ideologico 
(insegnamento, nome di Maria) e strutturale (comportamento). 

c. Totale oblio dell'ideologia pre-ispanica e consolidamento 
dell 'interpretazione cattolica38. 

Con l'apparizione di Guadalupe ricompare il senso del possibile 
protagonismo personale e collettivo degli autoctoni: le lotte per l'in
dipendenza e le riforme del Messico si condurranno sotto la bandie
ra della Madonna di Guadalupe. 

Maria entra così nella storia oltre che nell'evangelizzazione, co
me si introdurrà nella teologia oltre che nella pietà dell'America lati
na. 

B. Marialogia e acculturazione latino-americana 

«L'America latina è un continente essenzialmente mariano (E. Pi
ronio ) ... Maria non è una m era dottrina della Chiesa, senza ripercus
sione psicologica e sociale nell'anima popolare ... Sintonizza con le 
aspirazioni più profonde dell'essere del popolo, orienta l'esperienza 
dei valori evangelici e nutre un'espressione religiosa nettamente po
polare>>39. 

37 A. AMATO, Mariologia in contesto. Un esempio di teologia inculturata: «Il volto 
meticcio di Maria di Guadalupe» (Puebla n. 446), in Marianum 42 (1980) pp. 422-423. 

38 U. G. N UTINI, Syncretism and Acculturation: The Historical Development of the 
Cult ofthe Patron Saint in 71axala, Mexico (1519·1670), in Ethnology 15 (1976) pp. 
312-315: riassunto da R. LAURENTIN, Bulletin sur la Vierge Marie, in Revue des sciences 
philosophiques et théologiques 62 (1978) p. 291. 

39 J. MARINS (y equipo), Modelos de Iglesia CEB en America Latina, Bogota, Edi· 
ciones paulinas, 1976, p. 111. 
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Di fronte alla sentita presenza di Maria nel cattolicesimo popola
re latino-americano, la teologia e la pastorale sono passate attraverso 
un triplice orientamento. Prima hanno cercato di rafforzare il vinco
lo tra il popolo e Maria inculcando il senso della sua maternità e in
tercessione, e insistendo più sull'affetto per la Madre che non sul 
contenuto relazionale di lei alla Trinità. Poi con la secolarizzazione 
si è verificata una crisi purificatrice e iconoclasta, che diede origine 
ad una pastorale a carattere tipologico, mancante di vincolo affettivo 
e somigliante ad un imperativo categorico. Si giunge infine a Puebla, 
che salda insieme la maternità e la paradigmaticità ecclesiale di Ma
ria. Ma sotto espressioni universalmente valide ('Maria, madre e mo
dello della Chiesa'), Puebla sfugge alla genericità astorica, contestua
lizzando tali titoli in rapporto alla realtà socio-culturale del conti
nente latino-americano. 

Ci preme cogliere nel documento di Puebla queste valenze origi
nali, come esempio di marialogia in contesto, attenta alla storia e cul
tura del popolo. 

a. Maria segno materno del Dio vicino 

Nell'evento guadalupano, Puebla legge un «segno)) che Dio offre 
in Maria al popolo per fargli percepire la sua vicinanza e renderlo co
munità. Si tratta però di un segno materno, perché una madre è adat
ta a mostrare la tenerezza di Dio e compiere una missione unificatri
ce: 

«Sin dalle origini - nella sua apparizione di Guadalupe e sotto que
sta invocazione -Maria ha costituito il grande segno, dal volto mater
no e misericordioso, della vicinanza del Padre e di Cristo, con i quali ci 
invita a entrare in comunione. Maria fu pure la voce che stimolò 
l'unione tra gli uomini e i popoli tra loro>> (n. 282). 

Per il suo legame a Cristo, Maria diventa storicamente motivo di 
fedeltà al Signore40 , «pedagoga del vangelo nell'America latina» 
(n.290), sicché quando la «Chiesa latino-americana vuole muovere 
un altro passo avanti nella fedeltà al suo Signore)) deve alzare «lo 
sguardo alla figura vivente di Maria)) (n. 294). Tutto questo è fondato 
sul compito primordiale di Maria, che consiste nel collegare Dio 
all'uomo e nell'incarnare la Parola nella concretezza della storia: 

40 «Il popolo sa di trovare Maria nella Chiesa cattolica. La pietà mariana è stata 
spesso il vincolo tenace che ha conservato fedeli alla Chiesa quei settori che manca· 
vano di adeguate cure pastorali» (n. 284). 
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«Per mezzo di Maria Dio si è fatto carne, è entrato a far parte di un 
popolo, si è fatto centro della storia. Essa è il punto di collegamento 
del cielo con la terra. Senza Maria il Vangelo viene ad essere disincar
nato, sfigurato, trasformandosi in una ideologia, in un razionalismo 
spiritualistico» (n. 301). 

Il popolo latino-americano, il quale non riesce ad accettare una 
Chiesa che non sia una famiglia41, «riconosce nella Chiesa una fami
glia che ha per madre la Madre di Dio» {n. 285). La presenza di Maria 
nella Chiesa non è sotto il segno dell'anonimato: ella suscita nei fede
li un'esperienza personale, che si traduce in dialogo e preghiera a 
partire dalla vita: 

«Si tratta di una presenza femminile che crea il clima di famiglia, la 
volontà di accoglienza, l'amore e il rispetto per la,vita. È una presenza 
e un sacramentale dei lineamenti materni di Dio. E una realtà così pro
fondamente umana e santa da suscitare nei credenti accorate invocazio
ni d'affetto, di dolore e di speranza» (n. 291). 

Tutt'altro che fermarsi ad un rapporto affettivo, la maternità di 
Maria è impegnata a formare i figli di Dio, che portino a maturità la 
grazia battesimale e vivano da veri fratelli: 

«Maria, la Madre, ridesta il cuore filiale che dorme in ogni uomo. In 
tal modo essa ci porta a sviluppare la vita del battesimo, mediante il 
quale siamo stati fatti figli. Nello stesso tempo, questo carisma mater
no fa crescere in noi la fraternità. Così Maria fa sì che la Chiesa si senta 
una famiglia•• (n. 295). 

b. Maria paradigma dinamico della Chiesa 

Lo sguardo rivolto alla Madre ricupera l'esemplarità di lei duran
te la sua vita terrena, soprattutto in aspetti essenziali e oggi partico
larmente urgenti. 

Innanzitutto Maria è modello di comunione con Cristo in un in
treccio d'amore, che percorre l'intero arco della sua vicenda storica: 

«Tutta la sua esistenza è una comunione piena con il proprio Figlio. 
Essa ha dato il suo sì a questo disegno d'amore. Lo ha liberamente ac-

41 Cfr. J. MEJIA, Il ruolo materno di Maria nella teologia e nella missione della 
Chiesa latino·americana, in AA.Vv., Il ruolo di Maria nell'oggi della Chiesa e del mon· 
do. Simposio mariologico, Roma ottobre 1978, Roma-Bologna, Marianum-Edizioni 
dehoniane, 1979, p. 145: i vi l'autore rimanda al suo articolo La familia de Dios, in 
Criterio 48 (1976) pp. 743-750. · 
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cettato nell'annunciazi_one ed è rimasta fedele alla sua parola fino al 
martirio del Golgota. E stata la compagna fedele del Signore in tutti ,i 
suoi passi. La maternità divina l'ha portata a una donazione totale. E 
stato un dono lucido e costante. Ha intrecciato una storia d'amore a 
Cristo, intima e santa veramente unica, che culmina nella gloria» (n. 
292). 

Maria cammina sulla scia di Cristo come «credente» e «discepola 
perfetta che si apre alla parola lasciandosi penetrare dal suo dinami
smo» (n. 296). 

Affronta momenti duri, ma supera incomprensione e dolore ri
manendo fedele al Figlio. In lei «SÌ compie la beatitudine più impor
tante: 'Beata colei che ha creduto' (Le 1,45)» {n. 296). 

Maria è esempio di cooperazione e creatività, tanto che agisce nella 
storia salvifica in dipendenza da Cristo, ma come protagonista: 

«Innalzata alla più grande partecipazione con Cristo, Maria è la 
stretta collaboratrice della sua opera. E stata 'tutt'altro che donna pas
sivamente remissiva o di una religiosità alienante' (Mc 37). Non è solo 
il frutto mirabile della redenzione, è anche la cooperatrice attiva. In 
Maria si manifesta in modo sublime che Cristo non annulla la creativi
tà di coloro che lo seguono. Maria è la creatura associata a Cristo, che 
sviluppa tutte le sue capacità e responsabilità umane, fino ad arrivare 
ad essere la nuova Eva a fianco del nuovo Adamo. Con la sua libera 
cooperazione alla nuova alleanza di Cristo, è la grande protagonista 
della storia» (n. 293). 

Quale Madre-vergine, Maria esercita una tipologia riguardo alla 
Chiesa, che il documento di Puebla interpreta in termini esistenziali 
come fecondità soprannaturale e servizio degli uomini, da non stac
care dal primato della comunione con Cristo in un clima di silenzio 
contemplativo e adorante: 

«Ora, quando la nostra Chiesa latino-americana vuole muovere un 
altro passo avanti nella fedeltà al suo Signore, alziamo lo sguardo alla 
figura vivente di Maria. Lei ci insegna che la verginità è un dono esclu
sivo a Gesù Cristo, e che per essa la fede, la povertà e l'obbedienza al 
Signore diventano feconde mediante l'azione dello Spirito. Allo stesso 
modo anche la Chiesa intende essere madre di tutti gli uomini, non a 
detrimento del suo amore a Cristo, distraendosi da Lui o facendolo 
passare in secondo piano, ma in forza della sua comunione intima e to
tale con Lui. La verginità materna di Maria mantiene unite nel mistero 
della Chiesa queste due realtà: tutta di Cristo e, con Lui, tutta al servi
zio degli uomini. Silenzio, contemplazione e adorazione, che sono 
all'origine della più generosa risposta alla missione della più feconda 
evangelizzazione tra i popoli» (n. 294). · 
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L'esemplarità di Maria si modula inoltre sulle note profetiche e li
beratrici del Magnificat, che propone una spiritualità lontana da 
ogni passività e alienazione: 

«Il Magnificat è lo specchio dell'anima di Maria. In questo poema 
raggiunge il suo punto culminante !a spiritualità dei poveri di Jahvè e il 
profetismo dell'Antica Alleanza. E il cantico che annuncia il nuovo 
Vangelo di Cristo, è il preludio del Discorso della Montagna. Maria ci 
si manifesta qui vuota di sé, ponendo tutta la sua fiducia nella miseri
cordia del Padre. Nel Magnificat si presenta come modello 'per coloro 
che non accettano passivamente le avverse circostanze della vita perso
nale e sociale, né sono vittime della alienazione, come si dice oggi, ma 
proclamano con lei che Dio è vendicatore degli umili e, se ne è il caso, 
rovescia i potenti dal trono .. .' (Giovanni Paolo II, Omelia a Zapopan, 4, 
AAS, LXXI, p. 230)• {n.297). 

Infine Maria è modello del servizio ecclesiale nell'America latina, 
in quanto nella sua vita si è proiettata verso gli uomini per indiriz
zarli al Cristo: 

«La Vergine Maria si è fatta la serva del Signore. La Scrittura la pre
senta come colei che, recandosi a servire Elisabetta in occasione del 
parto, le fa il servizio molto più grande di annunciarle il Vangelo con 
le parole dèl Magnificat. A Canasta attenta alle necessità della festa e la 
sua intercessione suscita la fede dei discepoli che 'credettero in lui' (Gv 
2,11). Tutto il suo servizio agli uomini consiste nell'aprirli al Vangelo 
e nell'invitarli a obbedire ad esso: 'Fate quello che vi dirà' (Gv 2,5)• {n. 
300). 

c. Maria progetto dell'uomo nuovo 

Puebla presta attenzione al significato antropologico della figura 
~ella Vergine, dato che il riferimen,to a lei appartiene all'intima iden
tità del popolo latino-americano. E un'identità da perfezionare poi
ché si staglia in un contesto dove alligna il 'peccato contro la dignità 
umana, peccato rigoglioso in America latina' (n. 330), che provoca 
un passivo fatalismo e l'emarginazione della donna. Maria costitui
sce una via per la riconquista della dignità umana, poiché nei due 
dogmi dell'Immacolata e dell'Assunta presenta l'uomo nuovo secon
do il progetto divino: 
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«L'Immacolata Concezione ci offre in Maria il volto dell'uomo 
nuovo redento da Cristo, nel quale Dio rinnova, 'in modo ancora più 
mirabile' (Colletta della Natività di Gesù), il progetto del paradiso. 
Nell'Assunzione ci si manifesta il senso e il destino del corpo santifica-

to dalla grazia. Nel corpo glorioso di Maria la creazione materiale co
mincia ad aver qualcosa del corpo risuscitato di Cristo. Maria Assunta 
è l'integrità umana, corpo e anima, che regna ora intercedendo per gli 
uomini pellegrini nella storia. Queste verità e misteri illuminano un 
continente dove la profanazione dell'uomo è un fatto costante e dove 
molti si ripiegano in un passivo fatalismo» (n. 298). 

Tutti attingono da Maria, oltre che da C risto, «i grandi lineamen
ti della vera immagine dell'uomo e della donna» (n. 334); ed avanza
no così verso una società umana senza predomini. I vescovi latino
americani non dimenticano però un fatto di grande portata antropo
logica, anche se molto semplice e risaputo: «Maria è donna». Da que
sta affermazione, che si illumina e arricchisce alla luce del vangelo, 
scaturisce la dignità e grandezza di ogni donna, la cui vocazione è vi
sta nell'unire corpo e spirito, elevando entrambi, contro ogni disso
ciazione in materialismo o angelismo: 

«Maria è donna. È 'la benedetta fra tutte le donne'. In lei Dio ha 
conferito alla donna una dignità di dimensioni insospettate. In Maria il 
Vangelo ha penetrato la femminilità, l'ha redenta ed esaltata. Ciò è di 
capitale importanza per il nostro orizzonte culturale, nel quale la don
na dev'essere molto più valorizzata, mentre si sta definendo più chiara
mente ed ampiamente la parte che le compete nella società. Maria è ga
ranzia della grandezza femminile, indicando il modo specifico dell'es
sere donna, con quella sua vocazione a essere anima, donazione capace 
di spiritualizzare la carne e di incarnare lo spirito• {n. 299). 

In conclusione, dobbiamo concordare sul fatto che «in Puebla la 
mariologia offre un riuscito esempio di riespressione decisamente ac
cessibile alla particolare udienza latino-americana, raggiungendo 
un'elevatissima concretezza di acculturazione zonale»42• La Confe
renza espiscopale dell'America latina, senza cedere al populismo, su
pera il grande errore di una pastorale illuministica, che separa «le 
aspirazioni del popolo dal ruolo ecclesiale di Maria»H. L'attenzione 
a Maria deriva sia dalla tradizione biblico-ecclesiale, sia dall'avere as
sunto il popolo come luogo teologico. Ora si tratta di assimilare gli 
orientamenti di Puebla, che mirano a unire i popoli nel segno di Ma
ria, in vista di una liberazione cristiana integrale e di una civiltà 
dell'amore. 

•z A. AMATO, Mariologia in contesto, a.c., p. 469. 

., ~- G_AULEA, Meditacio'! past?ral ... ! a.c., alla n?ta 34, p. 17. L'autore aggiunge: 
«Quest ulttmo {ruolo ecclestale dJ Mana) è stato ndotto ad un complesso di verità 
dogmatiche generali, senza ripercussioni psicologiche e sociologiche nell'animo po
polare; oppure a devozioni marginali, fondate sulla soggettività del sentimento reli-
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II. Maria nella teologia africana 

Nel clima post-conciliare del pluralismo teologico e dei rapporti 
tra vangelo e cultura (GS 58), si prende coscienza progressivamente 
della legittimità e urgenza di teologie autoctone, oltre che dell'evan
gelizzazione acculturata ai diversi popoli. Alla teologia europea si ag
giunge la «teologia africana» (termine lanciato a Kinshasa nel1960 da 
F. Tshibangu), seguita alla fine degli anni '60 da quella latino
americana, mentre si profilano analoghi tentativi nelle varie culture 
del continente asiatico. 

Il sorgere di queste teologie legate ad un contesto socio-culturale 
influisce sul modo di percepire e presentare la figura della Madre di 
Gesù da parte delle comunità cristiane al di fuori dell'Europa. 

Nel periodo pre-conciliare (e anche dopo il Concilio Vaticano II) 
non sono mancati gli studi su Maria, e le missioni cattoliche44• Basti 
ricordare i volumi IV e V di Maria {Etudes sur la Sainte Vierge, sous la 
direction d'H. du Manoir), dedicati al «culto mariano nei diversi pae
si del mondo>>. 

I singoli saggi raccolgono in genere i dati riguardanti Maria nella 
storia e nella devozione delle varie zone o continenti; ma non manca 
talora l'attenzione all'antropologia e ai valori dei popoli come punto 
di inserzione del discorso su Maria45• 

Il primo tentativo di impostare in termini nuovi l'inserimento 

gioso e quindi ambigue davanti alla evangelizzazione e alla crescita di una fede popo· 
lare impegnata. L'ultimo correttivo possibile in questa specie di monofisismo maria
no, è la sua riscoperta nel Vangelo, nella migliore tradizione cattolica, come incarna
zione dell'uomo nuovo e della nuova Chiesa» (ivz). 

44 Cfr. per es. C. CosTANTINI, La Madonna nelle missioni, in AA.Vv., Mater Chri· 
sti, Edizioni universali Roma, 1958, pp. 263-351; E. 0GGf, La Madonna missionaria, 
Torino, Edizioni missioni Consolata, 1960, p. 356; A. GALU, Madre della Chiesa, 
vol. 1: La Madonna e l'Europa, Pescara, Edizioni paoline, 1964, pp. 208; vol. 2: La 
Madonna e l'Asia, Ascoli Piceno. Soc. tipolitografica editrice, 1967, pp. 366; vol. 3: 
La Madonna e le Americhe, Ascoli Piceno, tipolitografia Cesari, 1975, pp. 270; vol. 4: 
La Madonna e l'Africa, Ascoli Piceno, Libreria Cattolica, 1978, pp. 286; vol. 5: La 
Madonna e l'Oceania, Ascoli Piceno, Centro Stampa piceno, 1980, pp. 256. 

45 A. RÉTIF, La Sainte V~e et l'Asie, in Maria (a cura di H. ou MANOIR) vol. IV, 
Paris, Beauchesne, 1956, pp. 831-851: dedica le pagine 834-842 a «la Vierge Marie et 
l'ame de I'Asie» affermando che «il posto della famiglia, il ruolo della donna, il culto 
dell'infanzia, il ricorso alle divinità femminili, il calore di una devozione ricca di sen
timento, l'incompiutezza di un'anima rivolta verso l'infinito, sono altrettanti aspetti 
o realtà che richiamano la presenza di Maria, a titolo di complemento, di correttivo 
o di avviamento verso la perfetta santità• {p. 835). Accenni simili si trovano in altri 
articoli dello stesso volume e del seguente. 
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teologico di Maria nella cultura africana è dovuto alla sensibilità di 
R. Laurentin nell'articolo Mary and african Theology46• 

L'autore è cosciente della posizione contestabile in cui si trova, 
dovendo trattare di una cultura diversa dalla propria: si presenta per
ciò come teologo francese, che diventa studente alla scoperta di nuo
vi orizzonti. 

Laurentin traccia innanzitutto le «condizioni per l'elaborazione 
di una teologia africana su Maria»: fedeltà alla rivelazione oggettiva 
compiuta in Gesù Cristo dallo Spirito Santo e interpretata dal magi
stero, pluralismo teologico legittimo ma relativo, posizione da assu
mere circa la triplice stoltezza dell ' incarnazione, della croce e della 
priorità data ai poveri. Maria fa parte di questo triplice scandalo: la 
nascita di Dio da una Vergine esula dalla cultura giudaica, greco
romana, europea ... ; è presente sotto la croce, che è la morte riservata 
agli abietti criminali; proclama la priorità dell'annuncio della buona 
novella ai poveri rovesciando la scala mondana dei valori. 

Passando ai valori della cultura africana, Laurentin li individua 
nella preferenza per il concreto (ciò che dovrebbe rendere gli africani 
allergici all'astratto termine marialogia) e nella «negritudine», intesa 
come le note specifiche ed essenziali comuni alle diverse culture afri
cane. Rete!, consultato da Laurentin, aggiunge altre due caratteristi
che: il matrimonio per compenso all'interno di un primato del lin
guaggio e l'organizzazione degli esseri secondo il binomio 
materia/spirito, che vede in ogni cosa la composizione di un elemen
to visibile e di uno invisibile. Rete! precisa il concetto di «negritudi
ne», coniato da L. Senghor, che «non intende definire soltanto le co
stanti dell'anima negra( ... ) ma anche i compiti costruttivi dell'africa
nità, specie l'elaborazione del socialismo africano e della civilizzazio
ne universale»47• Comunque essa è innanzitutto una forza vitale, che 
è principio di ritmo, emozione, partecipazione, comunione, solida
rietà, organizzazione democratica. Gli studiosi della letteratura afri
cana distinguono 4 forme di negritudine: sofferente, che ripete con 
Senghor: «L'Europa mi schiacciò come il guerriero appiattito sotto i 
cingoli di un carro armato», ed è predisposta a comprendere il senso 
positivo della croce, nonché il destino di Maria; aggressiva, che parte 
dall'assenza di potere e implica la speranza nel cambiamento celebra
to nel Magnificat; serena, che culmina nel ringraziamento (come nel 

46 R. LAURENTIN, Mary and african Theology, in AA.Vv., Mary in Faith and Life in 
the New Age of the Church, University of Dayton, 1983, pp. 3-44. 

47 lvi, p. 19. 
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Magnificat) di fronte ai valori africani e alloro potere di penetrazio
ne universale; trionfante, che celebra l 'Africa come fonte di valori 
(dalla cultura egiziana alle prime invenzioni) e centro dell'energia del 
mondo. 

I valori ispiratori della teologia africana, e quindi del suo discorso 
su Maria, sono enumerati da Laurentin con applicazioni immediate: 
dinamismo, che rende sensibili al potere attivo della fede di Maria e 
alle sue iniziative (ma rimane il problema di aprire la concezione 
africana del tempo circolare a quella biblica del tempo lineare); profe· 
zia e carismi, al cui impeto sono propensi i cristiani africani, i quali 
troveranno in Maria il tipo dell'autentico profeta; inculturazione, 
che non è solo andare alle radici, ma attingere alla linfa per un nuovo 
sviluppo (come il Magnificat, fedele alle radici della cultura ebraica, 
ma con una carica rivoluzionaria sconosciuta all'Antico Testamen
to); liberazione, che si trova inscritta nel Magnificat, dove la rivolu
zione evangelica contro ogni dominazione (imperialismo, coloniali
smo, antifemminismo ... ) si esprime in forma non violenta;famiglia, 
antenati, maternità, predispongono alla comprensione di Maria co
me madre e membro della comunità (dal clan familiare alla comunità 
della pentecoste); tempo, come durata prepara alla compr~nsione di 
Maria che appartiene a tutti i periodi della salvezza: Anttco Testa
mento, Nuovo Testamento, tempo della Chiesa. 

Tali presupposti antropologici dovrebbero preparare a cogliere 
nel vangelo alcuni aspetti di difficile assimilazione per la cultura eu
ropea, come il valore delle genealogie, il ruolo di Giuseppe padre nu
trizio, ecc. 

L'interesse per la storia e la cultura di un determinato popolo 
africano appare evidente in due tesi, che precedono lo studio di R. 
Laurentin. 

1. IL CULTO DI MARIA NELLA SPIRITUALITÀ DEL 0AHOMEY 

Questo tema è oggetto della tesi sostenuta al Marianum e pubbli
cata in estratto nel197448• Il suo autore, J. Amoussou, sacerdote na
tivo del Dahomey (attuale Benin), intende rendersi ragione della p~
polarità della devozione alla Vergine nel suo paese. ?er dare_ una _n
sposta a questo fenomeno, egli adopera una progress1va focahzzaz10-

41 J. AMoussou, Le culte de Marie dans la spiritualité africaine au_Dahomey en 
Afrique noire, Oudiah, Grand séminaire Saint Gall, 1974, p. 80. 
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ne: prima presenta i dati geografici, demografici e culturali del Daho
mey, poi ne descrive l'universo religioso e infine punta l'obiettivo 
sul culto di Maria, sforzandosi di «SOttolinearne i legami con la men
talità dei popoli autoctoni»49. 

Il nesso profondo che unisce Maria al popolo è la relazione 
madre-figlio nella famiglia del Dahomey. Si tratta - nell'analisi di 
Amoussou - di un legame affettivo molto più intimo di quello esi
stente in Europa. La donna africana, che si sente realizzata solo con 
la maternità, non sopporta che il suo bambino pianga e lo porta sem
pre con sé a contatto costante con il suo corpo: «Il segno esterno che 
ci mostra l'attaccamento della donna africana al bambino è l'inesi
stenza della culla»50• L'affetto reciproco dura tutta la vita: la madre è 
considerata la confidente, l'intermediaria presso il padre e l 'organiz
zatrice degli incontri del figlio con la fidanzata. Nello stesso pan
theon locale si trova accanto all'elemento maschile Lissa quello fem
minile Mahu. Questi presupposti culturali influiscono sul rapporto 
del cristiano con Maria: 

«Quando la Chiesa cattolica dirà agli abitanti del Dahomey che Ma
ria è la Madre di Dio e la madre nostra, non sarà necessario insistere 
sulle sue qualità di mediatrice, ausiliatrice e avvocata, poiché tutte que
ste nozioni si riassumono in una sola parola: madre•51• 

Oltre alle direttive del magistero, orientate a fondare teologica
mente il culto di Maria e a legarlo alla vita cristiana, Amoussou pen
sa che «la nuova pista consisterebbe nell'incoraggiare il culto dome
stico verso Maria». In continuazione/sostituzione del culto degli an
tenati, «ogni famiglia cristiana aveva un altare sormontato dalla sta
tua della santa Vergine, dinanzi alla quale tutto il casato esprimeva le 
sue devozioni». Si dovrebbe favorire la spontaneità di preghiere vive 
e dirette, che offrirebbero «elementi, temi e simboli nuovi finora in
sospettati». Si dovrebbe anche valorizzare il simbolismo dell 'olio, 
che indica fecondità e ricchezza: 

«In ogni famiglia un vasetto contenente olio e posto ai piedi della 
statua di Maria, simboleggerebbe le innumerevoli grazie che Maria 
può ottenere a tutti quelli che la pregano spesso•52• 

49 lvi, p. 15. 
50 lvi, p. 50. 
5I lvi, p. 52. 
52 lvi, p. 66. 
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2. LA DEVOZIONE A MARIA IN UGANDA 

Questo argomento ci è descritto in una tesi difesa nella pontificia 
università U rbaniana (Roma) nel1979 ed edita in estratto nel198053• 

Nella prima e terza parte (la seconda analizza il cap. VIII della Lu· 
men gentium) ci viene descritta la devozione mariana dei cristiani 
ugandesi, che trova un momento forte nella consacrazione a Maria 
c?mpiuta dai missionari nel 1879, nei suoi atteggiamenti ed espres
stont. 

Queste sono in gran parte mutuate dall'Europa, ma non manca
no quelle «tipiche della Chiesa locale in Uganda» per esempio, le in
vocazioni a Maria come Regina-madre, fonte di speranza, palazzo del 
Re, perfetta Maria ... e soprattutto «Maria Mau», cioè Maria Madre, ti
tolo in uso anche presso i non-cristiani, che implica filiale amore e fi
ducia. La preferenza di questo titolo è spiegata con un riferimento 
culturale: 

<<Gli ugandesi per loro tradizione e cultura amano e rispettano la 
madre. La regina-madre ha pubbliche funzioni e poteri ed è amata dal
la gente del paese. Fin dai primi giorni della cristianità in Uganda, i cat
tolici amarono Maria e le divennero devoti, perché ella è la Madre di 
Gesù Cristo il Salvatore e le diedero i titoli della regina-madre»54• 

Altri segni tipici della devozione mariana ugandese sono i gesti 
corporei di riverenza, come lo stare seduti e soprattutto l'inginoc
chiarsi, che è un segno di saluto verso un superiore, sia esso il re, il 
marito o un genitore. Il forestiero che viene a conoscenza di queste 
espressioni nei riguardi di Maria può crederle esagerate, ma non è co
sì perché rientrano nelle legittime usanze del popolo. 

L'autore discerne nell'attuale devozione mariana degli ugandesi 
alcuni elementi negativi, quali il primato degli esercizi di pietà {rosa
rio) sulla liturgia, una certa mancanza di espressioni locali, l'attacca
mento a medaglie. Altri elementi sono positivi: la retta concezione 
di Maria in subordine a Cristo, ma unita alla Chiesa, l'atteggiamento 
di lode e venerazione che si esprime nella preghiera, nella dedica di 
chiese e cappelle, nelle allusioni a Maria nel saluto ... 

Con il linguaggio inadeguato di <<adattamento» l'ultima parte del
la tesi scende sul terreno della teologia, liturgia e pastorale per avan-

SJ J. M. B u KENYA BIRIBONWA, 7he devotion to Mary in Uganda in the light of the 
doctnne ofchapter VIII ofLumen Gentium, Roma, Pontificia Universitas Urbaniana, 
1979, pp. XXXVIII-188 (estratto con lo stesso titolo, 1980, pp. 116). 

s• lvi, p. 146. 

396 

zare proposte concrete riguardanti la devozione alla Vergine. 

La teologia richiede sostanzialmente che da una parte la devozio
ne esprima il contatto personale e spirituale del popolo con Maria 
(che trova un aggancio antropologico nella credenza tradizionale de
gli ~ga~~esi nella ':'ita dopo la morte); dall'altra essa esige che i titoli 
attnbmu alla Vergme tengano conto della sua relazione con la Trini
tà, con la Chiesa, con tutti gli uomini. La consacrazione a Maria de
ve essere intesa in ultima analisi come consacrazione a Dio, fedeltà 
alle promesse del battesimo e riconoscimento dell'Eucaristia come 
centro della vita cristiana. 

3. MARIA NELL'EVANGELIZZAZIONE DEL MALAWI 

La prospettiva culturale è molto più accentuata nella tesi di licen
za presentata da P. Gamba alla Gregoriana nel 198355 che non nelle 
due precedenti. L'autore muove infatti dalla descrizione della cultura 
del Malawi, un paese dell'Africa meridionale, e vi trova diverse 
«pierres d'attente» o possibili punti di inserzione del discorso su Ma
ria: il matriarcato comune a parecchie tribù considera la donna più 
anziana quale custode dei valori della famiglia e sorgente di unità; 
l'importanza della donna nel clan come datrice di vita, simbolo di fe
deltà e coraggio ed educatrice dei figli, anzi anticamente essa svolge
va ruoli semidivini (sposa dello Spirito o di Dio, medium ... ); valore 
vitale della comunità in quanto ambiente della propria affermazione 
(«esisto perché partecipo»);jède religiosa altamente sviluppata e vivo 
senso della presenza di Dio e degli antenati. 

La storia della implantatio Ecclesiae in Malawi si è svolta nel se
gno di Maria, come appare dal diario dei missionari (che hanno con
sacrato a lei la missione), dai catechismi, preghiere ed espressioni va
rie. Maria divenne segno di unione e di riconoscimento dei cattolici. 
Si deve però osservare che la presenza di Maria nell'evangelizzazione 
del Malawi solleva due grosse problematiche: a) la devozione alla 
Vergine unisce i cattolici, ma li divide dai protestanti, per i quali Ma
ria è il segno della separazione tra le confessioni cristiane; b) «la cul
tura del Malawi ha aiutato moltissimo il popolo ad accettare Maria, 
ma l'insegnamento circa Maria non ha aiutato pienamente ad accet
tare la cultura del Malawi>>56• Con urgenza bisogna risolvere questo 

ss P. GAMBA, Mary in_ t?~ Evan_gelization of Ma~awi: History and culture fora spiri· 
tu_al Pro;ect, Roma, Ponufic:a Umversltas Gregonana, 1983, pp. XIX-167 (tt?~i ciclo
sttlata). 
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problema: «Come riconciliare Maria, cultura e Chiese nel Mala
wi?»s7. 

La soluzione è riposta in un duplice orientamento. Il primo con
siste nell'abbandonare un modo trionfalista di presentare Maria e 
nell'appropriarsi della prospettiva del Concilio Vaticano II, che ~a 
operato una svolta teologica e pastorale inserendo Maria nel mistero 
di Cristo e della Chiesa. Ne consegue che l'insegnamento cattolico 
circa la Madre di Dio deve assumere tre caratteristiche: trinitaria, cri· 
stologica, ecclesiale, mentre il culto della V ergine sarà contrassegnato 
dalle note biblica, liturgica, ecumenica ed antropologica (cfr MC). 
Questa nuova impostazione è quanto mai urgente nel Malawi, quale 
base di convergenza delle diverse confessioni cristiane. 

Il secondo orientamento tende a saldare il culto di Maria con la 
cultura africana. Per raggiungere questo scopo bisogna puntare sulle 
«piccole comunità cristiane» o comunità di base, alle quali è ricono
sciuta una priorità pastorale dalla Conferenza episcopale dei paesi 
dell'Africa dell'est (AMECEA). P. Gamba pensa che la categoria più 
adeguata per inserire il riferimento a Maria nelle «piccole comunità 
cristiane» sia quello di «presenza». Questa categoria è rilevante per la 
cultura del Malawi, per la quale Dio, lo Spirito, gli antenati sono for
ze vive in contatto con ogni persona qui e ora. Tale presenza include 
dei doveri del defunto nei confronti dei vivi: essere «maestro di co
stumi», comunicare prosperità e pace, assicurare la riunione della fa
miglia nella «regione della pace». Tutta questa concezione si può ap
plicare a Maria, che è una «defunta-vivente» in grado di aiutare le 
«piccole comunità cristiane» del Malawi a vivere un'esperienza spiri
tuale profonda: 

«Ella è qui, nelle piccole comunità cristiane; ella sta insegnando i 
costumi, donando pace e prosperità, e assicurando che tutti i membri 
di esse si uniranno a lei nella regione della pace»58• 

Come le più localizzate incarnazioni della Chiesa universale, le 
«piccole comunità cristiane» sono contrassegnate da tutto ciò che ap
partiene alla natura della Chiesa: devono essere Koinonia, Kerigma e 
Diakonia (AMECEA, 1979). Proprio questa triplice dimensione non 
può prescindere dalla presenza di Maria, Madre della Chiesa, testi
mone e annunciatrice di obbedienza a Cristo, serva del Signore. 

56 lvi, p. 164. 
57 lvi, p. 131. 
58 lvi, p. 147. 
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La comunità cristiana raggiunge la Koinonia nella fede, speranza 
e amore con la presenza viva della Madre della Chiesa. Nella cultura 
matrilineare del Malawi la madre è presente alla nascita sia fisica che 
sociale dei bambini, nonché ai riti di iniziazione che preparano alla 
vita adulta. Maria è riconosciuta come madre che introduce i figli 
nella comunità, «maestra delle tradizioni» e, insieme, p1adre che sa 
soffrire e rimanere aperta alle vie nuove dello Spirito. E un esempio 
significativo per la comunità del Malawi, che si trova in un momen
to di transizione e di dolorosa ricerca del proprio ruolo. 

La Diakonia trova in Maria un autentico esempio. La donazione 
di sé all'annunciazione, il mettersi a servizio della comunità a Cana, 
il suo coraggio ai piedi della Croce... fanno di Maria una «pre
esistente piccola comunità cristiana» al servizio di Cristo e dei fratel
li. 

Il Kerigma, precipuo compito delle piccole comunità cristiane, 
scopre la sua «Stella» in Maria, che annuncia Gesù vivente in mezzo al 
popolo come salvatore e liberatore. 

Il progetto spirituale africano deve prevedere la presenza di Maria 
come elemento che arricchisce la vita della Chiesa, incarna il cristia
nesimo nella cultura del popolo, assicura la riunione dei cristiani nella 
«regione della pace». 

La presente esposizione sulle marialogie inculturate mostra con 
evidenza che si tratta di un capitolo incipiente. La messe raccolta è 
tutt'altro che abbondante e definitiva. Più matura, la teologia latino
americana ha offerto un esempio abbastanza riuscito di marialogia in 
contesto. La teologia africana fin dai primi saggi si rivela prometten
te, ma è necessario moltiplicare gli studi a raggio limitato e con im
postazione decisamente culturale per approdare a risultati soddisfa
centi dal punto di vista teologico e pastorale. 

Quanto all'impatto della mariologia con la multiforme cultura 
asiatica (per non parlare dell'Oceania) le speranze di nuovi apporti 
non sono minori che altrove, come è mostrato dal saggio sulla «teo
logia del terzo occhio» citato da J. P. Gabus nella trattazione su Ma
ria e l'ecumenismo»59 • 

Acquisito per ora è il metodo che ricerca i nessi (e le divergenze) 
tra marialogia e cultura: esso sarà adottato dalle differenti Chiese lo
cali, nel contesto di una pastorale che voglia giungere alle radici della 
vita degli uomini da evangelizzare o ri-evangelizzare. 

59 Cfr. supra, cap. VIII. Per alcune prospettive aperte, cfr. D. VEUATH, La mario· 
logia nella Chiesa dell'India, in AA.Vv., La teologia. Aspetti innovatori e loro inciden· 
za sulla ecclesiologia e sulla mariologia, Roma, LAS, 1989, pp. 315-327. · 

399 



CAPITOLO XIV 

MARIA E LA DONNA 
NEL MOVIMENTO CULTURALE CONTEMPORANEO 

L' ingresso della donna nella vita pubblica con più larga e consa
pevole partecipazione è considerato da Giovanni XXIII uno dei se
gni caratteristici del nostro tempo 1• Tale ingresso è dovuto al mutare 
della cultura sotto la spinta del movimento femminista, sorto nel se
colo dei lumi e giunto con nuovo volto nel nostro tempo. 

INTRODUZIONE: MARIALOGIA E FEMMINISMO 

Prima di seguire le vicende, dobbiamo evidenziare i nessi esistenti 
tra la marialogia e il femminismo, che legittimano una trattazione 
congiunta di entrambi. 

A. Nesso storico-culturale 

Il primo nesso è di ordine storico-culturale e consiste nel fatto che 
Maria non è solo donna, ma è la figura più rilevante dell'occidente 
cristiano. Il suo influsso (negativo o positivo) sulla concezione della 
donna è innegabile -come osserva M. Warner -con disinibito 
linguaggio: 

«Sia che noi consideriamo la Vergine Maria come l'immagine più 
bella e sublime dell'aspirazione dell'uomo al bene e alla purezza, o CO· 

me il più disprezzabile prodotto della superstizione e della ignoranza, 
la sua figura rappresenta utt tema centrale nella storia della concezione 
della donna in occidente. E una delle poche figure femminili ad avere 
raggiunto lo stato di mito - un mito che da quasi duemila anni per· 
corre la nostra cultura -,profondamente e spesso impercettibilmente 
come un fiume sotterraneo»2• 

B. Provocazione femminista 

Dal canto suo il femminismo mette in movimento la marialogia 
provocandola a rivedere sia la concezione della donna, sia l'immagi
ne tradizionale di Maria. 

1 Enciclica 'Pacem in terris', 11-4-1963. 
2 M. W ARNER, Sola fra le donne. Mito e culto di Maria V erg me, Pal.-r.mo, Sellerio, 

1980, p. 19 (t• ed. inglese 1976). 
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Dato il divario esistente tra il modello mariano, culturalmente 
condizionato dalle epoche passate, e la realtà profondamente mutata 
del nostro tempo, «è difficile inquadrare l'immagine della Vergine, 
quale risulta da certa letteratura devozionale, nelle condizioni di vita 
della società contemporanea» (MC 34). Il femminismo con le sue cri
tiche spesso spregiudicate e con le sue proposte alternative, interpel
la la marialogia, perché riveda le sue concezioni antropologiche e 
presenti un modello significativo (non banale, né frenante) per le 
donne d'oggi. 

C. Un dato di fatto 

Dal punto di vista storico, l'incontro tra il femminismo e la ma
riologia risulta accertato, anche se tardivo, e passa attraverso varie fa
si: da un riferimento tangenziale, ad una contrapposizione polemica, 
ad un confronto serio e costruttivo. Seguiremo questo diagramma, 
che inserisce la marialogia nella storia del femminismo senza confon
derne le vicende. 

I. Il primo femminismo e la teologia della donna 

Il centro di interesse dei gruppi femministi, a cominciare dai pri
mi di essi, sono sorti alla fine del Settecento illuminista, era il ricono
scimento dei diritti della donna. Ciò includeva la sua «emancipazio
ne» (parola usata per la prima volta da C. Fourier) sul piano giuridi
co, economico e politico. Nelle battaglie femministe, come nelle 
ideologie che le hanno sostenute, Maria non assurge a simbolo sia 
perché gli scopi immediati del movimento non trovano riscontro 
nella società in cui ella visse, sia perché la sua figura non concentra 
nessuna carica rivoluzionaria o progressista. Femminismo e marialo
gia camminano perciò su strade parallele ignorandosi o combatten
dosi. 

1. «LA DONNA ETERNA» di G. von Le Fort 

Il richiamo a Maria è costitutivo ed essenziale nella prima rifles
sione cristiana sulla donna: Die Ewige Frau della cattolica Gertrud 
von Le Fort, pubblicato nel 19343. 

Questo libro, piccolo di mole ma denso di contenuto, si pQne in
tenzionalmente sul piano simbolico e metafisico e «non da un punto 
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di vista psicologico o biologico, storico o sociale>>4• L'autrice ovvia
mente conosce il femminismo e lo analizza facendone risaltare in
nanzitutto i valori: 

«Il principio del movimento femminista fu di origine spirituale, de
terminato dall'angustia della vita piccolo borghese troppo rinchiusa -
le ragioni economiche non ci interessano. Le donne di quell'epoca cer
cavano, per un bisogno impellente delle anime loro insoddisfatte, spi
ritualità e amore, e tanto basti per capire quanto tragica e degna di ri
spetto fosse la situazione loro!( ... ). A quest'angustia della famiglia pic
colo borghese corrispondeva una famiglia sociale internazionale 
anch'essa in gran parte distrutta dalla dissoluzione dei legami religiosi 
( ... ). Fu allora( ... ) che intervenne servizievole la donna. Ella( ... ) trovò, 
e rimarrà sempre una bella pagina nella sua storia, il concetto della cor
responsabilità sociale. La quale corresponsabilità è ( ... ) eredità 
cristiano-religiosa••s. 

Ciononostante, il femminismo deluse speranze e aspettative, per
ché «Si mise a lottare intorno a questioni particolari e superficiali» 
se.nza visione culturale di globalità, e perché «era andato perduto 
precisamente il se.nso delle gerarchie eterne», cioè la sponsalità spiri
tuale della donna6• 

Gertrud prende perciò le distanze dal movimento femminista 
con una riflessione filosofico-religiosa, che pur non negando l'influs
so della donna nella storia, le assegna un ruolo subalterno e silenzio
so: 

«Interrogando le leggi ordinarie della vita attraverso l'indagine bio
logica, si giunge alla conclusione che la donna non rappresenta quelle 
doti ch'hanno parte attiva nella storia, né le esercita, ma ne è la silen
ziosa apportatrice»7• 

L'immagine della donna emergente dal libro della Von Le Fort è 
agli antipodi delle aspirazioni femministe: 

«È evidente non essere la donna, ma l'uomo e la sua opera a costi
tuire il nucleo della storia( .. ). La donna non è quella che propriamente 
opera, ma colei che collabora; quale collaboratrice però partecipa pure 
alla creazione» a. 

3 Citeremo quest'opera in traduzione italiana: G. VON LE FoRT, La donna eterna 
Milano, Istituto di propaganda libraria, 19452, pp. 160. ' 

4 lvi, p. 23. 
5 lv~ pp. 90-91. 

6 lvi, pp. 91-93. 
7 lvi, p. 47. 
8 lvi, pp. 45 e 73. 
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Procedendo su questa via, l'autrice approda all'affermazione che 
genuino simbolo muliebre è il velo9 , poiché proprietà della donna so
no il segreto, il silenzio, l'inapparente. La madre si nasconde nel fi
glio, la sposa nello sposo, la vergine in Dio. L'eterno femminino, che 
implica maternità - verginità - ancillarità, trova la sua più alta espres
sione in Maria: 

«Quest'Una pur essendo infinitamente più del simbolo della fem
minilità, è anche simbolo di femminilità, ché in Essa soltanto il mistero 
metafisica della donna ha potuto trovare forma e perciò farsi 
intuibile••10• 

In Maria, vergine e madre, la donna trova la sua vocazione: 

«Donde si manifesta chiaramente il duplice significato della donna 
nella storia: madre che trasmette alle generazioni le capacità dell'uomo 
che fa storia, vergine che garantisce all'uomo questa capacità di fare 
storia, vale a dire la persona» 11 • 

La suprema vocazione della donna, oltre alla maternità che è il 
suo compito «in senso assolutO>> e alla verginità che significa «lo spo
salizio nel mistero dello Spirito Santo»12, consiste nell'atteggiamento 
religioso di disponibilità anch'esso ipostatizzato in Maria: 

« ..• La salvezza di ogni singola donna è indissolubilmente legata 
all'immagine di Maria e alla sua missione. La ricostruzione cosciente 
dell'immagine eterna è possibile per la singola donna solo nell'atteg~ia
mento dell'ancilla Domini cioè in atteggiamento di perpetua docilita ai 
voleri di Dio» 13• 

Nulla di più stridente della donna che rifiuta il «fiat mihi», cioè il 
farsi ricettiva di fronte a Dio. Allora diviene la «grande meretrice» 
apocalittica e il simbolo dell'ateismo: 14 

«Solo la donna che ha tradito la sua missione può rappresentare 
quell'assoluta sterilità del mondo che ne genera la fine» 15• 

9 «Il velo è sulla terra simbolo del metafisico, ma pure simbolo di femminilità, in 
guanto tutte le forme della vita femminile mostrano la donna adombrata dal velo» 
(lvi, p. 32). 

10 lvi, p. 29. 
11 lvi, p. 57. 
•2 lvi, pp. 106 e 54. 
D lvi, pp. 156-157. 
14 «Questa [della donna degenere] e non quella del proletariato bolscevico sfigura 

dalla fame e dall'odio è l'espressione vera dell'ateismo moderno» (lvi, p. 40). 
IS lvi, p. 38. 
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Maria invece è «la sola superatrice di ogni decadenza religiosa», 
proprio perché incarna la piena disponibilità all'azione di Dio; 

«La passività recettiva femminea, che l'antica filosofia aveva identi
ficata col puro negativo, si è trasformata nell'ordine cristiano della gra
zia in positività che decide. Il dogma di Maria non è che la formula in 
cui si esprimono tutte le dottrine intorno alla collaborazione della 
creatura alla Redenzione ... »16• 

Simili parole, che coincidono con quelle di Barth circa Maria co
me prototipo della concezione cattolica della salvezza17, escludono 
ugualmente ogni protagonismo mariano, in quanto il modo proprio 
della Vergine-come di ogni donna- è l'anonimia, l'impersonalità, 
la strumentalità: 

« .. .le litanie lauretane ( ... ) la invocano quale 'stella matutina', ma
gnifica immagine sia dal punto di vista dogmatico sia dal poetico: la 
. stella matutina precede il sole per svanire in esso»18• 

Questi presupposti d'ordine metafisico e religioso impediscono a 
Gertrud di cogliere gli aspetti di iniziativa e di liberazione insiti nella 
figura evangelica di Maria. Il Magnificat è visto come «il grande inno 
della misericordia», mentre la missione apostolica della donna è po
sta sotto il segno del riserbo e del silenzio: 

cPer la singola donna, in quanto figlia di Maria, ( ... ) accanto al sa
cerdozio dell'uomo spiritualmente rigeneratore, c'è nella Chiesa una 
missione religiosa della donna, un apostolato di carattere materno( ... ) 
essendo l'apostolato della donna nella Chiesa, apostolato del 
silenzio»19• 

La riflessione di G. von le Fon, pur nella profondità dei suoi ri
svolti, codifica su fondamenti di indole metafisica e religiosa 
quell'immagine tradizionale della donna, che Betty Friedan chiame
rà «la mistica della femminilità»20• Pur ricca di valori e dotata di effi
cace influsso storico, la donna «deve mantenersi nella propria sfera 
fatta di silenzio e di velo e non arrogarsi quel posto di primo piano 

16 lvi, p. 31. 
17 Cfr. citazione di K. Barth nel cap. II/VI.l.C. del presente volume. 
18 lvi, p. 31. 
19 lvi, pp. 149 e 152. Utile l'analisi di G. SoMMA VILLA, La maternità carismatica di 

Gertrud von Le Fort, in Letture 16 (1961) pp. 563-580. 
2o B. fRIEDAN, La mistica della femminilità, Milano, Edizioni di comunità, 1964, 

pp. 368. 
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che compete agli uomini»21• Maria, nei suoi connotati di madre, ver
gine, ancella, collaboratrice, ben si presta a sacralizzare questa voca
zione religiosa, nascosta e subalterna della donna. 

2. «0NTOLOGIA DELLA SESSUALITÀ» di A. Zarri 

Sullo stesso solco metafisico-religioso, ma con diversa sensibilità 
e impostazione, si pone Adriana Zarri nel saggio Impazienza di Ada
mo. Ontologia della sessualità (Torino, Boria, 1964, pp. 230). 

L'autrice av\t'rte l'urgenza di affrontare seriamente una riflessio
ne non soltanto sulla donna, ma sulla sessualità umana in vista di una 
«spiritualità dei sessi» come modo differenziato di tendere a D io22• 

La considerazione dei sessi è risolta con il riferimento alla Trini
tà, senza la quale «niente può essere compreso appieno» . 

Per questo A. Zarri non esita a portare il discorso sul mistero tri
nitario chiedendosi espressamente in che modo si possa parlare di 
sessi come immagine dell'unitrinità di Dio. 

La risposta è condensata in queste parole: 

«Il sesso non trova in Dio una rispondenza biologica, come talvolta 
la trovava in certi dei pagani, fatti su misura dell'uomo; ma trova una 
rispondenza metafisica ... Dio contiene l'archetipo dell'Uomo e, in 

21 Sono parole di Giovanna Federici Ajroldi nella prefazione a G . voN LE FORT, 
~ donna eterna, o.c., dove continua sullo stesso tono e traendo conclusioni più pre
CISe della stessa autrice tedesca: «È quindi condannato il femminismo, intendendo 
per femminismo sia un atteggiamento da amazzone che vorrebbe non solo emanci
parsi dalla soggezione maschile, ma vantare gli stessi diritti dell'uomo facendo que
stione di valore là dove si tratta di qualità diversa: sia il femminismo sociale che por
ta la donna fuor dalla casa; sia il femminismo statale che vuole sostituire allo sponta
n~o momento caritativo un'organizzata fredda e umiliante beneficenza. In ognuna 
dt queste forme, dove va perduto il carattere religioso della femminilità, la donna 
non compie la propria missione nel mondo, cessa d'essere canale di grazia e di carità.. 
(lvi, p. 13). 

22 .n sesso è una realtà immensa che attende ancora la sua rivelazione[ ... ] Abbia
mo appena incominciato a sollevarlo dall'abiezione semimanichea che ce lo presen
tava come l'onta dell'uomo; abbiamo incominciato ad esaltarlo in forme puerili nel
la sua fisicità e nella sua affettività; ma ancora ci manca di indagar lo nella sua ontolo
gia. Le risonanze metafisiche e le allusioni teologiche che sono soggiacenti alla sua 
emotività ancora attendono una adeguata riflessione• (A. ZARRI, Impazienza di Ada· 
mo. Ontologia della sessualità, Torino, Boria, 1964, p. 14). Per una valutazione di 
questo saggio cfr. S. DE FtORES, Ricerche ontologico-psicologiche sulla distinzione dei 
sessi e relative ripercussioni nel campo della spiritualità, in Rivista di ascetica t mistica 
10 (1965) pp. 602-613. . 
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questo archetipo, c'è un movimento interno che si riflette nel movi
mento umano della sessualità»23. 

Qual è quest'immanente divenire nella stessa divinità? È il movi
mento interno per cui «l'essere divino ... è - e pienamente è -solo nel 
cerchio delle tre Persone» (p. 81). Dio è uno, ma raggiunge - possia
mo dire -la pienezza dell'unità attraverso le opposizioni relaziona
li che sono il cardine della Trinità: attraverso la dimensione plurali
stica trinitaria Dio tocca l'unità. La vicenda trinitaria si riflette 
nell'uomo attraverso un triplice processo: 

A. Adamo, ossia l'Uomo, giace immerso nel sonno: in lui dorme 
l'intera sostanza umana non ancora definita nella polarità maschile e 
femminile. È l'uomo iniziale e potenziale, il primo gomitolo dell'es
sere, compatta completezza di entità inarticolata. Ma Adamo è in
quieto perché è una realtà monistica: è un'uniformità gravida di la
tenti contrasti, una immanente pluralità non ancora svolta e condot
ta all'unità24• 

B. Segue il momento della pluralità effettiva: è la nascita di Eva e 
di Adamo come realtà consapevoli del proprio sesso. Adamo solo è 
triste: è l'essere che non può raggiungere la pienezza senza il diveni
re. Eva, che con il suo apparire gli dà la possibilità di maturare e di 
svolgersi nella storia, rappresenta il momento della molteplicità, del
la parzialità, del divenire. La femminilità è il cammino storico e me
tafisica dell'uomo. 

Ma in Eva la femmini lità si è orientata verso il male,trasformando 
la mera possibilità di peccare in peccato. Eva è la separatrice, non per
ché la sua realtà sia un male, ma perché si è configurata in un diveni
re negativo che «non rigiunge all'essere e all'uno ma si disperde nella 
varietà»25• 

La femminilità trova allora il suo polo positivo in Maria, l'unifi
catrice. La Vergine è ripetizione e antitesi di Eva26• 

Maria raccoglie tutta la carne generata da Adamo per offrirla e 
trascenderla nell'incontro col Verbo. 

2J A. ZARRI, Impazienza di Adamo ... , o.c., p. 81. 

2< lvi, pp. 21-22, 34, 53. 
25 lvi, p. 73. 
26 lvi, p. 79. 
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C. Cristo, Verbo Incarnato segna il terzo momento della vicenda 
umana: l'unità, è soluzione del monismo attraverso il pluralismo. 

« ... È solo nel C risto -dopo la strada di Eva e l'unificazione di Ma
ria - che l'uomo tocca l'unjtà e la virilità nella piena misura conferita
le da quel cammino storico e metafisico,.27• 

Cristo è il nuovo Adamo; l 'uomo finale e pienamente attuato in 
cui la molteplicità degli uomini è trascesa non nella somma ma 
nell'unità. «In Cristo non c'è più né maschio né femmina» (Gal 3 
2~ ' 

Nonostante l'ancoraggio nella Trinità, dove sussiste la massima 
uguaglianza tra le persone, il ruolo della donna non viene riscattato 
dalla subalternità. Interpretando letteralmente il testo biblico che fa 
derivare la donna dall'uomo, la Zarri riconosce alla virilità una certa 
prevalenza sulla femminilità: «li maschiO' è stato la casa della sostan
za umana». ~ertanto ~ll'uomo ~ompete _la tipica attitudine di rappre
sentanza umversale det due seSSI, quale ftgura e simbolo della totalità 
nell'unità. Per questo Cristo è uomo, il sacerdote è uomo e la consa
crazione della stirpe ebraica a Dio si fa attraverso la ci;concisione 
maschile28. 

Avendo derivazione esistenziale dall'uomo, la donna è essere rela
t~v~, essenzial~e!lte se~so_e parte. E~sa te~d~ all'uomo.come suo prin
ctpiO; la sua mtsstone e dt rendergli posstbtle lo svolgtmento e di far
gli trovare l'unità dopo il processo29. 

~a donna ha dunque funzione mediatrice: è il punto centrale del 
destmo umano e deve portare l'ascetismo umano alla mistica, l'amo
re antologico all'amore di Dio30. 

In rapporto a Dio, la donna si qualifica nel ricevere, nel gesto del
la povertà che aspetta. La vocazione muliebre del ricevere, si fonda 
s~lla natura stessa de~la donna che è la povertà della povertà avendo 
ncevuto da Adamo, tl quale a sua volta ha ricevuto da Dio. 

Si spiega c~sì perché la d?nna sia più portata alla religiosità (che è 
~n r~pporto dt ~t~endere e nc~vere p~ima che di dare) e abbia più at
tttudme alla mzstzca. Ha cosctenza dt non poter stare alla pari con 
Dio e con gli uomini: con più facilità accetta di essere beneficata; nel 
Vangelo non è presentata come farisea, ma come debitrice. 

27 lvi, p. 34. 
28 lvi, pp. 27 e 32. 
29 lvi, pp . . 29 e 48. 
Jo lvi, pp. 97, 142, 183. 
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Anche quando dà, come nella maternità, la donna si sente debitri
ce e passiva: sa che il suo stesso figlio le conferisce la fecondità ren
dendola madre e completandola come donna. Perfino di fronte ai sa
crifici e al tradimento riceve affinamento dal dolore reso più puro. 
Per questo il moto più vero della donna è la riconoscenza. 

La donna si rispecchia in Maria, che «Sola innocente della proge
nie d'Eva, è la più grande perdonata», ed insieme colei che riscatta la 
donna dalla maledizione di Eva: 

«La dimensione muliebre, maledetta dalla scelta di Eva, è stata be
nedetta dalla scelta di Maria, e la femminilità, dimensione nella quale si 
è incarnata la colpa, è anche la dimensione nella quale si è incarnato Id
dio>>32. 

Il culto della Vergine deve evitare di assumere un carattere fram
mentario, dispersivo e 'involutore', perché il suo compito è di risol
versi nel culto cristocentrico, che è l'unità. Diversamente si scambia 
Maria con Eva: 

«Ma arrestarsi a un pluralismo culturale, lontano dal senso liturgi
co, unitario, cristocentrico, è negare le qualità catartiche, risolutrici, 
unificatrici di Maria: è quanto di più antimariano si possa concepire 
perché proietta su Maria la dispersione del peccato dal quale essa ha co
minciato a salvarci dandoci l'Unificatore; la fa regredire al livello di 
Eva, la disgregatrice, l'anti-Maria. 

Ma Maria, proprio perché è la femminilità, va amata virilmente, in 
quella sua virtù unificatrice che è al sommo dell'azione muliebre. Per
ché la donna -al vertice: in Maria -è l'unificatrice, mentre l'uomo 
- al vertice: nel Cristo - è l'unità. 

La Maria che ci giova, la Maria che ci salva non è l'estenuazione in 
un marianesimo devozionale: è la risoluzione nel culto cristocentrico. 
Maria va amata non nella dispersione che è la misura d'Eva ma 
nell'unificazione che è la misura mariana: la sua misura: il vertice della 
femminilità che salva il problematicismo della storia portando i suoi 
dubbi, il suo tempo, la sua carne all'assoluta verità del Verbo>>33• 

Il tentativo della Zarri di interpretare trinitariamente (e secondo 
la struttura hegeliana) la vicenda dei sessi nel cammino storico
salvifico, non sembra aver un seguito nella teologia. Evidentemente 

Jt lvi, pp. 54-55, 62, 77. 
32 lvi, p. 79. 
33 lvi, p. 223. La Zarri ritorna sull'argomento del femminile e del culto di Maria 

in.chiave più critica nella voce Donna del Dizionario enciclopedico di teologia morale 
(d•retto da L. Rossi e A. Valsecchi), Roma, Edizioni paoline, 1973, pp. 251-265. 
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si paventano forzature in campo trinitario più che in altri misteri e si 
stenta ad inoltrarvisi soprattutto a partire dal sesso. 

3. «LA DONNA E LA SALVEZZA DEL MONDO>> 

DI P. EvDOKIMOV 

Un eccellente contributo di teologia spirituale sulla donna è of
ferto nel1958, dall'ortodosso Pavel Evdokimov (t 1970) con il libro 
La donna e la salvezza del mondoH. L'autore precisa la sua metodolo
gia: evitare la partenza empirica e optare per un metafisico ritorno 
alle origini, «al piano universale e comune del destino dell'uomo, an
teriore ad ogni differenziazione di tipo maschile e femminile». Solo 
in un secondo momento «SÌ potrà affrontare la costituzione archeti
pica e la differenza degli stati carismatici dell'uomo e della donna>>35• 

Evdokimov profonde un ricco patrimonio di Bibbia e teologia 
patristica orientale per tracciare la costituzione dell'essere umano, 
come immagine di Dio e persona che si realizza nella libertà. La V er
gine costituisce l'espressione della 'vera libertà' che si pone all'inter
no dell'opera di Dio: ilfzat di Maria in risposta all'angelo «è la storia 
del mondo in compendio, la sua teologia in una parola»36• 

Destinato per grazia alla theosis (divinizzazione), che si compirà 
totalmente nell'apocatastasis (ricapitolazione) finale, l'uomo si com
prende nella sua differenziazione in maschio e femmina decifrando il 
'mito' di Adamo ed Eva, visto come forma superiore di conoscenza 
che coglie il metastorico nello storico. In base al racconto biblico i 
sessi sono complementari e non separabili: «La parola di Dio ha po
sto la reciprocità del faccia a faccia e non si rivolge mai all'uomo o al
la donna, non li separa mai>>37• Questa unità originaria non sopprime 
la specificazione carismatica che determina il maschile e il femmini
le. Così si osserva che 

«per l'uomo, vivere significa conquistare, lottare, uccidere; per la 
donna, significa generare, nutrire, proteggere la vita donando se 
stessa»38• 

E d'altra parte, se la funzione di testimonianza insita nel sacerdo
zio d'ordine è prerogativa dell'uomo, «l'elemento religioso ha una 

H P. EvoOKIMOV, La donna e la salvezza del mondo,Milano, Jaca Book, 1980, pp. 
288 (P ed. francese 1958). 

35 lvi, p. 20. 
J6 lvi, p. 54. 

J' lvi, p. 144. 
Js lvi, p. 157. 
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co~rispondenza particolarissima con la spiritualità femminile,.J9. Si 
sp1eg~ in tal ~od? sia il ?i~prez~o .da parte dell'ateismo per la 
Vergme-Madre , s1a la dec1s1va m1ss1one della donna nella storia 
futura•', sia l'importante funzione umanizzante della Madre di Dio: 

. «Ora, se il Cristo .salva il mondo, è la Theotokos che lo protegge ed 
Introduce nel suo 'd1sumanesimo' l'attenzione che si fa sensibile alla 
~razia. ( ... ) La tenerezza materna che è legata al culto della Theotokos 
IJ?fonde nell'umanesimo cristiano una nota assolutamente particolare 
d1. ~olcezza, e spiega l'~rigine della sensibilità femminile dei grandi mi
StiCI. B~sta guardare.l'I~<?na. della M~d?':~a di Vladimir (XII secolo) 
I?e: cap1re che cosa sigmfichi la femm1mhta archetipica per il senso re
hgtoso•42. 

. Su~ filo di qu~~te ri~essioni, ~vdokimov prende le distanze dal 
«nsch10 della vmhzzaz10ne», oss1a del predominio maschile, che ri
duce la donna ad una schiava; infatti, «la generazione ad opera della 
Th~oto~os, se?za padre ~mano, annuncia la fine del regno del ma
scht?, tl. terfl?-me del pat~tarcato»43 • Nello stesso tempo il teologo rus
so s1 dtssocta dal movimento femminista, che assimila la donna 
all'uomo facendole perdere la propria identità: 

. «Il bisogno di ~guaglianza rende la donna aggressiva e la pone come 
n val~; l. a ,do nn~ .diventa un doppi?ne .de li 'u<;>mo, il pote?ziale della sua 
affettlvita specificamente femmmlle s1 esaunsce ed ella nschia di perde
re la propria natura. Si assiste così ad un'enorme deviazione che è poi 

J9 lvi, p. 154. 

• 
40 «~'ateismo ~ilitan.te è appunto segnato fm dall'inizio da un atteggiamento iro

mco. n~• confronti del m1st~ro della yergine~~a~re (le leggende ebraiche e pagane su 
Mana m quan.to d~nna, np~ese da•. matena!•st~ ~ontemporanei lo testimoniano). 
Ora la fonte d1 ogm morale e propno nel pnnc1p10 materno: purezza sacrificio di 
sé, protezione dei deboli,. (lvi, p. 156). ' 

• 
4 1 « ... la donna ~u~sa ~os.tituisce. anco~a il pericolo maggiore per le strutture mar

~•ste n~l~e l?ro devJaZJOm d1sumamzzanu. La donna resta fa custode dei valori mora
h.e rehg·~s· r.,..]. Per l.a sua St~u.ttura re!ig~osa, la ~onn.a è[ ... ] la sola che sia in grado 
d1 opp_ors• ali opera d1 demohz1one e d1 d1s.umamzzaz•one in cui si immerge il genio 
ma~ch1le mode;no. In. q~e~to senso v.an~~ mterpretate le parole di Berdjaev, quando 
e~1 accenna al r~<;>lo mfmltame.nte s•gmf1cativo' della donna e dice che essa 'occupe
r~ ~n posto decJsJvo nella stona futura ... nella rinascita religiosa contemporanea' 
(zvt, pp. 157 e 159). 

. •z lv~, pp. 155-156. A ~aria, come già alla donna, va attribuito anche un ruolo di 
mtegra.z•o~e (sophro_syne)! m quanto rappresenta la capacità religiosa di unificazione: 
«In un ant1ca pregh1era hturg•ca, l'uomo si rivolge alla Theotokos e domanda: 'con il 
tuo.am_or~ l.ega l'anima mia', rendimi coerente; dall'aggregato, dall'ammasso degli 
stati ps!chlcl, fa nascere l'unità, l'anima• (ivi, p. 159). 

<J lvi, p. 205. 
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aggravata dal fatto che l'incorporazione della donna nel mondo ma
schile avviene proprio nel momento della sua decadenza»44 • 

La donna trova la sua vocazione in Maria, che «non è una donna 
fra tante, ma l'avvento della donna, della nuova Eva, restituita alla 
sua verginità materna»45, ossia l 'archetipo del femminile. La Theoto
kos va letta nel contesto della Deisis, l'iconostasi che presenta il Cri
sto affiancato da Maria e da Giovanni Battista. Al centro sta il Cri
sto, la totalità, mentre la Vergine e S. Giovanni «Sono i pensieri di 
Dio sul maschile e sul femminile, sono le loro verità normative, ipo
statizzate»46. La Theotokos personifica il libero [tat della creatura a 
Dio, è pienezza di agiofania (manifestazione di santità), archetipo del 
sacerdozio regale femminile, di sophrosyne o castità/integrazione on
tologica e della maternità spirituale, che genera il Cristo nello Spiri
to. 

La donna, che si riconosce nel suo vero archetipo, è legata ai de
stini del mondo, poiché la «salvezza verrà solo dalla santità e questa, 
nelle condizioni della vita attuale, è più intima alla donna»47• Non 
con l'egualiterismo e la rivendicazione, ma con «l'irradiamento del 
tutto naturale del suo stato carismatico» che si modula sul servizio 
verginale e materno della Theotokos, la donna ritrova la sua missio
ne e il mondo la salvezza: 

«In cima al mondo, proprio nel cuore dello spirituale, c'è la Serva di 
Dio, manifestazione dell'essere umano riportato alla sua verità origina
ria. Proteggere il mondo degli uomini in quanto madre e salvarlo in 
quanto vergine, dando a questo mondo un'anima, la propria anima, 
questa è la vocazione della donna. Il destino del nuovo mondo è tra le 
braccia della madre, come dice così meravigliosamente il Corano: 'Il 
paradiso sta ai piedi della madre',.•8• 

Nella sua elevata sintesi teologica, Evdokimov lascia aperti alcuni 
problemi, come il «legame ontico» tra la donna e lo Spirito Santo o il 
«legame profondo tra lo Spirito Santo, la Sofia, la Vergine, il femmi
nile», la «maternità ipostatica» dello Spirito Santo, l'interpretazione 
biblica della sottomissione della moglie al marito ... 49• Questi temi 
verranno riconsiderati e riproposti dalla riflessione teologica in cam
po cattolico e protestante con prospettive variegate e non ripetitive. 

•• lvi, p. 185. 
•s lvi, p. 196. 
• 6 lvi, p. 234. 
• 7 lvi, p. 226. 

•• lvi, pp. 187-188. 
• 9 lvi, pp. 22 e 221. 
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4. PUNTI ACQUISITI DELLA TEOLOGIA DELLA DONNA 

La «teologia della donna»50 conosce in questo periodo una serie di 
studi - in genere articoli di riviste - che si attestano su alcuni pun
ti comunemente condivisi 5 1• In base all'esegesi dei brani dell'Antico 
e Nuovo Testamento concernenti la donna o a motivo della tradizio
ne ecclesiale, le convergenze dei teologi si possono così enumerare: 

A. Uguaglianza creazionale e cristiana dell'uomo e della donna 

«La donna non è un essere inferiore- afferma H. Rondet nel 1957 
-ma ella è uguale aJI'uomo, creata come lui ad immagine di Dio, chia
mata come lui a un destino eterno, e già membro della famiglia divina 
con la grazia del battesimo ... ,.52• 

T al e conclusione deriva dal secondo racconto della creazione, che 
non rivendica all'uomo il primato sia pure narrativo, ma asserisce 
paritariamente: «Dio creò l'uomo a sua immagine; a immagine di 
Dio lo creò; maschio e femmina li creÒ» (Gn 1,27). Del resto l'inten
to del primo racconto (Gn 2, 18-24) consiste nel 

«dimostrare una eguaglianza di natura tra uomo e donna, poiché 
entrambi sono fatti di una identica sostanza, della medesima carne,.s3• 

so J. GALOT si interroga circa la legittimità di •una teologia, propriamente detta, 
della donna» e risponde in modo affermativo: «Eppure, una teologia della donna si 
giustifica pienamente. Infatti, nello sviluppo della stessa economia della salvezza, la 
donna ha ricevuto una missione realmente specifica. Questa economia non è l'opera 
esclusiva di Dio. Se la teologia avesse avuto come unico oggetto di scrutare ciò che è 
Dio e che cosa è l'azione divina in se stessa, non vi sarebbe stato posto per una teolo
gia della donna. Ma Dio ha agito richiedendo la collaborazione umana, collaborazio
ne che ha raggiunto il culmine nel mistero dell'Incarnazione. In questa collaborazio
ne umana il compito dell'uomo e quello della donna si presentano distinti e comple
mentari•. U. GALoT, Teologia della donna, in La Civiltà cattolica 126 {1975) Il, p. 
232). 

st Cfr. i saggi citati dalle seguenti rassegne: D. MoNTAGNA, Rassegna bibliografica 
sulla teologia della donna, in Servitium 9 {1975) pp. 254-267; M. T. BELLENZIER, Pano
rama bibliografico sulla 'questione femminile: in Rassegna di teologia 116 {1975) pp. 
552-565; A. RIVERA, Bibliografia sobre Maria y la mujer, in Ephemerides mariologicae 
29 {1979) pp. 53-63. 

s2 H. RONDET, Eléments pour une théologie de la femme, in No uve/le revue théolo
gique 89 (1957) p. 936. «fondamentalmente essi [uomo e donna] sono uguali, dal 
punto di vista umano e ancora più dal punto di vista religioso• (G. PHILIPS, La fem· 
me dans I'Eglise, in Ephemerides theologiae lovaniensis 37 (1961) p. 597. 

sJ Cf.]. GALOT, La Chiesa e la donna, Roma, Sales, 1965, p. 29. 
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B. Differenziazione (e subordinazione) della donna rispetto 
all'uomo. 

Si concorda nel rilevare tra i sessi 

•una differenza fondamentale non solo dal punto di vista biologico, 
ma psicologico e morale. Misconoscere questa differenza per dare alla 
donna un posto identico a quello dell'uomo nella società sarebbe un 
errore e una sfida al buon senso,.s•. 

Facilmente si scende all'enumerazione dei difetti propri della 
donna (debolezza fisica, incapacità di ragionamento astratto, inco
stanza, loquacità...) e delle sue qualità (senso dei valori, amore perso
nale, intuizione, tenerezza, fedeltà ... )55• Al di sopra di ogni discussio
ne, si salvaguarda «la primaria funzione, la sublime missione della 
donna», cioè la maternità; tale realtà costitutiva si oppone alla cor
rente che trascina la donna lontana dal focolare domestico56• 

Inoltre la donna, nonostante la sua fondamentale uguaglianza 
con l'uomo, resta -secondo l'insegnamento di S. Paolo (Ef 5, 22) 
-una persona dipendente e sottomessa al marito. Tale inferiorità o 
subordinazione deriva alla donna sia in ragione della sua costituzio
ne naturale, sia in base all'incarnazione, poiché «quando il Verbo si è 
fatto carne è venuto al mondo come uomo»57• Da ciò deriva che 
l'emancipazione sociale, economica, fisiologica della donna è «corru
zione dell'indole muliebre e perversione di tutta la famiglia»58• 

s• H. RoNDET, Eléments ... , a.c., pp. 936-937. 
ss lvi; cfr. inoltre R. LAURENTIN, Marie et l'antropologie chrétienne de la [emme, in 

Nouvelle revue théologique 99 (1967) pp. 502-503; J. GALOT, La Chiesa e la donna, 
o.c., pp. 91-115. K. Barth rinuncia ad ogni tipologia dei sessi e amala pena trattiene 
un sorriso di fronte alle «COntrapposizioni» tra uomo e donna, che reputa «sempre 
un po' contingenti, schematici, convenzionali, letterari, e giusti solo a metà». Con
trario ad ogni neutralizzazione del sesso (l'isolamento dei sessi 'finisce per generare 
abbastanza presto un'atmosfera stagnante e oscurantista, in cui tra gli uomini si fa 
strada la barbarie e tra le donne la preziosità, il tutto a scapito della loro umanità'), il 
teologo svizzero propone questo principio: cNel comandamento di Dio l'uomo e la 
donna, senza essere legati a qualche schema preconcetto, sono così resi liberi di sco
prire in modo sempre nuovo ed imprevedibile la natura specifica del loro sesso, per 
esservi così fedeli in questa sua forma vera al cospetto di Dio• (K. BARTH, Dogmatica 
ecclesiale, Bologna, Il mulino, 1968, p. 238). 

s6 Cfr. PIO XII, Radiomessaggio al convegno nazionale del Centro italiano femmi· 
nile in Loreto, 14-10-1945; Allocuzione alle operaie cattoliche, 15-8-1945. Cfr. l'artico
lo di R. Tucc1, La donna nel mondo moderno. Dottrina della Chiesa, in La civiltà ca t· 
tolica 13 (1962) III, pp. 105-119. 

s1 J. GALOT, La Chiesa e la donna, o.c., p. 42. 
SI PIO Xl, Enciclica cCasti Connubi:. (1930}, n. 27. 
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C. Esclusione della donna dal sacerdozio ministeriale 

«La donna resterà sempre 'laica'» - asserisce G. Philips59• Il sa
cerdozio infatti è riservato agli uomini per volontà di Cristo, che ha 
scelto «soltanto uomini per le funzioni gerarchiche••, e per tradizio
ne della Chiesa, che ha allontanato costantemente le donne dal mini
stero sacerdotale6°. Anzi dal complesso della dottrina paolina (1 Cor 
14, 33-35; 1 Tm 2, 11-15; Ef 5, 22-25) risulta che la donna, pur aven
do una missione specifica, è «esclusa dalle funzioni liturgiche ufficiali 
per la sottomissione che deve all'uomo»61 • 

D. Maria immagine ideale della donna (e della Chiesa) 

Sebbene Maria sia modello di fede per ogni credente, la sua esem
plarità è evidente per la donna. Questa trova in lei la sua missione di 
madre e collaboratrice nella salvezza, non in linea gerarchica e di uf
ficialità, ma in prospettiva più nascosta e interiore. La stessa esclusio
ne della donna dal sacerdozio ministeriale si colora, già con S. Epifa
nio, di motivazione mariana: 

cSe delle donne avessero ricevuto il mandato di offrire a Dio un cul
to sacerdotale( ... ) ciò avrebbe comportato che Maria medesima nella 
nuova alleanza avesse parte al ministero sacerdotale ( ... ) Ma tale non 
era il disegno di Dio,.62. 

Tutte queste certezze saranno messe in crisi dal neo-femminismo nei 
suoi riflessi sulla teologia. 

II. Il neo-femminismo sfida la marialogia 

Mentre il primo femminismo, facendo proprio il programma 
tracciato da J. Stuart Mill nel libro On the Sujection of Women (Lon
dra 1869), propugnava la liberazione delle donne a livello economico, 
giuridico e politico, il neo-femminismo si batte almeno dal 1968 per 

s~ G. PHILIPS, La [emme dans l'Eglise, a.c., p. 598. 
60 J. GALOT, La Chiesa e la donna, o.c., pp. 147-154. 
61 lvi, p. 36. 
62 EPJFANIO, Panarion 79, 3, 1-2. Cfr. J. GALOT, Mission et ministère de la [emme, 

Paris, Lethielleux, 1973, p. 216; Maria la donna nell'opera di salvezza, Roma, Univer-
sità &regoriana editrice, 1984, pp. XVI-439. · 
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un cambiamento culturale che neutralizzi il predominio, specie in 
campo sessuale, dell'uomo sulla donna. La donna intende capovolge
re la società maschilista, patriarcale e fallocratica, riappropriandosi 
«la gestione della propria sessualità, con i conseguenti diritti all'amo
re libero, alla contraccezione, al divorzio e all'aborto libero e gratui
to»63. 

Nel contesto della denunzia di ogni forma di discriminazione di 
cui sono vittime le donne, si rifiuta l'androcentrismo della Chiesa e 
della Bibbia: 

«La Chiesa è presentata come una Chiesa di uomini, la tradizione 
giudeo-cristiana come unilateralmente patriarcale, il cristianesimo co
me alienante•64. 

Alla teologia della donna (genitivo epesegetico) si sostituisce la 
teologia femminista, che bisogna comprendere come progetto orga
nico e comunitario di analisi e strategia65• Essa 

«non riguarda le donne. Riguarda Dio. Non è una forma di ego· 
logfa, in cui le donne si limitano a pensare su se stesse. [ ... ]Le donne 
vogliono aggiungere qualcosa alla comprensione della fede cristiana, 
non già sostituire le altre interpretazioni che ne sono state date in pas
sato»66. 

La teologia femminista rilegge la Bibbia distinguendo la parola di 
Dio dai condizionamenti culturali, perciò rifiuta il procedimento di 
Barth, Bonhoeffer e dell'esegesi cattolica che fa risalire a una taxis 
(ordine) divina sia la prioritaria polarità maschile, sia la sottomissio
ne della donna all'uomo67• Essa cerca inoltre «i nomi dimenticati» di 
Dio, cioè quelli femminili, e l'azione storico-salvifica delle donne 
dell'Antico e Nuovo Testamento; in particolare si mette in rilievo il 
ruolo della Maddalena, simbolo della tradizione dell'amicizia, che 
verrà repressa dalla tradizione della maternità identificata con la Ma
dre di Gesù68• 

6.1 Cfr. Editoriale, Neofemminismo e promozione della donna, in La civiltà cattoli
ca 128 {1977) Il, p. 420 

' 4 R. WJNLING, La théologie contemporaine, o.c., pp. 457. 
65 Cfr. MARY E. HuNT, Prospettive di teologia femminista, in AA.Vv., La sfida del 

femminismo alla teologia, Brescia, Queriniana, 1980, p. 7. 
66 LETTY M. RusSEL, Teologia femminista, Brescia, Queriniana, 1977, pp. 58-59. 
' 7 Cfr. JuorTH PLASKOW, Teologia maschile ed esperienza femminile, in AA.Vv., La 

sfida del femminismo alla teologia, o.c., pp. 103-106. 
61 L. M. Russa, Teologia femminista, o.c., pp. 113-121; EusABETH MoLTMANN-

WENDEL, Maternità e amicizia, in Concilium 19 {1983)8, pp. 55-65. · 
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1. MARIA MODELLO AMBIGUO E PERICOLOSO 

Se lo «Scandalo» della teologia femminista è la ".maschi~ità» ?i 
Gesù69, non minore pietra d~inciampo ~ostituisce la figura dt Mana 
considerata un modello ambtguo e pencoloso: 

«La letteratura femminista militante solo di passaggio si è interessa
ta alla figura di Maria, ~ener~l~~nt~ per stigmatizzar~ i~ qu~sta f.igu.ra 
di donna un modello dt pasSJVJta, d1 annullamento, d1 sJlenzJO, d1 alie
nazione, un modello pericoloso per tre motivi: come vergine essa in
duce la frustrazione e la repressione sessuale; come madre (e madre ~er 
eccellenza) essa inculca un'immagine di donna ridotta alla sua funzio
ne materna a detrimento dell'esistenza personale; infine, come 
vergine-madre, essa è un modello sin~olare, contraddit~orio, i~possi
bile da seguire per ogni altra donna, s1 da portare alla d1speraz10ne. A 
ciò si aggiunge un rimprovero di idealizzazione»70

• 

La teologia femminista è decisamente critica, nei riguardi della 
marialogia e del culto di Maria, ritenuti entrambi «non innocenti» e 
corresponsabili del permanere della discriminazione ecclesiale circa 
le donne. 

La marialogia rappresenterebbe un'ipocrita copertura del~a catti
va coscienza di chi trova in Maria un alibi per non rendem conto 
dell'ingiusta situazione in cui sono tenute le donne: 

«C'è stata una strana polarità tra la glorificazione della donna in 
quanto simbolo, spesso identificato con la persona della Vergine Ma-

" Questo «Scandalo• è così insormontabile da indurre Ma.ry Daly a rifiutare Cri
sto in quanto maschio e a cercare un'altra incarnazione di Dio nella forma di una 
donna {Beyond God the Father: Toward a Philosopby of Women 's Liberation, Boston, 
Beacon Press, 1973, pp. 79 e 96). Altre teologhe, come la Russe!, superano lo scanda
lo con una serie di considerazioni: l'opera di Cristo non fu prima di tutto quella di 
un maschio ma di un essere umano; nella cultura androcentrica solo un maschio po
teva svolgere il ruolo di rabbi; Gesù è stato un «femminista•, che ha considerato uo
mini e donne uguali, e inoltre ha mostrato caratteristiche ritenute femminili (amore, 
compassione, sollecitudine); «pensare a Cristo principalmente in funzione del suo 
sesso maschile[ ... ) significa ritornare di nuovo a un determinismo biologico che affer
ma che la cosa più importante riguardo a una persona è il suo sesso ..... (L. RusSEL, 
Teologia femminista, o.c., pp. 164-165). Ultimo argomento è la considerazione che 
«l'incarnazione di Dio continua .. , implicando «tutte le donne che solo ora giungono 
a un'esistenza propria, assumendo una voce e un volto e arrivando all'espressione di 
fede,. (CATHAIUNA HALKES, Primo bilancio della teologia femminista, in AA.Vv., La 
sfida dei femminismo alla teologia, o.c., p. 172). 

1o A. BONAZZI, Implicazioni morali della mariologia di Leonardo !Joff a_lla luce del· 
la teologia femminista, Roma, Accademia alfonsiana, 1983, p. 58 (c•clo~ulato). Il te
sto citato riproduce un'analisi di R. Laurentin. 
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ria, e un deprezzamento di essa come essere concreto. La glorificazione 
simbolica è spesso servita a mascherare il deprezzamento e l'oppressio
ne della parte femminile della razza umana»71 • 

Di fronte a questa ambiguità le femministe oscillano tra il rigetto 
della figura di Maria o il suo ricupero in prospettiva liberante. Così, 
finché «la santità di Maria era misurata dal numero dei panni lavati» 
o veniva proiettata in una zona di onniperfezione come modello 
inimitabile72 , la donna d'oggi è portata a diventare Anti Marjn, di
stanziandosi da un'immagine di Maria troppo domestica o troppo 
idealizzata7~. 

Sia l'una che l'altra sono divenute una palla di piombo per la don
na contemporanea desiderosa di partecipazione responsabile alla vita 
sociale ed ecclesiale, in quanto sanzionano con un modello teologico 
la sua inferiorità75• 

71 M. DALY, L'antifemminismo nella Chiesa, in Servitium 3 {1969)10, p. 258. An
che MARINA WARNER è certa della «intuizione che la celebrazione della perfetta don
na umana conteneva una sottile denigrazione dell'umanità e delle donne,. (Sola fra le 
donne. Mito e culto di Maria Vergine, Palermo, Sellerio, 1980, p. 15). 

72 Cfr. CARYL RJVERS, Aphrodite at Mid-Century, New York, Doubleday, 1973, 
pp. 160-161. 

73 Cfr. CAROL ANNE DouGLAS, Mary Anti-Mary, Christmas, 1973. 
74 Cfr. J. GALoT, Maria la donna nell'opera della salvezza, Roma, Università Gra

goriana editrice, 1984, pp. 3-10; MARIAXAVERIA BERTOLA, Dove passa il recupero della 
donna, in Mater ecdesiae 14 { 1978) l, pp. 36-39; C. J. BRAOY, Mary an d Feminism, in 
The University of Dayton Review 11{1975) 3, pp. 21-26; R. LAURENTIN, Bulletin sur 
Marie mère du Seigneur, in Revue des sciences philosophiques et théologiques 60 ( 1976)3, 
pp. 459-471. 

75 Per IDA MAcu, La donna un problema aperto, Firenze, Vallecchi, 1974, .. la Ma
donna è simbolo di tutte le contraddizioni in cui la donna stessa si è trovata nell'Oc
cidente cristiano• {p. 80): «la storia teologica della figura di Maria è appunto la storia 
di questa drammatica conflittualità, in cui convergono, senza riuscire a comporsi 
unitariamente, da una parte i rigurgiti di tutte le immagini femminili divine legate al
la natura e ai cosiddetti culti della Madre( ... ) e dall'altra, !"annientamento' indispen
sabile alla 'potenza' femminile, richiesto da una religione centrata su di un unico 
Dio creatore e padrone della Natura• (p. 79). Perciò Maria rimane figura dail'obbe
dienza «Senza domande e senza conoscenza,. (sic!); senza autonomia, «mediatrice so
lo attraverso il Figlio .. (pp. 78-80). S1MONE DE BEAUVOJR, IL secondo sesso, Milano, Sag· 
giatore, 1961, osserva: «Si nega a Maria il carattere di sposa, al fine di esaltare più pu
ramente in lei la Donna-Madre. Ma solo accettando la funzione inferiore che le è as
segnata, ella ascenderà alla gloria. 'Sono la serva del Signore'. Per la prima volta nella 
storia dell'umanità la Madre s'inginocchia davanti al figlio; riconosce liberamente la 
propria inferiorità. Nel culto di Maria si avvera la suprema vittoria del maschio: la 
femmina acquista una riabilitazione nel compimento della propria disfatta- {l, p. 
216). 
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2. ESIGENZA DI UNA MARlALOGIA ALTERNATIVA 

Invece di trincerarsi in atteggiamento di chiusura di fronte alla 
Madre di Gesù, che tra l'altro «rappresenta un tema centrale nella 
storia della concezione della donna in occidente»76, altre femministe 
preferiscono preconizzare la scoperta della «vera• Maria biblica, libe
ra dalle incrostazioni culturali, dai travestimenti e dalle strumenta
lizzazioni ideologiche: 

«Maria, Donna ideale, modello irraggiungibile nella perfezione dei 
suoi attributi di Vergine e di Madre, starebbe dunque qui, davanti a 
noi donne, a dirci che siamo 'nessuno', giacché, specchiandoci in Lei, 
ci specchiamo nell'impossibile? - Non credo proprio. 

Per il bene che voglio alla Madre di Gesù io invoco la liberazione di 
Maria prima ancora della liberazione delle donne, nel senso che invoco 
la sua verità di Donna del suo tempo, simbolo della speranza perché 
umile, casalinga, semplice ed emarginata - grazie alla mentalità ebrai
ca -ma anche cosl diversa, perché 'piena di grazia' e per quel suo Fi
glio cosl unico e che aveva verso le donne un atteggiamento straordina
riamente anticonformista»77 • 

Nel panorama storico interconfessionale, Rosemary R. Ruether 
scorge che almeno è possibile costruire una marialogia «alternativa» 
a quella dominante e potenzialmente capace di «sgretolare lo stampo 
del patriarcato femminile»78• Secondo l'olandese Catharina Halkes è 
necessaria una doppia liberazione: 

76 M. W ARNER, Sola fra le donne, o.c., p. 19. 
77 CLAUDIA ZANON GrLMOZZJ, Per una autentica liberazione della donna, Roma, 

Cinque lune, 1979, p. 219. 
71 «Come nella cristologia, cosl anche qui dobbiamo distinguere tra una mariolo

gia dominante e una mariologia soppressa. La mariologia dominante santifica l'im
magine della femmina come principio di ricettività passiva, in rapporto all'attività 
trascendente de~ dèi maschili e dei loro agenti, gli ecclesiastici. Questo concetto del 
principio femmmile non è fondamentalmente diverso nel protestantesimo e nel cat
tolicesimo. Tuttavia, nel protestantesimo vengono eliminati gli ;~ccenni ad una ma
riologia alternativa di autonomia e potere femminile. [ ... )Ma la mariologia, special
mente nelle sue forme popolari cattoliche, contiene il residuo di alternative di 
quest'immagine patriarcale del femminile. La mariologia popolare preserva infatti le 
tradizioni dell'autonoma terra madre che largisce il potere della fecondità e del rin
novamento del mondo. Il titolo di 'Madre di Dio', definito in modo razionale a Cal
cedonia, evoca il ricordo di quella matrice divina che tutto comprende,di quella 'Ma
dre degli dèi' che aveva preceduto e contenuto la dualità del cielo e della terra. La 
Vergine di Guadalupe, dalla pelle scura, affascina i contadini. Più ancora del Cristo, 
essa è il potere regale della classe dominante, la redentrice del popolo. La verginità fa 
pensare ad un'autonomia femminile liberata dal ruolo procreativo. L'Assunzione di 
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«a) Maria domanda d'essere liberata dall'immagine che è stata fatta di 
lei e dalle proiezioni che una gerarchia ecclesiastica maschile le ha attri
buito. Mossa da un profondo sentimento di solidarietà o di sororità, 
non v~glio sminuirla così. 
. b) E necessario, inoltre, liberare le donne da quelle immagini di Ma· 

na che ancora le dominano e le soggiogano. T ali immagini devono es
sere analizzate e smascherate»79. 

I compiti più urgenti in ordine ad una marialogia liberata e libera
trice possono essere così recensiti: 

a. Restituire Maria all'umanità, superando l'immagine di «quasi 
non donn~ e qua~i dea»80: ciò avverrà con il ricorso ai Vangeli, che 
mostrano m Mana una reale persona umana storica e concreta. 

b. Relativizzare la maternità biologica di Maria, come fa Gesù 
nella predicazione, per dare risalto alla fede di lei nella parola di 
Dio81 . 

c. Vedere in Maria non l'immagine della femminilità o il modello 
della donna (=è modello di ogni credente), ma la «persona autono
ma» che risponde liberamente a Dio82 e il «simbolo radicale di 
un'umanità nuova ( ... ), la rappresentante originale ed escatologica 
dell'umanità,.sJ. 

d. Ridare alla figura della Vergine la carica liberatrice del Magnifi
cat, che «nelle sue parole radicali e sovversive prelude al discorso del
la montagna nel vangelo di Luca e al discorso introduttivo di Gesù 
in Luca 4»8•. 

~aria~ l'Immacolata Concezione fanno della Madonna la rappresentante dell'uma
mtà pnma della colpa originale, e il capo dell'umanità risorta o redenta, cioè della 
chiesa. Essa è 'la donna che cingerà l'uomo' (Ger 31,21-22}• (R. R. RuETHER Cristo· 
logia e femminismo, in AA.Vv., La sfida del femminismo alla teologia, o.c., pp. 134, 
136-137). 

79 CATHARINA HALKES, Maria e la donna, in Concilium, 19 (1983)8, p. 135. 
10 J. O'CONNOR, The liberation of the Vi7Xin Mary, in Ladies' Home ]oumal, dic. 

1972, p. 75, 126-127. 
11 Cfr. C. HAI.us, Maria e la donna, a.c., pp. 142-143. 
82 cÈ un guaio che il suo 'fiat' venga interpretato da una chiesa maschile come la rea· 

zione timida e passiva alla soverchiante parola di Dio. Ma ciò manifesta la natura de
gli interpreti. Maria dà attivamente e liberamente il suo assenso, come persona auto
noma che, pronta all'accettazione della fede per la salvezza in nome di Dio, risponda 
alla Sua richiesta. Se si vuoi parlare di dipendenza, allora proprio in questo caso, Dio 
si è presentato come dipendente dagli uomini e l'uomo è stato recettivo a Dio• (ivi, 
p. 142). 

u R. R. RuETHU, New Woman, New &lrth, New York 1975, pp. 12ss. 
•• C. HALus, Maria e le donne, a.c., p. 141. 
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e. Evitare i temi della «nuova Eva», di «sposa» e di Maria come 
«essere relazionale», che perpetuano la subordinazione (non implica
ta dal servizio e dalla diakonla)85 e traspongono «lo schema andro
centrico dall'ordine della creazione in quello della redenzione»86. 

f Approfondire i rapporti del culto di Maria con gli archetipi reli
giosi, neutralizzandone le funzioni ambigue e favorendone i valori 
positivi per lo sviluppo umanoB7• 

g. Aprire i ministeri e anche il sacerdozio ministeriale alle donne, 
poiché le restrizioni in questo campo «sono basate su un passato inu
tile, e precisamente, le proibizioni contro il sangue, che rendono una 
donna 'impura' a causa delle sue funzioni biologiche»u. 
Anzi si potrebbe arguire che «Maria è il sacerdote per eccellenza, of
frendo il suo Figlio al Padre celeste, e che perciò le donne, teologica
mente, sono i veri sacerdoti nella Chiesa»89. 

Qualcuna di queste esigenze è stata accolta dall'esortazione apo
stolica Marialis cultus (2-2-197 4 ), per esempio quando invita a supera
re «l'immagine della Vergine quale risulta da certa letteratura devo
zionale» (n. 34) e a confrontarsi «Con la figura della Vergine Maria 
quale è proposta nel Vangelo» (n. 37), onde «Scoprire come Maria 
possa essere assunta a specchio delle attese degli uomini del nostro 
tempo» e in particolare della donna desiderosa di inserirsi responsa
bilmente nella comunità (n. 37). 

Quanto al sacerdozio ministeriale, la dichiarazione lnter insignio
res della congregazione per la dottrina della fede (15-10-1976) ne nega 
l'accesso alle donne, in base alla tradizione, all'atteggiamento di Ge
sù e alla rifles~ione teologica che scaturisce dal mistero di Cristo e 
della Chiesa. E offerta anche una motivazione mariana a conferma 
d eli' asserto fondamentale: 

«La stessa Madre, così strettamente associata al mistero del suo di
vin Figlio, ed il cui incomparabile ruolo è sottolineato dai Vangeli di 
Luca e di Giovanni, non è stata investita del ministero apostolico, il 
che indurrà i Padri a presentarla come esempio della volontà di Cristo 

u L. M. RusSEL, Teologia femminista, o.c., pp. 32, 167-169. 
16 KA.RI B~RRESEN, Maria nella teologia cattolica, in Concilium 19 (1983)8, p. 111. 
87 Cfr. MARIA KAssEL, Maria e la psiche umana. Considerazioni alla luce della psico· 

logia del profondo, in Concilium 19 (1983)8, pp. 148-162. 
u L. M. RusSEL, Teologia femminista, o.c., p. 8. 
19 ]OAN ARNOLD, Maria, la maternità di Dio e le donne. Uno studio di immagini in 

trasformazione, in Concilium 12 (1976)1, p. 80. 
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in questo campo: 'Benché la beata Vergine Maria superasse in dignità 
ed eccellenza tutti gli Apostoli - ripeterà ancora agli inizi del XIII se
colo papa Innocenzo III -, tuttavia non è a lei, ma a costoro che il Si
gnore affidò le chiavi del Regno dei Cieli',. (n.II). 

III. Una marialogia fondata sul femminile 

Dopo lo stadio apofatico del silenzio (sec. XVIII-1968) e quello 
della critica sferrata alla marialogia (1968-1974), si entra in una fase 
costruttiva di positivo confronto tra il femminile e Maria (1974-
1985). 

1. L'APPORTO DELLA «MARIALIS CULTUS» 

Apre questa fase costruttiva l'esortazione apostolica Marialis cul
tus di Paolo VI (1974) in quanto imposta in maniera inedita e dialetti
ca il rapporto Maria-donna, tanto da essere accolta con favore in cer
ti ambienti femministi. 

Con visione realistica il documento pontificio prende atto della 
difficoltà di proporre agli uomini e alle donne del nostro tempo la fi
gura di Maria secondo vieti e superati clichés, che non tengono conto 
delle «odierne concezioni antropologiche» e della «realtà psico
sociologica profondamente mutata»: 

eSi osserva, infatti, che è difficile inquadrare l'immagine della Ver
gine, quale risulta da certa letteratura devozionale, nelle condizioni di 
vita della società contemporanea e, in particolare, di quelle della don
na ... » (MC 34). 

La grossa novità della Marialis cultus è l'attenzione all'antropolo
gia, e in pratica l'acquisizione del concetto antropologico di «cultu
ra»90 in vista di un efficace rinnovamento della pietà mariana. Tale 
concetto, mentre permette di sganciarsi dalle forme desuete, prodot
te dall'antropologia di una passata cultura91, provoca ad un confron-

90 Il concetto antropologico di cultura è introdotto da E. B. TYLOR, con la sua ce
lebre definizione di cultura: «Quell'insieme complesso che include conoscenza, cre
denze, arte, legge morale, costume ed ogni altra capacità o abito acquistati dall'uomo 
come membro della società. (The primitive Culture, 1871). 

9t «La Chiesa, quando considera la lunga storia della pietà mariana, si rallegra co
statando la continuità del fatto cultuale, ma non si lega agli schemi rappresentativi 
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to tra la donna contemporanea, alla ricerca di un ampio responsabile 
impegno sociale, e la figura biblica della Vergine. La Marialis cultus è 
convinta che da questo confronto scaturirà un'insospettata liberante 
immagine di Maria: 

~· :.la donna contemporanea, desiderosa di partecipare con potere 
dec1~1onale alle scelte della comunità, contemplerà con intima gioia 
Mana che, assunta al dialogo con Dio, dà il suo consenso attivo e re
sponsabile non alla soluzione di un problema contingente, ma a 
quell"opera di secoli', come è stata giustamente chiamata l'Incarnazio
ne del Verbo; si renderà conto che la scelta dello stato verginale da par
te di Maria, che nel disegno di Dio la disponeva al mistero dell'Incar
nazione, non fu atto di chiusura ad alcuno dei valori dello stato matri
moniale, ma costituì una scelta coraggiosa, compiuta per consacrarsi 
t?tal~ente all'amore di Dio. Così costaterà con lieta sorpresa che Ma
na dt Nazareth, pur completamente abbandonata alla volontà del Si
g:"ore! fu tutt'altro che donna passivamente remissiva o di una religio
sltà allenante, ma donna che non dubitò di proclamare che Dio è vin
dice degli umili e degli oppressi e rovescia dai loro troni i potenti del 
mondo (cfr. Le 1,51-53); e riconoscerà in Maria, che 'primeggia tra gli 
umili e i poveri del Signore', una donna forte, che conobbe povertà e 
sofferenza, fuga ed esilio (cfr. Mt 2, 13-23): situazioni che non possono 
sfuggire. all: attenz~~ne d~ chi vuole asseco':ld~re con spirito evangelico 
le energ1e hberatnc1 dell uomo e della soc1eta; e non le apparirà Maria 
come una madre gelosamente ripiegata sul proprio Figlio divino, ma 
do':lna che con la sua azione favorì la fede della comunità apostolica in 
Cnsto (cfr. Gv 2,1-12) e la cui funzione materna si dilatò, assumendo 
sul Calvario dimensioni universali,. (MC 37). 

2. lL CONTRIBUTO DEI TEOLOGI 

La Marialis cultus non indaga ulteriormente sui rapporti tra Maria 
e la donna, il femminile e la marialogia, la marialogia e la teologia. Vi 
suppliscono alcuni teologi a cominciare da A. Manaranche il quale 
percepisce che ' 

«il ricorso alla Vergine mette in causa indirettamente le immagini 
che il credente si fa del suo Dio» e che «la mariologia svolge, nella sto
ria, un ruolo rivelatore, poiché essa è legata alle grandi affermazioni 

delle varie epoche culturali né alle particolari concezioni antropologiche che stanno 
alla loro base, e comprende come tal une espressioni di culto, perfettamente valide in 
se stesse, siano meno adatte agli uomini che appartengono ad epoche e .civiltà diver
se• {MC 36). 
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concernenti la Trinità, l 'Incarnazione e la Chiesa,. e anzi le immagini 
dell'uomo92• 

L'autore squalifica i luoghi comuni circa la femminilità, la mater
nità e la verginità di Maria, osservando, tra l'altro, acutamente che 

«Maria non è affatto la cauzione sacra dell'inferiorità della donna, 
votata al sorriso e alla riproduzione, con la benedizione della religione. 
Dio non la tratta mai come una funzione, ma come una libertà. Non 
estrae presso di lei, per parlare come Marx, la sua 'forza di lavoro': l'as
socia intimamente e per sempre al suo piano di salvezza, dopo averle 
chiesto il consenso con una deferenza che confonde»93

• 

In un articolo, pubblicato in tedesco nel 1975, K. Rahner osserva 
che «oggi la mariologia può entrare in movimento», in quanto è 
«coinvolta in quella storia culturale e spirituale in cui la donna cerca 
anche oggi la sua essenza da sempre esistente e pur tuttavia sempre 
affidatale in modo nuovo»94• Giustamente il cristiano vede in Maria 
«l 'immagine pura della donna e non solo un caso esemplare del cre
dente in generale», perché come «una cristologia ortodossa [ ... ] non 
monofisitica o monotelitica [ ... ] prende in maniera molto seria la 
realtà vera e totale di GesÙ», che «era di sesso maschile», ugualmente 
la stessa deve riconoscere Maria come vera donna95

• 

Nel problematico rapporto tra l' immagine di Maria e quella della 
donna, ambedue condizionate dalla storia, 

«Sorge il pericolo che si dipinga anche l'immagine di Maria con 
l'aiuto di una simile immagine storicamente e culturalmente condizio
nata della donna, per poi riutilizzarla per sanzionare teologicamente 
ed eternare l'immagine antica e oggi sotto molti aspetti problematica 
della donna,.96• 

Altro pericolo è descrivere Maria nel suo rapporto con Dio me
diante tratti che 

«non sono specificamente ed esclusivamente femminili. Non vale 
forse anche per l'uomo che, davanti a Dio,. egli debba poter tacere, 

92 A. MANARANCHE, L 'Esprit et la femme, Paris, Sei!, 1974, pp. 140, 139, 148. 
93 lvi, p. 150. 
94 K. RAHNER, Maria e l'immagine cristiana della donna, in Dio e rivelazione. Nuo· 

vi Saggi VII, Roma, Edizioni paoline, 1981, pp. 444 e 446. · 
95 lvi, p. 444. 
96 lvi, p. 445. 
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ch'egli concepisca ricevendo, si abbandoni, ch'egli ascolti con umiltà e 
con fede, ch'egli serva e non domini? »97• 

Conduce il discorso a livelli profondi la riflessione di J. Galot me
diante alcune chiare indicazioni: 

«La mariologia non si identifica puramente e semplicemente con la 
teologia della donna: essa ne è solo un aspetto, ma un aspetto essenzia
le e centrale [ ... ]; la donna ha il suo proprio modo di assomigliare a 
Dio, che non è quello dell'uomo. [ ... ]Non vi è nulla di femminile che 
non sia, in quanto tale, portatore della somiglianza divina[ ... ]; solo la 
donna può far comprendere certi aspetti dell'essere divino[ ... ] In Dio 
vi è una realtà che corrisponde, secondo un'analogia fondamentale, al
la femminilità ... » (p. 236}; la missione di Maria «porta al suo culmine la 
teologia della donna•, poiché in lei si verifica «perfettamente ciò che 
abbiamo detto della capacità rivelatrice della donna»; in particolare, 
Maria rivela la «sollecitudine, la paternità e i sentimenti compassione
voli del Padre»98• 

Dal canto suo, la promettente marialoga Mariaxaveria Bertola, da 
cui L. Boff trarrà una certa ispirazione per una trattazione marialogi
ca basata sul femminile99, nel suo studio Dimensione antropologica 
del culto mariano100, si sofferma su 4 aspetti: 

A. Maria e il femminismo, dove raccoglie le voci del movimento 
femminista, che «SOstengono che il modello mariano è irrilevante, è 
nulla più di un nostalgico ritorno al passato che ha ben poco signifi
cato per il presente» e propone una spiegazione culturale alla crisi 
mariana 101 . 

' 7 l vi, p. 446. 
91 J. GALOT, Teologia della donna, in LA civiltà cattolica 126 {1975) Il, pp. 239-241. 

Lo stesso autore imposta un suo trattato marialogico «considerando come Maria è 
stata impegnata nell'impresa salvifica», nel rispetto della complessità del dato rivela
to: «Definita col suo ruolo più essenziale, Maria è la donna con la quale Dio ha fatto 
alleanza• Q. GALOT, Maria la donna nell'opera della salvezza, Roma, Università Gre
goriana editrice, 1984, p. 23). 

99 L'articolo di M. BERTOLA, Dimensione antropologica del culto mariano, in Ma· 
rianum, 39 {1977) pp. 69-82 è citato da L BoFF,/1 volto materno di Dio, o.c., p. 11, 
nota 5. 

10° Con lo stesso titolo, l'autrice riprende e amplia lo studio pubblicato in Maria· 
num (cit. nella nota precedente) e lo presenta ciclostilato come dispense delle lezioni 
al Centro mariologico-ecumenico dei Servi, Torino 1976-1977, p. 23. Citeremo tali 
dispense. 

10 1 lvi, p. 4. Alla base della crisi femminile, la Bertola- sulla scia di Lévi-Strauss, 
che individua nel divieto d'incesto il primo passaggio da natura a cultura - pone 
cl'oggettivazione della donna, il suo essere posta come oggetto di val,•re e di scam
bio», con la conseguente posizione di dipendenza (p. 6-7). 
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B. Il rapporto tra il femminile e Maria, si va stabilendo in chiave 
positiva: «ll tentativo di trasformare in vissuto umano la salvezza, at
traverso la mediazione femmini le, risponde, infatti, ad una legge del
la storia divina e tocca da vicino il primo mistero della nostra salvez
za: l'Incarnazione del Figlio di Dio»102. Inoltre è auspicabile una «ci
valutazione del mito-Maria» come valore simbolico della psiche 
umana; e infine «Un rinnovamento del culto mariano pone all'uma
nità, in maniera forte, il problema dell'essere femminile e si colloca 
nel movimento tendente a far scoprire l'autentico significato della 
donna nel mondo,.1oJ. 

C. Necessità di una promozione femminile anche nell'ambito della 
Chiesa ~tessa: Con. ra~marico si costata che la Marialis cultus (n. 34) 
elel?-ca 1 var.t .ambtenu della presenza della donna (campo familiare, 
soctale, poltttco, culturale) trascurando quello ecclesiale. La Chiesa 
deve concedere alla donna «spazio e fiducia per esprimere le sue ca
pacità»104. 

D. La presentazione di un nuovo modello maria/e per la catechesi. 
T aie ~odello è offerto dal Vaticano II e dalla Marialis cultus, quando 
costruiscono una nuova immagine di Maria, paradigmatica non solo 
per la donna, ma anche per la Chiesa e per il cristiano: 

«'Se lo studio di Maria è, in definitiva, lo studio della donna in 
quanto il mistero mariale si identifica con il mistero stesso della fem
miniltà', è vero pure che 'la donna Maria diventa, per tutti, il tipo della 
persona realizzata nel piano di Dio',.los. 

In particolare, la Vergine «indica anche alla donna la strada della 
profezia», in un mondo in cui impera l'ingiustizia e «la rende edotta 
della sua funzione di 'arbitra dei destini dell'umanità' poiché spetta 
alle donne di salvare la pace del mondo,.I06. ' 

102 lvi, p. 11. «Lo studio di Maria è, un'ultima analisi, lo studio della donna, in 
quanto iJ mistero mariano si identifica con il mistero stesso della femminilità• (p. 
11). 

101 lvi, p. 12. 
10• lv~ p. 13. 
10S ivÌ, p. 15. 
106 lvi, p. 18. L'autrice continua e sviluppa il tema Maria-donna in altri saggi: Ma· 

ria una donna al servizio del mondo, in LA Madonna 25 (1977) 3-4, pp. 56-69; Dove 
passa il recupero della donna, in Mater Ecclesiae 14 {1978) l, pp. 32-47; Maria e le istan· 
ze del mondo femminile, oggi, in AA.Vv., // ruolo di Maria nell'oggi della Chiesa e del 
mondo (Simposio mariologico 1978), Roma-Bologna, Marianum-Edizioni 9ehonia
ne, 1979, pp. 153-187. 
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Altri studi riprendono il filo di questi argomenti in una trattazio
ne a carattere generale107 o approfondendo alcuni specifici aspetti 
delle relazioni tra la donna, Maria, la teologia e il culto mariano108• 

Nessuno di essi presenta una sintesi più compiuta -anche se in ta
luni aspetti problematica - di quella presentata da Leonardo Boff, 
sul cui pensiero occorre soffermarci con vigile attenzione. 

3. «IL VOLTO MATERNO DI DIO» (L. BOFF) 

Questo saggio109 del teologo francescano brasiliano è senza dub
bio «il primo tentativo di rilievo abbastanza organico in cui avviene 
l'incontro tra la mariologia e il femminile»110• E, anzi, la prima pro
posta di trattato marialogico post-conciliare, che valorizza sistemati-

107 Andrebbero utilmente analizzati almeno i seguenti saggi dall'indole molto 
differenziata: P. ScHMIDT, Maria, Modell der neuen Frau. Perspektiven einer zeitgemas· 
sen Mariologie, Kevelaer, Butzon & Bercker, 1974, pp. 104 (interessante studio teolo
gico, biblico, antropologico ... che presenta Maria come nuova donna, attivamente 
impegnata nella comunità ecclesiale e neUa società); A. M. GREELEY, Mary Myth. On 
the Feminity ofGod, New York, Seabury Press, 1977, pp. 229 (tende a mostrare co
me Dio si riveli attraverso Maria, che diviene riflesso femminile della divinità); R. 
RADFORD RUETHER, Mary: The feminine Face of the Church, Philadelphia, Westmin
ster Press, 1977, pp. 106 (interpretazione biblica e storica della figura di Maria in 
chiave ecumenica e in prospettiva antropologica); M. W ARNER, SoLz fra Le donne. Mi· 
to e culto di Maria Vergine, Palermo, Sellerio, 1980, pp. 422 (l• ed. inglese 1976. Co
piosa documentazione interpretata in modo discutibile); M. T. BELLENZIER, Donna, 
in Nuovo dizionario di mariologia, o.c., pp. 499-510 (voce riassuntiva sotto vari pro· 
fili). 

10• Segnaliamo almeno i seguenti studi: A. FEUILLET, jésus et sa Mère d'après /es ré
cits lucaniens de l'enfance et d'après Saint Jean. Le role de Lz Vierge Marie dans l'histoire 
du salut et Lz pLzce de Lz /emme dans l'Eglise, Paris, Gabalda, 1974, p. 307 (ristabilisce 
tesi tradizionali circa la missione della donna: nascondimento, maternità, sacrificio, 
cuore del focolare domestico ... ); AA.Vv., Marie et Lz question féminine. Pour un dialo
gue entre théologie et sciences humaines, in. Etudes maria/es 30-31 (1973-1974) p. 133 
(contributi di ineguale valore); E. D. STAID, Maria e Lz dcnna nell'esperienu religiosa 
dei giovani. Inchiesta psico-sociale, riflessione teologica, proposta pastorale, Roma, Ma
rianum, 1978-1979, pp. lli-235 (tesi di laurea dattiloscritta); Fate quello che vi dirà. 
Proposte dei Serui di Maria per la promozione del culto a/Lz Vergine, Leumann (T ori
no), 1984, p. 102 (acute e coraggiose indicazioni per una pietà mariana inserita nel 
processo di promozione della donna: nn. 78-85) 

109 L. BoFF, Il volto materno di Dio. Saggio interdisciplinare sul femminile e le sue 
forme religiose, Brescia, Queriniana, 1981, p. 245 (t• ed. portoghese-brasiliana 1979). 
Completeremo l'esame di questa opera tenendo presente anche quella più breve e di 
indole più meditativa dello stesso autore: Ave Maria. // «femminile» e lo Spirito Santo, 
Assisi, Cittadella, 1982, p. 134. Citeremo queste due opere abbreviando come segue: 
Il volto ... e A ve Maria ... 

11o A. BoNAZZI, Implicazioni morali de/Lz mariologia di Leonardo Bo/f. .. , o.c., p. 5. 
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camente i dati delle scienze umane e della teologia ed esprime in lin
gua~gio ~orrente il signif_icato storico-~a~vific? di Maria a partire dal
la nfless10ne antropologtca sul femmtmle. L autore, ben conscio di 
imboccare una via nuova e audace, presenta il suo trattato come un 
'saggio', sottoposto perciò «al migliore giudizio dei critici e della 
stessa Chiesa» tu. 

Con viva esigenza di sistematicità, Boff si interroga circa il nucleo 
organizzatore della marialogia, «a partire dal quale tutti gli avveni
menti mariani si spiegano e si comprendono», cioè «l'idea-maestra 
che la divina sapienza ha avuto su Maria»112• 

Le 7 risposte offerte dai marialogi contemporanei, che struttura
no il trattato su Maria a partire dal suo rapporto con Cristo o con la 
~hies~ . o :inunciano ad ogni ~iscorso organico, sono ritenute 
msufftctentt1u. Esse non abbracctano tutto il significato salvifico di 
Maria secondo il piano di Dio (poiché trascurano il femminile) o 
peccano di «positivismo storico» (poiché si limitano a costatare gli 
eventi circa Maria senza ricercarne l'ordito teologico). 

Boff intende sbloccare la situazione osservando che «non è indif
ferente il fatto che Maria sia stata una donna». Anzi proprio questa 
sua realtà può diventare «una categoria antropologica fondamentale» 
capace di «sistematizzare tutti i fatti che la fede testimonia attorno a 
Maria»1H: 

«Noi optiamo per il femminile come nucleo a partire dal quale pre· 
tendiamo di fare giustizia sulle verità di fede mariana,.us. 

Boff giustifica questa opzione con alcune ragioni, che non si pre
tendono necessitanti116, e procede quindi alla parte più impegnativa 

111 // volto ... , p. 11. 
112 lvi, p. 15. 
IIJ /vi, pp. 17-23. 
11 4 /vi, p. 17. 

m lvi, p. 24. 
116 «Prima di tutto una ragione esteriore e rudimentale: il femminile non è stato 

anc.ora, ':lell_a tradi_zione ~ariolog!ca, p~eso come un punto focale centralizzatore dei 
dati manam. Abbtamo b1sogno di spenmentare la ricchezza che esso permette. E co
me vedremo lungo il !lostro ~t~dio, le sue po~sibilità sono di grande portata. 
. In secondo lu?go, ti femmmtle occupa oggt un posto preponderante nella rifles

stone antrop?logtca e _cultur~le. Nel campo ideologico degli ultimi anni esso risalta 
come tema rilevante sta teoncamente che praticamente. La ricerca si orienta decisa· 
~ente nell'affermare che con il femminile siamo di fronte ad una delle strutture on· 
uche ed ontologiche più originarie dell'essere uma'lo. IJ fatto che la Madonna sia sta-
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del trattato: l'analisi del femminile nel conflitto delle interpretazioni 
(da p. 29 a p. 103). 

Una volta sbarazzatosi degli «ostacoli epistemologici di base» (G. 
Bachelard), che impediscono e pregiudicano una retta comprensione 
del femminile117, il teologo può procedere verso un triplice livello di 
riflessione su di esso. 

A. L 'approssimazione analitica al femminile 

Data dalla scienze biologiche e antropologiche, essa presenta il di
morfismo di base della specie umana: il maschio e la femmina. Ma 
poiché l'uomo è «Un essere essenzialmente culturale e forgiatore di 
storia», occorre tener conto della complessa interazione tra fattori 
biologici e socio-<:ulturali: 

ta una donna e Dio abbia voluto essere figlio di questa donna non è fatto irrilevante. 
Alla teologia spetta ricercare in esso un senso. Con le sue indagini, la teologia può 
collaborare nell'approfondimento del tema del femminile, oggetto teorico di tante 
altre scienze. 

In terzo luogo esiste una ragione di ordine eminentemente interno alla teologia. 
Questa si f!?rmula così: non basta fare mariologia, vale a dire, sistematizzare la verità 
su Maria. E importante che la mario·logia sia teo·logia. In altre parole: parlando di 
Maria si deve parlare di Dio; la riflessione su Maria deve rivelare qualcosa di Dio. Ci 
si può chiedere: quale è il disegno di Dio su Maria, sul femminile, sulla storia? La do
manda è vera ed è anche teologica perché richiama la volontà di Dio che si rivela at· 
traverso queste realtà. Tuttavia, la domanda non è sufficientemente radicale. La do
manda è radicale quando va alle radici. E va alle radici quando essa si presenta come 
interrogazione ultima, oltre la quale non si potrà più andare. Allora, la questione 
sorge, veramente, come teo·logica: ha Dio come centro e non più Maria, o l'uomo, o 
il femminile o lo stesso Cristo. Non ci si chiede più ciò che Dio vuole per Maria, ma 
ciò che D io vuole per se stesso a proposito di Maria• (Iv~ p. 24·25). 

117 Tali ostacoli sono a): Il razionalismo scientista, che pensa di aver fissato una 
volta per sempre il femminile (come il maschile) invece di considerarlo come cun fa
scio di relazioni che oltrepassa la volontà addomesticatrice del L6gos• (p. 32); b) !'as· 
senteismo sessuale della tradizione occidentale, che vede l'uomo come «animai ratio
nale• in una rappresentazione monista e indifferenziata dove i.l sesso non è determi
nante (pp. 33-34); c) il monismo sessuale, che reputa la donna «come l'appendice del 
maschio o una manifestazione monca di esso• (p. 34); d) la razionalizzazione genitale 
del sesso, che riduce la ricchezza antropologica della donna e la converte «in oggetto 
di sfruttamento per il letto e la tavola del maschio• (p. 35); e) !'ontologizzazione di 
manifestazioni storiche del femminile, attribuendo alla natura l'ingiusta dominazio
ne dell'uomo sulla donna (pp. 35-36); f) la polarizzazione dei sessi, ciascuno con carat
teri propri irriducibili (p. 36); g) !'esaltazione della «donna eterna», astorica e racchiu
sa in caratteristiche assolutizzate (p. 37) . .Jn conclusione, si devono evitare due osta
coli di base, uno antico e l'altro moderno: quello antico parlava dell'essere umano 
senza parlare del sesso, quello moderno parla del sesso senza parlare dell'essere uma
no• (p. 37). 
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«Non si può parlare, propriamente di una programmazione geneti· 
ca fissa, propria per ciascun sesso, ma di matrici differenti nell'uomo e 
nella donna, secondo le quali si opera la sintesi con l'ambiente socio
storico•118. 

B. La riflessione filosofica 

vede l'essere umano come «identità che si ottiene in una differen
za»; la sessualità non è una qualità solo genitale, ma pervade tutto 
l'uomo; «il sesso non è qualcosa che l'uomo ha, ma semplicemente 
è». Anche se differenti, l'uomo e la donna «SÌ rapportano in una pro
fonda reciprocità e complementarietà»119• Ne consegue che il ma
schile e il femminile sono tratti profondi d i ciascuna persona umana 
(in diversa proporzione), anche se nella loro ultima radicalità non 
sappiamo che cosa siano: dobbiamo contentarci di cogliere quanto si 
mostra storicamente nelle culture e nutrire la speran za utopica della 
piena riconciliazione dei sessi. 

C. La meditazione teologica 

La meditazione teologica, che deve giungere al senso dei sensi, os
sia all'ultima parola sulla realtà. Perciò essa 

«interroga il femminile sotto due modalità: fino a che punto il fem
minile costituisce un cammino dell'uomo verso Dio e fino a che punto 
il femminile costituisce un cammino di Dio verso l'uomo»12o. 

La risposta delle Scritture e della Tradizione si pone in linea «emi
n~nteme~te maschilizzante», in quanto esse veicolano una «religione 
d1 maschi», dove la donna occupa un posto marginale e i mezzi di 
espressione simbolica sono in mano agli uomini. Questa costatazio
ne non deve meravigliare, perché la rivelazione, essendo storica, ha 
dovuto assumere i condizionamenti socio-<:ulturali dell'era patriarca
le; ma essa deve spingere anche «a depatriarcalizzare le Scritture e a 
mantenere una continua vigilanza sugli eccessi di ideologia mascoli
nizzante» che può essere filtrata nella rivelazione. Pertanto, di fronte 
alla profonda ambiguità della Bibbia e Tradizione, che contengono 

11 8 Il volto ... , p. 42. 
119 l vi, p. 51. 
120 lvi, p. 63. In Ave Maria ... , Boff presenta il femminile come «cammino a Dio in 

una forma propria e insostituibile• e insieme come «Cammino di Dio nella Sl.!a ricer
ca di incontro con l'e.ssere umano• (p. 8). 
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brani favorevoli all'uguaglianza tra uomo e donna e testi discrimina
tori a discapito di questa, la posizione ermeneutica di Boff è decisa: 

.Favoriremo la linea positiva che eleva la donna ad uguale dignità 
con l'uomo. Con questo ci immettiamo nella migliore tradizione del 
Gesù storico. Daremo [ ... ] i testi discriminatori antifemministi. Essi 
appartengono alle fonti storiche della rivelazione, ma non ci vincolano 
teologicamente, perché non possiamo ammettere che Dio voglia il do
minio di uno sull'altro»121• 

In questa ottica, il femminile appare per la fede «Un cammino ver
so Dio», perché contemplato come immagine di Dio, esso permette 
di incontrare Dio stesso. Ma poiché l'uomo (maschile e femminile) è 
somigliante a Dio, «Dio medesimo è prototipicamente maschile e 
femminile» e quindi il femminile umano diventa «Cammino di Dio 
verso l'uomo», cioè un segnale rivelatore del femminile di Dio. Per 
evitare confusioni occorre ricordare che quando le Scritture ci pre
sentano Dio come lui o quando noi cerchiamo «l'altra faccia di Dio, 
quella femminile, materna>>, si tratta di attribuire il maschile o il fem
minile a Dio «non nel significato sessuale genetico o genitale» (Dio 
trascendente è al di là dei sessi), ma come dimensioni della persona 
umana esistenti in Dio nella forma di assoluta perfezione. Così, Pa
dre e Figlio applicati a Dio «non sono semplici attribuzioni culturali; 
dicono qualcosa di reale e vero (in forma analogica) di Dio, ma lo na
scondono anche»122• Le attribuzioni maschili vanno completate con 
quelle femminili, che illuminano ugualmente il volto di Dio, pur ri
spettandone il mistero. 

Qui, Boff raccoglie alcune testimonianze bibliche, storico
religiose o tradizionali circa Dio-Madre fino a quella celebre di Gio
vanni Paolo l: «Dio è Padre e, ancor più, Madre»; e conclude che 
cuna corretta ermeneutica teologica «depatriarcalizza» la nostra rap
presentazione del mistero trinitario»: il mistero trinitario, espresso 
in linguaggio maschile dalla tradizione, può essere tradotto «anche 
nella terminologia femminile di Madre, Figlia e Spirito Santo»m. 

Il senso ultimo del femm.inile, che sul piano della creazione è in
scritto nella funzione sacramentale («parla di Dio, evoca Dio e punta 
verso Dio»), è rivelato dal mistero di Cristo, come incarnazione di 
Dio e divinizzazione dell'uomo completo: 

12 1 Il volto ... , p. 75. 
122 lvi, p. 83. 
m lvi, p. 89 (per le testimonianze su Dio-Madre, cfr. pp. 84-88). «Dio non è sol

tanto Padre di infinita bontà; è anche Madre di illimitata tenerezza,. (A ve Maria ... , p. 
22). 

430 

«Con l'incarnazione il Figlio si umanizza, vale a dire, assume con
cretamente la forma maschile e femminile nella concretizzazione del 
maschio e l'uomo si divinizza, ciò che implica la divinizzazione del 
maschile e del femminile che lo costituiscono,.124• 

. Se_ il maschile è divinizzato nel Cristo in forma piena e diretta -
SI chtede Boff - «non potremmo sperare che il femminile sia 
nell'ordine dell'essere divinizzato come lo è stato il maschile in for
ma piena e diretta?»12S. A questo punto il teologo avanza una rispo
sta affermativa in forma di «ipotesi teologica (theologumenon}» soste
nendo che spetta allo Spirito santo divinizzare il femminile alla fine 
della storia, ma dandone un'anticipazione escatologica nel mistero 
della V ergine Maria. 

D. Ipotesi dell'unione ipostatica dello Spirito con Maria 

Co~sapevole «?ell'aspetto nuovo che l'idea rappresenta», nono
st.ante 1 precurson126, Boff formula la sua posizione in questi termi
m: 

«Sosteniamo l'ipotesi che la Vergine Maria, Madre di Dio e degli 
uomini, realizza in forma assoluta ed escatologica il femminile/erché 
lo Spirito Santo ha fatto di lei il suo tempio, il suo santuario e il suo 
tabernacolo in modo talmente reale e vero che lei dev'essere considera
ta come unita ipostaticamente alla terza Persona della ss. Trinità»t27. 

A supporto dell'ipotesi, il teologo francescano riesuma la celebre 
struttura argomentativa attribuita a Scoto per sostenere l'immacola
ta concezione di Maria: 

«D_io_può ~ivinizzare il fe_m_n~i?ile, perché tanto in Dio quanto nel 
femmmtle estste questa posstbiltta; conviene che Dio lo faccia a causa 
dell'~~ale dig~t~ del ~aschile e del f~m~inile e dell'uguale missione 
che e dt essere msteme tl sacramento dt Dto dentro la creazione e infi
n~ perché med~ante la do:"na. Mari_a vi è stata l'incarnazione del,Figlio, 
dtvenendo cos1 Madre dt D10; Dto ha operato questa assunzione del 
femminile direttamente e del maschile indirettamente in Maria. Potuit, 
decuit, ergo fecit! Ha potuto, era conveniente, quindi ha fatto!»t2s. 

124 Il volto ... , p. 91. 
125 lvi. 

• 
126 !vi, ~P· 95:96. Si _può aggiungere un curioso precursore, che sostiene l'unione 

tpostattca dt Mana con ti Verbo (n<? n. con _Cristo) in modo d~ n~n avere ella la perso
na umana: F. LA VARINO, La m1a op1mone mtomoalla teandna d1 Maria Vergine e del· 
la Chiesa cattolica, Milano, N. Battezzati, 1857, pp. XXXII-564. 

127 lvi, p. 93. 
128 lvi, p. 94. 
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Boff puntualizza alcuni aspetti della sua ipotesi riguardanti le per
sone in essa implicate, cioè lo Spirito Santo e Maria - come si dedu
ce a posteriori, cioè dalla rivelazione biblica - e soprattutto il tipo di 
unione che lega intimamente le due persone. Per il teologo, il testo 
lucano 1,35 («lo Spirito santo verrà su di te e la potenza dell'Altissi
mo ti coprirà della sua ombra») esige che si attribuisca allo Spirito 
«una missione storico-salvifica propria e, ~orrispondentemente, 
un'azione propria e non solo appropriata»: «E la discesa personale 
della Terza Persona della ss. Trinità su Maria» 129• 

Come chiamare questa unione personale dello Spirito con Maria? 

Nella ricerca di un linguaggio nuoyo e adeguato alla persona del
lo Spirito santo, Boff pensa «che si debba evitare la parola incarna
zione, poiché è un termine tecnico della cristologia», e utilizza prefe
ribilmente l'espressione «Spiritualizzazione dello Spirito Santo in 
Maria», o più genericamente e frequentemente «unione ipostatica» 
tra Spirito e Maria: 

«Maria, a partire dal momento del suo jìat, viene ipostaticamente 
assunta dalla Terza Persona della ss. Trinità»uo. 

Che Boff intenda un'unione ipostatica vera e propria secondo il 
linguaggio tradizionale, sempre sotto forma di ipotesi, appare da una 
serie di indizi allusivi, che non si spiegherebbero assumendo l'espres
sione «unione ipostatica» in senso lato. 

Così Boft non teme di porre la Vergine alla stesso livello di Cristo 
(«Maria non si trova al di sotto di Gesù, ma al suo lato»), di esigere la 
divinizzazione della persona di Maria e non soltanto l 'assunzione da 
parte dello Spirito della sua potenza materna («Maria è elevata alli
vello di Dio per poter generare Dio; solo il Divino può generare il 
Divino>>), di applicare a Maria e allo Spirito il termine specificamente 
trinitario della pericoresi (=compenetrazione) implicante unità di 
essenza («tutto ciò che si può attribuire allo Spirito Santo si può at
tribuire anche a Maria e viceversa, in consonanza alla regola generale 

129 Iv~ pp. 98 e 100. 
uo lv~ p. 100. In Ave Maria il linguaggio trova nuove formule audaci: «Per poter 

generare il Figlio di Dio, [Maria] fu fatta divina» (p. 50}; «In lei lo Spirito Santo si 
pneumatificò, cioè assunse forma umana; Egli piantò la sua tenda (shekina) tra noi 
nella persona di Maria, a somiglianza del Figlio che piantò pure la sua tenda tra di 
noi nella figura di Gesù di Nazareth (Gv l, 18)» (p. 51); «Maria diventa la personifi· 
cazione dello Spirito Santo» (p. 54}; «la pneumati1icazione dello Spirito Santo e l'in· 
carnazione del Figlio, i due pilastri fondamentali del mistero cristiano, si incontrano 
nella linea biografica di Maria» (p. 61); «Nella storia della salvezza. questo Spirito 
non rimase nell'anonimato: prese corpo nella beatissima vergine M~r.a• (p. 68); «io 
Spirito [ ... ] ha preso forma umana in lei• (p. 127). 
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del discorso teologico concernente la pericoresi» ), di attribuire al sen· 
s~ jìdelium (inconscio collettivo della Chiesa) la percezione della ve
nta nel. fatto c.he «Sempre ha prestato adorazione a Maria» («Il popo
lo raggmnge, 10 questo modo, la verità escatologica di Maria ... »)ut. 

E. Rilievi critici 

I:~ nu?:ra e coerente cos.truzione marialogica di L. Boff ha ricevu
t? pm c~lttch~ che con~enst d~ parte dei marialogi, nessuno dei quali 
st e senttto dt darle un accoglienza globale. · 

s.i riconosce bensì che il libro è «brillante» e «ricco di aperture», 
che ti suo proposito di vedere il femminile come via verso Dio e via 
di J?io ve:so di noi è «legittimo e opportuno», che giustamente «riva
lonzza l'tmportanza antropologica e spirituale di Maria»IJ2. Si am
mette_Pure che «Boff ha segnalato un problema autentico, offrendo 
una nsposta esemplarmente sincera, provocatoriamente creativa»e 
che l~ sua <<_ri-teologizzazione pneumatologica di Maria offre [ ... ] 
grandt valort>> m. 

. Tuttavi~ abbo?dano. riserve critiche e giudizi pesanti,soprattutto 
ctrca alcum puntt focalt della trattazione del teologo brasiliano: 

a. Il .femminile come p~imo principio marialogico non viene ac
cet~a~o 10 quanto, p~r costituendo «Un aspetto essenziale della perso
nahta e del ruolo dt Maria», non sarebbe «Un principio teologico 

. m Il volto ... pp. 94, 100 e 102. Anche in Ave Maria ... alcune espressioni pregnanti 
one~t,ano v~rso. la stess~ direzione: «La ~tit~ ?i, Maria non si presenta come una 
sa~t~ta ~he sta n~~sso d! quella so~g~nte dt sanuta che è Gesù. [ ... ] La sua santit~ è 
ongmana, perche e santtt~ dello Spmto Santo» (p. 86); «La stessa materni t~ di Maria 
~sunt~ dallo Spirito santo, ~ostituirebbe gi~ in se stessa un evento di salvezza e divi: 
mzzazu;>ne• (p. 99)i «l~ sua mtercessione possiede l'efficacia di Dio; essa è, insieme 
con Cnsto, la medtatn.~e as.solut~ ... Il poter~ divino è ~ncorporato in M_aria ... » (pp. 
125·126). La formula ptu spmta gtunge a recttare: «Mana non è soltanto tl tempio di 
Dio, ma anche il Dio del tempio• (p. 110). 

m R. LAtJREN11N, Bulletin sur la Vie7Xe Marie, in Revue des sciences philosophiques 
et théologiques 65 (1981) pp. 331 e 313. 

. •.n ~· Pu.A~A, ; Union hiposratica de Maria con el Erp{ritu Santo? Aproximacion 
crwca, m Mananum 44 (1982) pp. 472 e 456. L'autore elenca 3 valori offerti dal libro 
di Boff: " a) permette di ricuperare diversi elementi di fondo mitico·materno e fem· 
minile di u.n co~tinente come l'America latina[ ... ]; b) esplicita teologicamente l'im· 
p~rt~nza ~~ Mana: ella è, accanto all'uomo-Cristo morto, il segnale più profondo del 
cn.suano, ~l segn.o della vit~ come g~azia, redenta, trasparente, immacolata, gloriosa; 
c~ t~ne, l. espenen~ ~l~ ptet~ ~ana~a se~ono ~a contrappeso ai pericoli di una ra· 
d1calizzaz10ne dell atuv1smo nvoluuonano, ouzzontale, carente di mistero» (p. 
456). . 
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dell'opera della salvezza»1H. Penetrando più intrinsecamente si os
serva: 

«La proposta di Boff è senz'altro fondamentale, ma troppo generi
ca: spiega più il presupposto bisogno di Dio di comunicarsi in forma 
femminile e materna che non il nesso interiore alla vicenda di Maria, a 
meno di specificarlo mediante nuovi principi fondamentali. Inoltre la 
femminilità è forzata fino a diventare esigenza di una specie d'incarna
zione della Spirito santo in Maria: ipotesi finora non accettata da nes
sun teologo»135• 

Paradossalmente, l'impostazione di Boff tutt'altro che comporta
re una «riduzione antropologica» della marialogia, sfocia in una esal
tazione di Maria allivello divino, proprio perché il femminile viene 
divinizzato (sia pure come ipotesi teologica). 

b. Quanto alla femminilità e maschilità in Dio-Trinità le critiche 
non sembrano raggiungere il bersaglio, perché Boff ammette espres
samente la trascendenza divina in rapporto al sesso136

• Più ammissi
bile, anche se severo, è il discorso di Pikaza, che giudica la prospetti
va sessuale non adatta ad esprimere il mistero trinitario, meglio tra
ducibile nella categoria d'incontro interpersonale137

• Tuttavia resta 
valida la direzione fondamentale di Boff, poiché - come ammette 
Congar -

«Se «Dio creò l'uomo a sua immagine ( ... ) maschio e femmina lo 
creÒ» (Gen 1,27), deve esistere in Dio, in forma trascendente qualche 
cosa che risponde alla mascolinità e qualche cosa che risponde alla fem
minilità>>138. 

IH J. GALOT, Marie et le visage de Dieu, in Marianum 44 (1982) p. 436. 
m S. DE FtORES, Mariologialmarialogia, in Nuovo dizionario di mariologia, Edi

zioni paoline, 1985, p. 907. 
tJ6 Secondo J. GALOT, Dio •non pu<? e~er~ quali~cato, .propria.mente par~a~d~, 

come maschile e femminile»; anche se D10 e ch1amato con lmguagg10 appropnat~sst
mo' che non cambierà fino alla fine del mondo, come «Padre«, questa parola «nve
ste ~n significato allargato» (a.c., pp. 430-~31). Per R: ~aurentin, «le speculazioni per 
opporre il Verbo allo Spirito, come mas~htle e fe~m.mtle, non son? se?za valore on
tologico ed esistenziale» (a.c., p. 313). St pronun~ta m senso ne~auvo tl card. J. RAT· 
zrNGER: .... non siamo autorizzati a trasformare ti Padre nostro m una Madre nostra: 
il simbolismo usato da Gesù è irreversibile, è fondato sulla ste.ssa relazione. u?mo
Dio che è venuto a rivelarci» 0f. MESSORI-J. RATZINGER, Rapporto sulla fede, Ctmsello 
Balsamo, Edizioni paoline, p. 97). 

tJ7 Cfr. X. PntAZA, ? Uni6n hipostatica ... , a.c., pp. 444-445. 
tJB Y. CoNGAR, Credo nello Spirito santo, Brescia, Queriniana, 1983, vol. III, p. 

162. 
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c. Circa la cristologia le critiche pongono l'accento sull'umanità 
di Cristo, piuttosto che sulla sua maschilità: 

« ... Cristo ha assunto l'umano e ci ha salvato non in quanto ma
schio, ma in quanto uomo•>l39• 

E d'altra parte, «Gesù non rivela un aspetto (maschile) di Dio, ma 
la sua essenza totale»140• 

Rimane in piedi la questione molto acuta in campo .femminista: 

«Perché Dio si è fatto maschio? Perché non si è incarnato in una 
donna, in modo da poter dire con Filippesi 2,6ss che ha assunto la for
ma più umile, di serva disprezzata?»141 • 

Pikaza, al di fuori dell'ottica di Boff, deve onestamente ammette
re: «Non possiamo rispondere>> e, lasciando cadere i cavilli argomen
tativi, si limita ad osservare: 

«Ciò che è certo è che il Verbo di Dio si è incarnato in Gesù, mani
festandosi in un cammino di libertà, creatività e impegno umano che 
difficilmente avrebbe potuto realizzare 'in quel tempo' una donna>>142• 

La riflessione sul femminile, anche se non segue la pista di Boff, è 
tutt'altro che chiusa, ammesso che non si voglia assecondare una 
tendenza monofisita, orientata ad annullare o attutire la realtà ses
suale in Cristo e nei cristiani. 

d. Infine le critiche fanno centro quando contestano l'ipotesi teo
logica dell'unione ipostatica tra lo Spirito Santo e Maria. Essa appare 
come un «massimalismo mariologicO>> (R. Laurentin), un «eccesso 
manifestO>> a. Galot), una «esagerazione infondata ... e inopportuna>> 
(A. Amato). Infatti: 

«Nessun fondamento valido può essere trovato alla teoria [ ... ]. La 
venuta dello Spirito sulla Vergine, nell'annunciazione, significa l'inter
vento eccezionale con cui lo Spirito opera nel seno di Maria la conce
zione del bambino e non un'unione ipostatica dello Spirito con 
Maria»143• 

D 9 R. LAURENTIN, Bulletin ... , a.c., p. 313. 
140 X. PIK.AZA, ? Uni6n hipostatica ... , a.c., p. 444. 
141 lvi, p. 449. 
142 lvi. 
14l J. GALOT, Marie et le vrai visage de Dieu, a.c., p. 437. 
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Non solo la Bibbia, ma neppure la tradizione offre appoggi 
all 'ipotesi di Boff, che invano parla di «precursori,. riferendosi a Ci
rillo alessandrino, a Petavio e Scheeben. Nessuno di tali autori so
stiene che l'unione dello Spirito santo con i giusti sia «ipostatica» e 
identica a quella del Verbo con la sua umanità; essi ammettono che 
lo Spirito abita nei cristiani sostanzialmente, cioè per se stesso, senza 
la mediazione di un dono creato144• S. Massimiliano Kolbe e 
Manteau-Bonamy si avvicinano maggiormente al pensiero di Boff, 
ma le loro affermazioni sono ortodosse perché parlano di «quasi
incarnazione» (Kolbe) o di azione propria operativa, non antologica 
(Manteau-Bonamy). 

Inoltre va respinto il parallelismo tra Cristo e Maria, come se fos
sero allo stesso livello: 

«Ci sembra che non si possano situare sullo stesso piano e nel mede
simo ordine l'autocomunicazione di Dio all'umanità di Gesù per l'in
carnazione del Verbo e la comunicazione dello Spirito Santo a Maria 
di Nazareth ( ... ) L'assoluto primato di Gesù Cristo nell'ordine della 
creazione e della salvezza non resta sufficientemente garantito, come 
neppure appare la necessaria relazione e subordinazione della persona 
e dell'opera di Maria rispetto all'opera redentrice di Gesù,.w. 

In altri termini, il cristianesimo conosce una sola incarnazione, 
un solo Dio incarnato, Gesù Cristo: egli è l'unico mediatore di sal
vezza (1 Tm 2,5), il centro dell'annunzio evangelico e della vita dei 
fedeli (1 Cor 1,23; Gv 14,6; Col3, 3-4). Maria invece, anche se scelta 
per una missione salvifica e adornata di grazia sublime, resta una 
creatura al servizio di Cristo: 

«Consacrò totalmente se stessa quale ancella del Signore alla persona 
e all'opera del Figlio suo, servendo al mistero della redenzione sotto di 
lui e con lui ... » (LG 56). 

Capovolgendo la precisazione di Ambrogio (De Spiritu Sancto 
III, 80; PL 16, 829), Boff giunge ad affermare che «Maria non è sol
tanto il tempio di Dio, ma anche il Dio del tempio,. 146, attribuendole 
- contro la tradizione cristiana - «uno statuto di dea o una perso

nalità divina» 147• 

144 D. FERNANDEZ, El Esp{ritu Santo y Maria en La obra de L. Boff, in Ephemerides 
mariologicae 28 (1982) pp. 414-416. 

14s lvi, pp. 410-411. 
146 Ave Maria ... , p. 110. 
147 J. GALOT, Marie et le vrai visage de Dieu, a.c., p. 436. 
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Questa posizione, che avalla l'accusa protestante alla marialogia 
cattolica di fare di Maria una divinità, e si rivela quindi anti
ecumenica, 

«ricaccia la mariologia indietro nel tempo. Lo statuto di Dio del 
tempio non si addice a Maria,.t4s. 

~onostante le profonde intuizioni e la trattazione marialogica 
agg10rnata e organica di Boff, il giudizio dei recensori sorvola sui 
suoi non pochi meriti per dichiarare con disillusione (e con verità): 

Il positivo e l'originale che il Boff intendeva dire di Maria nella sua 
relazione con lo Spirito viene non poco inquinato da queste non lievi 
carenze teologiche,.14'. 

La marialogia in rapporto al femminile e alla dimensione pneu
mat~logica d?vrà perco:rere ancora un laborioso cammino per ar
momzzare es1genze stonche e culturali (senza cedere alla tentazione 
d~ll'kybris) e ~ati de~la_ ri':e~azione ?iblica_ (senza ~rrigidirsi su vieti 
cltches, che pnvano d1 s1gmf1cato log1co e VItale la f1gura di Maria e la 
pers?na ~ello Spirito per gli uomini e le donne del nostro tempo). È 
m~nto ~~ B?ff! n?nostante la s~a infelice «ipotesi teologica», avere 
ev1den~1ato_ll !1m1te della teolog1a «unisessuale,., di aver additato nel-· 
la m~nalog1a 1l ~~ucleo. catalizzatore e condinzionante,. di tutta la 
quesuone femmm1le e dJ aver assunto Maria come «tema di riflessio
ne antropologica privilegiato,.150• 

Il_tema Maria-donna sarà ripreso con notevoli apporti da Gio
vanm Paolo II nella lettera apostolica Mulieris dignitatem (1988)tst. 

148 A. -~A:o, L? Spirito San~o e Maria nella ricerca teologica odierna delle varie 
con(esstom_ cnst_tan~ m Om_dente, m AA.Vv., Maria e lo Spirito Santo. Atti del 4° sim
P?SIO manologtco mternauonale (1982), Roma-Bologna, Marianum-Edizioni deho
ntane 1984, p. 74. 

149 lvi, p. 75. 
150 A. BoNAZZt, Implicazioni morali delia mariologia di Leonardo Boff alia luce 

delia teologia femminista, o.c., pp. 5 e 32. 
1s1 Vedi il cap. XX del presente volume. 
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CAPITOLO xv 
MARIA SEMPREVERGINE: 

PUNTO SCOTTANTE DELLA TEOLOGIA POST-CONCILIARE 

PREMESSA: LA REVISIONE DEI DOGMI 

Già nel discorso di apertura del Concilio Vaticano II, Giovanni 
XXIII aveva prospettato l'esigenza che la dottrina cattolica «Certa ed 
immutabile [ ... ] sia approfondita e presentata in modo che essa ri
sponda alle esigenze del nostro tempo» 1• Il Concilio stesso, rinno
vando il metodo teologico, esige dagli alunni dei seminari che impa
rino «ad applicare le verità eterne alle mutevoli condizioni di questo 
mondo e comunicarle in modo appropriato agli uomini contempo
ranei» (OT 16). 

Intanto si diffonde l'urgenza di un approfondimento e revisione 
dei dogmi, non per attenuarne il contenuto (si cadrebbe nel relativi
smo dogmatico condannato dall'enciclica Humani generis nel1950), 
ma per crescere nella loro conoscenza ed esprimerli più adeguata
mente secondo le varie culture2• 

1 GIOVANNI XXIJl, DiscQTSO di apertura del concilio vaticano Il, 11-10-1962. Con
tinuando, il papa aggiunge la famosa distinzione: «Altra cosa è infatti il deposito stes
so della fede, vale a dire le verità contenute neUa nostra dottrina, e altra cosa è la for
ma con cui quelle vengono enunciate, conservando ad esse tuttavia lo stesso senso e 
la stessa portata•. 

2 Il dogma ha un valore «permanentemente obbligatorio•, poiché include il dato 
rivelato e la proposta della Chiesa. La sua formulazione, però risulta doppiamente 
inadeguata: sia in rapporto al contenuto di fede, che è vita e mistero divino, sia in 
rapporto con gli schemi rappresentativi condizionati dal momento storico. È neces
sario riesprimerli con nuovo linguaggio quando cambia l'orizzonte culturale, mari
spettando il loro contenuto e significato profondo. Cfr. W. KASPER, Il dogma sotto la 
parola di Dio, Brescia, Queriniana, 1968; J. RATZINCER, Storia e dogma, Milano, Jaca 
Book. 1971; C. MOLARI, La fede e il suo linl{uaf!J{io, Assisi, Cittadella, 1972; Z. 
ALSZECHY-M. FucK, Lo sviluppo del dogma cattolico, Brescia, Queriniana, 1967. Il 
documento della COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, L 'interpretazione dei 
dcgmi, in il regno/documenti 35 (1990) pp. 475-486, precisa che le formule dogmati
che «non definiscono la verità in una maniera indeterminata, mutevole o approssi
mativa, e meno ancora la trasformano o la deformano» (B. II/2). Esse sono vincolan
ti e irreformabili, ma «il senso originale del dogma dev'essere di nuovo compreso nel 
contesto di un'altra cultura• (A. II/l). In altri termini, •un'epoca non può ritornare 
al di qua di ciò che è stato formulato nel dogma dallo Spirito Santo come chiave di 
lettura della Scrittura. Ciò non esclude che in un'epoca posteriore appaiano punti di 
vista nuovi e nuove formulazioni• (C. I/3). 
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In ca.m.po mari~no, i dogmi non solo vengono approfonditi dal 
punto dt vtsta stonco.3, ma sono affrontati criticamente onde respin
gere la loro contestaziOne, superare l'insufficienza dei loro enunciati 
arricc~irli di nuovi aspetti in base alle acquisizioni biblico-teologich~ 
e alle mterpellanze delle scienze umane. 

. ~a prin;ta a in.ser~rsi. ~n 9ues~o lavoro di revisione dei dogmi ma
r~an!, ~on mtenz10m ptu dtfenstve che esplorative, è la Societad ma
r~ologtca e~paii?la, che vi ded~ca l~ sessi?~e del1976. Nella presenta
ZI~~e degh .Attt, E. Llamas sptega 1 motiVI della scelta: anzitutto per
che 1 .dogmt son? «c;>ggetto basilare e primordiale» della fede anche in 
relazt?ne a M~na; moltre, «la devozione mariana autentica ha biso
gno dt fondar~! ne.lla paro~a .e ,mes~a~gio di Di<?, pr?fOSto dalla Chie
sa co~ gara.nzt.a ~h ~utentt~Ita», c~oe sulle venta ptu alte che sono i 
dogr~u manam; mft.ne, tah dogmt «sono oggi in crisi per molti cre
~entt», a ca~sa ~ell~t~patto c.on una teologia revisionista, che demo
lisce metodt, pnnctpt e valon della fede. La Società mariologica spa
gnola 

«n~>n ha a'!lato.resta~e sorda a queste voci, molteplici, gravi e acute, 
che nvelano tnqute~udme e ~reoccupazione, né aliena al dolore sop
portato. da m<;>lte amme, che st sentono ferite nel più intimo della loro 
professiOne dt fede e della loro pietà,. •. 

L'esigenza c~itica pr~vale inv~ce n~lla Facoltà teologica Maria
n.um, che orgamzza ~gm due an~u un stmposio mariologico interna
zt~na~~ proponendosi una maggiOre attenzione «alle esigenze cultu
rali pm avanzate»: 

. «Se fino a. <]Ualche decennio addietro prevaleva una accettazione 
pmt.~?sto ~c~t~tca, ~? osse9uio non dissimile da quello espresso 
ne!l tpse dtxtt , oggt e premtnente la corsa alla scientificità critica ri
chtesta dali~ n~~va erm~~eutica,. J:>er g!ungere alla essenza della ve~ità 
e? ~ssere qutndt tn condiZione dt nvesurla del linguaggio nuovo, acces
stbtle alla nostra epoca,.s. 

. La preoccupa~i?ne ?ella Soci~t~ fra:zça~e d'études mariales è prin
cipalmente chtanftcatnce e punftcatnce, m quanto intende «intra-

J Si distingue il poderoso volume di G S~u Sto.MA Jb; do m· · · R LAS 198 ( . . . . , .... at. og 'mananz, orna 
. , l, ~· 433 ed: on~male _10 tedesco nella collana Handbuch der Do men e: 

schzchte col molo Marzologte, Fre!burg-Basel-Wien, Herder, 1978). g g 
, • E. ~LAMA~, Presen~ci6n, in; Mariologia en crisis? Los dogmas marianos su revi· 

szon teologzca, tn Estudzos marianos 42 (1978) pp. 6-9. y 

. s s~· PER_ETTO, Preser:cazione, in AA.Vv., Sv_iluppi teologici postconciliari e ~nariolo· 
gza. zmposzo manologzco {1976), Roma, Mananum-Città nuova, 1977, p. 6. 
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prendere una specie di bilancio» delle grandi affermazioni dottrinali 
concernenti Maria di fronte a «Certi ondeggiamenti attuali o al con
trario ... a una certa calma»; e intende inoltre «smascherare gli idoli 
dell'intelletto alla luce delle realtà della Vitaé. 

Da parte sua, R. Laurentin punta sui problema del linguaggio: 
non solo si mostra insoddisfatto per l'espressione «dogme maria1»7, 

ma giudica la serie di enunciati della marialogia moderna (maternità 
divina, verginità, santità e immacolata concezione, assunzione cor
porale di Maria) «insoddisfacente o deficiente per molti titoli»8• 

Il processo di revisione interessa i quattro dogmi mariani, che en
trano nel circuito dinamico della crisi ricevendo attacchi contestativi 
e normalmente anche nuovi orizzonti di comprensione; ma esso si 
estende ad altre verità mariane, come la mediazione e la regalità, ed 
in genere alla figura di Maria. 

Procediamo alla cronaca teologica di quanto è avvenuto ai dogmi 
mariani nel periodo post-conciliare, cominciando da quello che per 
primo fu interessato alla crisi, determinata dal cambiamento cultura
le: la verginità di Maria. 

' C. MOLETIE, lntroduction générale ... , in Etudes maria/es 38 {1981) pp. 5 e 10. 
Questo volume è dedicato al tema: Faut·il réviser !es dogmes concernant Marie: Mère 
de Dieu, Vierge, immaculée? 

1 R. LAURENTIN, Réjlexion sur un problème de vocabulaire, in De cultu mariano 
saeculis Xli-XV. Acta congressus mariologici·mariani internationalis Romae anno 
1975 celebrati, Romae, Pontificia academia mariana internationalis, 1981, vol. Il, p. 
22. Vedi pure la nota seguente. 

' I titoli che depongono contro l'attuale formulazione dei dogmi riguardanti Ma
ria sono così elencati: « l. Carattere astratto degli enunciati: maternità, verginità[ ... ); 
2. Gli enunciati classici sembrano polarizzati su punti particolari riguardanti quasi 
tutto il corp()reo e più specialmente il genitale[ ... ]; 3. Le formule inventariate dicono 
troppo, nel senso che materializzano e panicolarizzano l'essenziale[ ... ); 4. Al contra
rio, gli enunciati dicono troppo poco. Omettono dottrine importanti, specie il ruolo 
di Maria nell'opera della salvezza e il suo posto nel culto[ ... ]; 5. Il malessere si accre
sce nella misura in cui l'insieme degli enunciati sono presentati come costituenti il 
'dogma mariano'. Designazione ingannatrice, poiché non esiste, a rigor di termini, 
un 'dogma mariano'. Esiste un dogma cristiano, di cui la Madre di Cristo è pane inte
grante; 6. Altra deficienza: questi enunciati puntuali, senza legame tra loro, fanno di
menticare il carattere organico della Rivelazione[ ... ]; 7. Infine, questi enunciati met
tono sullo stesso piede verità di disuguale importanza [ ... )~ (R. LAUil~NTtN, Marie. 
l.Etude doctrinale, in Catho/icisme 8 {1979), cc. 525-527). 
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l. Il dibattito teologico sulla verginit à di Maria 

La verginità permanente di Maria, dopo le esitazioni dei primi se
coli e le negazioni di Celso, Bonoso ed Elpidio, è ritenuto un dato 
pacifico della tradizione della Chiesa. Anzi, con S. Giustino (verso il 
150) e con Pietro di Alessandria (inizio del IV secolo), Maria venne 
comunemente designata come «la Vergine» o «la Semprevergine» (aei
parthenos}. 

Nel nostro tempo, invece, e in particolare nel periodo post
conciliare, questo tema è tornato alla ribalta come un punto scottan
te della teologia, sovente contestato o almeno considerato come bi
sognoso di ripensamento o di nuova interpretazione. 

Fu il medico viennese, A. Mitterer, a mettere in questione la ver
ginità di Maria nel parto, sostenendo che l'assenza dei dolori e la 
conservazione dell'imene non appartengono all'essenza della vergi
nità, mentre contraddicono invece ad una vera maternità9• Il 
Sant'Ufficio è intervenuto nel1960 con un decreto disciplinare, tra
smesso a vescovi e superiori religiosi, in cui si prendeva atto di «lavo
ri teologici nei quali la delicata questione della verginità in parte di 
Maria è trattata con deplorevole crudezza di espressioni e, quel che è 
più grave, in flagrante contraddizione, con la tradizione dottrinale 
della Chiesa e col pio sentimento dei fedeli»; si vietava quindi «la 
pubblicazione di simili dissertazioni su questo problema»10 • 

Nel Concilio Vaticano II si riprese la questione percorrendo il se
guente iter: nel primo schema (1962) si intendeva correggere l'opi
nione errata che identificava la verginità nel parto con quella ante
riore al medesimo e si affermava che «permaneva incorrotta e illibata 
la corporale integrità della Madre nello stesso parto» 11• Le osserva
zioni di parecchi padri tendevano ad escludere questo linguaggio 
anatomico, giudicato infelice e suggerivano di fermarsi all'afferma
zione del fatto 12• Si giunge così al testo finale in cui si asserisce che 
Gesù nascendo da Maria «non diminuì la sua verginale integrità, ma 
la consacrÒ» (LG 57). Questa formula, mentre ribadisce la verginità 
nel parto lascia aperta la via alle spiegazioni teologiche. 

La pubblicazione del Catechesimo olandese (9 ottobre 1966) spo
sta la discussione sul concepimento verginale: esso afferma che Gesù 

9 A. MtTTERER, Dogma und Biologie der heilegen Familie, Wien 1952. 
1° Cfr. il decreto in Ephemerides mariologicae 11 (1961) p. 138. 
11 Cfr. il testo dello schema in G. BESuTTt, Lo schema marzano ... , o.c .. p. 34. 
12 lvi, pp. 70-71 (Vescovi dell'Indonesia, della Germania e della Scandinavia). 
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è «il dono di Dio all'umanità» e «il figlio della promessa come nessun 
altro» 13, ma evita di chiarirne il significato in senso tradizionale. In 
seguito agli incontri di Gazzada {30 marzo 1967) e di Nemi (2-7 otto
bre 1967) tra teologi della Santa Sede e dell'episcopato olandese, la 
Commissione cardinalizia nella dichiarazione del 15 ottobre 1968 ha 
chiesto che il Catechismo 

«proclami apertamente che la Madre Santissima del Verbo Incarna
to ha sempre goduto dell'onore della verginità, e che affermi chiara
mente il fatto stesso della concezione verginale di Gesù, che quanto 
mai conveniva al mistero dell'Incarnazione; e che perciò non si dia al
cuna ansa per abbandonare la realtà di questo fatto contenuto nella 
Tradizione della Chiesa fondata sulla Sacra Scrittura, conservandone 
soltanto una significazione simbolica, per esempio la somma gratuità 
del dono, che Dio ci ha fatto nel Figlio»14• 

La vicenda era avviata a definitiva soluzione con la pubblicazione 
del «Supplemento» al Catechismo olandese, quando essa si trasferì in 
Germania a motivo di ciò che fu chiamato «l'affare Halbfas». Si trat
ta del professore di catechesi Hubertus H albfas, impedito di accedere 
alla cattedra di pedagogia religiosa a Bonn dal veto del Vicario gene
rale di Colonia, in ragione della posizione da lui assunta,specie circa 
la nascita verginale, nella sua opera Fundamentalkatechetik. In essa si 
legge: 

«La nascita di Gesù da Maria Vergine non è proposta alla fede come 
fatto biologico (il fatto che Gesù non abbia avuto un padre terreno) né 
dev'essere trattata in una predica come informazione su dati psicologi
ci o addirittura ginecologici ... ,.1s. 

Maggiore risonanza ha suscitato H. Kiing con il best-seller Essere 
cristiani, dove a~serisce senza perplessità che il concepimento vergi
nale non appamene «al nucleo centrale del Vangelo», né costituisce 
«Un fenomeno storico-biologico»: esso va interpretato quale «simbo
lo pregnante>> del nuovo inizio operato da Dio in Cristo 16• L'inter
vento della Congregazione della dottrina della fede adduce tra i mo
tivi per cui Kiing «non può essere considerato teologo cattolico>>, an-

Il Il Nuovo Catechismo olandese, Torino-Leumann, LDC, 1969, p. 92. 
14 lvi, p. 7. 
tS H. HALBFAS, Linguaggio ed esperienza nell'insegnamento della religione. Una 

nuova linea per la catechesi, Roma-Brescia, Herder-Morcelliana, 1970. p. 171. 
16 H. KONG, Essere cristiani, Mondadori 1976, pp. 516-517 (ed. ori~jnale in tede

sco 1974). 

442 

che l'avere egli attribuito «Un significato diverso da quello che ha in
teso e intende la C hiesa» alla dottrina sulla beata Vergine Maria 17• 

Il dibattito si sposta in Spagna con X. Pikaza, che si colloca come 
già R. E. Brown in posizione equidistante dal dato storico-biologico 
e dal teologumeno, e con un articolo di R. Scheifler a carattere dubi
tativo circa la concezione e nascita verginale. Reagiscono a tale pub
blicazione Gonzales Martin, primate di Spagna, la Società mariologi
ca spagnola e altri teologi 18. 

Queste discussioni non accantonano il problema della verginità 
di Maria; al contrario, gli studi di teologi cattolici e protestanti si 
moltiplicano 19• Non mancano voci che si pronunciano decisamente 
con U. von Balthasar a favore del senso tradizionale: 

«I teologi cattolici diventano così ciechi da non più vedere che la 
verginità di Maria è annodata al centro della dogmatica? Oppure si 
vuole incominciare a distinguere una verità «teobgica» ed una verità 
<<Storica>> in una religione in cui si tratta addirittura dell'incarnazione, e 
quindi della verità storica del contenuto centrale della fede?»2o. 

Permane tuttavia negli anni '70 l 'orientamento che considera la 

17 Cfr. IL regno/documenti 25 (1980) l, pp. 13-14. 
18 Cfr. nell'ordine X. PntAZA, Los or{gines de JesUs. Ensayo de cristologia biblica, 

SaJamanca, Slgueme, 1976, p. 525; R. E. BROWN, La concezione verginale e la risurre· 
zione corporale di Gesù, Brescia, Queriniana, 1977, p. 182 (ed. originale americana 
1973); R. SCHEIFLER, La vieja natividad perdida. Estudio biblico sobre la in/ancia de ]e· 
sus, in Sal terrae 65 (1977) pp. 835-851. Reagiscono a queste posizioni richiamandosi 
alla fede della Chiesa: C. Pozo, La concepcion virginal del Senor, in Scripta de Maria 
1( 1978) pp. 131-156; D. FERNANOEZ, Manlz, virgen y madre. Una presentacion inaccep
table de la maternidad virgina~ in Ephemerides mariologicae 30 (1980) pp. 333-357. 

19 Cfr. R. LAURENTJN, Bulletin sur la Vierge Marie, in Rev. de Sciences phil. et théol. 
56 (1972) 3, pp. 456-460; 58 (1974) 2, pp. 285-292; J. M. ALONSO, Cuestiones actuales: 
la concepciOn virginal de ]esus, 1: En autores protestantes, in Ephemerides mariologicae 
21 {1971)1, pp. 63-109; Boletin de Mariolog{a. Cuestiones actuales, Il: La concepcion 
virginal entre cat6Licos, ivi, 21 (1971)2-3, pp. 257-302; P. SCHOONENBERG·J. M. ALoN
so, La concepcion virginal de ]esus, historia o leyenda? Un dialogo teologico, ivi, pp. 
161-216; AA.Vv., Jungfrauengeburt Gestern und Heute, Essen, Driewer, 1969; G. 
RoccA, La perpetua verginità di Maria nella discussione cattolica di questi ultimi anni, 
in Ephemerides mariologicae 27 {1977) pp. 177-214. 

20 H. URs voN BALTHASAR, Cordula ovverossia il caso serio, Brescia, Queriniana, 
1968, p. 84. Difendono la posizione tradizionale, tra gli altri: C. BAuC, La ~inità 
di Maria e la problematica teologica, in AA.Vv., La collegialità episcopale per il futuro 
della Chiesa, Firenze Vallecchi, 1969, pp. 301-316; J. A. DE ALDAMA, El problema teo· 
logico de la virginidad en el parto, in AA.Vv., Studia mediaevalia et mariologica P. 
Carlo Balie[. .. ] dicata, Roma, Antonianum, 1971, pp. 497-514; R. LAURENTIN, Sens et 
historicité de la conception virginale, ibidem, pp. 515-542. · 
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concezione verginale come un «teologumeno», cioè l'espressione di 
una teologia in forma narrativa. Vari autori, come Bauer, Ortensio 
da Spinetoli, Kiing, Schillebeeckx, Evely, Malet21, hanno diffuso lar
gamente questa interpretazione. 

II. I presupposti culturali 

Due motivi fondamentali hanno reso diffidenti verso la verginità 
di Maria spingendo ad una fondamentale rimessa in questione: 

1. D EMITIZZAZIONE 

Lanciata nel 1941 da R. Bultmann22, la demitizzazione è un meto
do ermeneutico che intende scoprire il significato profondo celato 
sotto le concezioni mitologiche del messaggio neotestamentario ser
vendosi dell'autocomprensione dell'uomo moderno. Poiché la raffi
gurazione neotestamentaria dell'universo è mitica (sia nella rappre
sentazione del mondo articolato in tre piani che in quella dell'evento 
della salvezza) essa non è ripristinabile per gli uomini di oggi per i 
quali la figura mitica del mondo è dissolta23• Pertanto «Se l'annunzio 
del Nuovo Testamento deve conservare una sua validità, non si dà 
altra via che quella di demitizzarlo»24. Applicando di passaggio que
sto metodo al parto verginale, Bultmann lo considera come «escre
scenza tardiva» e sporadica25, una contraddizione all'interno del 

21 J. B. BAuEil, Parto verginale, in Dizionario teologico (Auer-Molari), Assisi, Cit
tadella, 1974, pp. 494-500; O. da SPINETOU, Itinerario spirituale di Cristo, l: Introdu
zione generale, Assisi, Cittadella, 1971, pp. 72-88, 101-107; SCHIU.EBEECIUC, Ge1ù la 
storia di un vivente, Brescia, Queriniana, 1977, pp. 586-589 (ed. originale olandese 
1974); L. EvELY, Il Vangelo senza miti, Assisi, Cittadella, 1971, pp. 69-71; A. MALET, 
Les Evangiles tk Noil: Mythe ou réalité, Lausanne, L'~ge dc l'homme, 1970, p. 96. 

22 Cfr. il saggio del1941 in R. BULTMANN, Nuovo testamento e mitologia. Il mani-
festo della demitizzazione, Brescia, Queriniana, 1970, pp. 101-174. 

2J lvi, pp. 103-116. 
24 lvi, p. 118. 
25 «Leggende come quelle sul parto della Vergine e sull'assunzione di Gesù s'in

contrano solo sporadicamente: sono ignote a Paolo e a Giovanni. Ma il considerarle 
come escrescenze tardive non cambia affatto lo stato delle cose: l'evento di salvezza 
conserva la caratteristica di un evento mitico• (ivi, p. 117). 
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N uovo Testamento in cui storico e mitico sono intrecciati26. Sicco
me «può avere rilevanza teologica solo quella critica del N uovo T e
stamento che nasca necessariamente dalla situazione dell'uomo mo
derno»27, risulta chiaro che non ci si può accostare al messaggio bi
blico per dedurne la Weltanschaung bi?logica,_ l~ quale nel_la sin~azio
ne odierna «non ha nessun carattere dt necesstta»28: «la mttologta del 
N. T. deve essere interpretata in chiave esistenziale»29. In altre paro
le, in ogni discorso mitologico bisogna cercare l'importanza della fi
gura storica di Cristo come evento di salvezza: 

«Quanto alle affermazioni sul~a preesistenza o su~ parto de!la _v:" ergi
ne, dovrebbe essere chiaro che ti loro senso consiste nel s1gmf1care 
l'importanza che la persona di G~s.ù r!veste per i credent~ ... L'impor
tanza della sua figura non va stab1hta m base al contesto mtramonda
no, cioè in linguaggio mitologico; essa proviene dall'eternità, la sua 
origine non è umano-naturale .. 30. 

La ricerca del significato dei racconti evangelici circa la verginità 
di Maria ha portato m~lti esegeti ~ rifi~tare }'at?-ti~a it?-te~pre!azione 
biologica per ritenere l'tdea teologtca dt Gesu Ftgho dt D to. E quan
to afferma concisamente J. B. Bauer3 1. 

26 «Non meno contradditorio dell'idea della preesistenza è il parto verginale di 
Maria;. (ivi, p. 121); «Lo stesso Gesù storico, di cui sono noti padre e madre (Gv 
6,42) è il preesistente Figlio di Dio ... Certe contraddizioni indicano quali difficoltà 
presenti l'insieme di mitico e di storico. Di fronte all'affermazione della preesistenza 
(Paolo, Giovanni) sta la leggenda del parto della Vergine {Matteo, Luca)• (ivi,p. 159). 

27 lvi, pp. 112-113. 
21 lvi, p. 113. 
29 lvi, p. 129. 
JO ivi, pp. 159-160. 
JJ «Dalla inquadratura letteraria dei due prologhi dei vangeli, gli unici che parla

no del parto verginale, emerge che non si possono accettare questi testi come assolu
tamente storici, specialmente nei particolari biologici. Tali racconti hanno un preci
so intento cristologico, come del resto tutto il Nuovo Testamento. Ma quando si os
serva che l'idea del parto verginale nel resto del Nuovo Testamento, sopprattutto in 
Paolo, non solo non è messa in rilievo ma non ha conferma accettabile, bisogna am
mettere che è difficile vederla inserita nel Kerygma cristologico originario. La conce
zione neotestamentaria del Cristo, a eccezione dei prologhi di Matteo o di Luca, non 
avvalla la dottrina del parto verginale. Al contrario, la teologia paolina della Kenosi 
propenderebbe per una forma naturale di concepimento ... Se si ammette - cosa che 
esegeticarnente si impone - che a Matteo e a Luca non interessava la testimonianza di 
un fatto biologico, ma un'affermazione cristologica sostenuta da un teologumeno, o 
meglio da un cristologumeno, la verità della Scrittura resta, nonostante tutto, inte
gra• a. B. BAUEil, Parto verginale, a.c., p. 500). 
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2. SvALORIZZAZIONE DELLA VERGINITÀ 

Mentre «il Medio Evo disprezzava, colpevolizzava la sessualità 
esaltando la verginità in modo incondizionato, il nostro tempo ha ri
scoperto i valori e l'importanza della sessualità, molla del dinamismo 
umano. Per un eccesso opposto a quello medioevale, si tende a di
sprezzare la verginità e a considerarla in maniera negativa e privati
va»32. 

Oggi sembra entrata definitivamente nella mentalità e nel costu
me del nostro tempo la convinzione che la verginità non dipenda 
dall'anatomia, ma dall'etica. n suo valore, per chi lo riconosce, non è 
dato dalla conservazione dell'imene, ma dalla scelta personale di un 
amore più esteso e di un dono da riservare a chi si ama per sempren. 

Alla relativizzazione della verginità fisiologica corrisponde la sco
perta del carattere positivo della sessualità e del matrimonio. Ne con
segue che la nascita di Gesù per via di un matrimonio normale non 
venga esclusa a priori; al contrario essa converrebbe all'Incarnazio
ne, il cui scopo è di rendere il Figlio di Dio il più vicino possibile 
all'umanità. In questo senso J. Robinson si chiede se la verginità di 
Maria giovi o meno alla fede nell'Incarnazione: 

. «Veramente mi sembra discutibile se oggi la fede nel parto verginale 
fistco possa essere affermata in un modo che non getti dei dubbi 
sull'autenticità della umanità di Gesù. In origine tale affermazione è 
stata fatta dagli evangelisti non per problematizzare l'umanità e il suo 
posto nel processo biologico, ma anzi per magnificarlo. Ma non può 
forse avere oggi qualche altro effetto?,J•. 

La valorizzazione della paternità umana come mezzo normale di 
generazione corrisponde al principio teologico della «non
concorrenza» difeso da Schoonenberg, secondo cui 

«Dio realizza la natura in conformità al suo evolversi e alle sue leg
gi; non interviene in essa né vi si infrappone; non impedisce l'efficacia 
di una causa intramondana; non sostituisce nulla né snerva alcunché ... 
Dio non concorre. Al contrario, tutto ciò che egli fa, ce lo dà da 
fare»35• 

32 R. Lwr.ENTIN, Maria nella storia della salvezza, Torino, Marietti, 1972, p. 103. 
33 È ciò che risulta da un'inchiesta di Famiglia mese 7 (1975)4, pp. 68-71: Quale 

valore dai alla vergi'!ità? Le risposte si sono schierate per il •molto valore,. (43%), 
per un «Valore relatiVO» (35%) e per «nessun valore• (22%). 

34 J. A. T. ROBINSON, Il volto umano di Dio, Brescia, Queriniana, 1974, p. 76. 

• 35 P. ScHOONENBERG, Un Dio di uomini. Questioni di cristologia, Brescia, Queri-
mana, 1973, p. 25. . 
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Dal principio che Dio opera rispettando le cause create, segue che 
«la concezione verginale come fatto corporale si ha solo nel caso, 
mancante di ogni probabilità, di una partenogenesi naturale»36• 

Per queste e altre ragioni Schoonenberg e vari teologi olandesi ri
tennero la verginità corporale di Maria una «questione aperta»37 e si 
posero la questione se l'aspetto biologico dell'origine di Gesù «rien
tri nell'intenzione stessa della fede»38. 

III. Chiarificazioni progressive 

Nella discussione teologica tra le due correnti a favore o contro la 
verginità di Maria, alcuni punti si sono chiariti progressivamente. 

1. AL DI LÀ DEL MITO DELLA TEOGAMIA 

La verginità di Maria non è una variante del mito della nascita mi
racolosa del bambino redentore: 

«Le leggende extra bibliche di questo tipo sono profondamente di
verse dal racconto della nascita di Gesù, sia nel loro vocabolario che 
nella loro morfologia concettuale; la divergenza centrale sta nel fatto 
che, nei testi pagani, la divinità appare quasi sempre come una potenza 
fecondante, generatrice, ossia sotto un aspetto più o meno sessuale, e 
quindi in veste di 'padre' in senso fisico del bimbo redentore. Nulla di 
tutto ciò compare ... nel Nuovo Testamento: la concezione di Gesù è 
una nuova creazione, non una generazione da parte di Dio. Pertanto, 
Dio non diventa suppergiù il padre biologico di Gesù»J9• 

A base della concezione verginale non sta dunque il mito pagano 
della teogamia40, come già affermava S. Giustino nel II secolo rifiu
tando l'obiezione del giudeo Trifone, che paragonava il racconto cri
stiano al mito greco di Perseo e Danae41 • 

J6 lvi, pp. 163, 180-181. 
37 lvi, pp. 168, 180-181. 
38 Cfr. Il dossier del Catechismo olandese, Milano, Mondadori, 1968, p. 165. 
39 J. RATZINGER, Introduzione al cristianesimo. Lezioni sul simbolo apostolico, Bre

scia, Queriniana, 1969, pp. 221-222. 
•o Su questo punto concorda anche J. B. BAUER, Parto verginale, a.c., p. 498 . 
• 1 GIUSTINO, Dialogo con Trifone, 66, PG 6,627. · 
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Ne risulta una conseguenza: 

«La figliazione divina di Gesù, com'è intesa dalla fede ecclesiale, 
non poggia sul fatto che Gesù non abbia alcun padre terreno; la dottri
na affermante la divinità di Gesù non verrebbe minimamente inficiata, 
quand'anche Gesù fosse nato da un normale matrimonio umano. No, 
perché la figliazione divina di cui parla la fede, non è un fatto biologi
co, bensì in grembo all'eternità,.42 • 

Bisognerà dunque abbandonare l'argomentazione che pane dalla 
nascita verginale di Gesù per provare la sua divinità tanto più che bi
blicamente 

«il tema della concezione verginale non ha effettivamente preso pie
de nella teologia cristiana che dopo l'affermazione e l'elaborazione di 
una cristologia in cui la figliazione divina di Gesù era oggetto di un'as
serzione senza equivoco»43• 

La verginità di Maria acquista significato solo nell'orbita di una 
cristologia sviluppata. 

2. UN DOGMA STABILE E FONDATO 

La verginità di Maria è «questione aperta» riguardo al suo signifi
cato nella storia della salvezza e per gli uomini di oggi: occorre per
ciò ripensarla profondamente accogliendo le sfide della demitizza
zione e della mentalità contemporanea. Tuttavia non è «questione 
aperta» quanto al fatto, perché le formule di fede, le definizioni dei 
Concili, la testimonianza dei Padri, gli interventi del magistero fan
no della perpetua verginità di Maria una dottrina stabile e 

42 J. RATZtNGER, Introduzione al cristianesimo, o.c., p. 222. Dopo la critica di H. 
U. voN BALTHASAR, per il quale non è ammissibile l'ipotesi della nascita di Cristo da 
comune matrimonio perché velerebbe 'il rapporto unico con il Padre' (Concepito per 
apra dello Spirito Santo, in AA.Vv., lo credo. Riflessioni teologiche sulla professione di 
fede, Assisi, Cittadella, 1977, pp. 37-39), J. RATZINGER senza ritrattare la distinzione 
tra i due piani ontologico e biologico ammette come giusta la critica del suo collega: 
«Non dovrebbe per questo essere contestato che tra i due fatti · tra l'unità personale 
di Gesù col Figlio eterno dell'eterno Padre e l'essere orfano di padre terreno da parte 
dell'uomo Gesù -esista, malgrado tutta la diversità dei piani, una profonda anzi in
dissolubile corripondenza; ciò non fu da me espresso - lo riconosco · con chiarezza 
sufficiente• (La figlia di Sion. La devozione a Maria nella Chiesa, Milano, Jaca Book, 
1979, p. 50). 

41 P. GR.ELOT, La naissance d'Isac et celle de jésus. Sur une interprétat,ion cmytholo· 
gique» de la conception virginale, in Nouvelle Revue Théologique 104 {1972)6, p. 577. 
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accertata44• Non è necessario t rovare una definizione dogmatica, co
me ritiene Schoonenberg; infatti la forma primordiale di concretiz
zazione dogmatica, 

«quella in cui la Chiesa esprime impegnativamente la sua fede, è il 
Simbolo; la professione di fede nella nascita di Gesù dalla Vergine, 
chiara e inequivocabile nel suo significato, rientra stabilmente sin dai 
primordi in tutti quanti i simboli, per cui è una componente essenziale 
del dogma ecclesiale originario ... Il tentativo di forzare anche i Simbo
li, attribuendo loro un'interpretazione meramente 'spirituale', non sa
rebbe, dal punto di vista della storia dei dogmi, che un diffondere cor
tine fumogene di nebbia•4s. 

Quanto alla Scrittura, gli studi esegetici hanno superato alcuni 
luoghi comuni: l'assenza di testimonianze circa la verginità di Maria 
fuori di Matteo e Luca46, l'interpretazione di Le 1,34 («non conosco 
uomo») come semplice obiezione letteraria47, il carattere tardivo dei 
vangeli dell'infanzia4s ... 

A favore del fatto storico del concepimento verginale depone 
non soltanto la dichiarazione esplicita di Luca di narrare «avveni
menti successi tra noi» (Le 1,1), ma anche la convergenza di Luca e 
Matteo, nonostante le diverse culture e teologie, nel t rasmettere i da-

44 P_er ~'inchiesta. sulla tradizione ecclesiale, cfr. J. GALOT, La conception virginale 
~ C::hnst, 1~ Gregona.num 49 {1968) pp. 637-666; Nato dalla Vergine Maria, in La Ci· 
v1lta Cattolzca 19 apnle 1969, pp. 136-138; J. A. DE ALDAMA, La maternité virginale 
de Notre Dame, in Maria (Du Manoir) t. VII, Paris, Beauchsne, 1964, pp. 117-152; A. 
Mtiu.EJ>., La posizione e cooperazione di Maria ... , a.c., pp. 500-507, 508-593: G. ~LL, 
Storia dei dogmi marian~ o.c., passi m; S. DE FtOR.ES, Vergine, in Nuovo dizionario di 
mariologia., Edizioni paoline, 1985, pp. 1454-1464. 

H j. RATZtNGER., Introduzione al cristianesimo ... , o.c., p. 226, nota 52. Solo i sim
boli particolari di Cesarea e Gerusalemme nonché quello di Nicea sorto in periodo 
ariano non esplicitano il concepimento verginale; gli altri, a cominciare dai più anti
chi, professano che Gesù Cristo .. nacque da (de) Spirito Santo e da (ex) Maria Vergi
ne• (Traditio apostolica di Ippolito, inizio del III sec.). 

46 Per esempio gli articoli di l. DE LA PoTTERtE, La Mère de jésus et la conception 
virginale du Fils de Dieu, in Marianum 40 ( 1978) pp. 41-90 e La concezione verginale 
di Ges~ secondo il quarto vangelo, in Mater ecclesiae 14 {1978) 2, pp. 66-77 mostrano 
come il vangelo di Giovanni conosca e affermi la verginità nel concepimento e nel 
parto. 

47 A. SERRA, Vergine. Testimonianza biblica, in Nuovo dizionario di mariologia, 
o.c., p. 1444 osserva che l'obiezione di Maria denota un ostacolo che esiste di fatto, 
come già la vecchiaia di Zaccaria e di Elisabetta (Le 1, 18). 

48 Sottolinea il carattere paleo·testamentario soprattutto dei cantici di Le 1-2, che 
appare «non una costruzione, ma un'anamnesi•, R. LAURENTIN, I vangeli dell'in/an· 
zia di Cristo, Cinisello Balsamo, Edizioni paoline, 1985, p. 148 {P ed. originale fran
cese 1982). 
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ti seguenti: - Gesù è realmente generato (Mt 1,20; Le 1,35): la forma 
passiva nasconde il soggetto per manifestare il carattere trascendente 
dell'origine paterna di Cristo; -non è Giuseppe colui che genera Ge
sù: ciò viene escluso con insistenza (Mt 1,16.18-25; Le 1,31.34-35; 
3,24); -Maria è la sola origine umana di Gesù, in quanto vergine che 
diventa madre (Mt 1,16-25; Le 1,27.35); -l'origine divina non è rife
rita al Padre (principio maschile), ma allo Spirito Santo (femminile in 
ebraico, neutro in greco); Mt 1,18.20 e Le 1,35 escludono cosl radi
calmente ogni modello teogamico49. Un fatto storico ~ comunqu_e 
necessario per assicurare un fondamento e un sènso valido alle testi
monianze dei vangeli dell'infanzia50. 

3. UN MISTERO DA CREDERE 

Al di là delle determinazioni biologiche di tipo apocrifo51 oggi si 
tenta di ritrovare nella verginità di Maria il senso del mistero, già sot
tolineato da Ignazio di Antiochia: 

«E rimase occulta al principe di questo secolo la verginità di Maria e 
il suo parto, come pure la morte del Signore: tre clamorosi misteri 
(mysthia krauges: misteri da proclamare altamente) che furono com
piuti nel silenzio di Dio,.52• 

Occorre superare la scolastica decadente che perse i contatti con 
il segno per non vedere che il prodigio fisico: la verginità di Maria ri
mane un mistero, di cui non si ha una prova scientifica, ma una testi
monianza di credenti che anche il cristiano di oggi può sperimentare 
attraverso lo Spirito53 • Ciò non vuoi dire che bisogna escludere il fat
to corporale 54, ma che esso debba trovare il suo significato nel conte
sto di un valore etico personale e non in se stesso . 

• , lvi, pp. 536-538. 
so cSe si interpreta (la concezione verginale) come un puro simbolo, se Gesù fos

se stato il frutto naturale del matrimonio di Giuseppe e di Maria, vi sarebbe altera
zione di senso» (R. LAuJU:NTTN, Bulletin sur la Vierge Marie 1972, a.c., p. 459); «Esse 
(le asserzioni evangeliche) rappresentano l'interpretazione di un fatto; qualora il rea
le fosse tolto di mezzo, si trasformerebbero in un discorso a vuoto, che andrebbe 
qualificato non solo destituito di serietà ma addirittura disonesto,. Q. RATZJNGER, In· 
traduzione al cristianesimo ... , o.c., p. 225). 

s1 Cfr. le narrazioni materializzanti del Protovangelo di Giacomo, 19. 
S2 Ad Eph. 19,1. 
5J Cfr. R. LAURENTIN, Sens et historicité de la conception virginale, in Studia me

diaevalia et mariologica P. Caro/o Balie ... dicata, Romae, Antonianum, 1971, pp. 522-
523. 

s• «Proprio nello stesso momento in cui abbiamo scoperto la corporeità dell'uo-
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Nello stabilire il senso salvifico del concepimento e parto vergi
nale cadono definitivamente alcune ragioni contingenti: l'incompati
bilità della sessualità con il sacro, tipica della mentalità semitica55, 
l'opinione di alcuni padri che esigono il concepimento verginale per 
evitare in Gesù la trasmissione del peccato originale56, l'associazione 
della verginità con la santità di Maria, quasicché non si potesse am
mirare la Madre di Dio se non nel contesto della integrità 
corporale57, il legame del concepimento verginale con la divinità di 
Cristo scambiando il livello biologico con quello ontologico58. 

IV. Significato teologico 

ll senso profondo della concezione verginale di Cristo è soggia
cente alle testimonianze neotestamentarie, che collegano strettamen
te l'evento iniziale dell'esistenza storica del Signore con la confessio
ne della sua divinità (M t 1,23; Le 1,35.39-44; Gv 1, 1.12-13) o con la 
rinascita di fedeli (Gv 1, 12-13). 

I Padri del IV-V secolo procedono in questo solco evidenziando, 
pur nel rispetto del mistero, l'armonia fra le tre generazioni ex sinu 
Patris, ex sinu Virgini, ex sinu Ecclesiae, il significato maria logico del
la verginità volontaria inserita in un progetto di fede e disponibilità a 
Dio, e soprattutto presentando il concepimento e la nascita verginale 
come «segno dell'incarnazione in tutta la sua pregnanza di trascen
denza e immanenza, di divinità e umanità»59. 

Nel nostro tempo la sete (anzi talvolta la dipsomania) di significa
to, ha condotto al superamento del puro fatto della verginità, per in
dagarne il significato salvifico e vitale. Questo è stato individuato in 
triplice prospettiva6o: 

mo ... si tenta ora di salvare la fede scorporandola totalmente ... » a. RATZINGER, Intro
duzione ... , o.c., p. 225). 

ss Cfr. i testi biblici riportati da O. DA SPINETOLI, Itinerario spirituale di Cristo, 
o.c., pp. 80-82. 

56 Cfr. M. ScHMAUS, Dogmatik und Exegese zur Jungfrauengeburt, injungfrauenge-
burt gestem und heute (Mario/ogische Studien, 4), Essen 1969, p. 222. 

57 Cfr. Ephemerides mario/ogicae 21 (1971) 2-3, p. 190. 
51 Cfr. J. RATZINGER, Introduzione ... , o.c., pp. 222-223. 
S9 S. DE FtoRES, Vergine, in NDM, p. 1460. 
60 Cfr. R. LAURENTIN, Conçu de la Vierge Marie ... à /'heure des révisions dogmati

ques, in Etudes maria/es 38 (1981) pp. 53-61; S. DE FtoRES, Vergine, in NDM, pp. 
1465-1469. 
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l. PROSPETTIVA CRISTOLOGICA 

La concezione verginale, nel procedimento letterario dei vangeli 
dell'infanzia, tende a far risaltare innanzitutto la personalità di Cri
sto e la sua origine e funzione: 

«La nascita di Gesù non si può spiegare né ricorrendo al contesto 
biologico naturale, né all'azione degli uomini (cfr. Eb 7,3: 'senza pa
dre, senza madre, senza genealogia') ma solo ricorrendo a un miracolo 
di Dio che ha fatto di quest'uomo Gesù la sua realtà presente nel mon
do, meglio il nuovo inizio dell'umanità-61 • 

Escludendo il concorso del padre umano, l'evento della nascita di 
Gesù indica in lui l'Essere veramente nuovo, l'inesigibile dono di 
Dio, la nuova creazione nello Spirito. Non dimostra la divinità di 
Cristo, che nella stesura dei vangeli è presupposta, ma ne è un segno 
eloquente: 

«Entrando nel mondo egli (Gesù) presenta se stesso con il 'segno' 
del concepimento verginale. Con questo evento inedito, Gesù non si 
confonde con gli altri uomini mentre si fa uomo, perché non può ri
nunciare alla sua personalità di Figlio di Dio. Perciò si sottomette ai 
processi generativi nel seno di una donna, ma esclude una paternità 
umana che getterebbe l'equivoco sul suo essere trascendente,.62• 

2. PROSPETTIVA SA.LVIFICA 

Il concepimento verginale svela il piano di Dio che scegl.ie.i ~e~zi 
poveri per operare la salvezza (cfr. l Cor 1,17-25). La vergmlta, nte
nuta dagli ebrei ~na maledizione,. è stata ~b~rac~iata .da ~aria C?me 
forma di poverta (cfr. Le 1,48): m essa s1 msensce 1l Cnsto dtmo
strando che la salvezza è puro dono che viene dall'alto, dall'esclusiva 
agape di Dio e non dall'eros ~mano63 •. Siamo ~unq~e _it;t piena teolo: 
gia della grazia: la salvezza vtene a no1 nella dtspombthta al dono dt 
Dio. 

6t W. WJESNER, in Evangelisches Kirchenlexicon, 2, p. 498 (citato da J. B. BAUER, 
a.c., p. 494). · 

62 S. DE FJORES, Vergine, in NDM, p. 1466. 
6J Cfr. K. Barth, Dogmatique 112, Neuchatel-Paris, 1950, p. 180. 
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3. PROSPETTIVA ESISTENZIALE 

La verginità di Maria è comprensibile all'interno di una opzione 
religiosa: «Ma.ria ha concepito Cristo t;tella s~a t;tente (con la f~d~) 
prima che con il corpo•, come dicono 1 Padn. Btsogna dunque mst
stere sulla totale consacrazione di Maria a Dio, che si esprime nella 
risposta all'angelo (Le 1,38), ossia sulla vergini~à .spirituale. spiegata 
da S. Agostino come «in~egra fede·~· e car~ttensttca ess~nztale della 
Chiesa. L'opzione per D10 assunse tt;t Mana la form~ dt una ~sc~lta 
coraggiosa, compiuta per consacrars~ total~ente ali a~ore di Dto• 
(MC 37). Essa richiama nella Chiesa 1 valon escatologtct e trasmette 
nel presente l'efficacia del futuro. 

Si può concludere che: 

«ricentrata cristologicamente e liberata da presentazioni deforman
ti, la verginità perpetua di Maria s'inserisce nella trama della vita attua
le come elemento di elevazione del costume e della moralità umana, 
molto più produttivo di tante figure apparentemente liberatrici ma in 
realtà futili o illusorie. La Vergine ritornerà ad ispirare la vita dei cri
stiani d'oggi, siano essi celibi o coniugati, non tanto come ideale .di 
un'umanità intatta, non contaminata e naturale, quanto come atteggia
mento di disponibilità radicalmente illimitata al Dio dell'alleanza, di 
libertà dell'essere nelle sue relazioni e di 'assenza completa di narcisi
smo'. Così Maria ricorderà a tutti che la 'verginità è sì liberazione da 
quel desiderio che trasforma l'amore in dipendenza; ma non è affatto 
rinunzia all'amore',.65. 

64 AGOSTINO, Enarrationes in Psalmos 49, 9, PL 36, 570. 
65 S. DE FJORES, Vergine, in NDM, p. 1469. 
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CAPITOLO XVI 

L'IMMACOLATA CONCEZIONE 
ALLA LUCE DELLA PROTOLOGIA E SOTERIOLOGIA 

«Tra i problemi oggi più vivacemente dibattuti in teologia[ ... ] figu
ra in primo piano il peccato originale»1• 

Questo rimbalzo del peccato originale è dovuto alle difficoltà che 
la scienza, l'antropologia, l'esegesi biblica e la teologia contempora
nea hanno opposto all'immagine tradizionale delle origini dell'uo
mo, ovvero della protologia2• 

Tenendo conto delle concezioni antropologiche attuali e delle ac
quisizioni della coscienza teologica, si sono avanzate varie interpre
tazioni e formulazioni del dogma del peccato originale sia ritornan
do alla prospettiva biblico-patristica, che pone in primo piano Cristo 
Salvatore dando minore importanza ad Adamo; sia cercando di eli
minare l'aporia per cui da una parte 

«il peccato originale originato è un male ereditario, cioè un'imper
fezione che l'uomo subisce, analoga a qualche menomazione fisiologi
ca o psicologica; dall'altra parte, esso è un disordine morale, simile a 
quello che si contrae con i propri atti peccaminosi»3• 

1 A. MAIUlANZINI, Il peccato originale, Roma, Apes, 1968, p. 5. 
2 Le discussioni sul peccato d'origine muovono da alcune precise difficoltà: 
a. Difficoltà della scienza: evoluzione e poligenismo sconvolgono lo schema clas

sico, secondo cui il perfetto precede l'imperfetto; b. Difficoltà dell'antropologia: non 
si riesce a comprendere la solidarietà nel peccato originale facendo astrazione da ogni 
scelta personale; c. Difficoltà dell'esegesi: gli studi biblici ha appurato che Genesi 2-3 
non è il punto di partenza della riflessione sul peccato, ma piuttoSio il punto d'arri
vo. Ci si interroga sul valore storico del racconto biblico, non proveniente da tradi
zione ininterrotta, ma da meditazion. e sapienziale; d. Difficoltà della teologia: sente 
l'esigenza di togliere il peccato originale da un isolamento per inserirlo nell'insieme 
della rivelazione, soprattutto con il riferimento al mistero di Cristo, che è priorita
rio in S. Paolo: è urgente 'criSiologizzare' la dottrina del peccato originale. Inoltre 
non bisogna trattare del peccato originale in maniera univoca quando si farla dei 
bambini e degli adulti: secondo Rm 5,12, che tratta dei peccati personali, i peccato 
originale diventa pienamente reale quando l'uomo lo ratifica con atti peccaminosi. 
(cfr. F. Awusso, Orientamenti contemporanei di teologia sul peccato originale, in Set· 
timana del clero, 1976, n. 28, p. 4). 

1 M. Fuc1t-Z. AL.szEGHY, Il peccato originale, Brescia, Queriniana, 1972, p. 180. 
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I. Teorie moderne sul peccato originale 
e loro ripercussioni sull'Immacolata 

Il marialogo che per primo ha percepito le ripercussioni delle teo
rie moderne circa il peccato originale sul dogma dell'Immacolata è E. 
O' Connor, che nel1969 ne ha tracciato una rassegna•. Al suo segui
to, arricchendo di altri nomi la lista dei teologi della protologia, si 
pongono J. M. Alonso nel 1973 e J. M. Cascante nel 19785• 

In genere le teorie moderne sul peccato originale si possono con
vogliare in tre correnti secondo l'accentuazione dell'uno o dell'altro 
aspetto del peccato originale: prospettiva evoluzionista, sociologica, 
esistenzialista. 

ll riferimento all'Immacolata Concezione in queste teorie è spes
so assente o in proporzioni minime. Essendo invece un dogma defi
nito, che ha diretta relazione con il peccato originale, l'Immacolata 
dovrebbe svolgere un ruolo di verifica delle varie interpretazioni di 
tale peccato. A causa dell'analogia fidei e dell'unità fondamentale del 
messaggio cristiano, ogni spiegazione del.peccato originale ~he.v~ni
ficasse il dogma dell'Immacolata Concezwne dovrebbe a pnon nte
nersi falsa6• 

I due dogmi comunque si illuminano a vicenda, talvolta anche 
all'insaputa dei sostenitori delle varie prospettive. 

l. INTERPRETAZIONE EVOLUZIONISTA 

Tra i cattolici che accettano l'evoluzione come «una luce che ri
schiara tutti i fatti, una curvatura che devono seguire tutte le linee»7

, 

si distingue Teilhard de Chardin, per il quale l'evoluzione è un feno-

• E. O' CONNOR, Modem theories of origina[ sin, and the dogma of the Immaculate 
Conception, in Marian Studies 20 (1969) pp. 112-136. Il medesimo autore aveva coor
dinato un grosso volume in collabora.zione: 7be Dogma of the Immaculate Concep· 
tion. History and significance, Universiry of Notre Dame Press, 1958, pp. 648. 

s ]. M. Al.oNso, Desmitologisacion del dogma de la lmmaculada Concepcion de 
Maria, in Ephemerides mariologicae 23 (1973), pp. 95-120. J. M. CASCANTE DAvtu., El 
dogma de la Immaculata en las nuevas interpretaciones sobre el pecado originai, in Estu· 
dios marianos 42 (1978), pp. 113-146. 

6 Sarebbe questo il caso degli autori esaminati da Alonso, per il quale non esiste 
nessuna delle teorie da essi difesa •che non privi di ogni significato il dogma dell'Im
macolata Concezione• (a.c. nella precedente, p. 120). 

1 TEILHAJU> DE CHARDrN, u phénomène humain, Paris, 1955, p. 242. · 
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meno non in conflitto, ma in armonia con il cristianesimo, in quan
to l'evoluzione deve passare per esso. L'universo infatti è tensione 
verso un fine e verso il massimo d'essere, è crescita nell'unità: il pun
to Omega unificatore e guida dell'evoluzione dalla cosmogenesi alla 
noogenesi, è assimilato a Cristo, fine, motore e ambiente vitale 
dell'universo. 

L'impostazione cristologica di Teilhard de Chardin ha il merito 
di rovesciare la priorità data abitualmente dalla teologia al peccato 
originale. Ma perché Cristo possa essere Salvatore, la colpa deve esse
re cosmica quanto Cristo. In realtà T eilhard de Chardin vede nel 
Male un «Carattere naturale della struttura del Mondo»: «Un Mondo 
in cui non esistesse più traccia, o minaccia di Male, sarebbe un Mon
do già consumato»8• 

Nella visione ottimistica di un mondo che evolve verso la perfe
zione e l'unificazione, si situa una «COntropartita inevitabile» di ma
le: 

«Disarmonie o decomposizioni fisiche nel Pre-vivente, sofferenze 
nel Vivente,Jeccato nel campo della Libertà: nessun ordine in forma
zione che, a ogni livello, non implichi disordine»9 • 

Come si inserisce Maria in questo universo in evoluzione? T eil
hard de Chardin non ha elaborato una risposta sistematica, ma ha of
ferto degli spunti significativi 10• Ha salutato Maria «perla del cosmo» 
e «punto di unione con l'Assoluto personale incarnato» 11 • In questa 
prospettiva Maria costituisce un elemento altamente positivo nel di
namismo dell'evoluzione. Un solo passo di Teilhard de Chardin ri
gua~da il nostro tema e suggerisce il senso da lui attribuito al dogma 
manano: 

«L 'Immacolata Concezione, per me, è la festa dell'azione immobile, 
voglio dire quella che si esercita con la semplice trasmissione dell'ener
gia divina attraverso noi ... In Nostro Signore tutti i modi di attività in
feriore e agitata scompaiono in questa sola e luminosa funzione di atti
rare, ricevere e lasciar passare Dio. Per essere attiva in questo modo e a 
questo grado, la Vergine Santa ha dovuto ricevere il suo essere nel seno 
stesso della grazia, poiché nessuna giustificazione secondaria, per quan-

• L 'ambiente divino. Saggio di vita interiore, Milano, Mondadori, 1968, p. 86 (no
ta). 

9 Comment je vois, 1948, n. 30. 
1° Cfr. Textes du Père Teilhard de Chardin, in Cahiers marials 7 {1963) 2, n. 37, 

pp. 149-153. 
11 Cfr. H. DE LUBAC, L 'eterne/ féminin, Paris, Aubier, 1968, pp. 25 e 181. 

456 

to affrettata, avrebbe potuto sostituire questa perfezione costitutiva e 
nativa di una purezza che ha presieduto allo sbocciare stesso dell'ani
ma,.t2. 

L 'Immacolata Concezione è vista da Teilhard de Chardin in luce 
positiva; non è neppure nominato il peccato, ma in compenso ella 
appare come l'ami-peccato, cioè la creatura incapace di opporre resi
stenza o di essere una remora alla venuta di Dio. A motivo del suo 
compito di veicolare Dio nelle sfere umane, Maria è pura e perfetta 
per costituzione: Dio per venire a noi 

«creò la Vergine Maria, e cioè fece sorgere sulla T erra una purezza 
così intensa da potere in seno a tanta trasparenza, concentrarsi fino ad 
apparirvi Bambino,.u. 

L'Immacolata è la purezza, intesa come attività di ordine superio
re e trasparenza all'azione divina: 

«Niente al mondo vive e agisce più intensamente, quanto la purez
za e la preghiera, sospese come una luce impassibile tra l'universo e 
Dio. Attraverso la loro trasparenza serena, l'onda creatrice spiega le 
vele, carica di virtù naturale e di grazia. Che altro è la Vergine 
Maria?»14• 

La linea evolutiva verso la perfezione proposta da T eilhard de 
Chardin è seguita da A. Hulsboch, che presentando «Maria nell'evo
luzione»15 osserva: 

«Il teologo considererà forse profanazione sentir domandare quale 
sia il posto di Maria nell'evoluzione. Tale reazione, sia detto ancora 
una volta, è sintomo di una teologia chiusa, che si sente a disagio di
nanzi alla scelta cosmica, quale ci vien rivelata dalle scienze. Il posto di 
Maria nell'evoluzione rivela in modo nuovo la grandezza della sua per
sona. A un punto decisivo, la creazione di Dio può procedere grazie al
la consenziente ricettività di Maria ... In Maria, il mondo antico è chia
mato a raggiungere il proprio compimento in un mondo nuovo; Ella è 
la voce dell'universo che giunge a compimento»16• 

12 TEILHARD DE CHARDtN, Genèse d'une pensée, Lettre du 5- 12 -1916, Paris, Gras-
set. 

13 L 'ambiente divino, o.c., p. 160. 
•• Hymne de l'Univers. Pensées, p. 167. 
•s H. HuLSBOCH, Storia della creazione storia della salvezza, Firenze, Vallecchi, 

1967. 
16 lvi, p. 128. 
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Per Hulsboch, Maria si inserisce nella terza fase dell'opera creati
va di Dio, che consiste nella creazione dell'universo, dell'uomo ter
restre e dell'uomo celeste. Ella interrompe il corso del peccato per 
trovarsi «rivolta a Dio in un'immacolata ricettività»: è «la terra dalla 
quale Dio, tramite il suo Spirito, suscita l'uomo celeste». Mentre il 
peccato originale consiste «nell'impotenza dell'uomo, nella sua qua
lità di creatura incompiuta, di avviarsi al fine prefissogli da Dio» e 
nel trovarsi implicato nel «peccato del mondo», 

«l'Immacolata Concezione di Maria deve intendersi come pienezza 
di grazia, in quanto la rende strumento eletto del sommo mistero 
dell'Incarnazione e la preserva dal contagio del peccato che soggioga il 
mondo. Maria viene creata per essere la Madre del Figlio di Dio, e per
ciò Ella viene assunta previamente nella sfera dell'Incarnazione creati
va e redentrice del Figlio di Dio ... Maria è stata creata da Dio in intatta 
ricettività, per concepire ad opera dello Spirito Santo e divenire la Ma
dre del suo Figliuolo,.17• 

La linea evolutiva verso l'unificazione è invece sviluppata da P. 
Lengsfeld•a, che presenta Adamo e Cristo con le categorie di «Storici
tà dissociante» e «Storicità unificante». 

L'uomo ha un'esistenza dissociata in un passato di cui ha già di
sposto, in un presente che continuamente gli sfugge, in un futuro che 
ancora non possiede. Egli è inoltre dissociato, poiché non realizza 
una perfetta comunicazione con gli altri. Proprio questo stato di dis
sociazione costituirebbe il peccato originale, mentre la spinta verso 
l'unificazione sarebbe data daila grazia redentiva di Gesù Cristo, che 
è l'uomo dell'unificazione. Per mezzo di lui si esce dalla storicità dis
sociante e ci si immette sulla via della perfetta unità escatologica. 

In questa prospettiva Maria appare come la creatura, che nella 
completa comunione con Dio realizza in sé una storicità unificante, 
essendo libera dalla dissociazione storica introdotta dal peccato. Pas
sato, presente e futuro non disperdono la sua esistenza, perché legati 
omogeneamente dalla relazione d'amore con Dio. Ella possiede il 
tempo perché posseduta da Dio: e in lui la sua personalità è unificata 
contro ogni situazione schizofrenica di incoerenza come contro 
ogni separazione dall'universo che Dio ama. 

La critica teologica rimprovera a queste teorie di non salvare suf
ficientemente né il carattere libero del peccato, né la gratuità della 

17 lvi, pp. 127-128. 
11 P. LENGSFEW, Adam und Christus, Essen, 1965. 
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salvezza. Peccato e Cristo entrano necessariamente nell'evoluzione 
naturale del fenomeno umano, contro la Scrittura che presenta il 
peccato come un'anomalia che non avrebbe dovuto esserci e la venu
ta di Cristo redentore come un dono gratuito dell'iniziativa divina. 
Tuttavia quanto si afferma circa il movimento di crescita e unifica
zione apportato da Cristo è vero; per cui anche Maria Immacolata 
emerge come elemento non frenante, ma catalizzatore della direzio
ne positiva della storia. Ella non si immette nei vicoli ciechi e aborti
vi dell'involuzione, perché rappresenta una spinta o un colpo di pol
lice (è questa l'etimologia di typos: impronta ... ) che orienta verso la 
giusta direzione (Cristo-Omega) il movimento storico. 

2. INTERPRETAZIONE SOCIOLOGICA 

Altri autori muovono dalla situazione storica segnata dalla colpa 
per spiegare il peccato originale. 

H. Rondet parte dalla costatazione delle miserie attuali, che non 
si possono spiegare con l'evoluzione, ma con una peccaminosità ori
ginaria, cioè l'insieme dei rifiuti opposti dall'umanità fin dall'inizio 
della storia all'invito della grazia di Cristo. Tutti gli uomini sono or
mai condizionati dal peccato del mondo, che essi peccando personal
mente, aumentano; la natura umana è peccatrice in quanto non si 
può essere uomini senza passare attraverso la solidarietà con i peccati 
del mondo''. 

il punto vulnerabile della teoria di H. Rondet è il circolo vizioso 
in cui incorre quando fa dipendere il peccat~ originale dal peccato 
collettivo e questo dal peccato dei singoli. Inoltre riserva solo due ac
cenni all'Immacolata Concezione, presentata nel suo effetto di pre
servazione dal cadere nel peccato veniale, piuttosto che in se stessa, 
nella disponibilità alla grazia di Cristo e nella libertà dai condiziona
menti dell'umanità peccatrice. 

P. Schoonenberg si inserisce nella problematica del peccato origi
nale premettendo che Paolo «tiene conto del peccato originale sol
tanto in quanto questo si esprime in peccati personali» e che l'uomo 
con la nascita è situato in un mondo gravato dai peccati,dal tempo 
dall'assassinio di Abele fino al rifiuto di Gesù, con cui colma la misu
ra dei padri (Mt 23, 29-36; Le 11, 47-51). Afferma quindi che il pecca
to originale è l'essere-situato nel «peccato del mondo» (Gv 1,29), cioè 

19 H. RoNDET, Le péché origine/ dans 14 Tradition patristUjue et théologique, Paris 
1%~ ' 
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una situazione di perdizione che rende impossibile amare Dio sopra 
tutte le cose ed evitare i peccati personali a causa dei peccati 
dell'umanità20• Il peccato originale originato è «l'influsso dei peccati 
storici aggiunto al disordine della nostra natura»21 • L'amm~ssione di 
questo essere-situati nel peccato, deve sempre essere congmnta alla 
confessione della nostra salvezza in Gesù Cristo, in cui 

«siamo anzitutto liberati dai nostri atti e dal nostro atteggiamento 
fondamentale peccaminoso, ma poi, anche, dal nostro essere-situati nel 
peccato, dalla soggezione alla potenza del peccato, quand'anche ci ven
ga dall'esterno ... Fin dall'origine, siamo situati dalla caduta e dalla re
denzione»22. 

Schoonenberg non fa una trattazione specifica su Maria, ma solo 
qualche accenno. Ammette con il Concilio Tridentino che l'univer
salità del peccato originale «lascia spazio per la Immacolata Conce
zione di Maria>>, che ne è «un'eccezione>>23• Presenta l'Immacol_ata 
Concezione come non inserzione nel peccato del mondo24; ma nfa
cendosi al «Simul iustus et peccator>> aggiunge che 

«l'idea che entrando nel mondo entriamo già nella salvezza di Dio 
può rendere chiaro_ai protestan~i che l'affermazio!le di una concez!one 
immacolata di Mana non deve mcludere necessanamente la negazwne 
del suo essere-redenta»25 •• 

L'influsso della teoria di Schoonenberg si rivela nel passo del Ca
techismo Olandese circa l'Immacolata Concezione, nel contesto del
la prevalenza della grazia sul peccato: 

«Maria non ha conosciuto la colpa originale, è stata concep~ta im
macolata. Vivendo in un mondo peccatore, ella è stata toccata dat dolo
ri del mondo, ma non dalla sua malv~git~. Nostra sore~la nella soffe
renza non lo è nel male. Il male essa l ha mteramente vmto col bene. 
Natu;almente essa lo deve alla redenzione di Cristo»26. 

2o P. ScHOONENBERG, L 'uomo nel peccato, in Mysterium salutis, vol. IV {1970), pp. 
589-719, specie 645, 670, 704-705. 

21 P. ScHOONENBERG, Dal peccato alla redenzione, Roma-Brescia, Herder-
Morcelliana, 1970, p. 70. 

22 lvi, pp. 139-140. 

n L 'uomo nel peccato, o.c., p. 695. 
24 Ereignis und Geschehen, in H. DER LIND.E-H. FtoLET, Neue Perspektiven n:zch 

dem Ende des Konventionellen Christentum, Wten, Herder, 1968, p. 148; Mystenum 
iniquitatis in Wort und Wahrheit 21 (1966) p. 591, nota 12. 

2s Dal peccato alla redenzione, o.c., p. 140, nota 15. 
26 Il nuovo Catechismo Olandese, Torino-Leumann, LDC, 1969, p. J22. In armo-

460 

La teoria di Schoonenberg è utilizzabile «non come alternativa al
la teologia classica, ma come una messa in valore di aspetti del miste
ro della perdizione e della salvezza, finora troppo trascurati»27, per 
esempio l'influsso esercitato dal cattivo esempio e dalle strutture 
chiuse a Dio, cioè biblicamente dal «peccato del mondo» (1 Gv 2, 
15s; 5,19 ... ). Vedere nell'Immacolata l'impermeabilità al male strut
turale è pertinente, almeno se ciò è considerato come effetto di una 
grazia che la santifica fin dall'inizio della sua esistenza. 

La teoria di Schoonenberg applicata all'Immacolata non convince 
a causa dell'ambiguità con cui è affermato il privilegio di Maria. 
Mentre nel contesto dell'universalità del peccato l'Immacolata Con
cezione appare «Un'eccezione», nel contesto della salvezza essa smet
te di essere tale e diviene il paradigma di ogni redento: 

«L'Immacolata Concezione ci dice che la redenzione non è soltanto 
una liberazione dal peccato, ma che è, soprattutto, una preservazione 
dal peccato, il che è importante per una dottrina della grazia orientata 
verso l'avvenire>>28. 

L'Immacolata Concezione pare posta da Schoonenberg sullo stes
so piano del battesimo, in quanto anche questo è un «risanamento 
preventivo»29, che conserva in una grazia mai perduta (oltre che can
cellare il peccato in cui l'uomo è inserito). La critica sollevata da 
O'Connor e ripresa da Alonso, che rimprovera di aver trasformato 
la grazia dell'Immacolata Concezione da «preservatrice>> in «protet-

nia con questa prospettiva si pone" una pagina di B. Haring: «Senza voler presentare 
un quadro completo di questo dogma, mi premerebbe tirarne alcune consegenze, ra
pide e concise, per quanto concerne la solidarietà di salvezza. A causa di una prede· 
stinazione assolutamente gratuita, Maria rimane, fin dal primo momento della sua 
esistenza, libera da ogni solidarietà di perdizione: mai si contamina con il desiderio 
di dominio. Rimane sempre umile ancella al servizio del prossimo. La sua vita è sem· 
pre impegno totale per la salvezza di ogni uomo. Essa è profondamente consapevole 
che tutto è dono e così la sua vita diviene sintesi perfetta fra lode di Dio e vi&ilanza 
per i bisogni dei fratelli. Per merito della grazia sovrabbondante la sua fedeltà e com
pleta, è opzione senza limiti o riserve per la solidarietà di salvezza proveniente da 
Cristo, è chiamata alla sequela di Cristo sulla medesima strada. Perciò Maria, la figlia 
di Sion, diventa la nuova Eva, il prototipo della Chiesa, comunità di salvezza,. (B. 
HXRING, Il peccato in un'epoca di secolarizzazione, Bari, Ed. paoline, 1977, p. 156). 

27 M. FttCK·Z. Ar.szEGHY, Il peccato originale, o.c., p. 215. 

28 P. ScHOONENBERG, Historicitit en interpretatie van het dogma, in Tijdschrifi 
voor theologie 8 (1968) pp. 294-295 (cit. da R. LAURENTIN, Maria nella storia della sal· 
vezza, Torino, Marietti, 1972, pp. 150-151). 

29 P. ScHOONENBERG, L'uomo nel peccato, o.c., p. 715. 
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trice», non tiene conto dell'interpretazione articolata di 
Schoonenberg30. 

3. INTERPRETAZIONE ESISTENZIALE 

Considerando l'acuto senso della libertà, proprio dell'epoca con
temporanea, altri autori ripensano il peccato originale in armonia 
con il personalismo dialogale. 

A. Vanneste, professore dell'Università Lovanium di Kinshasa, 
in una serie di studi storico-dogmatici giunge alla conclusione che 

«il peccato originale è il bisogno che ha ogni bambino di essere libe
rato e salvato da Cristo, perché questo bambino ha già virtualmente ri
fiutato la grazia divina e deve perciò convertirsi a Cristo»ll. 

Data l'universalità del peccato attuale, che rende storicamente 
peccatori tutti gli uomini, bisogna dire che ciò dipende da una col_pa 
«virtuale», che li orienta verso il peccato personale qualora non m
tervenga la grazia. Il peccato originale è il peccato virtuale, cioè la 
condizione di inevitabile soggezione alla colpa in cui si trovano an
che i bambini. 

In questa ottica «il privilegio dell'Immacolata Concezione si ~den
tifica con quello dell'immunità da ogni peccato attuale»32

• Mana ha 
ricevuto una grazia potente che l'ha preservata in modo completo e 
totale dai peccati personali. Si tratta di un vero miracolo operato dal
la grazia di Cristo H. 

La posizione di Vanneste è lodevole tra l'altro per ~l collegamento 
tra il peccato originale e quello attuale, se~o~_do le. e_stge_nze persona
listiche della cultura contemporanea. Pero ltdenttftcaztone del pec
cato originale con quello personale vanifica la de_fin_izione tride~ttina,, 
né si vede come basti un peccato futuro per costltutre peccaton: puo 
Dio considerare l'uomo peccatore solo per quello che farà? 

Jo Nell'ipotesi che il peccato originale sia costituito sop.rattutto d~! rifiut.o ~i Cri· 
sto, si dovrebbe ammettere molti casi di immacolati (- 1mmacolau anomm1). Ma 
questa ipotesi è stata abbandonata dallo stesso Schoonenberg (cfr. J. M. ALONSO, 
o.c., p. 104). 

Jt A. V ANNESTE, Le dogme de l'lmmaculée Conception et l'évolution actuelle de la 
théologie du péché origine/, in Ephemericks mariologicae 23 (1973)1·2, p. 78 

J2 lvi, p. 80. 

H lvi, p. 90. 
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Quanto a Maria è giusto mettere in rilievo la sua impeccanza o 
impeccabilità, ma ciò costituisce una conseguenza dell'Immacolata 
Concezione, non si identifica con essa. Con questa riduzione l'Im
macolata Concezione «perde il suo presupposto fondamentale e le 
controversie durate per secoli appaiono come un errore tragicomi
co»34. 

M. Flick-Z. Alszeghy, professori alla Gregoriana, hanno presen
tato i risultati della loro ricerca amartiologica durata 15 anni nel vo
lume Il peccato originale pubblicato nel 197235• Tenendo conto degli 
aspetti ontico, personale e storico-comunitario, propongono la se
guente definizione del peccato originale: 

«l'alienazione dialogale da Dio e dagli altri uomini, determinata dal
la mancata partecipazione della vita divina, che a sua volta è prodotta 
da una libera iniziativa umana, precedente ogni presa di posizione dei 
singoli membri dell'umanità attuale»36• 

Per la valorizzazione dei vari elementi del peccato originale, la 
teoria di Flick-Alszeghy appare tra le più complete che siano state 
elaborate recentemente. Essa è classificata in prospettiva esistenziale, 
perché il suo «elemento centrale» è quello personalista, cioè «l'inca
pacità di amare Dio sopra tutte le cose e conseguentemente di evitare 
i peccati gravi personali»37• Specificando maggiormente, M. Flick de
scrive il peccato originale come 

«un'inevitabile necessità di peccare ... , una disposizione psicologica 
dell'uomo, che virtualmente contiene tutti i peccati personali i quali, a 
causa di esso, diventano inevitabili ... • 31• 

n peccato originale è la «perdita di una virtualità. che sotto la 
spinta della grazia avrebbe dovuto portare· l'uomo allo sviluppo delle 
sue capacità, non in opposizione a Dio. 

Purtroppo Flick e Alszeghy non si soffermano, in tutto il volu
me, sul dogma dell'Immacolata Concezione. Questa lacuna stupisce 
soprattutto perché essi si proponevano di procedere adottando «una 

H G. SoLL, Storia dei dogmi mariani, o.c., p. 389. 

JS Brescia, Queriniana, 1972, p. 384. 

J6 lvi, p. 370. 
J7 M. FLICK, Peccato originale, in Dizionario di teologia, Alba, Ed. paoline, 1977, 

p. 1143. 
18 lvi, p. 1143. 
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delle principali regole della metodologia teologica»: l'analogia della 
fede, che fa evitare «l'isolamento» del peccato originale dal resto del 
messaggio cristianoJ9• La mancata verifica mariana priva la teologia 
del peccato originale di una ulteriore garanz~a e illuminazio~e; d'al~ 
tra parte l'Im~acolata Concezione non ha ncevuto da q~esu a~ton 
un'attualizzaziOne che avrebbe potuto far emergere nuovt aspetu del 
mistero. 

Nell'ambito di questa teoria, l'Immacolata Concezione risulta co
me capacità radicale di dialogo con Dio e di opzione fondamentale 
derivante dalla partecipazione alla vita divina, ricevuta fin dall'inizio 
mediante preservazione dall'influsso deleterio del peccato dell'uma
nità. In particolare è importante la sottolineatura della dimensione 
personalistica, che rende inintelligibile il peccato originale qualora lo 
si privi della relazione con il peccato personale; in tal senso l'Imma
colata Concezione è un privilegio dato da Dio in vista di una vit~ 
santa confacente alla missione di Maria nella storia della salvezza. E 
una ~era lacuna che nella definizione del peccato originale non sia 
posta in evidenza la grazia di Cristo Salvatore (menzione presente in
vece nella definizione dell'Immacolata Concezione del 1854). 

Traendo lezione dal dibattito della teologia contemporanea sul 
peccato originale, G. Gozzelino si propone di non rinunciare all'in
telligenza, né al mistero, ma di coniugare entrambi in uno sforzo di 
fedeltà alla tradizione e di inserimento nella cultura contemporanea: 

« ... se la trascendenza del mistero deve essere mantenuta integra, la 
ricerca di razionalità nuova e più profonda deve essere parimenti con
tinua ed instancabile, né la proposizione della verità può ridursi alla ri
petizione pigra e stanca delle formule stereotipe maturate nel 
passato•40 • 

Gozzelino accetta le istanze delle moderne interpretazioni del 
peccato originale (condizionalismo, attual!s':llo e tradi~i~nalismo) re~ 
putando di non dover «Contrapporre pos1z10ne a postztone», ma dt 
«tentare l'integrazione delle loro possibilità». In base a tale orienta
mento il teologo salesiano descrive analiticamente il peccato origina
le e ne offre una definizione riassuntiva: 

.. n peccato origin~to è d~nque il coi~volgimento di og;11i uomo che 
viene al mondo (o comvolgtmento «natiVO>>) nello stato d1 peccato che 
è proprio dell'umanità concreta in cui viviamo. Coinvolgimento supe-

J9 Il peccato originale, o.c., p. 227. 
•o G. GozZELJNO, Vocazione e destino dell'uomo in Cristo. Saggio di w~rztropologia 

teologica fondamentale (Protologia), Leumann, LDC, 1985, p. 482. 
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rato dal battesimo; riattualizzato in forma e misura diversa dai peccati 
personali; e presente, non in sé (se non in quanto rilanciato dai peccati 
personali) ma nei suoi effetti, anche nei battezzati, sicché la vita di tutti 
risulta condeterminata dalla presenza attiva di due forze non paritarie 
dai caratteri antitetici»41 • 

Gozzelino non manca di confrontare la sua equilibrata lettura del 
peccato originale con il dogma dell'Immacolata Concezione, traen
done significative deduzioni: 

«Per sé il dogma proclama una esenzione, e cioè l'assenza (non la 
cancellazione) del peccato originale originato dalla vita di Maria; una 
assenza dalla quale è lecito dedurre la mancanza di quel particolare 
effetto-segno della contaminazione che è la concupiscenza. Ma tale ne
gazione, essendo l'esclusione di un negativo, si capovolge necessaria
mente in un positivo, ossia si traduce nell'asserzione di una situazione 
di santità unica per Maria (innocenza), presente in lei fin dal primo 
istante della sua esistenza. Se nelle altre creature umane, il peccato ori
ginale originato, secondo la spiegazione teologica che abbiamo adotta
to, viene immediatamente cancellato, in Maria semplicemente non vie
ne contratto. Se nel caso di tutti, l'accedere all'esistenza coincide con 
l'essere perdonati, nel caso di Maria esclude qualsiasi perdono, perché 
in lei non vi è nulla da perdonare. 

Nel contesto della interpretazione proposta, questo significa che 
Maria, pur appartenendo realmente alla umanità peccatrice, comincia 
ad esistere in una situazione di tale prossimanza a Gesù (e difatti la Bul
la la dice preservata in considerazione dei meriti di Gesù), da risultare 
del tutto sottratta da qualsiasi condeterminazione nel male; ossia da 
non trovarsi per nulla in opposizione al disegno di Dio e da realizzare 
immediatamente un rapporto con Dio contrassegnato dalla innocenza. 
Con la conseguenza che in lei si ripropone, nel vivo di una umanità di 
fatto peccatrice, lo stato di giustizia originale; ossia che in lei l'umanità 
trova la possibilità di una ripartenza radicale, nella rifondazione di se 
medesima e nella ripresa piena del progetto originario»42• 

Accentuando la dimensione positiva dell'Immacolata Concezio
ne, l'autore sottolinea anche la funzione archetipa di Maria nei con
fronti della Chiesa, che realizza in lei «il massimo di se stessa>>, e in 
rapporto all'umanità che ricupera in lei quanto ha perso con il pecca
to: «Maria è la vetta della seconda creazione». In questa scia, Gozzeli
no accosta l'Immacolata · a due principi marialogici fondamentali: 
quello della «recirculatio» di Ireneo, in quanto in Maria, Cristo «ri
prende e ripropone la struttura integra della creatura destinata all'in-

41 lvi, p. 486. 
42 lvi, p. 503. 
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contro pieno ( =trinitario) con Dio», e la legge del rapporto _un~
molti desunta dall'archetipo trinitario, per cui in Maria culmma tl 
resto d'Israele e son ricapitolati i cristiani: «A livello della santità del
la umanità in quanto distinta dal Cristo Maria è l'uno, e tutti gli altri 
sono i molti>>43• 

Il. Teologia dell'Immacolata Concezione 

Mentre per i precedenti autori l'interesse per l'Immacolata Con
cezione sorge dal contesto del peccato originale, altri teologi affron
tano direttamente il dogma mariano offrendo nuovi orientamenti ed 
approfondimenti. 

1. LA DIMENSIONE CRISTOCENTRICA E CARITOCENTRICA 

D. Fernandez nel suo libro El pecado originai.~ Mito o realidad? 
(Valencia, EoiCEP, 1973, pp. 204) accetta gli sviluppi teologici con
tet?p?r~nei circa il peccato originale, ma insiste soprattutto su due 
pnnctpt: 

A.«Il nostro punto di partenza non può essere Adamo o i~ peccato, 
ma CristO>>, secondo cui la teologia del peccato deve essere vtsta attra
verso la teologia della redenzione; 

B. «Non si deve considerare la redenzione solo nel suo aspetto nega
tivo come liberazione dal peccato o riscatto. Si deve insistere anche 
sull'~spetto positivo, sui beni salvifici che essa apporta: grazia, santità, 
filiazione divina, vita nuova ... »44

• 

Applicando questi presupposti al dogma dell'Immacolata Conce
zione, Fernandez afferma che 
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«dal punto di vista teologico, più che essere esenti dalla m~cchi~ ~r~
ginale, è significativa l'immunità da ogn! p~cca~o attuale_, la dtsp~:mtbtl_t
tà mai negata al progetto e alla volonta dt Dw ... H mtstero dt Mana 
dobbiamo vederlo nella sua vera dimensione teologica: come un miste
ro di elezione divina, di santità, di pienezza, di grazia e di fedeltà al pia
no di Dio»45 • 

" lvi, p. 504. 
44 D. FERNANDEZ, El pecado originai, o.c., pp. 185, 193, 197. 
45 lvi, p. 183. 

La formulazione negativa della Bolla lneffabilis Deus dovrebbe 
pertanto cedere il posto a quella positiva. Infatti il modo negativo è 
sempre un'espressione imperfetta: che cosa sarebbe una santità esen
te da peccato, qualora non fosse accompagnata dalla grazia ed elezio
ne divina, nonché da una vita di impegno fedele verso Dio e verso gli 
uomini? Un'ombra può far risaltare la luce, ma ci dice molto poco. 

La liturgia dell'Immacolata, anche quella rinnovata, pur menzio
nando l'esenzione dal peccato originale, celebra principalmente la 
pienezza di grazia di Maria e la sua fedeltà alla volontà di Dio. In 
realtà - aggiunge Fernandez - essendo il peccato originale 

«Un peccato molto attenuato, che solo analogicamente può dichia
rarsi peccato[ ... ] il fatto che la Vergine non lo abbia contratto non var
rebbe la pena celebrarlo con tanta solennità [ ... ] »46. 

Pertanto, sia la Ine./Jabilis che la Lumen gentium insistono, in ar
monia con i Padri orientali, sulla santità positiva di Maria. 

In un articolo del 1985, Fernandez ribadisce con nuovo vigore e 
maggiore convinzione la sua duplice tesi: occorre dare «Un addio de
finitivo>> alla dottrina sul peccato originale e negare insieme l'esisten
za di una «relazione intrinseca ed essenziale» di esso con il dogma 
d eli 'Immacolata Concezione47• 

Quanto alla dottrina tradizionale sul peccato d'origine Fernan
dez osserva che essa si muove «da un'esegesi prescientifica e da una 
visione del mondo estatica e fissista>>. Oggi questa concezione mitica 
è entrata in crisi, sia in tanti suoi presupposti48 , sia soprattutto in al
cune sue affermazioni; 

46 lvi, p. 181. La stessa esigenza di Fernandez aveva spinto la Commissione litur· 
gica della Conferenza episcopale tedesca a proporre nel1970 la denominazione 'Ele
zione di Maria' (Erwahlung Mariens) in luogo dell'usuale 'Immacolata Concezione' 
( Unbefleckte Empfàngnis); la proposta non ebbe seguito (cfr. Warum 'Erwahlung Ma· 
riens' statt 'Unbefleckte Empjiingnis '? in Ephemerides mariologicae 21 ( 1971 ), pp. 331-
336. 

47 D. FERNANDEZ, La crisis de la teologia del pecado origina/~ afecta al dogma de la 
In maculada Concepci6n?, in Ephemerides mariologicae 35 (1985) III-IV, pp. 277-297 
(tutto il numero della rivista è dedicato a El dogma de la lnmaculada en la perspectiva 
de la gracia). 

48 I presupposti della dottrina del peccato originale - osserva Fernandez sono ca
duti sotto i colpi dell'odierno progresso culturale e teologico: la paleontologia obbli
ga ad arretrare di molto l'età dell'uomo; la filosofia personalista invita ad esprimere 
il peccato e la grazia in categorie non giuridiche od ontologiche, ma umane ed esi
stenziali (impegno, fedeltà, incontro, dialogo, presenza, alienazione ... ); l'esegesi ha 
fatto fallire i tentativi di riabilitazione della figura di Adamo o di presentazione dei 
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csupporre uno stato sublime di perfezione nei primi parenti, am
mettere che Adamo fu un individuo storico individuale, pensare che 
egli potesse trasmettere la vita soprannaturale della grazia, credere che 
per il peccato di questo primo uomo tutti i suoi discendenti siano tra
sformati in 'figli d'ira'•49

• 

Circa il legame tra i due dogmi del peccato originale e dell'Imma
colata Fernandez è dell'avviso che esso non esista, se non in una teo
logia ~ondizionata da un concetto negativo e limitato della redenzio
ne. Affrontando tre difficoltà marialogiche avanzate cont ro la nuova 
interpreta.zione (o negazione) del peccato originale, il teologo clare
tiano precisa il suo asserto: 

A. Non è vero che cse si nega il peccato originale, perde tutto il 
suo significato il dogma dell'Immacolata»; al contrario questo «gua: 
dagna in bellezza e profo~dith, P<?i~hé, -:~ome ~anno compres~ ,1 
padri greci - la formulaz10~e posttlv~ e pn~ ampta e per~etta. È pn~ 
importante «la presenza e ptenezza dt grazta» che non l assenza d1 
peccato 5°. 

B. Non resiste neppure l'obiezione che vede nella definizione 
dell'Immacolata una ratifica del dogma del peccato originale. Al con
trario - anche qui - la verità profonda nascosta sotto la formula 
negativa è che «Maria fu redenta da Cristo in modo sublime e perfet
to• pur non avendo nessun peccato. In realtà è possibile pensare ad 
una redenzione che non sia «liberazione dal peccato», ma principal
mente «capacità di possedere Dio». Quindi «ogni essere umano, co
me essere creaturale e limitato, ha bisogno della grazia e salvezza di 
Cristo per partecipare alla vita eterna•, ma non è necessario che 
«l'universalità della redenzione implichi l'universalità del peccato»51

• 

mali del mondo come conseguenze del peccato del primo uomo; i padri. greci taccio
no sulla trasmissione della colpa di ~~amo .. : (ivi, pp. _28~-283). Perfino 1l decr~to d_el 
concilio di Trento sul peccato ongmale v1ene destttulto d1 valore dogmauco, m 
quanto non avrebbe definito un dogma, ma soltanto avrebbe pro_Posto come prece~
to dottrinale un «teologume~o· (A. de. Villal~onte), allo scop? d1 ~~nt~nere la ven
t~ importante che l'uomo è mcapace d1 salvam da se e che CriSto e l umco salvatore 
del mondo (lvi, p. 285). 

49 lvi, p. 280. 
so lvi, pp. 291-293. 
st lvi, pp. 293-294. Con questa distinzione logic~ F~rnandez pensa di av~r eli!lli

nato cuna delle più gravi difficoltà che lungo la storia s1 oppone alla concez10ne 1m~ 
macolata di Maria,., cioè: «Se Maria non ebbe nessun peccato, neppure per alcu~1 
istanti non fu redenta da Cristo» (iv~ p. 290). Resta da mostrare che la suddetta dl
stinzi~ne trovi una base solida sul terreno storico-salvifico. 
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C. La terza difficoltà punta sul ridicolo che ricadrebbe sul supre
mo magistero ecclesiale, che avrebbe definito Maria immune di un 
peccato non esistente. Questa volta Fernandez si limita a osservare 
che occorre interpretare la definizione dell'Immacolata, la quale -
come gli altri dogmi - riflette cla cultura, la mentalità e la teologia 
propri del suo tempo». Al di là del presupposto teologico-culturale 
del peccato d'origine, la bolla Ineffabilis intendeva dichiarare Maria 
«piena di grazia e tutta santa» fin dall'inizio della sua esistenza52• 

Alejandro de Villalmonte, trattando della relazione tra peccato 
originale e Immacolata Concezione, giunge alla stessa conclusione di 
D. Fernandez circa la necessità di superare la formulazione negativa 
del dogma dell'Immacolata Concezione. Alla luce della storia, infatti 
tale dogma 

cè risultato dal progressivo, secolare approfondimento della co
scienza religiosa cristiana all'interno dell'affermazione del Nuovo Te
stamento su Maria: Madre di Cristo, piena di grazia»53• 

Sia in oriente che in occidente è prioritaria la considerazione della 
positiva santità di Maria, poi si esclude in lei il peccato personale, in
fine quello originale. Nel sec. XII, sia la festa che la teologia presen
tano l'Immacolata Concezione nel contesto della «Santificazione del
la Beata V ergine Maria». Anche la Bolla Inelfabilis ha una «visione 
marcatamente positiva, caritocentrica, cristocentrica del mistero di 
Maria Immacolata ... La formulazione negativa (del dogma) ... ha una 
spiegazione sufficiente nel contesto storico nel quale si sviluppò il 
dogma dell 'Immacolata,.s•. 

In sostanza, il concetto integrale del dogma implica che 

« a) Maria è piena di grazia fin dal primo istante del suo essere; b) 
Maria in tutta la sua esistenza si trovò esente da qualsiasi specie di pec
cato. Senza dubbio, l'esclusione esplicita in Maria, di questo tipo con
creto di peccato che chiameremo peccato originale, ha un senso pura
mente storico, circostanziale,.ss. 

Alejandro preconizza l'abbandono della prospettiva amartiocen
trica e postlapsaria, che mancherebbe di fondamento razionale, e 

s2 lvi, pp. 294-295. 
" ALEJANDRO DE VILLALMONTE, La teologia del pecado originai y el dogma de la In· 

maculada, in Salmanticensis 22 (1975) l, p. 39. 
H lvi, P· 49. 
ss lvi, p. 47. 
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l'adesione della prospettiva caritologica e cristocentrica. L'Immaco
lata Concezione 

«è frutto di un approfondimento della grandezza del mistero di Cri
sto della forza della sua grazia, la cui manifestazione piena è Maria, 
pie~a di grazia, in direzione spazio-temporale e in intensità»56• 

L'autore sembra essere preoccupato di mettere in salvo il conte
nuto autentico del dogma dell'Immacolata Concezione anche nel ca
so in cui debba cadere quello del peccato originale. Perciò egli calca 
la mano sull'aspetto positivo dell'Immacolata Concezione, giungen
do a negare la sua «relazione intrinseca» con il peccato originale, e ad 
esigere che la pienezza di grazia di Maria si~ liberata dalla «ganga ma
culista». Il dogma dell'Immacolata Concez10ne non confermerebbe, 
ma sottoporrebbe a dura critica il peccato originale: sarebbe un forte 
stimolo per dubitare di esso57• 

Il senso evidente della definizione dell'Immacolata Concezione 
impedisce di accettare le ultime conclusioni di Alejandro e di Fer
nandez, i cui orientamenti positivi apportano senz'altro un v~lido 
contributo per scoprire il significato più ampio del dogma manano. 

2. L'INSERIMENTO TEOLOGICO 

ED IL SIGNIFICATO ANTROPOLOGICO 

K. Rahner, nella sua proteiforme teologia, non ha mancato di of
frire apporti originali e costruttivi alla comprensione dell'Immacola
ta Concezione. 

In un primo saggioss sceglie come metodo per approfo~dir~ tale 
dogma mariano quello di «indagare, sempljc:mente, come SI articola 
la singola verità nell'insieme della fede cnsuana»59

• 

Nel complesso della rivelazione, Rahner scopre per prima cosa il 
centro, ossia il dogma cristologico, e afferma: «Si può comprendere 
Maria solo partendo da Cristo»60• Ora nel mistero di Cristo si trova 

s6 lv~ p. 39. 
57 lvi, pp. 38, 53, 58. Dello stesso autore, cfr. Qué es lo que celebramos en la fiesta 

de la /nmaculada, in Ephemerides mariologicae 35 ( 1985) pp. 311-340. 
5s L 'Immacolata Concezione, in Saggi di cristologia e di mariologia, Roma, Ed. 

paoline, 1965, pp. 413-435. 
S9 lvi, p. 415. 
60 lv~ p. 416. 
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sua madre, che svolge non solo una funzione biologica, ma anche un 
compito salvifico con il suo sì di fede: 

«Perciò si può dire con verità ch'Ella schiuse l'ingresso nella nostra 
carne di peccato al Verbo eterno per noi e per la nostra salvezza»61 • 

Proprio questo accoglimento di Cristo nella fede e nella carne, 
compiuto per opera della grazia, costituisce la perfetta redenzione e 
giustifica la formula: «Maria è la redenta nel modo perfettoé2• Si ha 
così una coincidenza tra la missione unica di Maria e la sua speciale 
santità. 

Data questa unicità, ne consegue che «tutto il mistero dell'Imma
colata Concezione di Maria non può consistere solo nell'aver ricevu
to la grazia un po' di tempo prima di noi >>63• Non si tratta di questio
ne temporale o di istanti, ma del mistero della predestinazione di 
Maria, che dà il vero significato «alla differenza di tempo tra lei e noi 
nell'Immacolata Concezione»6~. Maria è oggetto di una specifica pre
destinazione e di una preservazione redentrice dal peccato originale, 
perché soltanto lei: 

«in virtù della sua missione e delle sue qualità personali, si trova nel 
punto, in cui Cristo iniziò la redenzione vittoriosa e definitiva 
dell'umanità. Perciò il dogma dell'Immacolata Concezione è un capi
tolo della dottrina stessa della redenzione e il suo contenuto costituisce 
la forma più radicale e perfetta di redenzione>>65• 

Nel libro Maria Madre del Signore . (Fossano, Ed. Esperienze, 
1962), K. Rahner presenta l'Immacolata Concezione in luce positi
va, spiegandone il significato in questi termini: 

«Maria, in vista dei meriti di Gesù Cristo .. .fu favorita da Dio, dal 
primo istante della sua esistenza, con il dono della grazia santificante e, 
conseguentemente, non ha conosciuto quello stato che noi chiamiamo 
peccato originale ... >>66• 

La sostanza del dogma definito nel 1954 è questa: 

61 lvi, p. 418. 
62 lvi, p. 423. 
63 lvi, p. 426. 
64 lvi, p. 431. 
65 lvi, p. 432. 
66 Maria madre del Signore, o.c., p. 43. 
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<<dall'inizio della sua esistenza Maria fu avvolta dall'amore redenti
ve e santificante di Dio ... Maria possedette la grazia fin dall'inizio»67• 

Anche se esiste una differenza tra l'Immacolata e noi, data dal fat
to che ella ha posseduto i doni di Dio ,,fin dall'inizio e in grado in
comparabile»68, Rahner vede l'Immacolata Concezione nel significa
to antropologico che riveste per noi. Alla fine della meditazione sen
te il bisogno di chiedere perdono alla Vergine «Se è sembrato che ab
biamo parlato più dell'uomo in generale che di Lei soltanto»69. 

In prospettiva antropologica, l'Immacolata Concezione significa 
tante verità di ordine teologico e vitale: 

«Questo dogma significa ... che l'inizio di ogni essere spirituale è co
sa importante e che questo inizio è posto da Dio ... ; che Dio circonda la 
vita dell'uomo di amore redentore ... ; che Dio circonda la vita umana 
di fedeltà amante ... ; che anche noi siamo stati fatti da Dio suo tempio 
santo; anche noi siamo gli unti, i santificati, ripieni di luce e della vita 
di Dio ... ; che l'invito di Dio risuona entro la nostra realtà propria»70• 

Anche M. Manteau-Bonamy71, con diversa sensibilità e metodo
logia, analizza i legami dell'Immacolata concezione con il mistero 
centrale della vocazione di Maria: essere Madre di Dio. Con G. Ba
vaud, il teologo domenicano afferma che Maria è Immacolata perché 
il nato da lei «appaia come colui che non ha bisogno di redenzione»: 

<<Gesù non solo non ha contratto il peccato originale, ma è impossi
bile che conosca questa condizione poiché tanto l'operatore divino 
della sua nascita, quanto il suo strumento umano sono assolutamente 
estranei al peccato»72• 

Procedendo oltre, occorre con S. T ommaso esigere per Maria 
una santità perfetta, poiché Maria dovrà per opera dello Spirito con
cepire il corpo di Cristo o meglio «il Verbo secondo il corpo». Ma ta
le maternità divina non è pensabile senza una «relazione personale 
della Vergine con la persona dello Spirito Santo, analoga a quella con 

67 lvi, pp. 43-48. 
68 lvi, p. 48. 
69 lvi, P· 51. 
1o lvi, pp. 42-52 passim. 
7t H. M. MANTEAU- BONAMY, L'lmmaculée Conception en relation avec l'Incarna· 

tion et avec le don de la grace (Formulation dogmatique et difficultés actuelles), in 
Etudes maria/es 38 (1981) pp. 67-85. 

72 G. BAVAUD, Le mystére de l'Immaculée Conception, in Evangile et !"'ission n. 31, 
aout 1972, p. 514. 
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suo Figlio». Esiste dunque un legame tra la divina maternità e l'Im
macolata Concezione: 

«Per essere veramente la Theotokos, è necessario che la Vergine ri
ceva il Verbo di Dio nel suo cuore e nel suo corpo. Ed ella lo può rice
vere perché fu creata nella giustizia o santità originale, fuori da ogni 
rottura dell'Alleanza, cioè immacolata>>7J. 

Superando la prospettiva tradizionale . bisogna affermare che «di
vina per il termine (Figlio) la maternità di Maria è ugualmente divina 
considerando il suo principio (Spirito)»74• Lo Spirito Santo plasma 
Maria come nuova creatura (LG 56), cioè immacolata, perché ella 
possa accogliere Cristo con il sì del suo libero consenso e concepirlo 
nella carne. In questo senso ha visto giusto dom Guéranger nel suo 
Mémoire sur l'Immaculée Conception (1850) ha asserito, che l'Imma
col~ta Concezione non ha altra ragion d'essere al di fuori dell'Incar
nazione. 

La pubblicazione collettiva !m Gewande des Heils si pone sulla 
scia dell'impostazione rahneriana, in quanto nei diversi saggi intende 
considerare l'Immacolata Concezione di Maria «Come archetipo del
la santità umana»7s. 

L'omelia tenuta a Cracovia nel1959 dal futuro Giovanni Paolo II 
si muove in prospettiva antropologica. L'idea di concezione non è 
intesa in senso solo biologico, ma quale «inizio ali' esistenza di uno 
spirito nuovo». L'Immacolata concezione è interpretata a partire 
dalla grazia, il cui mistero «costituisce il più vicino contesto per pen
sare al privilegio della Madre di Cristo». Anche se in modo diverso 
Maria è stata redenta da Cristo, sicché «immacolata concezione si
gnifica una particolare 'cristallizzazione' di grazia della vita sopran
naturale nell'animo umano di Maria, che deve, come ogni uomo, alla 
redenzione fatta da Cristo». Poiché nell'Immacolata non agisce la 
gratia sanans, ella ci premunisce da una visione negativa o combatti
va della santità: 

«La lotta con noi stessi non costituisce lo scopo, ma solamente il 

73 H. M. MANTEAU-BONAMY, L'lmmaculéeConception ... ,a. c., p. 71.L'autore nota 
che questo nesso tra santità di Maria e la maternità divina è stato ridotto dai teologi 
occamisti come Gabriel Biel, che lega i due aspetti solo a livello morale nell'ordine 
del merito, e annullato da Suarez e Nazarius, per i quali la divina maternità non im
plica la santità (pp. 71-72). 

74 lvi, p. 73. 
7S AA.Vv., /m Gewande des Heils. DieUnbefleckteEmpfongnis Mariens als Urbild 

der menschlichen Heiligkeit, Essen, Ludgerus- Verlag, 1980, p. 174. 
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mezzo per raggiungere lo scopo che è rappresentato dal pieno sviluppo 
dell'amore che costituisce il precipuo senso della grazia,.76• 

Da parte sua, il teologo L. Scheffczyk situa l'Immacolata nell'in
sieme armonico della fede, come «Un centro, in cui si legano molti 
raggi della fede cristiana e da cui essi si irradiano ancora e fanno risal
tare il tutto di nuova luce». In relazione a Cristo, l'Immacolata è lon
tana dall'essergli rivale poiché in lei egli «Si mostra in primo luogo 
origine e fonte della redenzione». Il significato della pre-redenzione 
consiste nel manifestare «l'indipendenza (di Cristo) dallo spazio e dal 
tempo e la sua sovranità su tutte le condizioni e limiti naturali>>. 
Inoltre, non bisogna vedere la prerogativa dell'Immacolata Conce
zione come una prerogativa individuale, ma come un carisma 
storico-salvifico» a favore di tutti: vi si trova l'ideale dell'uomo libe
ro dal peccato, ma anche la destinazione ad un compito salvifico al 
servizio di Cristo (dottrina della nuova Eva). 

«Senza l'immacolata concezione di Maria, la Chiesa sarebbe soltan
to un'idea della santità e innocenza. L'immacolata concezione di Ma
ria invece pone la Chiesa dinanzi ad una reale «sposa senza macchia né 
ruga», ad un modello ideale realizzato, che in modo caratteristico non 
:.i trova alla fine dello sviluppo della Chiesa, ma è situato alla sua stessa 
origine ... »77• 

La stessa esigenza di inquadrare l' Immacolata concezione «nel va
sto quadro della storia della salvezza» e «nella visione globale del mi
stero cristiano» spinge i due autori della voce Immacolata del NDM 
a vedere la prerogativa mariana come «il tocco perfettivo di questa 
millenaria preparazione di Israele al suo Messia» e come «segno ma
nifestativo dell'amore gratuito del Padre ... espressione perfetta della 
redenzione operata da Cristo ... creazione nella grazia dello Spirito 
Santo ... »78• 

~6 ~· W:OJTYLA, Gedanken zur Unbejleckten Empfongnis, ivi, pp. 19-23 (traduzio
ne 1tal1ana m K. WOJTYLA, Maria. Omelie, Città del Vaticano, Libreria editrice vati
cana, 1982, pp. 60-68). 

77 L. SCHEFFCZYK, Die «Unbejleckte Empfongnis» im umgreifenden Zusammen· 
hang des GLtubens, ivi, pp. 25-43. 

71 S. DE fiORES, A. SERRA, lmmacoLtta, in NDM pp. 679-708. Cfr. anche A. MAR
TtNEZ SIERRA, Signif~eado de Lt lnmaculada para nuestro trempo, in Eplmnerides ma· 
riologicae 35 (1985) pp. 341-355. 
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3. IMMACOLATA SIMBOLO DELLA NUOVA UMANITÀ 

Per L. Boff l'Immacolata Concezione è esenzione da quella radice 
che genera «le dimensioni inumane all'interno della vita umana»: in 
nessun momento della sua vita Maria fu sottoposta alla 

<<alienazione fondamentale che stigmatizza la nostra esistenza. Lei 
realizza l'uomo che Dio ha sempre voluto, dritto verso il cielo (noi sia
mo incurvati dal peccato), aperto verso gli altri (noi ci concentriamo 
s~ noi stessi) e solidale e fraterno con il mondo (noi possediamo egoi
sticamente la terra). Ella appartiene al disegno primo di Dio, logica
mente anteriore alla caduta dell'umanità-79 • 

La via del simbolismo conduce a scoprire nell'Immacolata Con
cezione molto più della preservazione dal peccato originale. Questo 
fatto deve considerarsi «il supporto reale per tutta una costellazione 
di simboli» evocanti il mito del paradiso perduto e ricuperato: 

<<Maria è il frutto non avvelenato dal serpente, il paradiso concretiz
~ato ~el tempo storico, la primavera i cui frutti non conosceranno più 
t! pencolo della contaminazione .. .ln Maria sboccia il germe di vita 
eterna e di una nuova umanità. In Lei è simbolicamente racchiusa tutta 
la creazione purificata e trasparente per Iddio ... ,.so. 

Realizzazione della nuova umanità, l'Immacolata Concezione è 
però pienamente inserita nella storia: 

« .•• non dobbiamo immaginare che la sua vita terrestre sia stata un 
mare di rose. Lei partecipa all'opacità dell'esistenza umana. Dire che 
era immacolata non implica affermare che non soffriva, che non si an
gustiava, che non aveva necessità di credere e di sperare. Lei è figlia del
la terra, anche se è benedetta dal cielo. In lei vi sono le passioni 
umane ... »81 • 

Poiché la concupiscenza, secondo l'insegnamento dei maestri 
francescani del Medioevo, non è peccato né conseguenza del pecca
to, ma appartiene alla creazione originaria, bisogna ammettere che 
«Maria, come ogni essere normale, sentiva le singole passioni della 
vita con le sue esigenze specifiche». Ella, tuttavia, ha ricevuto per 
grazia una forza interiore capace di «Orientare tutto in un progetto 
santo»82• 

79 L. BOFF, Il volto materno di Dio, o.c., p. 127. 
IO [vi, pp. 227-228. 
11 lvi, p. 128. 
12 lvi. 
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Anche se «l'Immacolata non soffre di meno degli altri dei limitati 
spazi e delle contraddizioni esistenziali», ella sa però trascenderli nel 
desiderio di Dio. Con lei ci accorgiamo che 

«è possibile un nuovo inizio per una umanità nuova ... Vi è un pre
sente che realizza i sogni più ancestrali, la terra celebra le nozze con il 
cielo, la carne si riconcilia con lo Spirito e l'uomo gioca davanti al 
grande Dio>>83• 

4. MARIA «RESTO SANTO» E CHIESA IMMACOLATA 

J. Ratzinger, in un suo breve ma denso saggio marialogico, pre
senta l'Immacolata Concezione partendo dalla teologia della Parola, 
che non può restare vuota. Se la giustificazione del peccatore suppo
ne l'opposizione dialettica tra l'uomo e Dio, il riferimento al «resto 
santo» indica che la Parola trova una corrispondenza dentro la sto
ria. Maria è appunto il «resto santo» del popolo d'Israele che si tra
muta in germe del popolo cristiano: è contemporaneamente «figlia 
d'Israele» e «madre della Parola»8•. 

Come si giunge ad asserire che Maria è proprio questo «resto san
to»? Al pari del peccato originale, anche la libertà da esso non è un 
fatto positivistico costatabile direttamente; si può giungervi solo per 
via tipologica. 

L'identificazione tipologica dell'Immacolata si ha nella teologia 
biblico-patristica della ecclesia immaculata (Ef 5,27 e corrispondenti 
sviluppi dei padri): 

«La dottrina dell'Immacolata, al pari di tutta la mariologia successi
va, è qui anticipata in primo luogo come ecclesiologia. L'immagine 
della Chiesa vergine-madre, è stata riferita a Maria secondariamente, 
non viceversa. Ora, se il dogma dell'Immacolata applica a Maria le af
fermazioni che appartengono anzitutto all'antitetica vecchio-nuovo 
Israele e se esse sono, in questo senso, un'ecclesiologia sviluppata tipo· 
logicamente, ciò significa conseguentemente che Maria vieni' presenta
ta come l'inizio e la concretezza personale della Chiesa>>8~. 

Questo passaggio dalla Chiesa a Maria si ha già nel Nuovo Testa
mento <<grazie alla parificazione lucana della vera figlia di Sion con la 
vergine che ascolta e crede>>s6. 

83 lvi, p. 129. 
84 ]. RA TZINGER, La figlia di Sion. La devozione a Maria nella Chiesa, Milano, J a ca 

Book, 1979, p. 62. 
85 lvi, pp. 64-65. 
86 lvi, p. 66. 
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Quanto al significato di «preservata dal peccato originale», Rat
zinger definisce prima il peccato originale come 

«un'affermazione riguardante la valutazione dell'uomo da parte di 
Dio ... La spaccatura tra quello che l'uomo è a partire da Dio e ciò che 
egli è in se stesso, l'opposizione tra il volere del creatore e l'essere em
pirico dell'uomo: questo è il peccato originale»B7 • 

Immacolata Concezione significa pertanto che 

«in Maria manca l'opposizione tra l'È di Dio e il non-è dell'uomo, 
e, di conseguenza, il giudizio di Dio su di lei è puro sì, così come ella 
stessa sta dinanzi a lui come puro sÌ: la libertà dal peccato originale è 
l'intrecciarsi del sì di Dio col suo essere che è anch'esso sÌ>>ss. 

L'Immacolata Concezione è un mistero paradossale, perché im
p~ica non u~a pa~icolare abilità in un settore, ma «totale espropria
ZIOne per Dw ... nsposta che assume forma di trasferimento». La dot
trina dell'Immacolata Concezione è espressione dell'esistenza della 
Chiesa santa e insieme testimonia che 

«la grazia di Dio è stata sufficientemente potente per suscitare una 
risposta; che grazia e libertà, grazia ed essere se stessi, rinuncia e com
pimento si contraddicono solo in apparenza, mentre in verità una cosa 
condiziona e procura l'altra»s9 • 

L 'esposizione di Ratzinger si congiunge con la ricerca biblica e 
patristica circa Maria «nuova creazione» e «Sposa immacolata»9o. 

5. IMMACOLATA NOME PROPRIO DI MARIA 

L'approccio al mistero per via spirituale e mistica offre maggiore 
garanzia di comprensione che un'arida razionalità. Lo studio dei san
ti e dei mistici nel loro rapporto con l'Immacolata non è stato ancora 
affrontato come meriterebbe. Certamente la loro percezione del mi
stero, per mezzo di carismi straordinari e ordinari, è originale e svela 
aspetti inediti. 

Per la Medaglia miracolosa, secondo le mariafanie del 1830 a Ca
terina Labouré, l'Immacolata Concezione è raffigurata simbolica
mente in chiave escatologica: 

87 lvi, p. 67. 
88 lvi, p. 67. 
89 lv~ p. 68. 
9° Cfr. per es. A. SERRA, Fondamenti biblici dell'Immacolata?, in Riparazione ma· 

riana 52 (1967) 4, pp. 126-132; E. ToNIOLO, Orientamenti patristici sull'Immacolata, 
ivi, pp. 133-141. 
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«La raffigurazion~ di Mari~ con~iunge i due punti in~zi~le ~ fi.nale 
della sua esistenza. E la Vergme dt N azareth che poggta 1 ptedt su! 
mondo e schiaccia la testa al serpente: il male non ha avuto potere su dt 
lei. Ed è la Vergine glorificata, ittondata di luce, m~dia.trice di grazia: 
effonde i doni divini sul globo ... E la Vergine della nusctta e del. su~ces
so totale; ed è la Vergine attiva, che debella le forze del male ed msteme 
catalizza e trasmette al mondo la salvezza>>91

• 

La Medaglia miracolosa offre una contemplazione attualizzante 
dell'Immacolata, considerata non come un mistero del passato, ma 
quale prerogativa caratterizzante la persona vivente di Maria. 

In prospettiva differente, più trinitaria e metafisica insieme, si po
ne la diuturna riflessione di San Massimiliano Kolbe (1893-1941) 
sull'Immacolata Concezione. Proprio la mattina del 17 febbraio 
1941, qualche ora prima del suo arresto, P. Kolbe ha tracciato le sue 
pagine più significative e profonde circa l'Immacolata92• 

P. Kolbe è uno tra i pochi teologi93 che hanno affrontato seria
mente il significato delle parole con cui Maria si autodefinisce a 
Lourdes: «lo sono l'Immacolata Concezione>>. Egli vi si accosta co
sciente del mistero, che supera l'intelligenza umana, in un clima di 
preghiera e di dialogo con l'Immacolata94

• 

Alla domanda: «Chi sei tu, o Immacolata Concezione?», P. Kolbe 
risponde riconoscendo anzitutto la creaturalità ?i Maria: <~Non Dio, 
perché Egli non ha principio>>, mentre concezwne (che m polacco 
deriva dal verbo iniziare) indica un inizio nel tempo. L'immacolata 
Concezione distingue Maria anche da tutti gli altri ':~~mini, perché 
questi «sono concezioni contaminate dal peccato ongmale, mentre 
tu sei l'unica concezione immacolata>>. 

La ragione ultima di questa definizione dell'essere di Maria è data 
da uno sguardo al mistero trinitario, dove lo Spirito Santo, in quanto 
frutto dell'amore del Padre e del Figlio, è visto come «una concezio
ne increata, eterna, il prototipo di qualsiasi concezione della ':'ita 
nell'universo ... una concezione santissima, infinitamente santa, 1m-

91 S. DE FtoRES, Cristo e la Chiesa nel messaggio della Medaglia miracolosa, in Ma· 
ria nostra luce, ott.-nov. 1980, p. 9. 

92 Cfr. tali pagine in S. MASSIMILIANO KoLBE, Chi sei, o Immacolata? Roma, Edi
zioni monfortane, 1982, pp. 38-44. 

9' Cfr. una rassegna sull'Immacolata Concezione nella teologia moderna, in E. 
PtACENTINI, Dottrina mariologica del P. Massimiliano Kolbe, Roma, Herder, 1971, 
pp. 21-40. 

9• Cfr. la testimonianza di Fr. Arnoldo, in Miles /mmaculatae 14 (1978) 1-2, p. 
101. 
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macolata>>. Poiché Maria «è congiunta in modo ineffabile allo Spirito 
Santo, per il fatto che è sua Sposa••, nessuna meraviglia che ella ne ri
fletta la natura nel modo più perfetto possibile ad una pura creatura: 

«Se fra le creature una sposa riceve il nome dello sposo per il fatto 
che appartiene a lui, si unisce a lui, si rende simile a lui e, in unione con 
lui, diviene fattore creativo di vita, quanto più il nome dello Spirito 
Santo - 'Immacolata Concezione' - è il nome di colei in cui egli vive di 
un amore fecondo in tutta l'economia soprannaturale» 95• 

P. Kolbe può pertanto concludere che l'Immacolata Concezione 
appartiene, per così dire, all'essenza di Maria, poiché «a lei sola spet
ta di diritto tale nome e, di conseguenza, è davvero il nome che la de
finisce in modo essenziale»96• 

Il linguaggio audace di P. Kolbe si mantiene nei limiti dell'orto
dossia teologica97 in quanto salva pienamente il livello di infinita dif
ferenza qualitativa tra Dio e Maria. Resta da provare la legittimità 
dello spostamento di accento dalla maternità divina di Maria alla pre
rogativa della Immacolata Concezione. Il riferimento allo Spirito 
Santo è quanto mai efficace e opportuno, anche se la formula di una 
quasi-incarnazione dello Spirito Santo in Maria98 non deve essere 
forzata nel senso inteso da L. Boff, quando ipotizza un'unione ipo
statica della Vergine con la terza persona della SS. Trinità99• Rimane 
estremamente attuale, soprattutto nel dialogo ecumenico, l'afferma
zione Kolbiana: «La Madonna esiste perché si conosca meglio lo Spi
rito Santo»100• 

9S S. MAssiMILIANO KoLBE, Chi sei, o Immacolata?, o.c., pp. 40-44. 
96 lvi, p. 39. 
97 Come puntualizza bene E. PtACENTINI «predicare di Maria una perfezione in 

termini astratti non significa attribuirle una perfezione infinita, ma significa solo che 
questa perfezione si trova in Maria nel massimo grado possibile ed attuabile in una 
pura creatura: si tratta di predicare di Maria una perfezi~ne creata, finita, ma nel 
massimo grado attuata ed attuabile in una pura creatura. E ciò che appunto aperta
mente hanno affermato i teologi Combes, Calvet, e specialmente il Crosignani e il 
Caporale,. (Dottrina mariologica del P. Massimiliano Kolbe, o.c., p. 59). 

98 «Filius incarnatus est: Jesus Christus. Spiritus Sanctus 'quasi' incarnatus est: 
lmmaculata» (Note 1938). 

99 Cfr. nel cap. XIV la disamina dell'opera (e dell'ipotesi teologica) di L. BOFF, // 
volto materno di Dio. 

100 Conferenza del15-9-1937. Per ulteriori approfondimenti su Maria e lo Spirito 
Santo nella spiritualità e nel pensiero di S. Massimiliano Kolbe, cfr. La mariologia di 
S. Massimiliano M. Kolbe. Atti del congresso internazionale (Roma 8·12 ottobre 1984}, 
Roma, Ed. Miscellanea francescana, 1985, pp. XI-769. · 
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CAPITOLO XVII 

LA THEOTOKOS NELLA REVISIONE 

STORICO-TEOLOGICA POST-CONCILIARE 

Potrebbe sembrare che sul dogma mariano fondamentale accetta
to da tutte le grandi confessioni cristiane, il pensiero teologico con
temporaneo non abbia incentivi di ripensamento o revisione. Si assi
ste invece ad ampie rassegne1, che rendono attendibile l'affermazio
ne in usuale di J. M. Alonso: 

«Il tema della maternità divina è, nella storia dei dogmi, un motivo 
che chiamerei 'allucinante'. E non solo per le forti incidenze della sua 
storia movimentata prima e dopo Efeso, tra S. Cirillo e Nestorio, ma 
anche perché oggi stesso può e deve presentarsi come una 'tessera fidei' 
nelle moderne controversie cristologiche,.2 • 

Pur essendo definito, il titolo di Theotokos si rivela problematico 
dal punto di vista contenutistico e terminologico: 

«La questione della maternità divina ha sempre offerto e continua 
ad offrire difficoltà tanto per il suo contenuto - si tratta del mistero 
dell'unione ipostatica - come pur la sua terminologia, come avvenne 
nel secolo V »3• 

È certo che la Theotokos è comprensibile pienamente nell'alveo 
della cristologia alessandrina, che adotta lo schema giovanneo del 
Verbo che si fa carne e asserisce l'unione delle due nature umana e 
divina nell'unica persona del Verbo. Accanto a questa cristologia 
dall'alto e dal linguaggio metafisica, è legittima anche la cristologia 
dal basso, che dà priorità al realismo umano come fanno i Sinottici, 
purché alloro seguito si giunga a vedere in Gesù il Figlio di Dio in 
senso unico e trascendente. I tentativi di esprimere il mistero di Cri
sto in modo diverso dalla teologica alessandrina, avranno dei riflessi 
sul contenuto del titolo Theotokos e saranno legittimi nella misura 
in cui rispetteranno i dati biblico-ecclesiali concernenti Cristo e Ma
na. 

1 Citeremo le rassegne di Sauras, Alonso, Fernandez, Pozo, Amato, O' Con
nor, Koehler ... nelle note seguenti. 

2 J. M. ALONSO, La maternidad divina de Maria desde Efeso hasta nuestros dias, in 
Ephemerides mariologicae 31 (1981) p. 365. 

J D. FERNANDEZ, El Concilio de Efeso y La.maternidad divina de Maria, ivi, p. 363. 
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Dal punto di vista linguistico, già K. Rahner e I. Ortiz de U rbina 
h~nno rich_i~J?ato l'us? della bibbia e dei padri di riservare la_ parola 
D10, ~~n gta mdeterm~natamente alla sostanza divina o al Figlio e al
lo Spmto Santo (lo st fa solo per eccezione), ma alla persona del 
Padre•. Perciò, come non è corretto a rigor di termini dire che «Dio 
si è fatto uomo» (si dovrebbe dire che 'il Verbo o Figlio di Dio si è 
fatto uomo', così 

«l'espressione 'madre di Dio' non manca di una certa ambiguità, 
perché può suggeri~e che Maria è Madre 'dell'unico Dio, Padre onni
potente, creatore dt tutte le cose visibili e invisibili'. E la dizione cor
~etta ed esatta è dire che Maria è madre del Figlio di Dio o del Verbo 
mcarnato»s. 

Ulteriori spinte ad esaminare il significato profondo della Theo
tokos sono la pubblicazione del Liber Heraclidis di Nestorio (1910) e 
degli Acta Conciliorum oecumenicorum dello Schwartz (1922-1929), 
come pure la celebrazione del decimoquinto centenario del concilio 
di Efeso (1931)6 e del1550° anniversario del medesimo (1981). Ne so
no scaturiti parecchi studi che illuminano la prerogativa mariana sot
to il profilo storico e teologico. 

I. Indagine storica sul concilio di Efeso 

V ~ri autori_ s! s~no de?ica~i a tracci~~e la sequenza degli avveni
menti e le postztom dottnnah del conctl10 di Efeso (a.431)7. Ne è ri
sultata una storia intricata, che non lascia spazio a luoghi comuni e a 
visio?i tri?nfalistiche, ma esige giudizi sfumati e più aderenti alla 
realta stonca. Sono da segnalare almeno alcune puntualizzazioni. 

• Cfr. i due autori citati da D. Ferm1ndez (ivi, pp. 363-364), K. RAHNER, 7héos en 
el Nuevo Testamento, in Escritos l, pp. 93-166; L 0Rnz DE URBINA Nicea y Constanti· 
nopla, Vitoria 1969, p. 75. ' 

s D. FERNANDEZ, EL Concilio de Efeso ... , a.c., p. 364. «Bisogna riconoscere - ag
giun~e ~recisando J. Galot -che, in sé l'espressione 'madre di Dio' comporta delle 
ambiguità e potre?be ~ss~re malcompresa [.) In effet~i, co~'è st~to impiegato nel 
culto e nella dottnna, Ii molo 7heotokos non e stato mai ambiguo. E sempre stato in
teso nel sens? che Maria è madre del Figlio di Dio secondo la generazione umana» U
GALOT, Mana la donna nell'opera di salvezza, Roma, Università Gregoriana 1984 p. 
96). , , 

6 Cfr. S. MEO, La « 7heotokos» nel Concilio ecumenico di Efeso (a. 431) Roma 
Edizioni Marianum, 1979, p. S. ' ' 

7 Per la storia del concilio di Efeso, cfr. tra gli altri, K. BAus-E. EwiG Storia della 
Chiesa, Il. L 'epoca dei concili, IV. V sec., Milano, Jaca Book, 1977, pp. '103-119; A. 
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l. C HIAROSCURO DEL CONCILIO 

I~ co~cilio di Efeso no~ è soltanto il «glorioso concilio», che se
gna ~l tnonfo ~ell'ortod?ssta circa la persona.di Cristo e la dignità di 
Mana. Indubbtamente m esso la fede cattolica ha trionfato contro 
una pericolosa riduzione cristologica ed il popolo in festa ha espres
so - testimonia Cirillo - il suo tripudio: 

. ~Ci ha condotti tra torce fino alle nostre residenze. Era di notte. La 
gtota era generale e tutta la città si illuminò; le donne camminavano 
con incensieri davanti a noi. Contro quelli che bestemmiavano il suo 
nome, il Signore ha mostrato la sua onnipotenza,s. 

Questo episodio non può eclissare le tristi vicende che hanno cor
redato il concilio: dalla dura polemica tra Cirillo e Nestorio alle de
~osizioni successive di Nestorio (da parte dei circa 200 vesco~i riuni
ti attor~o a Cirill~ il ~2 gi.ugno)! di Cir.ill? e di .Me~n?ne di.Efeso (da 
p~rte dt ~O ~esco~ t gu~dau ~a G10vanm dt Anuochta t l 26 gmgno ), di 
G10v_a~n~ d t Anu~chta ~ d~ ~O vescovi (~a parte dei legati papali in 
co.nctho ~l 17 lugho), .dt Cmllo, Nestono e Mennone (da parte di 
~1?vanm, le~ato d~ll'tmperatore Teodosio II, ai primi di agosto); e 
tnf~n~ .alla t.nste ch~us~ra ?~l c~ncilio decretata dall' imperatore, che 
ha mcltato 1 vescovt dtsunltl a ntornare alle loro sedi mentre Nesto
rio veniva destinato. ad un monastero di Antiochia, p~i a Petra e infi
ne alla Gra~de Oasi del deserto libico, dove si perderà per sempre la 
sua memona. 

2. G IUDIZI SUI PROTAGONISTI 

I. giudizi circa gli opposti protagonisti del concilio, Cirillo e Ne
stono, devono essere nveduti. Non si può classificarli manicheistica-

GIULLM~, Christ in Christian Tradition, London 1965; jesu der Christus in Glau· 
ben der Km:he, L. Von derapostolischen Zeit bis zum Konzil von Chalkedon {451), Fri
bur~- Base! - ~~~n 19!9, pp. ~37-726; ~- l. SclPIONI, Nestorio e il concilio di Efeso. 
Stona dogma ~tzca, M!lan~, Vtta e penstero, 1974; T. CAMELOT, Ephèse, Paris, Oran
te, 1962. I_n otu~a.manalogtc,a, ~fr. sopratutto D. Fu.NANDEZ, El Concilio de Efeso y 
la maternuiad dt'l;'~na de_Man.a_, m E_phe~erides mariologicae 31 (1981) pp. 349-364; S. 
MEO~ f:a _materntta salvifica dz Mana: svzluppo e precisazioni dottrinali nei concili ecu· 
m~~~, ~n AA.yv., Il Salvatore e la Vergine-Madre, Roma-Bologna, Marianum 
-Edtztont dehontane, 1981, pp. 189-203; G. S6u, Storia dei dogmi mariani Roma 
LAS, 1981, pp. 152-170. ' ' 

1 Cwuo AussANDJUNO, Epistola 24, PG 77,237. 
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mente come il buono e il cattivo o come l'assertore e il nemico della 
Theotokos. 

Di S. Cirillo - giudica D. Fernandez - possiamo ricordare 
quanto dice Tillemont: 

«S. Cirillo è santo, ma non possiamo dire che lo siano tutte le sue 
azioni. Nella controversia contro Nestorio, al di là del suo zelo per 
l'ortodossia, lo muovevano altri motivi meno nobili. Per combattere 
Nestorio si avvalse della diplomazia e dell 'oro»'. 

Soprattutto gli storici rimproverano a Cirillo di aver dato inizio 
al c~ncil~o senza attendere i legati papali e il gruppo di Giovanni di 
Anuochta e contro il parere del commissario imperiale e di 68 vesco
vi di varie province, che gli inviarono una ferma protesta per un mo
do di procedere non rispettoso dei sacri canoni. Però la data ormai 
trascorsa e il clima deteriorato da dispute, malattie e morte di alcuni 
padri spingono Cirillo a non attendere i ritardatari (cfr. ACO II/2, 
pp. 8, 29-9, 5). 

Quanto a N estorio, si è costatato che il giudizio negativo dello 
stor~c? bizantino Socrate, il quale lo presenta come un superbo e su
perftctale parlatore senza formazione teologica, è contraddetto dalle 
opere dello stesso Nestorio, che rivelano la sua educazione secondo i 
pr~n~ipi della scuola ~ntioc~ena. Pure inconsistente è l'opinione di 
cht. ~men~ che Nestono abbta negato a Maria il titolo di Theotokos; 
egh mfattl ~el processo evolutivo del suo pensiero e della sua prassi 
pastorale, gtunge ad accettarlo, ma unito al titolo di Antropotokos, 
anche se le s~e prefe~enze sono per Christotokos10.1l punto debole 
(ed errato) dt Nestono, che pure ammette le due nature nell'unico 

9 D. FERNANDEZ, El Concilio ... , a.c., p. 352. 
10 Ecco alcune_affe~mazioni ~j Nestorio: eS~ consideriamo più diligentemente la 

cosa, la sacra Vergme st dov_r~ ch~amare non Detpara ma Cristipara• (Epist. ad Cyril· 
lum,_ c?e sarà letta nel conctho dt Efeso; cfr. S. ALVAREZ CAMPOS, Corpus marianum 
patn.str.cum, B~rgos! Adel~oa, 19_76 vol. IV /t, p. 14); «lo non mi oppongo a quanti 
voghono esl?nmerst con tl termtne Theotokos, a meno che la si pronunci a favore 
d~lla confustone delle nature seco~do la follia di Apollinare e Ario• (Epist. ad Caele· 
stmum papam, PL 48, 841-842; lvt, p. 18); cAnche ora con più evidente discorso e ad 
alta voce proclamo che la santa Vergine è TheotokoseAnthropotokos·Genitrice di 
Dio perché il tempio creato in lei dallo Spirito Santo è' stato unito alla d~ità Genitri
ce dell'uom? per aver ~icevu_t~ dalla natura della divinità le primizie della ~ostra sal
vezza,. (De mhun:zanatzo~e, wz, p. l?)· Dopo Efeso nel L~ber H_eraclidis Nestorio ri
torna alla sua pnma _rett~enza sul utolo ~~ ~heotokos e mdunsce la sua posizione: 
cPe~anto come. puot c~tamarla Mad~e d t D10, avendo confessato che egli [Cristo] 
non~ na:o da let? Se hat ~ett? che egh è nato dalla santa Vergine secondo la divinità, 
ella st chtamerà Madre dt Dto secondo la natura che da lei è nata. Ma se anche tu 
quando conf~i eh~ egli è nato,,confessi c?e ~gli non è nato da lei secondo la divini: 
tà, come puot assenre che ella e Madre dt D10?• (ivi, p. 34). 
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Cristo, va individuato nella spiegazione del modo dell'unione delle 
due nature, che sembra di tipo estrinseco o di giustapposizione11 • 

Consegue che l'accentuata consistenza dell'umanità di Cristo ren
da difficile per Nestorio l'attribuzione a Maria del titolo di Madre di 
Dio, cui converebbe meglio il titolo di Madre di Cristo e anche di 
Madre dell'uomo. La formazione antiochena di Nestorio, insistendo 
sulla distinzione delle nature e applicando gli attributi di Cristo alcu
ni all'umanità e altri alla divinità, lo poneva in stato di allergia cultu
rale di fronte alla formula alessandrina «Madre di Dio secondo la na
tura umana» e all'uso invalso ne Ila Chiesa del titolo Theotokos 12• 

3. CARATTERE PRIMARIAMENTE CRISTOLOGICO 

Al di là di un vieto cliché convenzionale, che vede il concilio di 
Efeso come il concilio marialogico per eccellenza 13, occorre afferma
re che esso ha avuto un carattere primariamente cristologicoH. Ciò 

11 .. Le difficoltà o errori di Nestorio vertono sull'unione[ ... ). Leggendo questo e 
altri testi di Nestorio non si può evitare l'impressione che egli concepisca l'unità di 
Cristo in modo estrinseco: unità del tempio con la divinità che lo abita, del vestito 
con il personaggio che l'indossa, dello strumento con colui che si serve di esso. E 
quantun~ue questi paragoni, letti nel contesto dell'antichità, indichino un'unione 
molto piu intima di quanto oggi potremmo supporre, non sembrano adatti ad espri
mere l'unione ipostatica,. (D. FERNANDEZ, El Concilio ... , a.c., p. 352). 

12 «È il rifiuto di questo titolo, più delle considerazioni sulla dualità di soggetti 
personali nel Cristo, che sollevò una tempesta di proteste e provocò l'indignata rea· 
zione di Cirillo d'Alessandria. Infatti, il titolo 'madre di Dio' era entrato nel culto e 
nella dottrina. Ed è proprio qui che si trova l'errore di Nestorio. Non gli si può rim· 
proverare di non aver avuto a sua disposizione un concetto più evoluto della perso· 
na, con la distinzione che porrà il Concilio di Calcedonia tra una persona e due na
ture, ma nella ricerca di una elaborazione concettuale avrebbe dovuto accogliere 
quello che gli tramandava la tradizione della Chiesa e sforzarsi di riconoscere la veri· 
tà contenuta nel titolo di Theotokos; al contrario, ha reagito contro l'uso dell'espres
sione, ed ha preferito il suo modo di concepire il Cristo. Nestorio 'era più incline a 
misurare la tradizione col suo quadro speculativo che viceversa, come lo mostra il 
suo atteggiamento verso la Theotokos', osserva Grillmeier (Christ in Christian Tradi· 
tion, Londra 1965, 451}•. Q. GALOT, Maria la donna nell'opera della salvezza, o.c., pp. 
92-93). 

13 «.È ormai quasi un cliché convenzionale considerare il titolo theotokos come il 
macropunto sostanziale da cui si snoda l'intera controversia nestoriana [ ... ). Nesto· 
rio 'aveva terrore di questa parola (theotokos) come di uno spauracchio', commente
rà Socrate. Questa maniera di vedere i fatti è per lo meno impropria• (L. I. SctPIONJ, 
Nestorio e il concilio di Efeso, o.c., p. 63). 

14 ln questo senso si esprime Giovanni Paolo 11: •Il Concilio Efesino ebbe per
tanto un valore soprattutto cristologico, definendo le due nature di Gesù Cristo, quel· 
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appare dallo svolgimento del concilio, che nella prima sessione (22 
giugno 431) prende innanzitutto come regola di fede il credo di Ni
cea e ad esso si richiama per giudicare le dottrine discusse; si procede 
poi alla lettura della cosidetta Lettera dogmatica di Cirillo a Nesto
rio, che è un discorso «tutto direttamente cristologico»15, e i padri 
l'approvano perché la ritengono conforme alla fede di Nicea. Si leg
ge quindi la risposta di Nestorio a Cirillo e la si dichiara blasfema. In
fine, «inondati di lacrime» i vescovi pronunciano la «lugubre senten
za» contro Nestorio, considerato «nuovo Giuda», deponendolo «da 
ogni grado ecclesiastico»t6. 

Il nodo centrale della disputa era cristologico come ebbe a dichia
rare Cirillo in concilio: «Si tratta qui non di qualcosa di volgare, ma 
della realtà massima fra tutti, cioè della retta fede in Cristo»17• Più 
specificamente la Lettera dogmatica di Cirillo verte sull'unità del Cri
sto ed è così riassunta da S. Meo: 

«Le due nature perfette e diverse, convenendo in una vera unità, 
mediante un misterioso ed ineffabile concorso, hanno costituito un so
lo Gesù Cristo, . un solo Figlio, senza tuttavia perdere nell'unione la 
differenza specifica di ciascuna di esse. L'unità è avvenuta nello stesso 
ut~ro materno, allorché il Verbo ha unito a sé ipostaticamente la pro
pna natura umana. 

Cirillo, e quindi, i padri efesini utilizzano la formula enosis kat'hy· 
postasi~ da~do p~rò al termine _Ipostasi un chiaro e nuovo significato 
teologtco dt Susststenza e non dt Sostanza. Conseguentemente è lecito 
lo scambio degli attributi fra le due nature ed è legittimo asserire che il 
Verbo, in quanto incarnato, è nato da una donna, ha sofferto, è morto, 
è risorto, è asceso al cielo. Tenendo presente tutta la chiara esposizione 
dottrinale di questa seconda parte del documento, si evidenzia senza 
possibilità di equivoci il significato di Sussistenza dato da Cirillo al ter
mine Ipostasis, e che permise ai padri del Concilio di vedere nella sua ri
flessione sull'unione delle due nature nell'incarnazione, una perfetta 

la divina e quella umana, per precisare la dottrina autentica della Chiesa già espressa 
dal Concilio di Nicea nel 325, ma che era stata messa in pericolo dalla diffusione di 
differenti interpretazioni della verità già chiarita in quel Concilio, e specialmente di 
alcune formule usate nell'insegnamento nestorìano. ln stretta connessione con que· 
ste affermazioni, il Concilio di Efeso ebbe inoltre un significato soteriologico, po
nendo in luce ·secondo il noto assioma· 'ciò che non è assunto non è salvato',. (Let· 
tera all'episcopato della Chiesa cattolica per i/16000 anniversario del l concilio di Co· 
stantinopo/i e per il 15500 anniversario ckl Concilio di Efeso, 25-3-1981). 

1S S. MEo, La maternità salvifica di Maria ... , o.c., p. 196. 
16 Cfr. gli Acta conci/ii efesini in MANSI 4, 1211 e 1227, citati da S. Al.VAAEZ 

CAMPOS, Corpus marianum patristicum, vol. VI/l, p. 407. 
17 lvi, p. 404. 
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fedeltà al Simbolo, legittimo l'uso dello scambio degli attributi, fonda
ta e propria la ragione della divina maternità di Maria•"· 

4. THEOTOKOS PUNTO FONDAMENTALE DEL CONCILIO 

Proprio in questo discorso cristologico si inserisce il riferimento 
alla Theotokos, che resta un punto fondamentale del concilio efesino: 

« ... altrettanto strettamente congiunto col valore di quelle definizio
ni dogmatiche, era altresì la verità concernente la Vergine Santa, chia
mata all'unica e irripetibile dignità di Madre di Dio, di 'Theotokos', 
come è messo in solare evidenza principalmente dalle lettere di S. Ci
rillo a Nestorio e dalla splendida Formula unionis del 433,.19• 

In realtà la Lettera di Cirillo contiene tre passi concernenti la 
«Santa Vergine», di cui i primi due hanno per soggetto il Verbo di 
Dio, che è «nato dalla donna» non nel senso che «la divina natura di 
lui abbia preso l'inizio della sua esistenza nella santa Vergine», né 
che ella abbia prima originato un uomo, «in cui poi sia entrato il 
Verbo di Dio». Il terzo brano efesino è direttamente mariano a mo' 
di conclusione e suona così: 

«Questo insegnamento circa l'incarnazione è predicato dappertutto 
dalla dottrina della fede più esatta; questo troviamo abbiano pensato i 
santi Padri: così essi non dubitarono di chiamare la santa Vergine 
Theotokos; non nel senso che la natura del Verbo o la sua divinità ab
bia ricevuto il principio della sua origine dalla santa Vergine, ma in 
quanto egli ha tratto da lei quel sacro corpo perfezionato con l'anima 
intellettiva, cui il Verbo di Dio unito secondo l'ipostasi, si dice nato se
condo la carne,.2o. 

Questo testo è dogmaticamente importante perché espressamen
te legittima il titolo Theotokos, lo fonda nella tradizione patristica e 
ne spiega il retto contenuto: Maria è Theotokos o Genitrice di Dio, 
in quanto ha realizzato nei riguardi di Cristo-Dio l'intero processo 
genetico della concezione e del parto; non è invece Genitrice della 
divinità del Verbo, poiché questa non ha avuto origine da lei. Teolo
gicamente Theotokos significa «Genitrice del Verbo incarnato»2I. 

u S. MEO, La maternità salvifica di Mari4 ... o.c., pp. 195-196. 
19 GIOVANNI PAOLO II, Lettera all'episcopato ... o.c. alla nota 14. 
2o Per i tre testi mari ani di Efeso, cfr. PG 77, 43-50, oppure S. MEo, La maternità 

salvifua di Mari4 ... , o.c., pp. 196-199. 
21 lvi, p. 200. 
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5. VALORE DOGMATICO 

quan_to al valore di questa dottrina, T. Camelot opina che si trat
ta dt un msegnamento esplicito ufficiale, ma non di una definizione 
dogmatica - come invece sostengono J. lbaiiez- F. Mendoza22. In 
posizione intermedia si colloca S. Meo, che ammette un valore dog
matico alla proclamazione efesina della Theotokos «anche se non 
può essere ritenuta strutturalmente un:: vera e propria definizione 
solenne»: 

«Il titolo e la dottrina sulla 'Theotokos', anche se mancanti della ve
ste formale di una definizione, ne conservano però sostanzialmente 
tutto il valore poiché, unitamente ai problemi dell'Incarnazione e del
lo scambio degli attributi fra le due nature, costituivano nell'intenzio
ne dei padri conciliari uno dei tre punti fondamentali da determinare 
per conservare l'integrità della fede nella Chiesa .. l'. 

Dopo aver precisato che «il vero concilio di Efeso fu senza dub
bio, quello presieduto dai legati del Papa», anche D. Fernandez so
stiene che l'approvazione della Lettera di Cirillo . 

•equivale alla proclamazione dogmatica della maternità divina di 
~~ia. Pe~~hé, quantu~que si scontr~sero due cristologie dilierenti, fu 
1l titolo di Theotokos a dare occasiOne alla controversia[ ... ]. La con
danna di Nestorio, cui non si poteva rimproverare cattiva condotta, 
era dovuto a ragioni dottrinali. E al centro di queste ragioni stava il 
suo rifiuto dell'espressione 'Theotokos', che supponeva il rifiuto della 
comunione degli idiomi e lasciava intravvedere in Cristo un dualismo 
che tendeva alla divisione dell'essere personale»24. 

Il titolo di -r:heot~kos sarà confermato a Calcedonia (451) e da al
lora «non fu ptù senamente messo in questione»2s, anzi diventerà 

22 J. lBI.t:1~-F. MEND?ZA, La maternità d~vina tje Maria, dcgma proclamado en 
Efeso. A _proposz~o de_ un bbro de 1h. Camelot, tn Scripta Theologica 4 (1972) pp. 959-
574; Origen y h1Storuz del dogma de la maternidad divina, in Est. Mar 42 (1978) pp 
59-71. o o o 

2
' S. Mro, La maternità salvifica di Maria. .. , o.c., pp. 199-200. 

24 D. FERNANDEZ, El concilio de Efeso ... , a.c., p. 361. L'autore cita la frase di Ciril
lo, complementare all'altra di indole cristologica: «Tutta questa disputa sulla fede 
è s~ata perché eravamo ferm.amente convinti che la santa Vergine è Theotokos» 
{Eftst. 3?! PC? 77, 177). Constderando_la P:ute av_uta d~ q~esto titolo nei prodomi 
de conctho dt Efeso (cfr.<?· S6LL, Storuz dei dcgmz man.am, o.c., pp. 152-161) riesce 
alquanto strana l'affermaziOne banalizzante di L. I. Scipioni: «<n sostanza il proble
ma del Theotokos fu un falso problema ed una colossale montatura abilmente or
chestrata» (Nestorio e il concilio di Efeso, o.c., p. 70) 

2s G. SOu, Stori4 dei dcgmi mari4ni, o.c., p. 169. 
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tessera di ortodossia26• Ovviamente Efeso non ha potuto approfon
dire esaurientemente la tematica della Theotokos e le sue varie di
mensioni: ha illustrato la prerogativa mariana «in una dimensione 
oggettiva e ontologica, anche se la finalità soteriologica le fà da sfon
do» e l'ha considerata solo nel momento essenziale della generazione 
e del parto «e non in quell'intero sviluppo della maternità che si de
termina con il costante rapporto esistenziale fra madre e figlio lungo 
tutto l'arco della vita umana»27• Toccherà al concilio vaticano II in
quadrare la Theotokos nella cornice storico-salvifica, presentandola 
come dono, missione, dignità (LG 53, 63), momento soteriologico 
che si protrarrà nell'unione della Madre con il Figlio dalla concezione 
al mistero pasquale (LG 56-59), accoglienza di fede e non strumenta
lità passiva (LG 56) e infine tipo della maternità della Chiesa (LG 
63). 

II. La Theotokos nella riflessione post-conciliare 

Nonostante il carattere «provocatorio» del titolo mariano28, la 
teologia post-conciliare non ha prodotto nessun'opera di vasto respi
ro e di attualizzante impatto culturale sulla Theotokos29• Neppure le 
nuove correnti cristologiche, come quelle metadogmatiche e della 
prassi liberatrice, hanno offerto elementi validi per una nuova con
prensione della Madre di GesÙ30• La riflessione teologica appare con-

u .Il solo nome di Theotokos contiene tutto il mistero della salvezza,. (GtOVAN
Nt DAMASCENO, De fide orthodoXA III, 12, PG 94, 1029 D). 

27 S. MEo, La maternità salvifica di Maria ... , o.c., p. 201. 
28 .Il termine Theotokos unisce in sé in modo quasi provocatorio una verità con· 

cepibile solo nella fede, cioè la sua incarnazione nel seno di una donna. Certo, è qua
si provocatorio pronunciare l'espressione 'Maria madre di Dio' (G. S6LL, E fu chia
mata 'Theotokos' (madre di Dio), in jesus, vol. X: Maria madre di Gesù, Torino, Saie, 
1985, p. 46). 

29 Risponderebbe a queste esigenze il libro di G. A. MALONEY, Mary: the womb of 
God, che intende •presentare il mistero di Maria ricorrendo alla sacra Scrittura e alla 
ispirazioni dei santi Padri, insieme con il contributo apportato dagli psicologi mo
derni come Karl G. Jung, Erich Neumann e altri, cosl come dalla teologia moderna .. 
(trad. spagnola: Maria seno de Dios, Madrid, Narcea, 1979, p. 13). Il saggio si situa a 
livello divulgatico, poiché non intende essere «Un lavoro di speculazione mariologi
ca• (ivi). 

30 Non emergono apporti capitali circa la Theotokos dalle rassegne dedicate da 
vari autori sull'argomento: cfr. God and Contemporary Cha/Lenges, J. T. O'CONNOR, 
Mary, Mother, in Manan Studies 29 (1978) 26-43; J. M. AI.ONSO, Maternidad divina y 
cristologuu recientes, in Ephemerides mariologicae 30 (1980) pp. 7-68; J. GALOT, Marie 
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trassegnata dal dubbio di Buridano dinanzi alla duplice via da imboc
care: o ricorrere alle disquisizioni di tipo scolastico offrendo «l'im
pressione sgradevole di ritrovarsi con un groviglio di ormai stanche 
e viete fallacie»31, oppure ritornare ai vangeli trascurando gli apporti 
e le puntualizzazioni dogmatiche della tradizione ecclesiale. Anche 
se si pane da posizioni divaricate, l'incontro tra fede e ragione, bib
bia e analisi concettuale, è inevitabile, come si evincerà dall'esame 
delle correnti che tentano un approfondimento della Theotokos. 

1. IMPLICAZIONI TEOLOGICHE DEL CONCETIO DI MATERNITÀ 

Mentre il termine Theotokos significa letteralmente «colei che 
genera Dio» o con maggiore esattezza «colei che partorisce Dio», og
gi non ci si ferma a questo significato biologico e si sente il bisogno 
di assumere il titolo di «madre» in tutta la sua densità antropologica: 

«Per chiarire e giustificare il titolo di 'madre di Dio' - afferma]. Ga
lot -è utile analizzare il senso o il contenuto della maternità. La mater
nità non consiste soltanto in un atto di generazione con il quale la don
na concepisce e mette al mondo il bambino. Essa costituisce una rela
zione permanente da persona a persona, sul fondamento della genera
zione. Una madre è madre della persona di suo figlio»32• 

Questa prima nota della maternità quando viene applicata a Ma
ria assume una straordinaria dimensione, poiché a differenza delle al
tre maternità umane quella della Vergine non termina ad una qual
siasi persona umana, ma alla persona divina di Gesù: 

«Secondo l'espressione più volte ri~resa al concilio di Calcedonia, 
Gesù Cristo, vero Dio e vero uomo, e 'uno solo e lo stesso'. Prima, 

dans la nouve/Le théologie hollandaise, ivi, pp. 69-83; D. FERNANOEZ, Maria en las re· 
cientes cristolog{as holandesas, ivi, 32 (1982) pp. 9-32. Fernandez cita (e critica) la frase 
di P. Schoonenberg: «Credo che tra il mio pensiero e quello della teologia classica 
non esista nessuna differenza. In Maria e soltanto in Maria il Verbo di Dio si è incar
nato, sia che esistesse anteriormente come persona sia che non esistesse• (p. 18). E. 
SAURAS, La maternidad divina de Maria en las nuevas cristologias, in Estudios maria
nos 42 (1978) pp. 73-92: distingue in tre classi le cristologie: quelle che salvano la divi
na maternità, quelle che la pongono in pericolo e quelle in cui essa scompare. A. 
AMATO, Rassegna delle principali cristologie contemporanee nelle loro implicazioni ma· 
riologiche. Il mondo cattolico, in AA.Vv., Il Salvatore e la Vergine-Madre, Roma
Bologna, Marianum-Edizioni dehoniane, 1981, pp. 9-112: conclude che «dove c'è 
massima densità cristologica, lì c'è anche massima densità mariologica e viceversa,. 
(p. 112). 

11 C. AMANTINI, Il mistero di Maria, Napoli, Edizioni Dehoniane, 1971, p. 52. 
H J. GALOT, Maria, la donna nell'opera della salvezza, o.c., alla nota, p. ·99. 
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dunque, non vi è una relazione di Maria all'uomo Gesù, alla quale si 
aggiungerebbe in seguito una relazione a Gesù Figlio di Dio. Vi è 'una 
sola e stessa' relazione della persona di Maria alla persona divina del Fi
glio. Si tratta di una relazione diretta con Dio, poiché il Figlio è 
Dio»33• 

A questo legame materno di Maria con la persona del Verbo in
carnato risponde la relazione filiale (reale, e non di ragione come so
steneva S. Tommaso34) del Figlio di Dio con Maria. Questa introdu
ce Cristo nelle altre relazioni interpersonali e, d'altro canto, si pone 
in rapporto non d'identità, ma di partecipazione e di segno con la fi
liazione divina: 

«La filiazione temporale è distinta, ma si situa nel prolungamento 
della filiazione eterna, come sua manifestazione nel mondo. Il Padre 
genera, temporal~ente .suo Figlio per ope.ra del_lo ,Sp~rito San~o, e l<;> fa 
con il concorso d1 Mana. La grandezza d1 Mana e dt essere l assoctata 
del Padre in questa generazione»35• 

Oltre il piano biologico si situa pure - secondo Galot -la se
conda nota di un'autentica maternità: «il compito educativo», che è 
più importante della semplice generazione e rende Maria «colei che 
ha educato Dio». Non bisogna seguire quei teologi che rimangono 
perplessi «di fronte a questa prospettiva di un influsso morale di Ma
ria su colui che era Dio», perché questo rientra nello statuto 
del! 'incarnazione36• 

JJ lvi, pp. 99-100. «La maternità divina implica che la persona umana più vicina a 
Dio sia una donna. In ciò vi è una compensazione alla scelta del sesso maschile per 
l'Incarnazione. Il Figlio di Dio si è fatto uomo, e questo comporta incontestabilmen
te un onore per il sesso scelto. Ma quest'uomo che è il Verbo incarnato non è una 
persona umana. La sola persona umana che svolge un ruolo determinante nel miste
ro dell'Incarnazione, è una donna; qui si trova l'onore del sesso femminile» (ivi, p. 
109). 

H La negazione di una filiazione reale in Cristo in rapporto alla madre (S. Th., 
III, q. 35, a. 5) si basa sul principio che •ogni relazione, che è detta di Dio, nell'ordi
ne del tempo, non pone nulla in Dio, egli stesso eterno, secondo la realtà, ma soltan
to secondo la ragione». J. Galot, al seguito di Scoto e Suarez, si oppone alla dottrina 
tomista poiché cessere realmente il figlio di qualcuno significa avere, nei suoi riguar
di filiazione reale,. (p. 102). Quindi egli scarta le due obiezioni offerte contro tale as
serto (la sovrana indipendenza e l'immutabilità di Dio, ambedue neutralizzate da 
una relazione reale) in quanto con l'incarnazione il Verbo ha accettato la dipendenza 
dalla madre e la novità che essa comporta: cfr. J. GALOT, Maria, la donna ... ,o.c., pp. 
102-103. 

H lvi, p. 103. 
J6 /vi, pp. 106-107. 
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Di fatto la maternità divina non era necessaria, ma vari motivi ne 
illustrano la convenienza nel disegno di salvezza voluto dal Padre37• 

La Theotokos illumina «sia il livello umano al quale Dio è disce
so, sia il livello divino al quale egli vuole far accedere l'umanità», sia 
il modo stabilito dalla sapienza divina per realizzare l'alleanza: 

«È vero che l'Incarnazione avrebbe potuto presentarsi come 
un'opera che Dio solo decide e realizza senza alcun concorso umano. 
Ma in effetti essa ha richiesto, nella decisione e nel compimento, la 
cooperazione di una donna. Non soltanto l'Incarnazione aveva lo sco
po d'instaurare l'alleanza tra Dio e l'umanità, ma doveva prendere in 
se stessa la forma di alleanza, producendosi con l'apporto di un impe
gno umano. 

n motivo più profondo della maternità divina si trova dunque 
nell'intenzione dell'amore divino che si manifesta con il regime di al
leanza: l'amore vuole promuovere la collaborazione, perché tende a fa
vorire lo sviluppo della persona altrui»38• 

Analogo itinerario segue M.-J. Nicolas, che nel suo volume Théo
tokos tenta una sintesi «dopo tanti suoi studi frammentari consacrati 
al mistero mariano». L'analisi di Nicolas, accurata, perspicace e con
tinuamente correlata alla dottrina tomista, verte sulla realtà umana 
della maternità considerata secondo due piani: «quello delle realtà fi-

J7 Pr-gomenta ancora J. Galot: •Questa convenienza può essere precisata da di
versi punti di vista. 

Prima di tutto, perché l'Incarnazione si compisse nel modo più totale, più perfet
to, conveniva che il Figlio di Dio si facesse uomo nascendo da una donna. La mater
nità di Maria assicura l'appartenenza più completa del Verbo all'umanità. Il Figlio di 
Dio diventa più integralmente uomo per il fatto che nasce da Maria [ ... ]. 

Poi, oltre alla perfezione dell'Incarnazione, è la stessa verità dell'Incarnazione 
che viene garantita dalla maternità di Maria. Se il Verbo fosse apparso improvvisa
mente tra gli uomini, con una natura umana interamente costituita e sviluppata, si 
poteva dubitare della realtà della sua carne umana. È significativo che un doceta co
me Marcione, il quale voleva attribuire a Cristo solo una parvenza di carne, rifiutas
se la testimonianza del vangelo dell'infanzia e ammettesse che il Salvatore era venuto 
sulla terra in età adulta. Il fatto di nascere da una donna attesta la realtà della carne di 
Gesù. 

Infine, la maternità di Maria è destinata a mettere in luce fino a un grado estre
mo, i due aspetti del mistero dell'Incarnazione: l'abbassamento di Dio e l'elevazione 
dell'uomo. Da una parte il Figlio di Dio si abbassa per noi, fino a diventare figlio di 
una donna[ ... ]. Il Padre non ha voluto risparmiare a suo Figlio l'umiltà della nascita 
umana. D 'altra parte, questo stesso abbassamento tende ad elevare l'umanità fino 
all'altezza di Dio, poiché il Verbo fa di una donna la 'madre di Dio'. Da questo pun
to di vista Maria porta in sé il segno manifesto della nuova dignità del destino uma
no• (ivi, pp. 104-105). 

Jl ivi, pp. 105-106. 
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siche o piuttosto ontologiche, e quello delle realtà spirituali che non 
ne sono separabili»39• · 

Quanto all'aspetto ontologico della maternità divina, sorvolan~o 
tante questioni sottili affrontate dall'autore, riteniamo la puntuahz
zazione dell'azione generativa umana come trasmissione della «pro
pria natura» a un altro individuo e l'attenzione prestata al processo 
psicologico della maternità40: 

Più consistente è il pensiero dell'autore cin:~a l'aspetto psicologico 
e spirituale della maternità divina, perché mette in luce «l'accordo 
tra quanto accade nella sua anima [di Maria] e quanto si realizza nella 
sua carne», per cui «la grazia di serva del Signore non è un dono ag
giunto a quello della sua maternità, ma la sua stessa perfezione, il suo 
aspetto complementare ed essenziale»41• 

A questo approdo si giunge sia dalla rivelazione, che trasmette c~
me la Vergine «è divenuta madre di Dio non in m~do puramente ft: 
sico e materiale», ma «nella fede e nel consenso», sta dal concetto dt 
generazione veramente umana, che implica un amore completo pro
veniente dallo Spirito. Lo hanno visto bene i padri quando hanno af
fermato che Maria «concepit prius mente quam ventre», anzi S. Ago
stino aggiunge che ella «ha concepito non nell'ardore della concupi
scenza della carne, ma nel fervore della carità e della fede». Questo 
pensiero potrebbe - secondo Nicolas - formularsi meglio così: 

«Ciò éhe la concupiscenza e, aggiungeremo noi, l'amore umano 
nella sua più nobile integrità fanno nelle altre generazioni, la fede e la 
carità di Maria lo compiono qui»42 • 

39 M.-J. NICOLAS, Théotokos. Le mystère de Marie, Tournai, Desclée, 1965, p. 51. 
L'autore non ignora che il suo metodo è classificato dai protestanti e anche da parec
chi cattolici come quello della'teologia naturale' in contrasto con la libertà della gra
zia divina. Tuttavia esso è ritenuto legittimo dal fatto che Dio si è incarnato assu
mendo tutto l'umano per condurlo a perfezione (ivz). 

40 «In seguito, l'organismo materno continua ad agire da solo prolungando 
l'azione genitrice comune (al padre e alla madre), durante tutto il processo di svilup
po del nuovo individuo. Dal punto di vista metafisico, questa azione propriamente 
materna, poiché suppone il termine della generazione già esistente, è meno radical
mente innovatrice. Ma la sua lentezza, la sua continuità, l'interdipendenza organica 
che essa crea tra madre e bambino, le conferiscono una capitale importanza dal pun
to di vista psicologico, cioè per determinare sentimenti che, lo vedremo, integrino il 
mistero completo della generazione. La madre è, molto più del padre, organizzata fi
siologicamente e psicologicamente per il bambino• (ivi, pp. 53-54). 

H lv~ p. 73 . 

.z lvi, p. 78. 
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Nessuna dicotomia tra natura e soprannatura nella maternità di 
Maria, preceduta e costituita da un consenso di fede e d'amore: 

«Lo Spirito Santo vuole rendere madre nel senso più integrale e 
umano del termine, cioè con tutta la persona. Ma l'atto spirituale che 
fa di questa maternità una maternità umana, deve farne anche una ma
ternità divina. Bisogna pertanto che esso sia soprannaturale e soltanto 
la grazia può ispirarlo»43 • 

Anzi, la stessa maternità di Maria è una grazia; poiché stabilisce 
un'associazione totale tra Madre e Figlio ed è costituita da «una rela
zione di ordine ontologico, invocante e includente una relazione di 
conoscenza e d'amore»44• E quantunque l'età adulta implichi la sepa~ 
razione del figlio dalla madre, «la maternità è un rapporto che il tem
po dovrebbe più approfondire che abolire»45, in quanto una genera
zione umana consapevole fonda un rapporto durevole con i genera
ti. 

Nicolas può ora affrontare e risolvere il «problema classico» della 
superiorità della maternità divina nei confronti della grazia o vice
versa. Parecchi teologi pongono al vertice dei valori la grazia in base 
alla relativizzazione della maternità di Maria operata da Cristo e con
tinuata nella tradizione46• L'autore si rifiuta di mettere in parallelo 
«da un lato la grazia santificante, dall'altro una maternità corporea 
non accompagnata dalla grazia», perché storicamente Dio rende la 
maternità totalmente umana di Maria «Soprannaturale e divina me
diante la grazia infusa nei sentimenti di Maria». 

Il parallelismo si può istituire tra gli effetti formali della grazia e 
della maternità divina: la prima rende partecipi della natura divina 
come figli di Dio, la seconda unisce direttamente e totalmente al 
Verbo nella qualità unica di Madre: «C'è qui più che partecipazione 
alla natura divina: si tratta di una specie d'entrata di Maria nell'ordi
ne delle Persone»47• Introducendosi in un tema dibattuto da secoli, 

43 lvi, p. 80. 
44 lvi, p. 99. 
45 lvi, p. 101. 
46 Tali teologi si richiamano alle frasi di Gesù: ·Beati piuttosto quelli che ascolta

no la parola di Dio ... Chi sono mia madre e i miei fratelli? ... ,. e ai commenti di s. 
Agostino, il quale osserva che a Maria non sarebbe servito a nulla essere madre di 
Dio se ella non fosse stata personalmente santa o non avesse avuto fede e carità. •La 
grandezza di Maria, il suo valore unico tra le creature, le verrebbe dunque dalla sua 
carità non dalla sua maternità» (ivi, p. 98). . 

47 lvi, p. 99. 
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Nicolas asserisce l'appartenenza di Maria all'ordine ipostatico e la 
conseguente trascendenza di lei su tutte le creature: 

«Tra tutte le realtà create, soltanto la natura umana del Cristo e la 
maternità di Maria sono intrinsecamente e immediatamente ordinate 
all'unione ipostatica [ ... ]. Niente segna con maggior chiarezza e forza il 
posto unico di Maria nell'universo. Ella è al di sopra dell'ordine della 
natura e dell'ordine soprannaturale della grazia>>48 • 

In conclusione, la maternità di Maria - considerata sul suo con
cetto integrale - «è la fonte di tutti i suoi doni e il fondamento del 
suo ruolo nell'universo»: questa è l'intuizione fondamentale de_lla 
teologia mariana49• Ma poiché è grazia, essa entra nella logtc.a 
dell'amore di Dio, non passibile di sistematizzazione rigorosa, e n
manda al mistero divino: «li vero primo principio della mariologia è 
l'Amore di Dio per Maria»50• 

2. DOGMA FONDAMENTALE 

A livello ecumenico, la Theotokos suscita tra i protestanti «largo 
consenso, ma anche[ ... ] difficoltà non facilmente superabili»51; costi
tuisce «l'aspetto principale e fondamentale per il quale la Chiesa or
todossa, nel suo culto e in genere, si interessa della Vergine Maria»52: 

è considerato «SOtto varie angolazioni» dalla tradizione cattolica 
post-tridentina: primo principio della marialogia, mistero da con
templare e celebrare 53• 

In campo cattolico, A. Miiller tenta una nuova impostazione del
la maternità divina di Maria, scartando la priorità concessa da certi 
marialogi ai concetti metafisici per attribuirla invece alla rivelazione 
biblica: 

«Si ha un'autoalienazione della teologia quando per esempio con le 
espressioni rivelate 'Figlio di Dio', 'Madre di Cristo', 'Capo'. 'Corpo 

•• lvi, pp. 100-101. 
., lvi, p. 104. 
5o lvi, p. 107. 
51 R. BERTALOT, Maria 'Madre di Dio' nel pensiero protestante, in AA.Vv., Maria 

nella comunità ecumenica, Roma, Edizioni monfortane, 1982, p. 49. 
52 S. PAPAS GEORGIU, Maria nella vita liturgica ortodossa, ivi, p.8~. Cfr. p_u_re l'in

teressante articolo di N. N!SSIOTIS, Maria nella teologia ortodossa, m Conc:l~um 19 . 
(1983) 8, pp. 66-91. 

5) S. DE F1oRES, La 'Madre di Dio' nella tradizione cattolica, ivr., pp. 55-64. 

494 

(mistico)', si opera secondo grandezze puramente filosofiche senza 
confrontare continuamente il loro contenuto e le possibilità delle con
clusioni con il contesto concreto delle fonti. Primariamente non la me
tafisica del concetto di madre (di Dio) bensì la sacra Scrittura nella tra
dizione ecclesiastica ci consente di dire che cosa è dato e che cosa non è 
dato con il fatto della maternità divina di Maria,.H. 

Poiché la Bibbia pone in primo piano il fatto che Maria è madre 
di Gesù, ne consegue che 

«la riflessione circa un principio mariologico fondamentale deve in
contestabilmente partire dalla maternità di Maria, come dalla compo
nente della sua esistenza la più importante per il contenuto,.ss. 

Fermandosi su questo dato, alcuni hanno dedotto l'assoluta sin
golarità e l'app_~rtenenza della Madre del Figlio di Dio all'ordine ipo
statico. Per Muller occorre guardarsi dal considerare «isolata piena
mente dalle altre categorie teologiche» la maternità divina, che deve 
inv~ce essere posta «in connessione con la dottrina totale dell'incar
nazione». 

Ora nel piano divino «il Figlio di Dio si fa uomo, per dare agli uo
mini attraverso la sua umanità la partecipazione alla sua divinità». 
Questa è la categoria biblica che permette di capire la maternità divi
na di Maria in un contesto di salvezza: 

«La maternità divina si palesa come la partecipazione più alta e più 
reale all'umanità di Cristo e come la più alta cooperazione quale mem
bro, alla sua opera di redenzione»55• 

La formulazione teologica del principio fondamentale della ma
rialogia si condensa nella fase: 

«Maria è colei che ha ricevuto la più intima partecipazione alla 
umanità di Cristo,.s7• 

Poiché non si tratta di cooperazione solo fisico-naturale, ma di 
un evento di fede reso possibile da un'alta dotazione di grazia, Maria 
«costituisce il caso supremo del processo della redenzione». Ne risul
ta una reciproca illuminazione: 

54 A. MuLLER, La posizione e la cooperazione di Maria nell'evento Cristo in Myste· 
rium salutù,Brescia, Queriniana, 1971, vol. Ill/2, p. 513. ' 

55 lvi, p. 519. 
56 lvi, p. 521. 
57 lvi, p. 523. 
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.. Maria illumina la più intima essenza della redenzione così come la 
redenzione rischiara l'essenza teologica della sua maternità»51

• 

Proseguendo la riflessione in un successivo saggio, Muller inter
preta la maternità messianica di Maria con la categoria della «rivela
zione di t rascendenza» propria della Bibbia e garantita criticamente 
dalla teologia. La maternità di Maria diventa un «discorso sulla me
diazione di trascendenza». Infatti 

«Se l'avvento di Gesù di Nazareth come Messia è 'l'evento C risto', 
la somma dell 'autocomunicazione di Dio, la mediazione di trascenden
za stessa per l'intero genere umano, allora anche l'atto della mat7rnità 
di Maria, osservato in tale contesto, dovrà essere affermato come 1l ver
tice di questo stesso evento,.s9• 

È una conclusione limpida in quanto il riferimento alla trascen
denza è inserito nella maternità di Maria: 

«Una maternità nella quale 'Dio è il padre' è una maternità che va 
scorta interamente nella prospettiva di trascendenza [ .. . ). La confessio
ne di fede 'generato da Maria Vergine' è quindi una confessione dell'in
tera portata trascendente di una maternità attraverso la quale un indi
viduo, per fede, produce il Messia e attraverso la quale Dio stesso si co
munica pienamente al genere umano»60. 

La qualifica efesina di «Madre di Dio» è interpretata da Muller co-
me 

«Una formulazione iperbolica del fatto che attraverso la maternità 
di un individuo il genere umano ha sperimentato la massima autoco
municazione di Dio, ... un termine che in modo esuberante caratteriz
za l'attiva partecipazione dell'uomo a questo avvenimento di trascen
denza»61. 

Scartando il senso erroneo di «produzione materna di D io 
stesso», il nome di «genitrice di Dio» risulta più preciso per la tradi
zione; ma oggi il termine «madre» di tipo personale-relazionale «Suo
na maggiormente espressivo per la mentalità contemporanea»62

• 

58 lvi. 
s9 A. M OLLER, Discorso di fede sulla madre di Gesù. Un tentativo di mario/ogia in 

prospettiva contemporanea, Brescia, Queriniana, 1983, p. 85. 
60 lvi, p. 86. 
61 lvi, p. 92. 
62 lvi, p. 91. 
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Indubbiamente la Theotokos è tutt'altro che un mistero svelato: 
essa attende - dopo la riflessione teologica recente - ulteriori illu
mi?azio~i ~~diante approfondit~ ricerche bibliche e aperture cultu
rah sul s1gmf1cato della maternita6J. 

63 Cfr. lo studio di A. VANHOYE, La Mère du Fils de Dieu selon Ga 4,4, in Maria· 
num: 40 (1978) PP: 237~247! che_fa ribaltar; il 'ge?ere para~ossale' scelto da Paolo per 
espnmere la nascJta d1 Cnsto da donna . Studi analogh1 dovrebbero moltiplicarsi 
per da~e alla.mate.rnità.dj Maria uno spessore bibl~co e storico-salvifico spesso oblia· 
to dagh stu~1 ma!1alog1c1 prevalentemente metafis1ci. Quanto alla dimensione cultu
rale, la manalogta dovrà prendere sul serio la precisa indicazione di Giovanni Paolo 
II: «~a . maternità .c?stituisce un argomento prediletto e forse il più frequente della 
creatJv1tà_dello sp1nto umano. È un elemento costitutivo della vita interiore di tanti 
uomini. E una chiave di volta della cultura umana. Maternità: grande, splendida, 
fo~dament~le realtà umana, dall'inizio chiamata con il proprio nome dal Creatore. 
D1 nuovo naccettata nel Mistero della Nascita di Dio nel tempo. In esso, in questo 
Mistero, rac~hiusa: C~:m esso insepar~bilm~~te unita• (Udienza generale, 10-1-1979). 
Per altre dJmensJom della maternità d1vma, cfr. T. KOEHLER, Qui est Marie· 
Jbéotokos, dans la doctrine christologique et ses di/ficultés actuelles?, in Etudes mariales 
38 (1981) pp. 11-35. 
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CAPITOLO XVIII 

L'ASSUNTA 
NEL DIBATTITO ESCATOLOGICO POST-CONCILIARE 

Il dogma definito nel 1950 da Pio XII non ha bloccato gli studi 
teologici sull'assunzione di Maria. Questi hanno attraversato due fa
si distinte: la prima è volta ad approfondire il dogma sotto l'aspetto 
biblico, patristico, storico, teologico, in prospettiva generalmente 
apologetica 1; la seconda non si concentra più in modo prioritario 
sull'Assunta, ma porta il discorso su di essa dietro la sollecitazione 
delle ricerche escatologiche. 

I. Storia del dogma e testimonianze archeologiche 

Alla prima fase, ancorché non apologetici, appartengono alcuni 
studi di valore concernenti l'Assunta. Uno di essi è il contributo de
gno di particolare menzione offerto nel1979 da A. G. Aiello con la 
tesi già citata. L'autore ricostruisce esaurientemente il dibattito teo
logico, suscitato negli anni intorno alla definizione dell'Assunta, cir
ca la «Storicità>> della rivelazione e della sua trasmissione. Tale dibat
tito ha condotto a superare lo schema tradizionale del passaggio 
dall'implicito all'esplicito per giustificare il carattere rivelato dell'As
sunzione: non si tratta, cioè, di dimostrare tale verità con procedi
menti logici e storici, ma di mostrare come essa appartenga alla «fede 
attuale» della Chiesa, alla «singularis catholicorum antistitum et fide
lium conspiratio» (Pio XII). In altri termini, la penetrazione della ri
velazione nella Chiesa è un «processo essenzialmente soprannatura
le», che avviene sotto la guida della Spirito Santo e con la partecipa
zione di tutte le componenti del popolo di Dio: magistero, teologi, 
fedeli. Aiello può puntualizzare la sua ricerca: 

«A noi sembra che aver situato i modelli logico-dialettici nell'ambi
to della fede della Chiesa sia il risultato principale raggiunto, dal punto 
di vista di una teoria sullo sviluppo del dogma, dal dibattito sulla defi
nibilità dogmatica dell'Assunzione»2• 

• Cfr. la rassegna delle pubblicazioni anteriori e posteriori alla definizione dog
matica in G. A. AIELLO, Sviluppo del dogma e tradizione a proposito della definizione 
dell'Assunzione di Maria, Roma, Città nuova, 1979, pp. 383-404. 

z lvi, p. 218. 
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La definizione dell'Assunta, mentre ha spinto i cattolici ad elabo
rare nuove teorie esplicative del progressivo sviluppo della verità 
nella Chiesa, ha provocato numerose dichiarazioni di disagio e dis
senso nelle altre confessioni cristiane. Queste denunciano soprattut
to 

«Un ulteriore allontanamento della Chiesa cattolica dal principio 
della S. Scrittura come unica fonte della fede, e lo spostamento dell'au
torità normativa della fede dal passato (l'avvenimento Cristo) al pre
sente (la realtà chiesa)»3. 

Dopo aver esaminato i rapporti fra tradizione e rivelazione, Aiel
lo risponde alle obiezioni di teologi protestanti osservando che il ri
gido principio sola Scriptura rischia di cadere «nell'immobilismo, an
nullàndo ogni relazione della rivelazione con la storia» e di eliminare 
«la realtà chiesa come elemento costitutivo del rapporto religioso tra 
il credente e Dio rivelatore»4• Inoltre il principio protestante trascu
ra 

«l'affermazione, fondata nella Scrittura, della presenza nella comu
nità dei credenti dello Spirito, che guida la chiesa anche verso una com
prensione più grande della rivelazione, non certo fuori della Scrittura, 
e ancor meno contro di essa, ma, in determinati casi, certamente al di 
là di ciò che essa letteralmente esprime»5• 

In base al concetto cattolico di sviluppo non come ripetizione né 
esplicitazione dei contenuti biblici, l'Assunta 

«è inclusa in un orizzonte di rivelazione più ampio che comprende 
il mistero della glorificazione di Cristo e della sua vittoria sulla morte, 
la tendenza escatologica della chiesa e di tutto il creato, il vincolo tra 
peccato e morte, l'ostilità di satana calpestata, ecc.é. 

La ricerca di Aiello si svolge sul piano metodologico e della storia 
del dogma, e non entra nella teologia dell'assunzione, che resta più 
occasione che oggetto diretto di indagine. 

Grazie alle scoperte archeologiche e agli studi sugli apocrifi del 
Transitus, le origini delle tradizioni sulla fine terrena di Maria hanno 
ricevuto un'inattesa illuminazione. 

3 lvi, p. 18. Per più estesa trattazione cfr. pp. 61-274. 

• lvi, p. 283. 
s lvi, p. 284. 
6 lvi, p. 313. 
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Nel 1972 l'inondazione della chiesa del Getsemani contenente la 
tomba della Vergine ha spinto a intraprendere degli scavi, che hanno 
appurato i vari rifacimenti della chiesa sotto gli imperatori Teodosio 
(379-395) e Maurizio (582-602) e al tempo delle Crociate; soprattutto 
si è potuto giungere alla «Certezza che la tradizionale T o m ba di Ma
ria era realmente una cameretta scavata nella roccia»7

• 

il fatto che i reperti archeologici siano in accordo con varie reda
zioni del Transitus Virginis (circa le tre camere sepolcrali e la tomba 
nuova di Maria) ha condotto gli studiosi francescani B. Bagatti e E. 
Testa ad esaminare gli apocrifi riguardanti gli ultimi eventi della vita 
della V ergine. Le varie redazioni del Transitus sono fatte risalire ad 
un prototipo non del V-VI sec. -come riteneva A. Wenger -ma 
del il sec. e probabilmente al testo di quel Leucio di cui parla il Tran
situs latino attribuito a Melitone di Sardi e che avrebbe corrotto (de· 
pravavit stilo) il racconto della dormizione di Maria. Poiché alcune 
redazioni del Transitus contenevano dottrine teologiche giudeo
cristiane (scala cosmica e dei sette cieli, Cristo come angelo, rivela
zione dei segreti ... ), B. Bagatti rivela come esse tradiscano un tempo 
di composizione anteriore al IV secolo, quando furono combattute 
dai padri. Il documento originale della Dormitio è una composizione 
dei giudei cristiani presenti a Gerusalemme fino a tutto il N secolo. 
Ciò spiega per Bagatti il «silenzio• dei padri del N secolo circa la 
tomba di M aria: 

«Proprio perché la tomba di Maria era nelle mani dei Giudeo
cristiani, essa non fu tenuta in considerazione dagli Etnico-cristiani, 
che guardavano ad essi non proprio come a eretici, ma certo come a 
scismatici,.•. 

Anche se questa spiegazione non convince tutti gli storici9, resta
no confermate la scoperta della tomba di Maria e l'antichità delle te
stimonianze a favore del triplice evento concernente la fine terrena 
della Vergine: morte di Maria e affidamento della sua anima agli an
geli Michele e Gabriele, deposizione del suo corpo nella tomba del 
Getsemani, riunione della sua anima al corpo e trasferimento in cie
lo. 

7 B. BAGArn, Scoperte archeolcgiche al/4 tomba di Maria a Getsemani, in Maria· 
num 34 (1972) p. 193. 

s B. BAGATn, Nuove scoperte a/14 tomba della Vergine a Getsemani, in Studii bibli· 
ci franciscani liber annuus 22 (1972) p. 289. 

9 G. SOLL, Storia dei dogmi mariani (Roma, LAS, 1981), interessante per tutta la 
storia dell'Assunzione, cosl argomenta: «Appare invece problemat ico il tentativo di 
addossare agli Etnico-cristiani (che pur costituivano il grosso della Chiesa) il proposi
to di aver volutamente taciuto su un fatto cosl significativo per la cristianità, per an-
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Questi apocrifi del Transitus o Dormitio sono classificati da E. 
T est a in tre gruppi successivi, che seguono le vicende della Chiesa di 
Gerusalemme: 

«Il primo grufpo sottolineò soprattutto la traslazione della Madon· 
na dal sepolcro a Paradiso terrestre, attraverso la Geenna e la scala co
smica dei setti cieli, localizzati da loro nella valle e nella città di Geru
salemme, immagine di quella celeste; il secondo sottolineò invece la 
morte di Maria, da loro considerato come il suo dies natalis, in polemi
ca con le tendenze monofisite estremiste che considerano la Madre di 
Dio incorrruttibile sin dalla sua concezione, essendo da essi considera
ta piuttosto una 'forza dell 'Altissimo' discesa dal cielo, come avevano 
creduto alcune correnti ebionite: il terzo gruppo finalmente sottolineò 
l'Assunzione gloriosa della Madre di Dio, fonte di ogni benedizione per 
la Chiesa militante»1o. 

Resta compito dei prossimi anni la pubblicazione e interpretazio
ne dell'intero corpus degli apocrifi assunzionisti, in parte già realiz
zata da alcuni autori 11• 

II. Il cantier e escatologico cont em poraneo 

Con un'immagine ormai celebre H. U. von Balthasar caratterizza 
l'interesse della teologia degli ultimi decenni per l'escatologia: 

tipatia verso i Giudeo-crist iani. L'esempio più pacchiano di contraffazione l'avrebbe 
dato proprio Epifanio. E che cosa altrimenti avrebbe dovuto impedire il battagliero 
Gerolamo dal mettere il suo miglior sapere a servizio della Chiesa e della venerazio· 
ne di Maria, quando ormai al suo tempo i Giudeo-cristiani non avevano più alcun 
peso determinante? Tuttavia, a prescindere dall'aspetto morale, è pure improbabile 
che la grande Chiesa non si sia servita nel medesimo senso della Tradizione di Geru
salemme per spiegare l'assenza dei resti del corpo della Madre di Dio e per appoggia
re teologicamente la battaglia per la dignità di Maria come Madre di Dio e sempre 
Vergine, richiamandosi alla sua assunzione, appunto cosl motivata. Questo vantag
gio avrebbe dovuto avere peso maggiore dell'antipatia contro i Giudeo-cristiani .. (p. 
211 ). R. Laurentin, prima ancora di Soli, riassumeva alcune obiezioni ai lavori di Ba
·gatti: mancano prove formali della venerazione della tomba di Maria prima dell'ere
zione della basilica (453-458), è difficile ammettere la permanenza dei giudeo
cristiani a Gerusalemme dopo l'interdizione da pane di Adriano nel 135 ... (cfr. Bui· 
letin sur la Vierge Marie, in Revue des sciences philosophiques et théologiques 58 (1974) 
p. 81). 

10 E. TESTA, Lo wiluppo della ·Dormitio Mariae» nella l~tteratura, nella teolcgia e 
nella archeologia, in Marianum 44 (1982) p. 370. 

11 V. ARRAS ha pubblicato De Transitu Mariae apocrypho aethiopice (testo etiopico 
e versione latina), CSCO vol. 342-343, Louvain 1973. Gli apocrifi del Transitus sono 
inclusi nelle accurate pubblicazioni di M. ERBETIA, Gli apocrifi del N. T., Atti e leggen· 
de, II, Torino 1966; L. MoRALDJ, Apocrifi del Nuovo Testamento, 2 vol., Utet, 1971. 
Cfr. soprattutto lo studio di F. MANNS, Le récit de la Dormition de Marie {Vatican 
grec 1982}, Jerusalem, Franciscan Printing Press, 1989, pp. 253; loEM, in Marianum 
50 (1988) pp. 439-555. 
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«L'escatologia è il 'segno dei tempi' della teologia contemp?rane.a 
[ ... ].Mentre per illiberalismo del XIX secolo poteva essere applicato tl 
detto di Troeltsch: 'L'ufficio escatologico è per lo più chiuso', dall'ini
zio di questo secolo, viceversa esso fa le ore straordinarie»12• 

1. LA QUESTIONE DELL'ESCATOLOGIA INTERMEDIA 

Nel cantiere escatologico della teologia si criticano i manuali sco
lastici evidenziandone i difetti più vistosi: l'eccessivo legame alle ca
tegorie spaziali e il distacco dal dis:orso cr~stologico. Si pr<;>p.on~ vi
ceversa un'escatologia decosmolog1zzata, hberata dal domm10 f~gu
rativo, riespressa in termini di «eventi» p~uttosto che. di «luo.ghl?> _e 
soprattutto cristologizzata e pneumatolog1zzata 13

• Se s1 vuole mdlvl
duare il punto nevralgico dell'odierno dibattito escatologico, biso
gna convenire con N. Cio la: 

«La questione della escatologia intermedia ha continuato ad essere 
il motivo cruciale e critico di ripensamento della riflessione catto
lica ... »14. 

A rompere la tradizionale convinzione cristiana dei tre stadi: ter
reno -intermedio (immortalità) - finale (risurrezione) è stato C. 
Stange, che nel 1919 introduce nella teologia protestante l'idea di 
morte totale (<iler Ganztod). Da allora -osserva C. Pozo -«Si an
drà diffondendo tra i teologi protestanti un nuovo programma dot
trinale escatologico: non immortalità, ma risurrezione»15• 

La dottrina dello stadio intermedio dell'anima separata incontra 
due gravi difficoltà: a) una antropologica, derivante dalla concezione 
unitaria dell'uomo che non ha, ma è corpo e anima:«L'anima separa~a 
non può dirsi persona» (S. Tommaso, III Sent., d.5, q.3, a.2) né può 
essere soggetto di perfetta felicità; b) una teologica, proveniente 
dall'unità psico-somatica dell'uomo proposta dalla Bibbia, per cui 
una sopravvivenza post-mortale senza corpo risulta impensabile 16• 

12 H. U. voN BALTHASAR, I novissimi nella teologia contemporanea, Brescia, 1967, 
p. 31. 

D Per questa presentazione del movimento escatologico in teologia, cfr. N. CIO
LA, L 'escatologia in rapporto alla cristologia e alle altre discipline teologiche, in Latera· 
num 49 (1984) pp. 392-431. 

14 lvi, p. 395. 
15 C. Pozo, El dogma de la Asunci6n en la nueva escatologia, in Estudios marianos 

42 (1978) p. 178. 
16 D. FERNANDEZ, Asunci6n y magisterio. Repercusi6n de la definù ù>n dogmatica 

para la teologia, in Ephemerides mario/ogicae 35 (1985) pp. 102-103. 
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I vari autori, anche cattolici, che hanno aderito alla soppressione 
dello stadio intermedio, non concordano nella spiegazione teologica 
di quanto accade dopo la morte. Per K. Barth ed E. Brunner, con la 
morte termina la dimensione spazio-temporale e si è subito nell'eter
nità: la risurrezione individuale avviene nella stessa morte e poiché si 
realizza fuori del tempo è simultanea per tutti, né dista dalla Parusia. 
Per P. Ben o i t la Bibbia testimonia due risurrezioni: quella finale del 
giorno del Signore e quella immediata, che non consiste nella riani
mazione di un cadavere, ma nella creazione di un essere rinnovato (1 
Cor 15, 35-53) per opera dello stesso Spirito che ha risuscitato Gesù 
Cristo dai morti. Lo spirito che vivifica l'anima - lo pneuma del 
nous (Ef 4,23) -conserva un legame con il corpo del Cristo risorto, 
in cui troverebbe la fonte di un'attività spirituale e beata17• 

La nuova prospettiva che abolisce lo stadio intermedio è stata re
spinta con varie motivazioni, ridotte principalmente alle seguenti: 
inversione prospettica ami-biblica per cui la morte è l'evento fonda
mentale e la risurrezione finale ha valore completiva, concetto di ri
surrezione come nuova creazione che prescinde dall'identità perso
nale corporea, sottovalutazione acritica degli interventi magisteriali, 
insignificanza dell'onore liturgico reso alle spoglie mortali del 

. . 18 cnsuano ... 

La dottrina tradizionale circa l'escatologia intermedia e anche 
quanto al privilegio dell'Assunta è ribadita dalla Congregazione per 
la dottrina della fede nella Lettera su alcune questioni concernenti 
l'escatologia (17-5-1979): · 

«La Chiesa afferma la soppravvivenza e sussistenza, dopo la morte, 
di un elemento spirituale, il quale è dotato di coscienza e di volontà, in 
modo tale che 'l'io' umano sussista, pur mancando nel frattempo del 
complemento del suo corpo ... La Chiesa, nel proporre la sua dottrina 
sulla sorte dell'uomo dopo la morte, esclude ogni spiegazione in cui 
svanirebbe il significato dell'assunzione della Vergine Maria circa ciò 
che la riguarda in modo unico; cioè nel senso che la glorificazione cor
porea della Vergine anticipa quella glorificazione che è destinata a tutti 
gli altri eletti»19• 

17 P. BENOJT, Risurrezione· alla fine dei tempi o subito dopo la morte, in Concilium 
6 (1970) 10, pp. 131-143. Per i vari autori, compresi L. Boros e L. Boff, cfr. S. M. 
MEo, Riflessi del rinnovamento della escatologia sul mistero e la missione di Maria, in 
AA.Vv., Sviluppi teologici postconciliari e mariologia Roma, Ed. Marianum, 1977, pp. 
111-116. 

1s S. M . MEO, Riflessi ... , o.c., pp. 116-118. 
19 Testo latino in AAS 71 (1979) pp. 939-942. 
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Nonostante l'intervento della Congregazione per la dottrina del
la fede il dibattito continua tra i teologi, che non si sentono ugual
mente vincolati in ogni suo punto20• In particolare, resterebbero 
aperte tre questioni: a) lo stato dell'anima separata è un dato irrinun
ciabile della fede o uno schema rappresentativo per affermare la re
tribuzione immediata?; b) la relazione tra corpo glorificato e corpo 
terreno esige identità personale o anche identità materiale?; c) le no
stre categorie spazio-temporali {intervallo, anticipo ... ) sono applica
bili alle realtà escatologiche?21 • 

2. LA TRADIZIONE BIBLICA 

Per risolvere queste difficoltà, che l'intervento romano avrebbe 
piuttosto acutizzato, J. M. Hernandez pensa indispensabile un ricor
so accurato alle fonti della rivelazione, in primo luogo alla Scrittura. 
Questa, studiata in ottica diacronica, manifesta il passaggio di Israele 
da una speranza terrena (Gb 42, 10-17; 1 Cr 29,26ss) alh fede nello 
sheol, ossia in una sopravvivenza povera e impersonale, incapace di 
comunicazione con Dio e con gli uomini {ls 38, 17ss; Sal 88 e 90 ... ) e 
infine alla partecipazione ultraterrena alla vita di Dio e alla giusta re
tribuzione (Sal 16,10s; 49,16 ... ) 

A. Modelli di sopravvivenza nell'Antico Testamento 

L'Antico Testamento rivela quattro forme o modelli di sopravvi
venza: 

a. Modello dello «sheol», secondo cui i morti scendono nel mondo 
sotterraneo fatto di silenzio e oblio, pur mantenendo un certo lega
me con il corpo. 

20 Per esempio A. ScHMIED, Romisches Lehrschreiben zur Eschatologie, in Theolo· 
gìe der Gegenwart 23 ( 1980) pp. 50-55, avanza delle critiche al dettato del documento 
romano che metterebbe insieme dogmi e opinioni: dalla definizione dell'Assunta 
non deriva che si tratti di un privilegio unico, anzi la tradizione dei padri parla con 
frequenza dei giusti liberati dallo sheol da Cristo risorto e dei morti risuscitati a Ge
rusalemme alla morte di lui (Mt 27, 51-53) ... L'autore conclude che si tratta di tema 
discusso teologicamente (p. 53). Anche D. FERNANDEZ, Asunci6n y magisterio, o.c., 
pensa che la Lettera della Congregazione per la fede, pur contraria alle nuove pro
spettive escatologiche, lascia spazio all'investigazione dei teologi (p. 107). 

21 Cfr. J. M . HERNANDEZ MARTlNEZ, Asunci6n de Maria en el debate .J.Ctual sobre &. 
escatologia intermedia, in Ephemerides mariologicae 35 (1985) pp. 40-43. 
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b. Modello del «rapimento», che rende possibile almeno per alcuni 
personaggi come Enoc ed Elia (Gn 5,24; 2 Re 2,1-11...) la traslazione 
fisica e definitiva al mondo divino senza passare per la morte. 

c. Modello dell'«esaltazione», per il quale il servo di Jahvè e i giusti 
ottengono vita piena, partecipano alla signoria e potere giudiziale di 
Dio, sono introdotti nell'immortalità beata e nella comunione con 
Dio subito dopo la morte {Is 52,13; 53, 8-12; Sap 3,1-10; 5, 1-16; 
73,23-24 ... ). 

d. Modello della «risurrezione», che si fa strada con Daniele 12, 1-3 
(verso il165 a. C.) come ferma speranza per i martiri nel senso di ri
surrezione immediata indipendente dal cadavere {2 Mac 7, 23. 28s 
implica nuova creazione del corpo). 

B. Puntualizzazioni escatologiche intertestamentarie 

Il periodo intertestamentario puntualizza alcuni dati importanti, 
anche per la comprensione del messaggio escatologico del N.T.: il 
concetto di sheol si evolve verso la considerazione di esseri dotati di 
personalità, coscienza ed emozioni; si giunge ad una progressiva dif
ferenziazione delle sorti dei malvagi e dei giusti (geenna e paradiso), 
si ammette l'assunzione di un corpo spiritualizzato e non necessaria
mente identico a quello terreno, si pensa alla risurrezione anche co
me ad una rivitalizzazione dell'essere diminuito ... 

C. L 'eschaton nel Nuovo Testamento 

Il nuovo Testamento {in cui bisogna distinguere schemi rappre
sentativi e messaggio) utilizza i modelli vetero e intertestamentari 
della discesa nell'Ade della morte, cioè nello sheol come soggiorno dif
ferenziato {Mt 12,40: come Giona ... ; Le 16, 19-21: Lazzaro e ricco 
epulone), della risurrezione escatologica, come sorgere dai sepolcri, 
dallo sheol, dall'oceano ... (Gv 5,28s; Ap 20,13), della risurrezione in
dividuale che si realizza in Cristo risorto dai morti {1 Ts 1,10; 4,13; 
Rm 4,24 .. ), della traslazione in paradiso o dell'assunzione (Le 23,43; 
1Ts 4,17; Ap 11,12). Tema centrale resta la comunione con Cristo, 
per cui Paolo concepisce il paradiso come luogo cristologico {stare 
con Cristo: Fil 1,23; 2 Cor 5,8). 

Circa la risurrezione immediata, bisogna ammettere che essa non 
è insegnata da tutti gli agiografi, in quanto questi usano il modello 
dilazionista {risurrezione) e quello immediatista (assunzione). Così 
Ap 20, 1-6,11 distingue dalla risurrezione generale quella dei ry1artiri 
nel regno millennario, che con l'immagine del vestito bianco allude 
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al corpo risuscitato. Più complessa è la posizione di Paolo, che in 1 
Cor 15, 20-23 (' ... tutti riceveranno la vita in Cristo. Ciascuno però 
nel suo ordine: prima Cristo, che è la primizia; poi alla sua parusia, 
quelli che sono di Cristo') esprime chiaramente la dilazione della ri
surrezione dei cristiani. Altrove, Paolo presenta la vita dell' eschaton 
come realtà già operante e la risurrezione come già avvenuta (Gal 
6,14s; 2 Cor 4, 14-17; Rm 6, 1-11; Ef 2,6; Col2,12; 3, 1-4). Si dovreb
be ammettere un cambiamento di prospettiva in Paolo, precisamen
te a partire da 2 Cor 5, 1-10 (' ... desiderosi di rivestirei del nostro cor
po celeste: a condizione però di essere trovati già vestiti, non 
nudi .. .'), che implicherebbe l'idea della risurrezione immediata. La 
comunione personale con il Signore dopo la morte pare implicare il 
corpo glorioso (Fil l, 21-23; 3,21). All'obiezione riguardante il cada
vere che sarebbe escluso dalla risurrezione e cadrebbe il valore para
digmatico di Cristo risorto, Hernandez risponde che il cadavere non 
è più «corpo» e Cristo è paradigma per il «Corpo glorioso», non per 
la continuità con il corpo terreno esclusa in ragione della differenza 
radicale del corpo celeste (1 Cor 15)22. 

III. Ripercussioni del dibatt ito escatologico sull'Assunta 

Le prospettive escatologiche moderne si ripercuotono nell'inter
pretazion: del dogma dell'Assunta offrendo un contesto nuovo di 
comprens10ne. 

1. MARIA RISORTA AL MOMENTO DELLA MORTE 

Come ricorda C. Pozo, il primo autore cattolico che applicò 
all'Assunzione l'escatologia della fase unica è stato O. Karrer. Per 
questo teologo, Maria sarebbe risorta al momento della morte, come 
tutti i cristiani, e l'assunzione non sarebbe un privilegio, né un'anti
cipazione (poiché tutte le risurrezioni sono simultanee in quanto av
vengono fuori del tempo), ma solo un evento cui la Vergine parteci
pa con nuovo e proprio titolo23• 

22 Per tutta questa sintesi biblica, iv~ pp. 45-77. 
23 O. IV.RRER, Das neue Dogma und die Bibel, in Neue Zuricher Zeitung, 26 -11-

1950, citato da C. Pozo, El dogma de la Asunci6n ... , o.c., p. 182. 
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Più recentemente D. Flanagan osserva che -la formula di defi
nizione dell'Assunta - a differenza di quella dell'Immacolata conce
zione - non presenta il nuovo dogma come «singolare grazia e pri
vilegio»; e conclude che la bolla definitoria lascia aperta la questione 
se anche altre persone, oltre Maria, abbiano raggiunto lo stato finale 
di gloria24• Proseguendo su questa linea possibilista, Flanagan svilup
pa il si_gnificato dell'Assunta in ordine alla Chiesa celeste e a quella 
peregnnante: 

«Maria Assunta incorpora nella sua persona la chiesa gloriosa e ne è 
l'espressione personale e perfetta. In lei questa comunità celeste si pre
senta a noi nel suo membro più perfetto e più rappresentativo ... Essa 
esprime ciò che questa chiesa è, non ciò che sarà. 

... Considerata cosl, l'assunzione di Maria rappresenta nel modo più 
chiaro lo stato effettivo della chiesa del cielo, di cui Maria è la 'imper
sonazione'. Essa non è la personificazione di uno stato futuro di questa 
chiesa celeste, ma l'espressione personale dello stato attuale di quella 
collettività che è la chiesa del cielo. Essa si identifica in maniera stret
tissima con i santi nella gloria in una comunità glorificata, tuttavia essa 
si differenzia da questa comunità in quanto ne è la 'impersonazione', la 
sola espressione completa, perfetta e personale ... Maria, in questa pro
spettiva escatologica, appare in maniera chiarissima come la summa Ec· 
clesiae ... 

Essa esprime lo stato futuro della chiesa pellegrina, lo stato presente 
della chiesa celeste. Maria è 'immagine e inizio della chiesa che dovrà 
avere il suo compimento nell'età futura' (LG 68). 

Non si deve necessariamente interpretare questo passo come se tale 
stato di perfezione e di compimento fosse solo di Maria. Pur lasciando 
aperta la discussione se la chiesa gloriosa goda già del compimento fi
nale oppure no, resta vero che Maria, come membro primo e privile
giato di questa comunità, può essere designata non solo come immagi
ne, ma anche come l'inizio della chiesa che deve aver il suo compimen
to nell'età futura,.2s. 

24 D. FLANAGAN, L'escatologia e l'assunzione, in Concilium 5 {1969)1, pp. 153-165. 
Annota S. M. MEO: «L'osservazione è esatta, poiché la formula della Munificentissi
mus Deus non contiene il termine 'singularis', quantunque il documento, qualche 
passo immediatamente prima della formula, dichiari l'assunzione di Maria 'insigne 
privilegium', tuttavia la sua conclusione non ci sembra pertinente. Infatti, se l'Imma
colata Concezione è un privilegio esclusivo di Maria, sia per quanto riguarda la natu
ra sia per quanto riguarda la modalità, l'assunzione al cielo non può essere considera
ta un privilegio esclusivo di Maria quanto alla sostanza, cioè alla glorificazione, per
ché questa è il destino finale comune, ma solamente quanto al tempo cioè 'expleto 
vitae terrestris cursu', e quanto al modo, cioè 'immunis a sepulcri corruptione' (Ri· 
flessi ... , a.c., p. 121 ). 

2s D. FLANAGAN, L 'escatologia ... , a.c., pp. 162-164. 
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2. IN DIFESA DELLA POSIZIONE TRADIZIONALE 

Di fronte a queste prospettive escatologiche, alcuni marialogi di
fendono la posizione tradizionale in quanto più consona al dogma 
dell'Assunzione. Prudentemente S. Meo costata: 

«Allo stato attuale degli studi escatologici, le ipotesi d'una risurre
zione imme~i~ta d~gl i uomini, nella morte, e l'identi~à ~ell~ gloria fr.a 
Maria e tutti 1 beatt, non sono suffragate dalle enunctaz!Om del Magt
stero ecclesiastico»26• 

C. Pozo, da parte sua, raccoglie alcuni argome;'lti di ordine st<;>ri
co e marialogico che si oppongono all'escatologia della fase umca, 
senza lo stadio intermedio: 

" 1. Un'interpretazione dell'assunzione di Maria che la integri in 
un atemporalismo es~atologico del tip.o Ba~h-~r~nner, in modo. che 
l'assunzione (risurreziOne corporale) dt Mana sta stmultanea alla nsur
rezione di tutti gli uomini (0. Karrer), è contraria al senso dato al d?g· 
ma da Paolo VI nella sua Professione di fede ... : 'La beatissima Vergme 
Maria ... fu assunta in corpo e anima alla gloria celeste e, resa simile a 
suo Figlio, che risuscitò dai morti, ricevette anticipatamente (in ante
cessum) la sorte di tutti i giusti ' . 

2. L'assenza di riferimento all'assunzione come privilegio singolare 
di Maria nella definizione della costituzione apostolica Munificentissi· 
mus Deus, non significa che la risurrezione corporale abbia luogo per 
tutti gli uomini al momento della morte (c01'?e ~ensava D. Fla_na_gan) ... 
L' anticipazione della risurrezione comune mdica la caratte.nsttca del 
dogma mariano, ma allo stesso tempo segnala un futuro destmo com•J · 
ne verso cui si incamminano tutti i giusti ... D'altra parte, se la risuu;;
zione all'atto di morire fosse un processo comune a tutti gli uomini, la 
definizione dell'assunzione ... sarebbe una semplice canonizzazione di 
Maria ... Si dovrebbe dire che la definizione dell'assunzione, supposta 
la tendenza escatologica dell'unica fase, costituì uno dei maggiori equi
voci della storia della Chiesa ... 

3. Non credo, in nessun modo, che possa conciliarsi con il dogma 
dell'assunzione l'esistenza di resti mortali di Maria (come ha scritto M. 
Schmaus). La teoria dell' identità numerica puramente formale tra il 
corpo che si ebbe in vita e il co:po :is_uscitat? è. ~na teoria con ~olid~ 
tradizione teologica ... La teologta cnsuana pnmttlv~ non concept mal 
la risurrezione indipendentemente dalla carne che st corrompe nel se
polcro, quantunque fosse consapevole delle difficoltà speculative sog
giacenti a questa fede»27• 

26 S. M. MLo, Riflessi ... , a.c., p. 127. 
21 C. Pozo, El dogma de la Asuncion ... , a.c., pp. 185-188. Sulla stessa linea si pone 
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3. A FAVORE DELLA CORRENTE REVISIONJSTA 

Altri teologi pensano che sia urgente, sotto l' impulso dell'antro
pologia biblico-teologica, 

«lo studio della possibilità interpretativa del dogma dell'assunzione 
secondo i detti presupposti. E non crediamo che si tratti precisamente 
di nessuna ~retesa sovversiva che. attenti al. do~ma. ~e ten~enze teolo
giche attuali che avanzano per ctascuno dt no1 la nsurrez10ne al mo
mento della morte, obbligano a superare la singolarità esclusivista del 
privilegio mariano in questo senso e a cercare la sua incidenza significa
tiva nell'ambito della storia della salvezza»28• 

In questa corrente revisionista si immette la rivista Ephemerides 
mariologicae in un numero del1985 dedicato a La Asunci6n de Maria 
desde las antropologfas y la escatologta actuales. E. Bar6n sottolinea 
l'esigenza di evitare un'antropologia dualista, che oppone corpo e 
anima, e materialista, che confonde il corpo con la sostanza inanima
ta. Bisogna affermare con Merleau-Ponty che il corpo è animato e 
l'anima incorporata. La stessa incorruzione del corpo di Maria è vi
sta come fatto biologico , mentre l' aphtharsta dei padri greci implica 
pienezza di vita. Quanto all'assunzione, non si t ratta di onorare il 
corpo di Maria in ricordo del suo passato santo, né di aggiungere una 
glorificazione accidentale (corpo) a quella sostanziale (anima). In 
prospettiva antropologica unitaria, l'assunzione è «chiamare a sé tut
ta la persona» nella raggiunta maturità vocazionale, stabilire nel vin
colo interpersonale con D io un processo di assunzione durato tutta 
la vita terrena di Maria, attuare il potere dinamico obbedienziale, as
sumere la donazione del corpo e vincolare con il corpo di Cristo29. 

D. Fernandez intravede nuove possibilità di fondazione biblica 
dell'Assunta, con possibili ripercussioni posti ve in campo ecumeni
co: 

«Le nuove prospettive dell'escatologia, che ammettono per tutti i 
salvati la vita piena dell 'uomo intero che confessiamo in Maria, po
trebbero risolvere la principale difficoltà che abbiamo incontrato in 

J. A. GoENAGA, El misterio de la Asuncion y la escatologia cristiana. A prop6sito de la 
Carta de la Sawada Congregaci6n para la Doctrina de la Fé Sobre algunas cuestiones 
de escatologia (17-5-1979), in Marianum 42 (1980) pp. 13-63. 

21 S. FoLGADO F L6R.EZ, La Asuncion de Maria a la luz de la nueva antropologia teo· 
lOgica, in Estudios marianos 42 (1978) pp. 166-167. 

29 E. BAR6N, La Asuncion corpora/ de Maria desde la antropologia, in Eplxmerides 
mariologicae 35 {1985) pp. 9-35. 
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tutti gli autori che hanno trattato del dogma dell'Assunzione: il suo ca
rattere rivelat0>>30• 

Lo stesso autore è dell'avviso che l'assunzione di Maria non ha 
motivo di essere un «Caso eccezionale, un privilegio esclusivo>>. La 
sua definizione ha apportato conseguenze positive e «potrebbe se
gnare una nuova era nella mariologia qualora si rinunci all'idea di 
una mariologia di privilegi individuali per una considerazione più ec
clesiale e universale»31• 

Ugualmente favorevole all'ipotesi ~ella risurre~io1_1e imm;diata, 
J. M. Hernandez Mart1nez pensa che _Il mo~ello btb_hco dell ass~n
zione è particolarm~nte.a~atto ~d _espnmere tl tr~sfenm_e~to ~el ~tu
sto alla sfera della vtta dlVlna: btbhcamente non e un pnvtlegtO dt al
cuni, ma sorte di tutti (1 Ts 4,17; Ap 11,12). 

«Per conseguenza[ ... ] crediamo che non ~i può_basa:e il ~a~~ttere 
singolare dell'Assunzione di Maria nell'esclus10ne ~h altn sant.' gta cor
poralmente glorificati con Cris_t? in cielo. Q~esta mterpretaz10ne non 
solo manca di fondamento postttvo nella Scnttura, ma sarebbe contra
ria ai dati che abbiamo considèrat0>>32• 

Neppure l'incorruzione del co~p? n~l sepolc:o (nc;m applicab_il~ a 
tutti i cristiani) potrebbe essere prlVlleglO esclustvo dt_M_a~ta se Sl ue
ne conto del rapimento di Enoc o Elia e della sorte det vtvt alla Paru
sia secondo Paolo. 

Né bisogna interpretare la singolarità d~ll: A~sunzione di ~a~ia 
nella continuità con il corpo terreno, p~rche s~ dtsatt~nde_ la novtta ~ 
trasformazione radicale inclusa nella nsurrez10ne dt Cnsto e ~egh 
eletti. Questa non è «la rianimazione di un cadavere, ma l~ creaz10ne 
di un essere rinnovatO>> (Benoit) o di un «Corpo pne~mauco~ (1 Cor 
15,44) che non si definisce con i suoi comportamenti naturah ('carne 

l o D. FERNANDEZ, Asuncion y magisterio, a.c., p. 106. 
li lvi. L'autore aggiunge che se non ci fosse la definizione, ~utto sarebbe sta~o 

uguale. Forse si ~arebber? evita~e ~~ r~azio':li ~mare del~e altre ch1ese ... «Non abbl~
mo bisopo di p1Ù dogm1, m~ d1 p1u vtta ~nstlana,.. Ind~re c~il?'pag?e per nuove defi
nizioni e atteggiamento equtv?co: ~O~n~ d<?g~a che s1 def1?1sc~ e ~n nuovo_ il?'ur~ 
che si alza tra la Chiesa cattohca e 1 cnsttam d1 altre ~e??mm~1001 [ ... ]. D~fm1re e 
delimitare, e la concentrazione in un aspett_o della_ven~~ 1J?ped1s_ce a volte dt ve~er~ 
tutto l'insieme. Si potrebbe parlare meno dt d<?gm1 e p1~ d1 ~ottnna e culto manam. 
I dogmi si impongono come obbligo, la dottnna e la p1età SI accettano con amore e 
devozione,. (ivi, pp. 107-108). 

n J. H. HERNANOEZ MARTlNEZ, La Asuncion de Maria ... , a.c., p. 78. 
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e sangue': v. 50) ma con lo Spirito che lo vitalizza, anima e guida. Il 
corpo glorioso supera i limiti naturali che impediscono la piena co
munione con tutti i membri di Cristo. Perciò 

«l'Assunzione di Maria non può intendersi come qualcosa che sepa
ra -anche se per elevazione -Maria dal resto dei cristiani: essa signi
fica al contrario la sua piena inserzione nel mistero della comunione 
dei santi. Così, come 'corpo pneumatico' organo e strumento dello 
Spirito, ella continua a cooperare alla vita e crescita della Chiesa più 
perfettamente di quanto poteva fare nella sua vita terrena»33• 

Come si può notare la marialogia ha sufficienti risorse per assimi
lare le nuove teorie, anche se non sicuramente fondate né universal
mente accettate. La discussione sull'escatologia intermedia non do
vrà fagocitare l'interesse marialogico, perché permangono al di là di 
essa i significati mariano, cristologico ed ecclesiale indicati dalla Ma
rialis cultus e celebrati nella liturgiaH. Il capitolo assunzionistico ri
mane aperto ad ulteriori precisazioni, verifiche e sviluppi. 

JJ lvi, p. 80. 
34 «La solennità del 15 agosto celebra la gloriosa Assunzione di Maria al cielo: è, 

questa, la festa del suo destino di pienezza e di beatitudine, della glorificazione della 
sua anima immacolata e del suo corpo verginale, della sua perfetta configurazione a 
Cristo Risorto; una festa che propone alla Chiesa e all'umanità l'immagine e il con
solante documento deU'avverarsi della speranza finale: ché tale piena glorificazione è 
il destino di quanti Cristo ha fatto fratelli, avendo con loro 'in comune il sangue e la 
carne' (Eb 2,14; cfr. Gal 4,4),. (MC 6). 
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CAPITOLO XIX 

VERSO UNA NUOVA SINTESI MARIALOGICA 

Se un dizionario è «Un barometro dei tempi», in quanto sono sue 
funzioni registrare, testimoniare, fare il punto della situazione, ci pa
re che tali compiti siano assolti in tema mariano dal Nuovo diziona
rio di mariologia uscito in prima edizione nell'ottobre 19851• 

I. Il «Nuovo Dizionario di Mariologia• 
alla confluenza degli sviluppi mariani post-conciliari 

A 20 anni di distanza dalla promulgazione della costituzione Lu
men gentium (21-11-1964) è sembrato giungere il momento opportu
no per presentare i risultati degli studi marialogici condotti in campo 
biblico, liturgico, patristico, ecumenico e antropologico. Il Nuovo 
dizionario, maturato nell'ambito della Facoltà teologica Marianum e 
delle Edizioni Paoline, intende vincere la persistente disinformazio
ne circa le recenti ricerche mariologiche e proporre un'immagine di 
Maria fedele alla rivelazione biblica e insieme rispondente alle esi
genze degli uomini e delle donne del nostro tempo. 

In realtà, il Nuovo dizionario di mariologia non solo colma una 
lacuna2, ma si presenta come un carrefour, un punto di incrocio delle 

1 Nuov~ 4izi?nario_ di mariologia (a cura di S. DE FtoREs e S. MEO), Cinisello 
Balsamo, Edtztom Paohne, 1985, pp. XXVIII-1560 [Citeremo l'opera con la sigla 
NDM]. Esso è redatto da un'équipe di 63 specialisti. Traduzione spagnola ampliata: 
Madrid, Ediciones paulinas, 1988, pp. 2127. 

2 Nella Presentazione (pp. Vll-VIII) i direttori espongono la collocazione del 
NDM tra le opere similari ael presente e del passato: «L'iniziativa di raccogliere se
condo l'ordine alfabetico tutto quanto riguarda la Vergine non è nuova. Il Seicento 
conosce l'Alphabetum marianum di DrECO DEL CASTILLO (Lione 1669) e di EMANUELE 
01 GESù MARIA (Napoli 1691), come pure il Nomenclator marianus di TEOFlLO RAY· 
NAut> (Lione 1639), l'Encyclopedia mariana di PIER.FRANCESCO PAsSERINI (Piacenza 
1665) e la celebre Polyanthea mariana di lPPOLITO MARRACCI (Colonia 1683). 

All'inizio del nostro secolo troviamo il Dictionarium marianum (Roma 1901) del 
cardinale VJvES, una raccolta delle frasi di padri o scrittori ecclesiali riguardanti le 
prorogative di Maria a scopo ascetico. Seguono i 2 volumi del Dizionario mariano di 
ERMANNO BELJtESTER (Milano 1908-1909), «ossiano esempi, riflessioni, sentenze, rica
vate dai più celebri autori che scrissero in onore di Maria vergine e ordinate per co
modità degli oratori sacri in ordine alfabetico». Come si vede, siamo lontani da un 
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t~e vie percorse dalla.mariologia contemporanea: la via conciliare del 
rmnovamento! c~e n':ede i clic~és dell'immagine di Maria alla luce 
d~lla Parola dt D10 e m a:moma con l'in.tero arco della teologia; la 
vta , con:plementa,re del ncupero, che sv1luppa temi rimasti quasi 
nell atr~o del Vattcano II, come Maria e lo Spirito Santo, la Madonna 
nella ptetà popolare e nella spiritualità cristiana; la via inedita del 
confronto. culturale, che si misura con l'estetica teologica e la teo
drammattca (H. U. von Balthasar), con l'antropologia e i problemi 
d~l nostro t~mpo per scoprire come Maria, tutt'altro che «palla di 
p1om~o al ptede», c?me pensa qualche femminista, è una risposta li
beratnce e promozionale, un rimedio alla crisi dell'idea di Chiesa 
della mo.r~le, d~lla .don~a. P~oprio questa triplice strada sfocia neÌ 
Nu~vo ~zzzonano dz manologta, che mentre sintetizza i nuovi contri
buti e ncupera. i te~i tradiz.ionali, è una finestra aperta sul mondo at
tuai~. In esso, tnfattt, !lon s~ trovano soltanto voci dogmatiche o cul
t~ah, ~!la an~he le~m1 c.he mtere~sano le scienze e le ani (antropolo
gia, p~tcologta, ~oc10logta? arte, cu~ema, lett~ratura, musica, stampa) 
e .Pe:fm.o le ':an e c~t~gone nelle dtverse fast della vita (bambini, an
ztam, g10vam, famtgha, donna, laici, sacerdoti, vita consacrata). 

1. TRE CONNOTATI: 

Le c~ratteristiche del NDM, che lo distinguono da altri lavori 
analoght, sono le tre seguenti ): 

" A. Prospettiva storic?:salvifi.ca. Dopo il cap. VIII della costituzione 
Lumen gentzum del conctho Vattcano II, che ha inserito deliberatamen-

approf?ndiment? sistematico: le s!ng?le. ~?Ci ~i. lim~tano a raccogliere acriticamente 
e .con fu:e d~voz10nale le affermaz10.nt ptu tnCISI:'e nguardanti Maria. Esistono gran
dt colle~10nt , ~ome la ~umm_a aurea m 13 volumt del Bouuss~ (Parigi 1866) 0 gli im
portanti studt racco,lti neglt 8 volu~i ~aria a cu~a di HuBERT ou MANOIR (Parigi 
1~49-1971), che per? n?n seguo~o l ordme alfabetico; lo stesso vale per I'Enciclope· 
dz:t manana ~otocos. a eu~ dJ RAIMON?? SPr:uzJ (Genova-Milano 1954) e per la 
ptù recente ~nc~clopedza manana posconc1lzar dtretta dalla Società mariologica spa
gnola (Madnd 1975). 

Restano. pertanto in campo, nella nostra prospettiva, solo il Lexikon der Marien
ku!'de (Rattsbo~a 1~5~-196~), ~pera .di v~to respiro ma ferma per lungo tempo al 
pnmo volume; il D1z~onano d~ manologza del benemerito GABRIELE RosCHINl (Ro
m~ 1960) e Theo~okos. A theofogical Encyclopaedia.of.th~ Blessed Vi~in Mary (Wil
~ntngton .19~2) dt M.I.CHAEL o.CARROLL: ambedue l~br.l dt notevole valore e ricchi di 
mformaz10n~, ma d ~n:tpost~zwne class1ca e dovuu ctascuno ad un singolo autore. 
Quanto al Pucolo Dmona_no ma~no 'Ecco tua Madre!' (Roma 1981; edizione origi
n~le f~a_ncese 1979), esso st pone a livello di prezioso sussidio pastorale senza pretese 
sctenuftche•. 

J lv~ pp. VIII-IX. Per illustrare la dinamica prescelta dal NDM, la Presentazione 
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te Maria 'nel mistero di Cristo e della chiesa' quadro di riferimento pe~ 
trattare di lei è la storia della salvezza. Va dunque abbandonat~ ogm 
presentazione autonoma e separata ~i Ma~ia, che per sua ~atura nman
da invece al contesto globale della nvelaz10_ne e al tessuto mtegr~e del
la vita cristiana. Nonostante l'apparato dt un grosso v_olu~e mtera
mente e in via diretta dedicato alla Verg~ne, la st~uttu~a u?-t~nore_dell~ 
trattazione è di tipo comunionale e re~az10nale: ~~ coghe ~10e ~an~ net 
suoi nessi organici con il centro del pta_no. salvt~tco, c~e ~ Gesu Cr_tsto, 
e con i vari elementi ad esso collegati. St è m fatti c<:>nvmu c~e. solo mse
rendo organicamente la madre del Signore ne~ mistero cnstla':o ~e ne 
comprenderà la missione senza cedere a pencolose esageraz10m e a 
inopportuni minimismi. . . . . 

B. Trattazione approfondtta e smtetua. Sen~ e~ce~ere m pen<:>se 
lungaggini il presente Dizio~ario opta per una lit~·utaz1one ~lUmenca 
delle voci a completo vantaggto del_loro approfondtme~to. <;t pare che 
il lettore d'oggi plachi la sua sete d1 conoscenz~ non _dmanzt ad un cu
mulo di informazioni erudite, ma quando trOVI un dtscorso coerent~ e 
denso di significato. Le singol_e voci ~i presentan~ ~ertanto com~ ptc
coli trattati che riassumono tl megho della trad1z10ne ~ella chtesa e 
aprono var~hi verso ulteriori ri~essioni e .attualizzaziom.. , 

C. Finalità vitale e impostaztone teologtco-pasto.rale. P<;)lche la gran
de sfida lanciata dall'odierna cultura alla mar1<?logta. cons1st~ nella _p~e
sunta perdita di senso autentico della figura dt Mana ~e.r gh u<?~m1 e 
le donne del nostro tempo, non è possibile a~tardar~l m s_omghezz~ 
dialettiche e perfino accademiche: Occor~e _m1s~rars1 co_n 1 problemi 
del mondo attuale, utilizzando gh apporti s1cun delle sc1enze u_mane, 
adottare il linguaggio e le categorie cor~enti., ~n u_na p~rola,. b1sogna 
trattare 'responsabilmente della madre dt Gesu m smtoma ed m analo-

ricorre a1 seguente diagramma: 

l 
/. Si···T"' ...... ,. 

Il. Parola di Dio 
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\ 
lV. Riflessione culturale e 
attualizzazione vitale 

) 

g!~ ~on i_l J?Ond_o in cui oggi si parla di Cristo, di Dio' (A. Miiller). Per
CIO t1 Dtz1onano adotta generalmente questo cammino: muove dalla 
cultur~ conte~po~anea e dalla. vita o~ierna della chiesa con particolare 
attenz10ne al nfenmento manano, nsale alla parola di Dio, attraversa 
la tradizione ecclesiale e ritorna all'oggi per una riflessione sistematica 
e una presentazione di Maria in chiave attualizzante e significativa». 

2. IL CIRCOLO ERMENEUTICO 

Senza pretendere di riassumere il NDM, ci limitiamo - seguen
do il «circolo ermeneutico» suggerito dalla proposta di lettura siste
matica -di rilevare alcuni apporti marialogici di ordine metodoiogi
co, contenutistico e vitale. 

A. Situazione attuale della Chiesa e del Mondo circa Maria 

Il NDM permette di cogliere innanzitutto il clima dottrinale aleg
giante intorno alla marialogia. Dopo gli sviluppi codificati nei tratta
ti o manuali scolastici, il fervore degli studi marialogici4 cede il posto 
alla contestazione5 e infine a una ripresa su nuove basi e con nuova 
impostazione. In realtà la teologia e la cultura contemporanea inter
pellano la marialogia al quadruplice inserimento nella storia della sal
vezza, nella teologia, nell'ecclesiologia e nella storia: 

«La prima interpellanza, su cui convergono in pratica tutte le cor
renti teologiche, consiste nell'esjgenza di un inserimento della mario
logia in un contesto più ampio. E questo il correttivo più necessario al
la mariologia manualistica pre-conciliare, che tendeva a seguire una 

• La voce Mariologia/Tn4rialogia del NDM, a firma di S. De Fiores, ricorda il nu
mero elevato di tesi a soggetto mariano sostenute nelle facoltà teologiche: 84 in Italia 
nel periodo 1939-1948, 30 a Lovanio dal 1940-1945 (ivi, pp. 892 e 914). · 

s La critica alla marialogia evidenzia in genere le carenze e gli errori in cui sono 
incorsi i trattati in argomento. «Ma almeno due altre contestazioni trovano appo~
gio presso noti autori: aver fatto della mariologia un duplicato o 'una specie di riedt
zione in formato ridotto della cristologia' e aver trasformato la mariologia in gnosi, 
in uno 'gnosticismo sentimentale e malsano' in cerca di 'definizioni accumulate di 
privilegi più o meno ben concepiti, con cui si vorrebbe porre Maria sempre più al di 
fuori della comune umanità cristiana• (Iv~ p. 892). Per quanto concerne i protestan
ti, si nota che «in genere i teologi della Riforma o tacciono di Maria o tendono a rav
v~sare nella mariologia una fatale deviazione dell'evangelo originario sotto le pressio
nt popolari e per effetto di un sincretismo tra fede pura e mitologia ... Più recente
mente, H. Cox ha sottolineato 'il ruolo tragicamente alienante e regressivo' della 
marialogia, che presentando una Maria regale benefattrice da cui bisogna aspettarsi 
ogni favore, resta 'una forma di seduzione, una manipolazione, calcolata, dello spiri
to',. (ivi, p. 893). 
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propria via di sviluppo additivo e unidirezionale senza badare suffi
cientemente alle connessioni con l'insieme della rivelazione. ll senso 
della globalità, fuori della quale non è possibile capire un fenomeno, la 
dottrina sulla gerarchia dei valori, il bisogno di una concentrazione cri
stologica, il ritorno alle origini bibliche costituiscono alcuni dei motivi 
che interpellano la mariologia ... »6• 

In pratica si guarda alla marialogia come ad una realtà in trasfor
mazione, che dovrà mostrare un volto nuovo sullo sfondo della cr i
stologia, ecclesiologia e antropologia o in un trattato marialogico ri
spondente alle esigenze conciliari di Optatam totius, n. 16 (trattato 
non esistente fino al 1985)7. 

A livello di vita, i gruppi ecclesiali, siano essi associazioni mariane 
o movimenti di diversa denominazione, prima o poi «riscoprono la 
presenza e la devozione a Maria attraverso un'esperienza cristiana 
più fondata nella bibbia e più rispondente alle esigenze odierne»8

• 

Soprattutto il popolo resta ancorato alla figura di Maria senza cono
scere crisi o flessioni appariscenti: 

«Si può affermare che Maria, oltre che ad essere annunziata nella 
Scrittura, presente nella tradizione della chiesa, presentata dal magiste
ro, studiata nel suo mistero dai teologi, è anche vitalmente ed esperien
zalmente assunta dai semplici, dal 'sensus fidelium'. Nel popolo non di 
rado c'è una certa enfatizzazione, una sottolineatura del sentimento o 
la proiezione della propria situazione soggettiva; ma in fondo, per una 
via esistenziale, Maria dal popolo, pur senza essere definita, è incontra
ta ed è colta nel cuore del suo essere e della sua missione. I punti di par
tenza che aprono al 'Tu' di Maria sono ordinariamente i bisogni, i 
vuoti, le contraddizioni, le angosce dell'umano. L'approdo non è tanto 
in una proiezione vaga, compensativa, come dicono non poche letture 
riduttive del fenomeno della pietà popolare, ma è in un 'Tu' personale, 
vivo, presente, operante e pércepito nel suo mistero»9• 

' lvi, p. 894. . 
7 La voce Mariologialmarialogia fa il punto sulla controversa autonomia del trat

tato di marialogia (pp. 894-895) e sulla sua impostazione metodologica in cinque fasi 
secondo OT 16 (pp. 904-906). Riassumendo le interpellanze alla mariologia, si affer
ma che cla nuova trattazione su Maria dovrà ottemperare a questi postulati: a. inseri
mento organico e reintegrazione nella storia della salvezza e nel più ampio contesto 
teologico; b. 'mariologia dal basso' che privilegia gli aspetti storico·-salvifici della vi
cenda evangelica di Maria nonché la presenza di lei nella fede e cultura del popolo 
cristiano; c. mariologia acculturata e aperta ai metodi ermeneutici attuali, comprese 
le vie simbolica ed estetica; d. mariologia significativa per il nostro tempo, libera da 
certi sospetti delle scienze antropologiche, inserita nella vita e promotrice dei valori 
umani e cristiani• {p. 896). 

1 A. FAVALE, Movimenti ecclesiali, in NDM, p. 983. 

' G. AGOSTINO, Pietà popolare, ivi, p. 1115. 
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Allargando l'orizzonte al campo ecumenico, la voce Protestanti, 
s~nZ;a t~cere le d~fficoltà persistenti per un dialogo ecumenico su Ma
na, md1ca una nscoperta della madre di Gesù nelle nuove forme di 
vita comunitaria: 

«La composizione stessa della comunità è diventata uno stimolo a 
riaprire il dialogo sulle divergenze e a non rinviare oltre il discorso su 
Maria. Ricordiamo come esempio: le comunità di Taizé, nel settore ri
formato, la comunità delle Sorelle di Maria, nell'area luterana, e l'ordi
ne dell'Agape e della Riconciliazione, nell'anglicanesimo,.•o. 

L'oriente ortodosso, da parte sua, pur non coincidendo nell'im
postazione marialogica con l'occidente («gli ortodossi intendono sca
gionarsi di voler fare mariologia»), ammette «l 'idea d'un culto specia
le e anche molto marcato riservato a Maria»: 

«La devc;>zione mariana nell'oriente cristiano rimane profondamen
te ed esclustvame~te legata alla liturgia. La chiesa ha organizzato il cul
to alla Madonna mserendola nella messa, nell'ufficiatura settimanale 
mensile e annuale in modo da riempire tutte le diramazioni del cult~ 
p~bblico. La .devozione pri~ata stessa ricorre al ricco repertorio litur
gtco per espnmere la propna fede e la fiducia nella madre di Dio,.ll. 

La figura di Maria trascende il mondo cristiano; se «ha avuto fino
ra un posto molto limitato nel dialogo ebrei-cristiani,.•z, 

«S~ può afferma~e se~za ombra d.i dubbio che la persona di Maria 
ese~ctta una sorta dt fascmo su tutto tl mondo dell'Islam, il quale, con i 
su~t .ott?cento m.ilioni circa di segu~~i, costi~uisce una delle maggiori 
reltgtont monotetste del mondo ed e m contmua espansione. I musul
mani designano Maria con il nome coranico di 'Maryam' e spesse volte 
la dicono anche 'Sayyida', nome che significa Si&nora Padrona e cor
risponde all'incirca al titolo di Madonna con cui e indi~ata in lt;liae in 
Occidente» 0 . 

Quanto al mondo laico, pur non affrontando direttamente il suo 
att1;1ale riferime~t? a Maria, il ND!vflas.cia trasparire la sua interpre
taziOne naturahsuca non sempre m chtave negativa ••. Così la voce 

10 R. BERTALOT, Protestanti, ivi, p. 1170. Cfr. anche G. Corr Anglicani ivi pp. 
39-50. . ' ' ' 

11 G. GHARIB, Oriente cristiano, ivi, p. 1031. 
12 S. CAVALLETTI, Ebrei, ivi, p. 517. 

u G. GHAIUB, Musulmani, ivi, p. 1002. 
14 «Alcuni vedono all'origine del culto mariano la materializzazione di un biso

gno incoscio ed istintivo di tenerezza, di affetto e di protezione, profondamente ra-
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Psicologia, mentre è attenta a sottolineare come «la realtà personale e 
storica di Maria ha significato un richiamo grandioso per le energie 
archetipiche dell 'inconscio collettivo», non manca di denunciare gli 
aspetti psico~atologici del riferimento a lei che «può prestarsi ad 'agi
re' la polarita negativa dell'archetipo femminile» 15• Dal punto di vi
sta socioiogico, occorre tenere presente che le concezioni marialogi
che «risentono più di quel che si possa pensare, delle situazioni stori
che e delle mutazioni socio-culturali susseguitesi nell'era cristiana»; 
oggi si impone il superamento delle «vischiosità» o aderenze al passa
to e «una diversa lettura di Maria come donna non passiva, non og
getto, ma soggetto responsabile e forte»16• 

B. Maria alla luce della Parola di Dio. 

Questo secondo momento è imprescindibile, perché spetta alla 
Bibbia verificare, giudicare, purificare o sostenere la realtà ecclesiale 
del «fatto mariano». La prospettiva biblica caratterizza il NDM: non 
è casuale che la voce più ampia in assoluto (80 pagine) si intitoli Bib
bia e sia stilata con cura da A. Serra, un attento esegeta che si è segna
lato per i suoi contributi valorizzanti la lettura intertestamentaria. 
L'autore passa in rassegna gli agiografi che parlano della Madre di 
Gesù secondo l'ordine cronologico accettato dalla critica odierna: 
Paolo, Marco, Maneo, Luca, Giovanni, Apocalisse. Il bilancio circa 

dicato nella psiche dell'uomo. Tale istinto troverebbe una giustificazione storica nel 
culto reso da molte antiche religioni ad una specie di dea-madre, come avveniva nelle 
religioni di Iside, di Cibele, di Astarte e di altre simili divinità. 

Secondo le conclusioni dell 'analisi marxista della storia dell'evoluzione sociale, il 
culto di una dea, madre degli dei e degli uomini, si sarebbe diffuso specialmente fra 
quei popoli pagani che erano maggiormente interessati dal fenomeno della schiavitù. 
Ciò spiegherebbe la presenza assai frequente di queste figure di dee-madri negli anti
chi popoli mediterranei, caratterizzati da un'accentuata mentalità schiavista. 

Altri studiosi si fanno sostenitori della tesi freudiana di una devozione alla Ma
donna intesa come il risultato di un processo di sublimazione della femminilità e del
la sessualità. Oppure, seguendo più da vicino le tesi di C. G. Jung, vedono in Maria, 
vergine e madre, l'archetipo dello spirito di contemplazione, che costituirebbe il 
femminino insito in ogni uomo, quale elemento integrante e risanatore dei conflitti 
tra la coscienza e l'inconscio. Quindi al culto mariano viene attribuita una specie di 
funzione psicoterapeutica. 

Evidentemente tali ed altre simili prospettive presuppongono il rifiuto di qualsia
si intervento del soprannaturale nella realtà e nella storia del nostro mondo e consi
derano l'esaltazione ed il culto della vergine Maria come una risultante di puri mec
canismi culturali,. (L. GAMBERO, Culto, ivi, p. 426). 

u L. PINKUS, Psicologia, ivi, pp. 1183-1186. 
" G. MArrAI, Sociologia, ivi, pp. 1318-1319. Cfr. anche M. X. BERTO.LA,Antropo· 

logia, ivi, pp. 87-100. 
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la figu:a e r_nissi?ne ~ella y erg~ne è .altamente positivo, pur conside
rando 1 costdetti testi «antimanologtci», che mostrano Maria nel suo 
cammino di fede e di rinuncia «alle sue vedute (umanissitne peral-
tro!) di madre secondo la carne»17: ' 

«Fin dall'A T la figura e la missione di Maria sono avvolte dalla pe
nombra degli oracoli profetici e delle istituzioni d'Israele. Alle soglie 
del NT, ella sorge sull'orizzonte della storia salvifica come sintesi idea
le de~l'antico .popolo di Dio ('Figlia di Sion') e come madre del Cristo 
messta. E pot, a ~ano a mano c~e Cristo, 'sole di giustizia' (cf MI 
3,2~), av.anza sul ftrmam~nto dell alleanza .nuova, .Maria ne segue la 
tratettona come serva e dtscepola del suo Stgnore, m un crescendo di 
fede. Al punto di culminazione, che è il mistero pasquale, Cristo fa di 
sua madre la 'madre' di tutti i suoi discepoli di ogni tempo. Da 
quell"ora' la chiesa apprende che Maria appartiene ai valori costitutivi 
del proprio Credo,.u. 

Gli apporti biblico-mariani del NDM non si lasciano facilmente 
riassu~ere: non solo si dovrebbero qui esaminare le voci comple
mentari, come c;re~ente, Povera, Serva, Sapiente, Magnifìcat, Giusep
pe, ma quelle pnnctpalmente dogmatiche (Madre di Dio, Vergine, Im
m_acolata, Assunta, Madre nostra ... ) o liturgiche (Annunciazione dei 
Szgnore, ecc.), dove l'esegesi può addentrarsi nei testi biblici concer
nenti Cristo e in modo perspicuo anche sua Madre. Talvolta si scor
ge un'ermeneutica più attenta ad una lettura dei brani in contesto di 
globalità; per esempio, quando si inquadra l'Immacolata «nel dise
gno. più ':'asto della ~toria ~ella salvez~a» e si .vede in lei «il tocco per
fetttvo dt questa mtllenarta preparazione dt Israele al suo messia» 
cioè la realizzazione del rinnovamento di Sion-Gerusalemme, dell~ 
!l-uova creazione, della dimora di Dio nel tempio e della sposa 
Immacolata 19• 

Un'ulteriore prospettiva ricca di promesse è quella accennata da 
A. F~uillet quando indica la storia della salvezza come luogo erme
neutico per la comprensione di Maria e viceversa: 

«Chiunque voglia approfondire la dottrina mariana dal punto di vi
sta biblico, non può farlo che attraverso un'esplorazione più estesa del
la storia della salvezza. Viceversa, chiunque voglia comprendere più a 
fondo la storia della salvezza, s'imbatte necessariamente nella madre 
del Redentore, unita con vincoli indissolubili al centro stesso della sto
ria salvifica,.2o. 

17 A. SERRA, Bibbia, ivi, p. 237. 
18 lv~ p. 302. 
19 A. SERRA, Immacolata, ivi, pp. 691-695. 
zo Citato da A. SERRA, Bibbia, ivi, p. 302. 
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Tale principio che invita a considerare Maria nella storia della sal
vezza e più ancora, la storia della salvezza in Maria viene assunto ex 
professo per altra strada, cioè come via d'uscita dallo spinoso proble
ma del nucleo organizzatore della marialogia. 

Dopo averlo cercato in linea cristologica, ecclesiologica e antro
pologica, è facile costatare come i marialogi si trovino dinanzi ad 
un'impasse, tanto che R. Laurentin rinuncia ad ogni strutturazione 
logica della marialogia, stretto tra gli scogli del fallimento della logi
ca umana e dell'imprevedibilità della logica divina. Il NDM nella vo
ce Mariologia/Marialogia va oltre, nella convinzione che un filo divi
namente logico lega l'esistenza di Maria e che la logica di Dio, anche 
se paradossale e trascendente è infinitamente più coerente di quella 
umana: 

cA me pare che sia da percorrere la linea biblica, che disvela agli uo
mini il piano di Dio e la sua logica imprevedibile, ma del tutto coeren
te. Ciò che distingue questa proposta dalle disquisizioni precedenti sul 
principio organizzatore della marialogia è la ricerca di spiegazione del
la vicenda di Maria oltre questa medesima vicenda. Invece di cercare il 
filo logico unificatore solo nei testi biblici riguardanti Maria, qui si cer
cano le leggi poste da Dio nel suo disegno di salvezza attuato nella sto
ria e si applicano alla Vergine, per capire la sua vita e missione. O vice
versa, si cerca nella vicenda di Maria la logica di Dio rivelata in tutto il 
piano della salvezza. Maria diviene così un principio noetico del dise
gno salvifico e insieme una sua palese esemplificazione»21 • 

Questa prospettiva resta quanto mai aperta a feconde interpreta
zioni, poiché parecchie sono le leggi vettoriali della storia salvifica. 
Una di esse è stata focalizzata dalla coscienza delle primitive comuni
tà lucane, espressa nel Cantico della Vergine, e poiché fa parte della 
rivelazione costituisce un'imprescindibile fonte per la comprensione 
della vocazione della Madre di Gesù: 

«Nella ricerca del filo conduttore della vicenda terrena e postuma di 
Maria a noi sembra fondamentale l'interpretazione data una volta per 
tutte dalla parola di Dio, precisamente nel Magnificat (Le 1, 46-55). Lo 
schema che Maria riconosce realizzato in sé nell'evento della maternità 
è senza dubbio quello della bassezza·esaltazione (Le 1, 48-49). In questo 
'cambio di situazione' dell'umile serva del Signore entrano molte di
mensioni dell'azione salvifica di Dio: le grandi cose operate in Maria, 
la lode delle generazioni verso di lei, la predilezione dei poveri da parte 
di Dio misericordioso, la 'regola mirabile' (Ph. Bachmann) per cui la 
debolezza diventa strumento preferito della potenza di Dio (cf 2 Cor 

2 1 S. D E FIORES, Mariologia/ marialogia, iv~ p. 907. 
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12,9), l'inclusione della donna nel piano della salvezza ... n moto ascen
sionale compete quindi a Maria, purché si riconosca con lei che il pro
tagonista assoluto rimane l'~nnipotente suo salvator~ (dei 13 ve~bi del 
Magnificat ben 11 hanno D10 per soggetto). La crescita promoziOnale 
di Maria non si applica solo alla sua vita storica e al suo itinerario di fe
de, ma anche al suo passaggio alla gloria e allo sviluppo del suo culto 
nei secoli. 

La logica divina della bassezza-esaltazione non taglia Maria dal suo 
popolo né da Cristo. Infatti questo schema si applica in modo paradig
matico innanzitutto a Cristo (At 2,23-36; Gv 3,14-15; Fil2,6-ll), ma è 
una costante della storia della salvezza per l'AT come per il NT (Is 52, 
13-53,12; 1 Sam 2,7; 2 Sam 22,28; Ez 21,31; Sir 7,11; Prv 3,34; Gc 4.6; 1 
Pt 5,5; Le 9,23-27; At 14,22). Maria è legata a Cristo e alla Chiesa, pri
ma ancora che a livello personale, funzionale e comunionale, n~llo 
stesso itinerario predisposto dal Padre per realizzare la sua automamfe
stazione al mondo. La Vergine diviene così un caso speciale di quel 'pa
radosso della salvezza' (Sap 5,2), che percorre tutta la bibbia e offre la 
possibilità di comporre in una logica superiore aspetti opposti tra lo
ro,.22. 

C. Tradizione ecclesiale 

La lettura della tradizione caratterizza le vari voci del NDM, che 
valorizzano la storia nel suo processo di maturazione e acculturazio
ne. Al quadro globale tracciato dalla Storia della mariologia, si affian
ca il ponderato e brillante lemma dedicato ai Padri della Chiesa, dove 
si puntualizzano i progressivi approfondimenti nel mistero della 
Vergine Madre23• È facile osservare che il NDM privilegia il momen
to più arcaico della d<?ttrina e culto mariano apportando contributi 
di estremo interesse. E il caso della voce Maria di Nazaret, in cui E. 
Testa pone di fronte alle scoperte archeologiche nei luoghi legati alla 
nascita, vita e morte della Vergine, nonché alle testimonianze lettera
rie della chiesa giudeo-cristiana24• Nel solco delle origini si colloca 
anche la voce Liturgia, che ricerca le espressioni cultuali mariane e le 
loro motivazioni fino al concilio di Nicea del 321 {e purtroppo non 
oltre!) e ne offre una sintesi inedita25• Del tutto nuovo è l'evoluzione 
semantico-strutturale del discorso su Maria dagli inizi fino al nostro 
tempo, così riassunta: 

22 lvi, pp. 907-908. 
23 TH. KoEHLER, Storia della mariologia, ivi, pp. 1385-1405; E. ToNJOLO, Padri 

della chiesa, iv~ pp. 1044-1080. 
H E. TESTA, Maria di Nazaret, ivi, pp. 872-888. 
25 l. CALABUJG, Liturgia, i~ pp. 767-787. 
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«Le prospettive di una trattazione direttamente mariana e di un ri
ferimento a lei in un contesto teologico più ampio e prioritario sono 
molto- antiche e percorrono tutta la storia cristiana. In particolare pon 
si può attribuire il discorso sulla persona di Maria solo all'epoca medie
vale o moderna, perché già nei primi secoli sorgono libri di genere nar
rativo, dogmatico e omiletico, in cui la madre di Gesù è posta in primo 
piano come oggetto di immediata attenzione. Questa tendenza si con
ferma nel medioevo, concretizzandosi in trattazioni organiche secon
do il metodo scolastico all'inizio del Seicento»26. 

Quanto ai dogmi è essenziale il processo storico della Chiesa con
siderata nella sua globalità: 

«Il primo aspetto che viene in luce dalla considerazione storica del 
dogma mariano è il suo carattere 'fattuale'. In altri termini, la crescita 
nella comprensione della verità nella chiesa non è anzitutto un fatto in
tellettuale, connesso esclusivamente al progredire della riflessione teo
logica, ma è un aspetto della vita della chiesa, che nella sua totalità (po
polo fedele, magistero, teologia) e secondo i suoi bisogni e l'azione del
lo Spirito, viene progressivamente introdotta nella pienezza di ogni ve
rità»27. 

Questo carattere di globalità viene verificato concretamente nella 
storia dell'Immacolata concezione, verso la cui definizione conver
gono l'influsso prioritario della fede popolare, il ruolo illuminante 
della teologia e l 'intervento moderatore-promotore del magistero28• 

D. Presentazione acculturata di Maria 

Dalla rivelazione biblica e dalla tradizione ecclesiale si passa al no
stro tempo per inserirvi la Parola di Dio e l'esperienza della Chiesa 
circa la Madre del Signore. Ciò avviene a livelli diversificati: 

a. liturgico, mediante le celebrazioni delle festività mariane sca
glionate lungo l'anno (il NDM le prende tutte in considerazione do
po averle inserite nel contesto globale dell'anno liturgico29); b. popo
lare, attraverso un culto equilibrato, aperto all'antropologia e rinno-

26 S. DE FtORES, Mariologialmaria.logia, ivi, pp. 902-903. 
21 A. G. AIELLO, Dogmi, ivi, p. 494. 
28 S. DE FtORES, /mmaco14ta, ivi, pp. 681-688. 
29 Da segnalare, oltre ai commenti liturgico-omiletici delle singole festività ma

riane (D. SARTOR), la voce Anno liturgico a cura di S. Rosso (pp. 50-78) che colloca il 
culto della Vergine nella storia delle celebrazioni liturgiche, nella riforma conciliare 
e nella liturgia romana rinnovata. 
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vato nelle forme espressive30; c. teologico, tramite una reinterpreta
zione dei dogmi e verità mariane in modo da far emergere il loro si
gnificato per il nostro tempo31 ; d. spirituale, proponendo una vita cri
stiana ispirata alla V ergine, modello evangelico di santità e presenza 
viva nella Chiesa. In tale scia si giunge ad un'autentica spiritualità 
«mariana)), non in contrapposizione o alternativa a quella cristiana, 
ma inserita in essa quale parte integrante e funzionale, come mostra 
l'ardua trattazione della voce Consacrazione32; e. antropologico, in 
quanto si interpretano i dati mariani alla luce delle acquisizioni delle 
scienze umane33 e delle legittime aspirazioni degli uomini e donne 

30 Oltre alla voce Culto, dove L. GAMBERO offre una trattazione allargata che ab· 
braccia la storia, i fondamenti teologici e il rinnovamento del culto verso Maria (pp. 
425-443), vanno recensite le trattazioni Preghiera mariana (E. Lo01), pietà popoi4re 
(G. AGOSTINO), Rosario (E. D. STAID), Angelus (S. MAGGIANI), Litanie e Santuari (G. 
BEsum), Pellegrinaggi (S. Rosso) ... 

J t Lo sforzo di acculturazione si nota, per esempio, nella voce Vergine (S. DE 
FtORES, A. SERRA), una delle più ampie del NDM (58 pp.), che guarda in faccia all'at
tuale pre-comprensione sospettosa e presenta la verginità di Maria come Parola di 
Dio circa la personalità di Gesù e la salvezza, segno dell'alleanza sponsale con Dio e 
scelta coraggiosa .... (pp. 1464-1469). Similmente T. F. OssANNA ha cura di eliminare 
da Madre nostra alcuni «Ostacoli insidiosi che potrebbero impedire la maturazione 
della fede e creare dicotomie nello spirito», quali l'accentuazione del •<nostra,. senza 
Cristo o senza la Chiesa, l'interpretazione restrittiva, protettiva, spiritualistica (pp. 
840-841). Rilevanti sotto l'angolatura teologica e culturale sono le voci stilate da A. 
AMATO: Dio Padre, Gesù Cristo, Eucaristia, Spirito Santo, che illustrano doviziosa
mente le relazioni di Maria con le persone della Trinità. 

32 Va segnalata qui la voce Spiritualità, dove T. GOFFI a partire dalla sensibilità 
contemporanea, dalla spiritualità «pasquale» di Maria e dal divenire spirituale eccle
siale, propone una spiritualità mariana «incentrata nello Spirito di Cristo», orientata 
ad una «effettiva promozione umana», ispirata al «gusto della beltà .. , capace di realiz
zare cela comunicazione corporea dello spirito» e di «perennizzare nell'oggi la mis
sione di Maria» ... (pp. 1262-1378). In campo spirituale il NDM contempera l'imita
zione di Maria, ossia l'ispirazione ai suoi atteggiamenti religiosi profondi (cfr. le voci 
Modello evangelico, [f. F. OsSANNA], Santa Maria {L. DE CANDIDO], Sorel/4{V. MAc
CA], e il rapporto orante con lei quale conseguenza della sua condizione glorificata 
(la voce Presenza a cura di A. PtZZARELLJ introduce una spiegazione biblica della si
tuazione pneumatica di Maria finora disattesa dai marialogi). Quanto alla forma con
creta più diffusa di spiritualità «mariana», la voce Consacrazione (S. DE FtoRES) ha cu
ra·di riceotrarla nell'unica consacrazione battesimale, di richiamarla ad un linguag
gio più biblico come «l'accoglienza di Maria da parte del discepolo àmato da Gesù .. , 
di presentarla con K. Rahner come «il tentativo serio, meditato e concentrato di rea
lizzare il momento dell'eternità nel tempo, come atto d'amore» (p. 414). 

JJ Esemplificando, ci sembra interessante la lettura psicologica di alcuni episodi 
evangelici: «L'annunciazione poi costituisce un altro momento significativo dal pun
to di vista psicodinamico: dinanzi ad un'esperienza così coinvolgente ed inattesa, pa
ragonabile ad uno shock, ella mostra un'elevata capacità di controllo delle. sue rea
zioni e della situazione, conducendo poi il dialogo in modo più che adeguato. Altret-
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della nostra epoca34; f. artistico/simbolico, che valorizza sentieri non 
riducibili alla ragione, ma non meno incisivi e appropriati di quello 
razionale35; g. categoriale, cioè rivolto alle varie aggregazioni sociali 
ed ecclesiali o all'uomo nelle varie fasi e condizioni di vita36• 

Niente di più alieno dallo spirito che traspare dal NDM della pre
tesa di dichiarare chiuso il discorso su Maria. Esso rimane aperto 
non solo per l'esigenza di riproporsi nelle varie fasi storiche e nel 
movimento culturale, ma anche perché la Vergine invoca uno spazio 
per l'ammirazione del piano misterioso di Dio cui ella appartiene: 

«Resta comunque il fatto che Maria, sia come persona detentrice di 
un mondo interiore ricco e impenetrabile, sia come creatura intima
mente partecipe al progetto salvifico di Dio, è collocata in un zona di 
mistero che legittima e insieme svuota i tentativi di una esauriente co
noscenza. È così -nota H. U. von Balthasar -che 'sono state com-

tanto indicativo !l momento delJa su~ p~rtecipazio!le alla morte del "Figlio, giacché, 
oltre ad una reaz10ne estremamente d1gmtosa dobbiamo dedurre che Maria abbia sa· 
puto mantenere una lucidità ed una consapevolezza tali che il Figlio ha potuto in 
quel momento affidarle la chiesa nascente. Ciò che in qualche modo, è confermato 
anche dal riunirsi della primitiva comunità cristiana intorno a lei, punto di riferi
me!lt? e fattore unificante delle speranze dei credenti 'spaventati',. (L Prn~tus, Psico· 
logza,m NDM, p. 1180). 

H LA vocE Donna, dovuta a TERESA BELLENZIER, intende ovviare ad una vieta pre
sentazione di Maria dall'impatto negativo con le donne contemporanee: «Alle quali 
[donne) Maria continua di fatto ad essere proposta come vergine (con tutte le diffi
coltà a capire oggi il significato di quella che appare a molti solo una mortificante ri
nuncia alla sessualità), come madre (con tutta la demitizzazione o peggio che della 
maternità si va compiendo in questi anni), come addolorata ai piedi della croce (che 
ribadisce l'identificazione della maternità con la sofferenza per o a causa dei figli). 
Anche la funzione di mediatrice, che rappresenta una delle caratteristiche principali 
e più ricorrenti nel culto mariano, appare oggi meno rilevante, in quanto nella con
dizione delJa donna contemporanea sono venuti meno molti degli agganci psicologi
ci ed esperienziali che stabilivano tra Maria e le donne una 'complicità' immediata, 
per cui la Madonna era colei che meglio poteva capirle e aiutarle nelle angosce e nelJe 
sofferenze femminili" (ivi, pp. 501-502). 

' 5 Seguendo l'indicazione di Paolo VI al congresso mariologico-mariano interna
zionale del1975, il NDM percorre la Via pukhritudinis non solo nella voce BellezZA 
(D. M. TuROU>o-S. DE FioRES), ma anche in quelJe che studiano Maria in relazione 
alle varie espressioni artistiche e letterarie: Arte/iconologia (P. AMATO), Letteratura 
{G. FRANCINJ), Musica (P. SANTUCCI), Cinema (R. F. EsPOSITO). Senza valorizzare an
cora la semiotica, tuttavia il NDM imbocca la via del Simbolismo (CH. A. BERNARD) 
per comprendere la Vergine attraverso le costellazioni simboliche di maggiore im
portanza. 

' 6 Cfr. le-voci Famiglia (B. ANTONINI), Laici (M. G. MASCIARELLI), Sacerdoti (F. 
FRANZI- J. EsQUERDA Y BIFET), Vita consacrata (L. DE CANDIDO), Bambini (S. CAVAL
U1Tl- M. X. BERTOLA), Giovani (A. GALUo), Anziani (G. SoMMAllUGA). Infermi (F. 
ANGELINI). 
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poste immense summae mariologiche, ma stranamente, dopo un certo 
periodo di febbrile attività speculativa in tema, le torreggianti costru
zioni concettuali crollano come esauste'. Maria rimane un mistero, che 
occorre di volta in volta scandagliare in quanto costituisce una mista
gogia o via introduttiva ai misteri della salvezza e una verifica della su
periore armonia dei dati rivelati, a condizione di lasciare spazio per lo 
stupore: 'perciò l'arrovellarsi cerebrale a riguardo del suo mistero deve 
ogni volta risolversi in una specie di contemplazione semplice, e la pia 
retorica deve ammutolire davanti alla semplicità della serva del Signo
re' (H. U. von Balthasar)•'7• 

II. La sintesi mariologica di B. Forte: 
«Maria, la donna icona del mistero,. 

L'esigenza di un discorso organico e sistematico intorno alla figu
ra della Madre del Signore, in modo da vincere il positivismo maria
logico, è avvertito in modo nuovo da alcuni trattatisti postconciliari. 
Tra di essi Carlos Ignacio Gonzalez38, interpretando il principio fon
damentale della marialogia come «Un belvedere dal quale si possa 
contemplare in modo organico tutto il panorama molteplice dei pri
vilegi di Maria», sintetizza il suo trattato prendendo come guida «la 
vocazione di Maria a partecipare pienamente ali' opera liberatrice di 
Cristo»39• 

A sua volta Umberto Casale40 imbastisce «una riflessione di teo
logia sistematica, con la precisa intenzione di discernere una corretta 
interpretazione della figura di Maria - la Madre di Gesù - nel suo 
principio fondamentale della maternità messianica e nella forma 
principale in cui quel "principio" s'è inverato: la santità di Maria nel 
compimento della sua vita»41 • 

' 7 Presentazione, in NDM, p. VI. 
" C. l. GoNZALEZ, Mariologia. Maria madre e discepola, Casale M., Piemme, 1988, 

pp. 343 {titolo originale: Maria evangeli:zada y evangeliZAdora, Bogotà, CELAM, 
1988). 

'
9 lvi, p. 21. 

40 U. CASALE, Benedetta fra le donne. Saggio teologico sulla mariologia e la questio· 
ne femminile, Leumann, LDC, 1989, pp. 192. 

41 lv~ p. 10; cfr. pp. 35-45. L'autore affronta poi (pp. 100-139) il rapporto tra Ma
ria e l'antropologia della donna, valorizzando particolarmente il pensiero della scrit
trice Lou ANDREASSALOMf, L 'erotismo. L 'umano come t:Wnna, Milano, La tartaruga, 
1985 (raccoglie due saggi in tedesco risalenti al 1899 e al 1910). 
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Con perspicacia Xabier Pikaza42 si addentra nella riflessione teo
antropologica sul mistero di Maria scoprendone il nucleo centrale 
nel.fatto c~e la Ma~re di Gesù è prima ~i tutto una persona, un esse
re hbero e m relaz10ne. Come tale ella s1 realizza lungo il corso della 
sua esistenza (piano diacronico) e nel dialogo con le persone della 
Trinità e con gli altri esseri {sincronia)43• 

Ci soffermiamo maggiormente sul volume di B. Forte, Maria, la 
donna icona del mistero. Saggio di mariologia simbolico·narrativaH 
~he co~tituisce un 'attenta rivisitazione del trattato marialogico sott~ 
tl proftlo metodologico-strutturale e contenutistico. 

1. STATUTO EPISTEMOLOGICO 

Dal punto di vista metodologico, Forte affronta e risolve in mo
do proprio due problemi fondamentali per la strutturazione del di
s~orso sistematico su Maria: la sua autonomia e il suo nucleo orga
mzzatore. 

A. Autonomia del trattato di marialogia 

La discussione circa la legittimità e posizione del trattato di ma
rialogia semb~a risalire agli anni 1936-1938, quando Bonnichon, 
Bonnefoy e Ztmara protestano contro l'uso di considerare la maria
logia come «Scienza autonoma» e suggeriscono di reintegrare le tesi 
concernenti la Vergine nei diversi trattati di dogmatica4s. Più tardi 
A. Miiller non prevede un futuro per una «mariologia separata»46, 
mentre G. Philips parla dell'esigenza di un «trattato sistematico» di 
marialogia da collocare tra cristologia ed ecclesiologia47. Dal canto 
suo, M. Schmaus espone vantaggi e svantaggi sia della trattazione 

42 
, X. PtXAZA, La madre de jesus. lntroduccion a la mariologia, Sala manca, Edicio

nes Stgueme, 1989, pp. 411. 
0 /vi, pp. 229-406. L'autore si ripropone di elaborare una mariologia biblica «in 

modo sistematico" (p. 11). 
44 Cinisello B., Edizioni paoline 1989, pp. 271. 
45 Cfr. supra, cap. I, § III, 1. 

•
6 A. MOLLER. lnterrogations et perspectives en mariologie, in AA. Vv. Questions 

théologiques aujord'hui, t. 2, Paris, DDB, 1963, p. 156. ' 
47 Cfr. J. DE ALDAMA, Sentido y tarea de la mariologia, in Ephemerides mariologi· 

cae 20 (1970) pp. 63-69. M .. ~LAMERA, Maria, madre de Cristo yde la Jglesia, OPE, Vil
l~va 1967, pp. 224-~~8 stab~hsce che ce! estu~io del misterio de Maria e n tratado pro
pto, no solo es legtumo, smo muy convemente,.. 
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marialogica nei trattati di teologia (si eviterebbe l'isolamento, ma si 
trascurerebbe la connessione interna del discorso su Maria), sia 
dell'esposizione indipendente (pericolo di isolamento e perdita dei li
miti teologici, ma vantaggio di un discorso unitario); la sua soluzio
ne propone di smistare i riferimenti a Maria nei vari trattati e insie
me di riservare un trattato organico su Maria nel piano salvifico48. 
Sulla scia dell'opzione conciliare si è preconizzato per la marialogia 
«Un rientro nella teologia, da cui si era staccata per esigenze di orga
nicità particolare•, in vist a di un suo successivo riemergere «Come 
sintesi dei dati acquisiti nella riflessione globale senza pretesa di orga
nicità autonoma»49. 

La posizione di Forte è chiaramente favorevole - né potrebbe 
non esserlo dal momento che scrive un saggio di marialogia - alla 
«trattazione specifica», alla «autonomia del discorso di fede sulla Ma
dre del Signore» (p. 36). Queste espressioni non devono ingannare, 
quasi vogliano significare un ritorno al trattato separato; esse inten
dono solamente rivendicare uno «spazio per delineare i tratti di 
un'icona» di Maria, nella convinzione che in essa si riflette la totalità 
del mistero: 

«Non l'isolamento di un trattato separato, ma la distinzione piena 
di richiami e di rapporti viene dunque a caratterizzare la specifica ri
flessione di fede su Maria, motivando la relativa autonomia, la consi
stenza e l'originarietà, che le competono• (p. 36). 

Forte giustifica la trattazione speciale su Maria con un argomento 
fondamentale: la relazionalità di lei e conseguentemente del discorso 
teologico su di lei. Appoggiandosi sull'espressione di S. Luigi Maria 
da Montfort, fatta propria da Paolo VI: «Maria è tutta relativa a Dio 
e a Cristo»50, Forte la completa vedendo la Vergine in relazione alla 
Trinità, alla Chiesa, all'uomo e alla storia, ossia all 'incrocio delle va
rie vie di approfondimento del mistero cristiano. Per conseguenza 

«la riflessione su di lei è tutta relativa al centro e alla totalità del mi
stero della salvezza e trova la sua consistenza propria e originale esat
tamente nella sua totale relazionalità,. {p. 37). 

Paradossalmente, non la consistenza personale e funzionale di 
Maria, ma l'intreccio delle sue relazioni fonda la specificità del di-

48 M. SCHMAUS. Mariologia, in Sacramentum mundi, voi. V (1976) pp. 68-76. 
., S. DE FIORES, Mariologia, in NDT, p. 880. 
so S. LuiGI M. DA MoNTFORT, Trattato della vera devozione a Maria, n. 225: PAOLO 

VI, Discorso di chiusura della terza sessione del concilio V:tticano Il, 21. 11. 1964. 
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scorso su di lei. Non si tratta che dell'applicazione della dottrina tri
nitaria, per cui le persone divine si distinguono per la relazione 
vicendevole51 • 

Nessun pericolo dunque di scadere in un cristianesimo collaterale 
o di compromesso con il sentimento popolare, instaurando un di
scorso su Maria. Al contrario, la rinuncia ad esso impoverisce la teo
logia e spiritualità cristiana, poiché esclude una postazione provvi
denziale, da cui contemplare e vivere l'intero mistero della salvezza, 
come dimostrano «innumerevoli storie di santità evangelica» (p. 37). 
Per Forte una teologia senza marialogia, come già «Un cristianesimo 
senza Maria», risultano impoverici di un frammento vivo, che fa par
te del tutto, ma nello stesso tempo lo contiene e lo sintetizza. Come 
Maria, anche la marialogia ha carattere di sintesi, in ragione della re
te delle molteplici relazioni che intesse con le altre realtà o aspetti del 
mistero totale. 

A questo punto, Forte deduce una conseguenza cui si devono ri
conoscere le note di originalità e coerenza. L'annoso problema della 
collocazione del trattato di marialogia nel contesto dell'insegnamen
to della teologia viene risolto scartando le ipotesi di farlo seguire alla 
cristologia o all'ecclesiologia e optando per la sua ubicazione a coro
namento dell'intero corso teologico. L'argomentazione di Forte è li
neare: 

«Proprio perché rinvia ai vari capitoli della dogmatica cristiana, la 
mariologia può costituirne efficacemente l'ultimo capitolo, una sorta 
di "verbum abbreviatum", di compendio argomentativo, narrativo e 
simbolico insieme, ricco di forza evocativa e di stimoli pratico
critici» (p. 36). 

La soluzione di Forte si ispira alla linea della LG che pone la trat
tazione su Maria a coronamento della costituzione sulla Chiesa; ma, 
considerando che Maria «riunisce e riverbera i massimi dati della fe
de» (LG 65), il teologo sa di dover andar oltre e propone quindi l~ 
trattazione marialogica al termine dell'intera riflessione teologica. E 
merito di Forte trarre tale conseguenza dalle premesse, conferendo 
dignità e significato alla marialogia. Questa infatti è sottratta alla 
possibilità di apparire un'appendice ad un trattato teologico, perché 
in ragione del suo carattere relazionale, che la unisce dall'interno agli 
altri dati di fede, presenta un carattere di sintesi: riassume il tutto uni
ficandolo nel frammento, che diviene così un nuovo modo di guar-

51 Cfr. B. FoRTE, Trinità come storia. Saggio sul Dio cristiano, Edizioni paoline, 
Cinisello B. 1985, pp. 69-88. · 
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dare al Tutto stesso. La soluzione apportata da Forte rovescia la po
sizione metodologica tomistico-suareziana, per la quale la conoscen
za della Madre precede e introduce a quella del Figlio52 e anche l'as
serto da lui citato «ad Jesum per Mariam» (p. 37). Accettando il 
«principio di totalità» e la «gerarchia della verità» (p. 37), Forte deve 
necessariamente partire da Cristo e in lui trovare tutti gli altri dati 
della rivelazione, compresa Maria. Il discorso su Maria quindi non è 
solo secondo, ma addirittura ultimo. Tuttavia ciò che qui viene dopo 
dal punto di vista metodologico, assume una densità assiologica in 
prospettiva contenutistica: non in quanto la marialogia sarebbe un 
riassunto sostitutivo dell'intera teologia, ma una sintesi che unisce e 
riverb~ra i massimi dati della fede rispettandone la consistenza e i li
velli. E chiaro che la soluzione di Forte non può essere legittimata 
che a misura di un grande equilibrio teologico e di una profonda co
noscenza delle dimensioni del mistero. 

B. Il nucleo organizzatore della marialogia 

È qui di pragmatica il rimando agli studi di C. Dillenschneider, K. 
Rahner o L. Boff53 per rendersi conto della varietà di posizioni con
trapposte, proprio dove si attenderebbe un accordo totale. Forte 
non si schiera con nessuna di esse, anche se non manca di dichiarare 
che la «maternità divina[ ... ] è[ ... ] il punto di partenza di ogni prero
gativa e di ogni funzione della Vergine Madre» (p. 38). Più che un 
fondamento o un primo principio da cui scaturiscono tutte le prero
gative mariane, egli cerca un «principio di sintesi» (p. 36) e lo trova 
in Maria, «la concreta donna di Nazareth, l'icona dell'intero mistero 
cristiano» (p. 39). Lo sforzo di Forte si avverte nella contorta esposi
zione delle pagine 38-39, dove il teologo è alla ricerca di un nuovo 
modo di impostare il discorso marialogico. Egli - con R. Laurentin 
- prende le distanze dal metodo deduttivo e dall'uso dell'analogia, 
che hanno condotto all'enfatizzazione del contenuto marialogico, e 
cerca di ricondurre il discorso su Maria nell'ambito della teologia e 
della storia della salvezza. Nulla da eccepire circa le affermazioni 

52 Richiamandosi a S. Tommaso, F. SuAREZ afferma: «Recte igitur ad scientiam 
de Filio consequendam, per matris cognitionem paratur via» (F. SuAREZ, Mysteria vi· 
tae Christi, Venetiis 1601, praefatio, p. 1). 

53 C. DILLENSCHNEtOER, Il primo principio della teologia mariana, Ares, Roma 
1957; K. RAHNER, Le principe fondamenta! de la théologie maria/e, in Recherches de 
science religieuse 42 (1954) pp. 481-522; L. BoFF, Il volto materno di Dio, o. c., .pp. 17-
23. 
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programmatiche di Forte, dettate dal principio di totalità e dal pri
mato della rivelazione biblica: 

«In mariologia non vale che !'"analogia dell'avvento", fondata 
sull'iniziativa di Dio, assolutamente libera e gratuita [ ... ]. Il primo 
principio della mariologia non è altro, allora, che quello dell'intera 
teologia cristiana: "Deus dixit"! [ ... ]L'orizzonte della storia della sal
vezza, il realizzarsi del mistero nel tempo, sono il quadro unificante 
in cui va situato tutto ciò che Maria è stata ed è davanti a Dio e per il 
mondo• (pp. 38-39). 

Problematica e poco chiara è invece l'introduzione dei procedi
menti razionali (analogia e via deduttiva) in campo storico-salvifico. 
In sostanza il ruo lo della ragione e della cultura nella sistemati~za
zione del dato mariano non viene espressamente enucleato, lascian
do l'impressione di attraversare un tunnel, dove i contenuti di fede 
su Maria vengono però teologizzati ed affermati nella felice espres
sione sintetica : «Maria, la donna icona del mistero». 

2. CONTENUTI 

Stabilita la metodologia, Forte comprende che è necessario proce
dere alla «rivisitazione del mistero di Maria nella storia di rivelazione 
e nella successiva vicenda di formulazione dogmatica» (p. 43). Egli 
mostra la sua visione originale nella parte terza, che presenta lo stet 
so titolo del volume: «Maria, la donna icona del mistero• (p. 15 1). E 
il «principio di sintesi• intorno al quale organizza il discorso maria
logico, accogliend? gli stimoli di aut<:>ri vari: ~iovanni Damasceno, 
Evdokimov, Ratzmge.r, De la Pottene, De Fwres (pp. 153-154). La 
proposta di Forte trova valido fondamento nell'affermazione del 
Concilio Vaticano Il: Maria «riunisce in sé e riverbera i massimi dati 
della fede• (LG 65). Egli precisa in dense pagine il significato dei ter
mini donna, icona, mistero (pp. 154-168) e scopre nella scena dell'an
nunciazione la triplice relazione di Maria alle persone divine, che fa 
di lei, in quanto Vergine·Madre·Sposa, l'icona della Trinità (pp. 160-
161). 

Il lavoro teologico di Forte si dispiega nello scandagliare ognuno 
di questi tre titoli o aspetti della figura di Maria secondo un triplice 
livello: teologico-t~initario,. ecclesiologico e. antropologico. Bisogna 
riconoscere che qu1 Forte s1 muove a suo agw, «partendo dal raccon
to pasquale delle origini» (ci.oè dai Vangeli del~'i~fan~ia ~ soprattut.t~ 
dall'annunciazione) e raggiungendo notevoli hvell1 d1 profondlta 
concernenti Dio, la Chiesa e la condizione umana. 
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lnnanzitutto in quanto Vergine, Maria è portatrice di un signifi
cato teologico ed antropologico essenziale alla fede. Ella testimonia 
infatti «il movimento radicalmente discendente dall'alto dell'Incar
nazione e la totale impossibilità che allo stesso risultato possa giun
gersi partendo dal basso• (p. 172). Ne consegue che la creatura può 
entrare in gioco soltanto nel rispetto dell'assoluto primato dell'ini
ziativa di Dio, «solo nella forma della Vergine Maria, cioè di 
un'umanità non dominatrice, non creatrice, non sovrana, ma docile, 
ricettiva, disponibile» (p. 173). Sono affermazioni teologiche ispirate 
a K. Barth e che gioveranno senza dubbio al dialogo ecumenico con i 
teologi della riforma. D el tutto inedita è l'intuizione che fa della 
«Vergine .fedele» l'icona del Figlio; come infatti il Figlio è «la ricetti
vità pura davanti alla pura sorgività», così la Vergine è «la creatura 
che accoglie l'iniziativa di Dio con una ricettività pura ... » (p. 180). 
Ma ricettività - precisa Forte contro Barth - non è passività «e co
me nel mistero della vita intradivina la ricettività dell'Amato non è 
assenza di vita o di risposta, cos~ l 'icona verginale di questo ricevere, 
offertoci in Maria non è vuota di vita o di libera adesione» (p. 181). 

In quanto Madre, Maria rivela al tempo stesso l'umanità di Dio e 
diviene l'icona materna del Padre. Forte restituisce con Barth tutta 
l'importanza che compete al titolo di Theotokos, in quanto necessaria 
o significativa «affermazione ausiliaria della cristologia», al punto 
che «la Madre di Dio è[ ... ] la sentinella dell'assolutezza del cristiane
simo, il segnale umile, ma sommamente indicativo, della presenza 
dell'Eterno nel tempo, di Dio in carne umana• (pp. 200-201). En
trando in relazione con la Trinità, Maria manifesta la generazione 
eterna da parte del Padre e diviene «l'icona materna della paternità di 
Dio• (p. 206). Per Forte questa espressione ha un significato pre
gnante: non indica solo la partecipazione di Maria alla tenerezza del 
Padre, espressa nella Bibbia in termini di amore viscerale di una ma
dre (Ger 31, 20; Is 49, 14s; 66, 13), ma anche la comunicazione a lei 
dell'essere materno come figura umana della Paternità divina. Forte 
interpreta questo esse maternale come partecipazione non solo biolo
gica e transitoria, bensì «Ontologica» e permanente alla potenza gene
rativa del Padre: 

«È lo stesso essere profondo della Madre di Dio che è stato forgia
to dal Padre ad immagine della sua fecondità di Generante, in modo 
da porsi come "essere materno" ("esse maternale"), costitutivamente 
legato all'intera vicenda -temporale ed eterna- della Vergine San
ta» (p. 207). 

Tale prospettiva è quanto mai suggestiva e capace di unire .la ma
ternità divina e quella spirituale di Maria fondandole sulla «parteci-

531 



pazione ontologica alla potenza generativa del Padre». 

La terza qualifica di Maria, quella di Sposa, ha richiesto a Forte un 
supplemento di impegno teologico. Egli conosce «la complessità del 
riferimento sponsale attribuito alla Vergine Madre dalla tradizione 
vivente della fede» (p. 236). Sa pure che biblicamente Gesù è lo Spo
so (almeno a Cana, p. 234). La soluzione di Forte si presenta asim
metrica rispetto ai due precedenti titoli di Vergine e di Madre: se Ma
ria è Figlia del Padre e Madre del Figlio, ella risulta però •Sposa nello 
Spirito» (p. 232). Tale espressione è intenzionale e consegue ad un 
preciso tracciato, che intende evitare rischi e risolvere le difficoltà in 
radice: 

«Più che definire Maria sposa di una Persona divina o della Trini
tà nel suo insieme, sembra conveniente chiedersi a quale delle Perso
ne divine si rapporti immediatamente ciò che viene indicato con la 
simbologia nuziale,. (p. 237). 

La teologia trinitaria non ha difficoltà ad indicare nello Spirito 
Santo «il vincolo dell'amore eterno del Padre e del Figlio», quindi 
«Un mistero di nuzialità» (p. 237). Maria, arca dell'alleanza e sposa 
delle nozze escatologiche, ha pertanto un peculiare legame con lo 
Spirito. Ella può quindi esserne «l'icona», cioè «il denso riflesso del 
mistero nuziale di cui Egli è l'artefice» (p. 241). 

Il saggio di Forte rappresenta un apprezzato tentativo di sintesi 
teologica su Maria che mentre propone un'originale collocazione del 
trattato marialogico, fa assurgere la Madre di Gesù a segno polivalen
te del Dio unitrino ed a verbum abbreviatum dell'intero disegno 
salvificoH. Esso risponde alla «trattazione sistematica» richiesta dalla 
Lettera della Congregazione per l'educazione cattolica su La Vergine 
Maria nella formazione intellettuale e spirituale, n. 28 (25. 3. 1988) e 
apre la via ad ulteriori interpretazioni storico-salvifiche della figura 
della Madre di. Gesù 55• 

s• La presente valutazione del libro pp. 175-192 di B. Forte è tratta da un mio ar· 
ticolo per Marianum 52 (1990), dove si trova pure una recensione critica a firma di 
D. OLS (pp. 193-200). 

ss Sulla linea di B. Forte, ma in prospettiva più storico·salvifica, si pone il mio la· 
voro di prossima pubblicazione La Madre di Gesù. Sintesi teologica su Maria, nella 
collana •Corso di teologia sistematica• delle Edizioni Dehoniane di Bologna. In esso 
Maria è presentata come «microstoria della salvezza,. o luogo d'incontro delle vie di 
Dio che da lei sfociano in Cristo per passare nella Chiesa. 
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CAPITOLO xx 

L'ANNO MARIANO 1987-1988: 

L'ENCICLICA «REDEMPTORIS MATER» 
E LA LETTERA APOSTOLICA «MULIERIS DIGNITATEM• 

Due iniziative intimamente connesse di Giovanni Paolo II inter
pellano la marialogia ad un'attenta riflessione: l'indizione dell'Anno 
mariano (dal7 giugno 1987 al15 agosto 1988) e la pubblicazione del
l'enciclica Redemptoris Mater (25 marzo 1987), seguita dalla lettera 
apostolica Mulieris dignitatem (15 agosto 1988). In particolare chi ha 
seguito lo svolgersi articolato della marialogia del nostro secolo non 
può evitare la domanda: «Come questi eventi si situé1:_no nel cammino 
della Chiesa in rapporto alla Madre del Signore?». E necessario per
tanto non solo penetrare nel loro autentico significato al di là delle 
tendenziose interpretazioni, ma pure discernere la loro collocazione 
relativamente all'itinerario in corso nella teologia e marialogia con
temporanee. 

I. Senso dell'Anno mariano 

L'annuncio dell'Anno mariano ha colto tanti di sorpresa. Ma in 
fondo tutti si attendevano qualche inziativa in onore di Maria da 
parte di Giovanni Paolo Il, che in molte circostanze ha palesato la 
sua profonda spiritualità mariana. 

Non appena ne viene dato l'annuncio si moltiplicano le reazioni 
e le interpretazioni di diversa natura. 

l. INTERPRETAZIONE LAICISTA-FEMMINISTA. 

Sul «Manifesto» Lidia Menapace protesta puntualmente contro 
l'espressione del Papa nell'annuncio dell'Anno mariano, quando 
presenta Maria come «il provvidenziale strumento del quale il Figlio 
di Dio si servì per diventare figlio dell'uomo»1• La Menapace precisa: 
«Chi è strumento del quale ci si serve non è persona, è funzione, ruo
lo, mezzo di decisioni, volontà, destini altrui». Nella frase del Papa si 
esprimerebbe «il furto millenario» perpetrato nei confronti della 

1 GIOVANNI PAoLO Il, Omelia del1° gennaio 1987. L'intervento di L. Menapace 
è apparso suf Manifesto 3·1-1987. 
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donna, che in Maria scompare per diventare «puro contenitore ... il 
più antico utero in affitto di cui si abbia notizia». Si banalizza così il 
mistero sublime dell'incarnazione e si vede l'Anno mariano come 
un'ennesima occasione per frenare la promozione della donna nella . \ 

SOCleta. 

2. INTERPRETAZIONE SOCIOLOGICA. 

li noto sociologo Giuseppe De Rita diffida quanti sottovalutano 
l'Anno mariano o fanno le spallucce con indifferenza o ne danno in
terpretazioni intellettualistiche. Poiché la Chiesa «è un grande siste
ma di antenne radar ... attrezzato per sentire il polso della società», il 
rilancio mariano deve rispondere a impellenti esigenze della società. 
Il sociologo pensa che la figura di Maria risponda a tre bisogni e valo
ri «cui la Chiesa cerca di andare incontro con tale rilancio: l'acco
glienza, la riflessione, la mediazione». 
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«Siamo anzitutto una società che vuole recuperare il valore dell'ac
coglienza, probabilmente perc~é set?-te ch.e l.a vi~a può esser t.rop_po du
ra se non ~i ha rapporto con .gl.1 altn; se Cl ~l chlU~e ne~la sohtudm~; se 
ci si prova solo nella competlZlone aggressiVa ed mvas1va; se non SI ac
cetta l'altro e l'imprevisto; se non si è in una parola «accoglienti». Ho 
ascoltato tempo fa preziose riflessioni alberoniane sul valore e sul biso
gno dell 'accoglienza; ma le riflessioni diventano cultura collettiva se 
assumono un volto e si impersonificano in un mito; e Maria è in gran 
parte l'emblema della capacità di accogliere l'imprevedibile, il total
mente altro. 

Siamo in secondo luogo una società che ha bisogno di riflessione. 
Siamo così abituati a far tutto in tempo reale (dalla fruizione televisiva 
alle transazioni finanziarie) che comincia a sorgerei il dubbio di non 
saper ritornare sulle cose, riflettere, rimeditare, fare cultura in altre pa
role, se è vero, come dice Hillman, che la cultura comincia con il pre
fisso ri-, cioè dalla capacità di non lasciar scivolar via le cose dopo aver
le vissute nell'attimo del tempo reale. E Maria (che «meditava in cuor 
suo tutte queste cose») è riproposta oggi forse in ragione di un bisogno 
collettivo di riflettere, di andare in profondità. 

E siamo infine una società che comincia a sentire il bisogno di me
diazione, di mediazione con le sfide future. 

Il futuro ci impone un diverso rapporto fra le sicurezze della nostra 
soggettività e le insicurezze assolute (della vita, dell'ambiente, della 
guerra, ecc.); ed un rapporto con l'Assoluto implica anche un'esigenza 
di mediazione. Le mediazioni umane (di cultura come di associazioni
smo) non sembrano di buona forza, ritorniamo quindi alla mediazione 

di fede, se non nei santi certo in una divinità il più personalizzata pos
sibile, quindi mariana»2• 

L'intervento di De Rita, che inserisce il rilancio mariano nel pro
cesso di interpretazione di Dio al femminile condotto recentemente 
dalla Chiesa3, ha provocato reazioni di vario genere. Almeno due di 
esse sono da recensire. 

Per Rodolfo Doni l'analisi rispettabile di De Rita è troppo otti
mista per cogliere «il motivo centrale della scelta del Papa,., che è co
stituita dai «grandi timori» dell'umanità per il futuro del mondo. Se 
prevarranno le forze distruttive la terra diventerà un deserto. ll Papa 
«dà segno e voce alle paure come alle speranze dei figli rivolgendosi 
alla grande madre»4• 

Questo discorso sul femminile non convince il sociologo Sabino 
Acquaviva, per il quale la tendenza di fondo o l'onda lunga della sto
ria punta su altri modi di concepire Dio, al di là della vecchia esigen
za di una «gran madre» o della Madonna per equilibrare la mascolini
tà divina: 

«Oggi (onda lunga della storia) sembra si possa facilmente sostenere 
che la religione non si orienta né verso la femminilizzazion~, né verso 
la mascolinizzazione dell'immagine e dell'idea di Dio. E questo anche 
se, naturalmente, il discorso è un po' diverso per i Paesi del Terzo 
mondo. 

Da un lato (la documentazione a nostra disposizione lo dimostra) si 
tende a dare delle definizioni di Dio più astratte, con le quali il genere 

2 G. DE RITA, Torna Lt Madonna sul/ 'onda di «Va' pensiero~>, in Corriere della sera 
11-1-1987. 

l Osserva De Rita nel citato articolo: «Sono infatti anni che là Chiesa cerca di rie
quilibrare in senso femminile il significato della divinità. E non per sentimentalismo 
di devozione. Si ricordi quale sia stata l'opinione di Jung sul dogma dell'Assunzione, 
visto come primo cenno di apenura dogmatica. ad una dimensione non solo ma
schile della divinità. Si ricordi quanto ebbe a scrivere poco prima di morire Teilhard 
de Chardin: 'La base della questione mariana è secondo me quel suo svelare un irresi
stibile bisogno cristiano di femminizzare un Dio Oahwè) troppo mascolizzato'. Siri
cordi l'accenno di Giovanni Paolo I al 'Dio-madre' che fece sorridere molti, ma che 
pure stava a significare una tappa di cammino. Ed al di là dei ricordi basta pensare a 
quante prediche domenicali siano ormai molto giuocate sul recupero di Maria come 
dimensione femminile della divinità ...•. 

De Rita ribadisce questa tesi in una intervista rilasciata a]esus (maggio 1987), do
ve scorge nella Madonna •un meccanismo di mediazione, un meccanismo di femmi
nilizzazione della divinità• (p. 25), «il riflesso dei bisogni (e delle nostalgie) emergen
ti nella società di oggi• e •la chiave più diretta di soluzione dei problemi proprio per
ché vista come componente femminile della divinità• (p. 26). 

• R. DONI, Non si torna a/Lt Madonna per necessità sociale, in Il Tempo 1S-1-1987. 
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{non diciamo il sesso) maschile o femminile ha sempre meno a che fa
re. Quindi, richiamare un culto della Madonna come risposta ad un 
Dio maschile, significa riferirsi ad aree culturali relativamente limitate. 
Da un altro lato crescono il concetto e la pratica dell'esperienza reli
giosa, che suggeriscono una maniera di proporre il sacro diversa da 
quella legata al tradizionale culto della Madonna. Inoltre, il Dio padre, 
o la gran madre, cui si riferivano molte religioni quasi •primitive» (che 
hanno lasciato una traccia profonda nella cultura contemporanea) per 
lo più erano personalizzati. In ambito cristiano la grande diffusione del 
culto della Madonna (non sto facendo un discorso teologico, per il 
quale mi reputo incompetente, ma culturale) era appunto espressione 
di una ancora non sopita necessità di attribuire un •genere" al divino. 
In quel quadro appariva evidente la necessità di riequilibrare con un 
oggetto d'amore femminile sublimato l'altro oggetto di amore o di cul
to. Ma in seguito? In seguito la cultura è cambiata[ ... ]. La religione, al
meno in questa società occidentale, tende a trasformarsi in una nostal
gia d'infinito, nel desiderio di certezze circa il proprio destino 
umano»5• 

Queste contestazioni, se impediscono di assolutizzare la •~si di 
De Rita, non sembrano infirmarla nella prospettiva fqndamentale, 
che individua nella società odierna alcuni tra i tanti possibili punti di 
contatto vitale e significativo con la figura di Maria. 

3. INTERPRETAZIONE PROTESTANTE. 

Le reazioni del mondo evangelico di fronte all'annuncio dell'An
no mariano sono differenziate. I protestanti italiani non condivido
no l'iniziativa del Papa, che sembra voler unilateralmente approfon
dire il fossato della divisione rilanciando il culto di Maria, uno dei 
punti controversi tra le confessioni cristiane. Essi propongono una 
«moratoria» che congeli i rapporti ecumenici6• Da un'ottica positiva 
osserva invece l'evento il monaco calvinista di Taizé, Max Thurian, 
il quale pensa che l'enciclica Redemptoris Mater è lungi dal frenare il 
movimento ecumenico: 

s S. AcQUAVIVA, Ma c'è bisogno di un Dio al femminile?, in Corriere della sera 28-
1-1987. 

6 Nella stessa linea critica si pone un teologo valdese: «È un miscuglio di cristia
nesimo e marianesimo, di culto del Creatore e culto della creatura, di religione della 
Mamma e di mistica della Donna• dice Paolo Ricca, della Facoltà Valdese di teologia 
a Roma. «In questo modo si calpestano le speranze di un cristianesimo più evangeli
co, più biblico, e si feriscono e si incrinano comunioni interconfessianali faticosa
mente costruite•. (G. Ztzou., Dio Madre onnipotente, in Panorama 25-1-1987, p. 78). 
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·Si deve innanzitutto sottolineare il carattere profondamente bibli
co di questa riflessione, rischiarata dalla grande tradizione patristica, 
cosa che senz'altro farà sì che questa enciclica diventi una base solida 
nel dialogo ecumenico su Maria e la Chiesa»7• 

4. INTERPRETAZIONE TEOLOGICA. 

Nell'ambito cattolico incalzano le interpretazioni. Sandro Mag
giolini su Avvenire spiega l'Anno mariano in ragione del concetto 
stesso di Chiesa: 

«Perché il cristianesimo apparirebbe - in ipotesi - insopportabile 
senza la tenerezza femminile, verginale e materna di Maria che ci dona 
il Cristo; perché la Chiesa apparirebbe una struttura arida e ingabbian
tesi nella sua autorità e nel suo ministero, se non fosse attr4versata e 
come inclusa nella «icona» sollecita e rassicurante di Maria. Allora il Si
gnore Gesù si rivela vertigine e carezza. È Dio, Figlio di Maria»8• 

Per R. Laurentin il Papa propone un Anno mariano dopo aver ri
fiutato le effervescenze e i trionfalismi del Bimillenario della nascita 
della Vergine9• Egli scorge tre motivazioni fondamentali di tale deci
sione: l'esperienza mariana personale del futuro Papa Wojtyla matu
rata nella meditazione del Trattato della vera devozione a Maria del 
Montfort, la fruttuosa esperienza della consacrazione mariana in va
rie nazioni come la Polonia, il Portogallo, l'Italia e le Filippine, e in
fine il desiderio di concludere bene il secondo millennio nella pro
spettiva di un •Avvento con Maria,.to. 

Questa proiezione verso il futuro viene illustrata da A. Amato al
la luce dell'enciclica Redemptoris Mater, che intende «mettere in rilie
vo la singolare presenza della Madre di Cristo nella storia, special
mente durante questi anni anteriori al Duemila» (RM 3): 

7 M. THURIAN, Parole che aiuteranno il dialogo, in Avvenire 26-3-1987, p. 3. 
1 Citato in L 'Apostolo di Maria 56 {1987) 3-4, p. 2. 
9 · Giovanni Paolo II( ... ) quando ha rifiutato il bimillenario di Maria è stato mos· 

so dalla scelta di non rifare un Anno mariano nello stile trionfalista del1954. Alcuni, 
infatti, furono disturbati dal particolarismo locale o dall'effervescenza sentimentale. 
Giovanni XXIII mise bene in guardia a questo proposito•. (R. LAURENTIN, Anno ma· 
riano: quei dubbi li ha avuti anche il Papa, in Jesus febbraio 1987, p. 4) 

Bisogna precisare che la celebrazione del Bimillenario di Maria, fatta propria dal 
Collegamento mariano nazionale, era proposta da questo organismo in un'ottica 
storico-salvifica, secondo il motto programmatico lanciato nel1978: «Con Maria in· 
contro a Cristo verso il terzo millennio di cristianesimo•. 

10 R. LAUR.ENTIN, Un anno di grazia con Maria. La sua storia, il dogma, la. <ua pre· 
senza. Brescia, Queriniana, 1987, pp. 15-22. 
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«In tal modo Giovanni Paolo II dà anche un 'profilo mariologico' 
al giubileo del Duemila, che già aveva ricevuto nella Dominum et vivi
ficantem un esplicito profilo 'cristolog~co' e )neumatologico'.: 'll g~:m~ 
de giubileo, conclusivo del secondo ~tllenn!o, ~quale l~ Cht~sa.gta st 
prepara, ha direttamente un profilo cnstologtco: s1 tratta, mfatu, d1 cele
brare la nascita di Gesù Cristo. Nello stesso tempo, esso ha un profilo 
pneumatologico, perché il mistero dell'incarnazione si è compiuto per 
opera dello Spirito Santo' (n. 50)»11• 

Dopo le varie interpretazioni, è necessario appurare l~ r~al i inte_n
zioni del Papa, come appaiono soprattutto dalla sua enctchca marta
na. 

s. INTERPRETAZIONE UFFICIALE DI GIOVANNI PAOLO II. 

Nell'enciclica Redemptoris Mater il Papa dedica i numeri 48- 50 a 
«il senso dell'Anno mariano», dove ne specifica ·gli scopi, i punti di 
riferimento e i compiti che propone alla Chiesa. 

a. Scopo finale è preparare la Chiesa all'evento del ~uemi!a. La 
circostanza che spinge il Papa a proclam~re l'Anno manano _è ti tr?
varci «nel periodo anteriore alla concluswne d_el seco~d_o ~1llen~1<~ 
dalla nascita di Cristo» (RM 48). I fondamenti teolog1c1 su1 quah s1 
basa il Papa per far risaltare mediante l 'Anno mariano la figura di 
Maria sono due: 

- «lo speciale legame dell'umanità con questa Madre», «Un legame 
che abbraccia, nel mistero salvifico, il passato, il presente e il futu
ro»; 

- e il fatto che Maria «precede» la venuta di Cristo e quindi precede 
e prepara ogni avvento di C risto (cfr RM 3). 

b. Finalità prossima dell'Anno mariano è il «far risaltare la spec~
le presenza della Madre di Dio nel mistero di Cristo e della sua Chte
sa» (RM 48). Ciò implica un impegno a triplice livel_lo: fede, spiritua
lità e devozione. «Si tratta qui non solo della dottnna della fède, ma 
anche della vita di fède, dunque dell'autentica «spiritualità mariana» 
... al pari della devozione corrispondente ... » (RM 48). 

c. Sicuri punti di riferimento per l'approfondimento della presen
za di Maria sono: 

11 A. AMATO L 'enciclica mariana «Redemptoris Mater» di Giovanni Paolo Il. Pro· 
blemi e interpre/azioni, in Maria ausiliatrice madre della Chiesa. Bollettino di collega· 
mento dell'Accademia mariana salesiana n. 3 (1987) p. 15. 
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- il Concilio Vaticano II, di cui si promuove cuna nuova ed appro
fondita lettura»; 

- «l'esperienza storica delle persone e delle varie comunità cristiane, 
viventi tra i diversi popoli e nazioni su tutta la terra» (RM 48); 

- in particolare «la figura di san Luigi Maria Grignion de Montfort» 
tra i tanti testimoni e maestri di tale spiritualità. 

Il Papa mentre valorizza come luogo teologico-mariano l'espe
rienza storica del cristianesimo a raggio universale, segnala nomina
tamente il Concilio Vaticano II e il Montfort. 

d. Compiti della Chiesa durante l'Anno mariano: 

cNon solo ricordare tutto ciò che nel suo passato testimonia la specia
le, materna cooperazione della Madre di Dio all'opera della salvezza in 
Cristo Signore, ma anche preparare da parte sua, per il futuro le vie di 
questa cooperazione» (RM 49). 

In prospettiva ecumenica il Papa desidera che tutti si uniscano ai 
cristiani orientali che celebrano il Millennio del battesimo di san Vla
dimiro di Kiev (a. 988). 

6. ORIGINALITÀ E SIGNIFICATO STORICO-SALVIFICO 

L'Anno mariano 1987 - 1988 appare chiaramente delineato nel 
suo significato fondamentale: valorizzare la figura di Maria in una 
prospettiva cristologica e storico-salvifica. O rientato al grande giubi
leo del Duemila, questo Anno mariano si distingue da quello del 
1954 per almeno un duplice carattere: esso è più prolettico o prope
deutico che commemorativo, meno polarizzato su Maria e più organi
camente aperto al mistero cristiano. Non si potrebbe pensare 
altrimenti 12 

, quando si tenga conto della svolta marialogica operata 
dal Vaticano II, alle precise indicazioni della Marialis Cultus e al vivo 
senso storico di Giovanni Paolo II come Papa dello scorcio finale del 
secondo millennio cristiano. 

12 È l'impostazione prevista nel1979 circa un ipotetico Anno mariano e scaturita 
da un confronto con l'Anno mariano 1954: 

«~a J:lri'P~ ~ar?la che viene alla mente per definire il larghissimo ventaglio di cele
braziOni e mtztattve che hanno avuto luogo durante l'Anno mariano (1954) è «pola
rizzazione» o anche «concentrazione». A livello scientifico con una serie di congressi 
mari~ni diocesa~i, nazion~li e internazion~li, come a livello ~opolare con i pellegri
naggi e la peregrmauo Martae, la Madonna e la persona che attira lo sguardo riflessivo 
e l'ansia degli uomini. 

[ ... )A scanso di equivoci, bisogna subito notare che la polarizzazione sul mistero 
della Vergine non ha fermato a lei i fedeli. 
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In realtà, nella linea di una pietà mariana rinnovata si muovono 
gli Orientamenti e proposte per l'Anno mariano della Congregazione 
per il Culto divino u . Tale istruzione, divisa in 7 parti, ha lo scopo 
di riconoscere il primato al culto liturgico verso la Vergine Maria (fa
vorendone la celebrazione in relazione all'anno liturgico, all'Eucari
stia, ai sacramenti, alla Liturgia delle Ore) e di promuovere una retta 
espressione della pietà mariana popolare specialmente nei santuari. 

Se l'Anno mariano 1987 - 1988 non è ripetitivo di quello prece
dente, ci si può chiedere come esso si collochi nel movimento eccle
siale marialogico contemporaneo. La risposta è evidente: l'Anno ma
riano di Giovanni Paolo II è il punto saliente della «ripresa• marialo
gica e della «riscoperta• di Maria, che ha caratterizzato la fase post
conciliare più recente dopo la cosiddetta «crisi» mariana. 

Nella presente fase di rigenerazione della marialogia e del suo 
confronto con le culture del nostro tempo - senza perdere il con
tatto con la Parola di Dio e con la tradizione ecclesiale - l 'Anno 
mariano rappresenta un Katp6ç, un momento favorevole e salvifico, 
che non ritornerà facilmente. Dalla storia sappiamo che il riferimen
to alla Vergine in campo della teologia e del culto conosce vicende al
terne. Al pari della luna, cui è stata paragonata, Maria conosce fasi di 
novilunio oscuro e di plenilunio sfolgorante: appare, scompare, riap
pare successivamente sull'orizzonte delle Chiese e del mondo. L'at
tuale Anno mariano costituisce la fase di plenilunio per Maria. Ella 
torna a risplendere a tutto tondo nel cielo oscuro e minaccioso 
dell'umanità, che si appresta a siglare un segmento millenario del 

[ ... ] Nel nome di Maria si è registrato un risveglio di vita cristiana: una maggiore 
frequenza ai sacramenti, un rifiorire della vita eucaristica, l'istituzione di opere cari
tative ed assistenziali. 

[ ... ] E tuttavia, se per una felice ipotesi Giovanni Paolo II proclamasse un nuovo 
Anno mariano -magari in ricordo del bimillenario della nascita della Vergine-, 
questo non potrebbe svolgersi sul paradigma di quello del 1954. La ragione più evi
dente di questa affermazione è che 10 anni dopo l'Anno mariano, precisamente nel 
1964, il Concilio Ecumenico Vaticano II ha inserito nella costituzione sulla Chiesa 
un capitolo dedicato a La beata Maria V~ine Madre di Dio nel mistero di Cristo e 
della Chiesa. In esso si instaura un nuovo modo di parlare di Maria, una nuova impo
stazione del suo culto. La trattazione mariana è inserita nel tessuto della vita ecclesia
le e più ancora nell'ampio quadro della storia della salvezza. Come ha precisato la 
Marialis cultus di Paolo VI (1974), si tratta di aprire maggiormente il culto verso Ma
ria in prospettiva biblica, liturgica, trinitaria, ecclesiale, ecumenica e antropologica. 
È un lavoro tutt'altro che ripetitivo, poiché impegna ad impostare in modo più am
pio e più profondo la catechesi~. (S. DE FJORES,!potesi di un nuovo Anno mariano, in 
Madre di Dio dicembre 1979, p. 33). 

JJ CoNGREGAZIONE PER IL CULTO DIVINO, Orientamenti e proposte pe.-/'Anno ma
riano, Roma, Edizioni Vivere in, 1987, pp. 110. 
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tempo cristiano. «Noi desideriamo, o Maria - supplica Giovanni 
Paolo II - che Tu risplenda sull'orizzonte dell'avvento dei nostri 
te~pi, mentre ci avviciniamo alla tappa del terzo millennio dopo 
Cnsto»H. 

Questo risplendere di Maria è un fatale risultato della legge stori
ca c~e ~tema. deca~e~za a ~~nnovamento oppure risponde ad una 
precisa mtenzwne d1Vlna ali mterno della storia della salvezza? 

. Presc~ndiamo _da ogni considerazione di tipo culturale o socio
psicologico e lasciamo la parola al Magnificat, il cantico della Vergi
ne ritenuto «la più antica teologia mariana»'s. 

Esso interpreta la vicenda di Maria secondo lo schema storico
salvifico della bassezza-esaltazione: «Ha guardato alla bassezza della 
sua serva: d'ora in poi tutte le generazioni mi chiameranno beata 
poiché grandi cose ha fatto in me il Potente ... » {Le 1, 48-49). ' 
. Nell'evento della maternità verginale nei riguardi del Messia, Ma

r~a vede attuato. un «Cambiamento di situazione» di ordine promo
ZIOnale. Sente di essere la serva innalzata, l'emarginata promossa la 
sconosciuta glorificata. Con la venuta della Parola eterna nel suo'se
no si ~ipetono le «grandi cose» d~ll'Esodo ed inizia per lei un moto 
ascensiOnale, che la fa emergere dmanzi alla considerazione religiosa 
degli uomini lungo il corso di tutti i secoli. Qui è chiaramente deli
neato l'atteggiamento positivo di lode e onore, che caratterizzerà 
non solo la vita terrena di Maria, ma pure la sua esistenza postuma. 

È chiaro dunque che l'Anno mariano non è un fenomeno che si 
colloca ~~o~i d~lla. Bibbia, quasi co~ces.sion~ al sentimento popolare 
con tutti I nschi di esagerate espresswm o di un culto che non giunge 
a tr~formare :va~ge~icamente la vita. Esso invece si inserisce in una 
precis~ profezia b~bhca, che vede le generazioni umane inneggiare 
all'umtle donna dt Nazareth, oggetto dell'amore gratuito di Dio e 
termine privilegiato della lode degli uomini. 

È legittima la celebrazione di Maria, poiché 

eia sua persona non si è annullata per le grandi cose compiute in lei da 
Dio ... Questa menzione di Maria, che ha un ruolo materno personale 
nell'incarnazione, esclude ogni idea secondo la quale essa non sarebbe 
che uno strumento impersonale e in fin dei conti trascurabile,.t6. 

14 GIOVANNI PAOLO II, Omelia dell0 gennaio 1987. 
ts R. ScHNACKENBURG, Il «Magnificat», la sua spiritualità e la sua teologia, in La vi

ta cristiana. Esegesi in progresso e in mutamento, Milano, Jaca Book, 1977, p. 225. 
1' M. THURIAN, Maria madre del Signore immagine della Chiesa, Brescia. Morcel

liana, 1965, p. 107. 
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Ci è pertanto consentito fissare lo sguardo su Maria, ma ad una 
condizione. Che lei costituisca per noi una freccia direzionale che ci 
conduca al Dio salvatore proclamato nel Magnificat. Là il protagoni
smo di Maria rimanda al Dio di Abramo che si rivela in lei potente, 
santo, misericordioso e fedele. L'Anno mariano, che ritrova in Ma
ria un modello di vita tutt'altro che risibile o improduttivo oltre che 
un dono materno del Cristo crocifisso, si trasforma in opportuna oc
casione per glorificare D io che esalta gli umili. Esso si risolve in una 
dossologia trinitaria 17• 

7. CELEBRAZIONE ED EVENTI DELL'ANNO MARIANO 

Salvo eccezioni, tutto il mondo cattolico ha recepito l'invito di 
Giovanni Paolo II ad innalzare lo sguardo a M aria lungo l'Anno ma
riano. Ne ha fatto una specie di bilancio consuntivo lo stesso Santo 
Padre al termine del 1988: 

«[L'Anno mariano] ha visto i cristiani stringersi con più intensa 
fiducia intorno alla Vergine Santissima per seguirla sempre più da vi
cino nel cammino della fede, nel quotidiano impegno della fedeltà a 
Cristo e alla Chiesa, già fin d'ora orientata verso la celebrazione del 
bimillenario della nascita del Salvatore. 

[ ... ] Il dono di questo tempo di grazia con Maria ha suscitato nelle 
Chiese particolari tutta una fioritura di iniziative, volte ad approfon
dire la conoscenza della sua missione nel mistero salvifico di Cristo e 
a stimolare nei fedeli una maggiore corrispondenza ai suoi esempi 
[ ... ]. 

Nella prospettiva del cap. VITI della Lumen gentium, oltre alla va
lorizzazione delle feste e dei tempi liturgici, sono state poste in atto 
iniziative culturali e religiose, per illustrare la figura di Maria in ogni 
suo aspetto: interventi da parte di Episcopati e di singoli Vescovi, ce
lebrazioni, pellegrinaggi~ congressi e incontri di studio e di riflessio
ne, pubblicazioni, rinnovato interesse per la mariologia nelle Facoltà 
teologiche e nei seminari. 

I santuari mariani sono stati le capitali spirituali di tutto il fervore 
sviluppatosi intorno all'Anno dedicato alla Vergine [ ... ]. 

In particolare, l'Anno mariano è stato uno stimolo per rinnovare 
la catechesi sulla Beata Vergine: ed ha suscitato, inoltre, una maggio
re attenzione alla VerKine nella riflessione biblica, teologica e antropolo· 

t7 Per questi pensieri, cfr. S. DE FtoRES, Perché MarU: {editoriale), in jesus maggio 
1987, pp. 3·5. 
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gica. Nel quadro di tale approfondito ripensamento deve essere collo
cata anche la lettera apostolica Mulieris dignitatem [ ... ]. 

L'Anno mariano ha avuto anche una sua peculiare dimensione ecu· 
menica [ ... ]; in varie parti, infatti, ci sono state celebrazioni comuni 
tra cattolici e ortodossits. 

Sulla scia tracciata da Giovanni Paolo II, fermiamo l'attenzione 
su alcuni punti che rivestono un significato più o meno profondo dal 
punto d i vista marialogico. 

A. Lettere Pastorali 

S_econd? il dossier ra~colto dal Comitato Centrale per l'Anno 
martano _nsulta~10 pubblicate l~ l:ttere pastorali da parte di Confe
renze epts~opalt e 59 da parte dt s10goli vescovi, per un totale di 71 
doc_umentt 19

• L~ col~ana eh~ li racc?g~ie ne enumera 62, cui bisogna 
aggmngere 6 dt eptscopati collettiVI per un totale di 70 lettere 
pastorali20

• P.urtroppo . bisogna .rilevare ,che questi. atti ~agisteriali , 
s~lvo lodevoh e~cez10m, non bnllano ne per estensiOne ne per quali
ta. Fo~se no~ btsogna aspet~arsi un progre~so marial?gico, poiché i 
vescovt non 10tendono aggmngere apporti personali al contributo 
offerto dalla_ Redemptoris_ Mater: i lor?. interventi, che in genere si 
c?ndensan ? 10 po~he pag10e21

, sono di 10dole pastorale e organizza
uva o consistono 10 proposte celebrative e di preghiera22. Tra le let-

1 ~ G!OVA~Nt P~OLO Il, Disc?rso ai cardinali e alla famiglia pontificia, 22. 12. 1988. 
Altn btl~nct del~ Anno martano: D. ARACIC, lA Vergine dell'Anno marU:no 
1?~1/88, m Ecclesta Mater 27 {1989) pp. 101-111; G. BAUM, L 'Anno marU:no, in Con· 
etlturn: 24 {1988) l, pp. 11-13; G. CAPJUU, Bilancio dell'Anno marU:no, in fA civiltà 
cattolica 139 {1988) IV, pp. 481-490; D. M. MONTAGNA, Primi echi culturali dell'An· 
no manano 1987·1988. Le occasioni di un ricupero dell'immaginario artistico, in Pale
stra ~el clero 67 (1988) pp. 1070-1080; G. B. PROIA, Anno marU:no. Testimonianze 
marwlog~che del popolo italiano, ivi, pp. 504-512. 

• 
19 .L:archivio del Comitato centrale per l'Anno mariano, consistente in 48 racco

gltto~t, ~ stato co?segnat~ per disposizione di Giovanni Paolo Il alla Biblioteca della 
Pontificta Facolta teologtca Marianum il 25. 8. 1988. 

2° Cfr. Lettere pastorali 1986-1987, Verona, Magistero episcopale 1988 (?) pp. 
319-417, 1766-1770, 1806-1808. ' ' 

21 Non superano le 5 pagine gli interventi delle Conferenze episcopali di Irlanda 
Venezuela, Guatemala, Polonia, Kasai, Spagna... ' 

22 Tra i sussidi si _distingu~ p~r dovizia e qualità dei contenuti, quello patrocinato 
dalla Confer~nza eptscopale_ua!tana e p~eparato. dall'U~ficio liturgico nazionale con 
la colla_boraztOne della Ponu~cta Facolta teologJca Martanum e del Centro di cultu
ra martana •Madre della Chiesa» (Roma): In preghiera con MarU: la Mad1T .di Gesù. 
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tere collettive si segnalano quella dell'episcopato dominicano, che 
preconizza l'impegno temporale derivante dal Magnificat con corag
giose esigenze di solidarietà e denuncia delle ingiustizie23, e quella 
dell'episcopato svizzero che offre un compendio di marialogia in 
chiave di attualità24• Tra le lettere pastorali di singoli vescovi le più 
significative sono quelle che scelgono come tema il «cammino», ve
dendo Maria in proiezione con tutta la Chiesa verso il Duemila e 
prestando particolare attenzione alla storia della devozione mariana 
nella propria Chiesa locale25• 

B. Celebrazioni liturgico-ecumeniche 

L'auspicio che la Chiesa «torni a respirare pienamente con i suoi 
"due polmoni": l'Oriente e l'Occidente>> (RM 34), ribadito dall'I
struzione della Congregazione per le Chiese orientali26, si è realizza
to a Roma durante l'Anno mariano che fu scandito da celebrazioni 
secondo vari riti delle Chiese orientali, presiedute dal Santo Padre. 
Esse sono raccolte, compresi le omelie e i canti, in un monumentale 

Sussidio per le cel-ebrazioni dell'Anno mariano 1987-1988, Cimi del Vaticano, Libreria 
editrice vaticana, 1987, pp. 680. 

2J cEn virtud de la salvaci6n en Cristo, Maria pide distribuci6n justa de los bie· 
nes existentes y dignidad enaltecedora para todos y simultaneamente contena, como 
causa de los desastres sociales, la avaricia, la soberbia y el abuso de poder• (CoNFE· 
RENCIA DEL EPISCOPADO DOMINICANO, Carta pastoral sobre el Ano mariano y Los Desa· 
ftos nacionales al comienzo del Ano, n. 27). 

24 Maria. Pastoralschreiben der Schweizer Bischofskonferenz, Freiburg, Kanisius 
Verlag, 1988, pp. 85. Autore di questa lettera è l'abate benedettino G. BoLZEHEU. 
Traduzione italiana: Maria. Piccolo compendio di mariologia, Torino, Edizioni paoli
ne, 1989, pp. 146. 

H Cfr. G. AGOSTINO, arcivescovo di Crotone- S. Severina « ... E Maria si mise in 
cammino···" (Le l, 39}, Crotone, Litografia Cusato, 1987, pp. 54; E. TORTORA, vesco· 
vo di Locri-Gerace, Sulle orme di Maria nostra madre nella jede, s. l., 1987, pp. 18; A. 
CANTISANI, arcivescovo di Catanzaro-Squillace, In cammino con Maria, Catanzaro, 
1987, pp. 40; L. CHIAJUNELLI, vescovo di Sora-Aquino-Pontecorvo, Chiesa in cammi· 
no come Maria, Leumann, LDC, 1987, pp. 30; A. A. BALLESTRERO, card. arcivescovo 
di Torino, La Chiesa torinese in cammino con Maria, Leumann, LDC, 1987, pp. 46; 
F. MAGGIONI, vescovo di Alessandria, La Chiesa alessandrina in cammino con Maria, 
in Rivista diocesana alessandrina 40 (1988) l, pp. 3-32; G. OcciONI, vescovo di Berga
mo, Con Maria SS. verso il terzo millennio, Bergamo, Ti p. Secomandi, 1988, !";'. 23; 
G. NtCOLJNI, vescovo di Alba, La Madre del buon cammino, 1988, pp. 8. Ad eccezio
ne di quella del vescovo Tortora, queste lettere non figurano nel libro citato alla no
ta 3. 

26 CoNGREGAZIONE PER LE CHIESE ORIENTALI, Istruzione sull'enciclico~ .Redemptoris 
Mater" e le Chiese Orientali per l'Anno mariano, 7. 6. 1987. 
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volume doviziosamente illustrato27, che resta a perenne memoria del 
culto reso alla Theotokos nel corso dell'Anno mariano. Tali celebra
zioni_ sono ricche di contenuto teologico-mariano, come viene evi
denziato dagli studi di riconosciuti specialisti pubblicati nel volume, 
che sono suddivisi in tre sezioni: 

~) ~ezione ~to;ica. Tratta_ del~'osmosi di riti e testi liturgici 
d~~ Or_-1ente cnsuan_o nella htur~1a romana, ambrosiana e ispano
v1Slgouca28. Questo mflusso non e cessato neppure con la separazio
n~ ~ra la Chiesa d'oriente e quella d'occidente, poiché permane la tra
dizione delle celebrazioni orientali sia nei concili ecumenici del se
condo millennio, sia negli anni giubilari fino al nostro tempo29• li 
fondamento della predetta osmosi va ricercato nella valorizzazione 
della grande tradizione orante della Chiesa antica e indivisaJo. 

b) Sezione celebrativo-rituale. Opera un raffronto tra le celebra
z~oni orie~tali e quelle oc~identali ~l fine di recuparare, nel contesto 
d1 una rec1proca fecondaz10ne per illustrare la bellezza del mistero 
gesti e riti che arricchiscano i moduli celebrativi in uso nella liturgi~ 
romana. Ciò non si riferisce solo al linguaggio simbolico-rituale ma 
anche all'uso delle iconi e al ruolo del coro quale parte dell'as~em
b_l~a31._ Men~re l'oc~idente ~nfluisce positivamente nella riforma dei 
nu onentah onde nportarh alle loro genuine fonti, esiste un mutuo 
s~ambio _cr~ orien,te e occident_e c!rca le feste mariane, la cui <<cinghia 
d1 trasmiSSione» e spesso cosutu1ta dalla pietà popolaren. 

2
: • Umc•.o . DELLE CELEBR.AZIONI LITU~GICHE DEL SOMMO PONTEACE, Liturgie 

del! on.ente cnstumo a Roma nell'Anno ma nano 1987-88. Testi e studi, Città del Vati
cano, Libreria editrice vaticana, 1990, pp. XXJII-1519. I formulari liturgici di cui 
diamo l'elenco, coprono le prime 750 pagine del volume. ' 

21 V. PERI, La liturgi~ .come ~~e ct~atron". del~ comuni~ne tra le chiese, pp. 
775-806; M. NAVONI, Rm.e tem onentall nella lzturgta ambrostana, pp. 807-841;]. 
G1BERT 1 TARRUELL, InfluSSI dell'Oriente nella liturgia ispanica, pp. 843-880. 

29 0. PASQUATO,Le celebrazi?ni.or?enr.a_Li nei ~oncili ecumenici del II millennio, pp. 
881-926; A. CuvA, Le celebraztom Ltturgtehe onentalt a Roma nei giubilei del secolo 
xx, pp. 927-944. 

'
0 E. ToNIOLO, La genesi dei testi liturgico-mariani in rapporto ai Padri pp 945-

983. • . 

. 11 . S. ~AGGIANI, Celebrazioni orientali in memon'a di Santa Maria: aspetti 
StmJ:ohco·ntuah, pp. 987-1024; M. BERGER, Icone e celebrazioni liturgiche orientali 
dell'Anno Manano, pp. 1025-1072; A. R. SKERIS, Il «Codice canoro» nelle celebrazioni 
manane, pp. 1073-1083. 

32 C. GuGEROTTI, La riforma liturgica in Oriente e le celebrazioni orientali 
dell'Anno ft!ar~no. Acq_uisizioni e prospettive, pp. 1085-1125; J. CASTELLANO CERvE
RA, Memorze dt Mana: ti mutuo scambio tra Oriente e Occidente, pp. 1127-1145. 
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c) Sezione teologico-liturgica. Dall'esame _dellucer~ario bizanti~o, 
della divina liturgia armena e della preghiera dell'mcenso nel nto 
copto si deducono alcuni temi marialogici: nascita della Vergine co
me momento fondamentale della storia della salvezza, costante pre
senza della V ergine Madre nell'azione liturgica, vicinanza della 
Theotokos gloriosa agli uomini ancora soggetti a tri~ol_azi<;mi e 
caduteJJ. I lezionari bizantino e copto mostrano come 1 moh e le 
funzioni della Vergine sono desunte dalla Parola di Dio letta a fon
do meditata celebrata e assimilata34• Partendo dal terreno concreto 
deÙa liturgi; e non da una marialogia separata, l'oriente celebra i 
principali dogmi cristologico-mariani_ e li vive in una p:ofonda 
spiritualità35• Proprio all'oriente liturgtco ~e;e g~ar?are_la _plet? ma
riana popolare per salvaguardare la centrahta de1 mtsten dt. Cns~o e 
professare l'intervento della Trinità nel tempo per mezzo di Mar1a36

• 

C. Congressi 

A parte i numerosi convegni a livello locale diocesano, sono da 
segnalare alcuni congressi marialogici internazionali e parecchi altri 
a carattere nazionale. Oltre al congresso marialogico-mariano svol
tosi a Kevelaer (Germania) nel settembre 1987 sul culto mariano nei 
secoli XIX-XX, la Pontificia Accademia mariana internazionale ha 
organizzato a Roma dal 23 al 25 ~aggio 198~ un con~eg~o di studi? 
sulla Redemptoris Mater. Contenutl e prospetttve dottnnalz e pastoraiz. 
Gli apporti di tale convegno verranno utilizzati nel commento 
all'enciclica medesima (cfr. infra). Con il patrocinio del Comitato 
centrale per l'Anno mariano la Pontificia Facoltà teologica Maria
num ha celebrato a Roma il VII simposio marialogico internazionale 
dal21 al23 giugno 1988 su Aspetti della presenza di M_aria nella_ C,hie: 
sa in cammino verso il Duemila (Roma-Bologna, Mananum-Edtzlom 
dehoniane, 1989, pp. V -427), un tema articolato intorno a due fulcri 
rispettivamente antropologico e liturgico: il femminile e il culto. Un 
convegno ecumenico internazionale si è svolto all'Università di San 
Francisco su «Maria, donna per tutti i cristiani» (17-21 giugno 1988) 

JJ I. M. CALABUIG, I contenuti mariologici di tre celebrazioni: il Lucernario bizanti· 
no (7 settembre 1987), la Divina Liturgia armena {21 novembre 1987}, la Preghiera 
dell'incenso copta (14 agosto 1988), pp. 1149-1198. 

H T. FEDERICI, L'tiSO della Parola di Dio nelle liturgie mariane orientali. Il signifi· 
cato teologico liturgico spirituale, pp. 1199-1225. 

Js T. SPIDUK, La spiritualità lit.urgico·mariana orientale, pp. 1227-1240. 
J6 A. M. TR!ACCA, «Liturgia• e •pietà popolare»: validità della loro o<mosi (con rife· 

rimento alle espressioni mariane orientali), pp. 1241-1300. 
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a cura della Società marialogica d'America. Anche i Domenicani 
hanno organizzato un congresso internazionale a Fontenellato (Par
ma) dal 22 al27 settembre 1987 per sottolineare il ruolo di Maria nel
la Chiesa e nel loro ordine37• 

A livello nazionale notiamo che le Società marialogiche e altri 
centri di studio hanno continuato a svolgere la loro attività mediante 
convegni nazionali, incontri e simposi, sul tema della Redemptoris 
Mater e in particolare sui risvolti mariani del femminile38• 

D. Pubblicazioni 

L'Anno mariano 1987-88 sembra aver colto di sorpresa gli studio
si, che hanno mancato del tempo necessario per produrre opere ma
rialogiche incisive e di valore. Si notano piuttosto articoli, anzi serie 
di articoli, in numeri monografici che parecchie riviste hanno dedi
cato al tema mariano39• Stando alla divisione accennata sopra, sele
zioniamo alcuni titoli dalla produzione letteraria dell'Anno mariano 
nei tre ambiti della Bibbia, della teologia e dell'antropologia. 

a) Saggi biblici. Una rivisitazione dei passi biblici concernenti Ma
ria è compiuta dai commentatori della Redemptoris Mater invitati a 
collaborare alla rivista cMarianum»40• 

J
7 Tre relazioni svolte in quel convegno sono pubblicate in Sacra doctrina 33 

(1988) l, pp. 6-61. 
Js Segnaliamo gli atti di alcuni convegni nel contesto dell'Anno mariano: La spi· 

ritualità mariana della Chiesa alla luce dell'enciclica «Redemptoris Mater•, Roma, Edi
zioni Teresianum, 1988, pp. 189; SOCIEDAD MARIOL6GICA EASPANOLA, La enciclica 
«Redemptoris Mater». La Madre del Redentor en la vida de la Iglesia, in Estudios maria· 
nos 54 (1989) pp. 308; CENTRO DE ESTUDIOS MARIANOS, «Redemptoris Mater» de Juan 
Pablo II (algunos temas fundamentales), Sevilla, Editoria! Miriam, 1989, pp. 97; SociÉ· 
TÉ FRANçAISE o'ÉTUOES MARIALES, La figure de Marie, lumière sur la /emme, Paris, 
UElL, l'Jtl'J; Maru:, mythe uu mod.:le pour la ;emme a'aupJUrd'huz?, ibidem, 1990. 
All'università di Lublino in Polonia si è tenuto il9 maggio 1988 un simposio sull'en
ciclica Redemptoris Mater; a Cracovia si è approfondito un aspetto della medesima 
enciclica, la mediazione di Maria (cfr. Marianum 50 (1988) pp. 559-560, 589-591; AA. 
Vv., La mariologia nella catechesi dei Padri (età prenicena}, Roma, LAS, 1989. 

J 9 Cfr. F. Mn.I.AN RoKERAL, Dossier de numeros monograficos sobre la Virgen en el 
Ano mariano, in Ephemerides mario/ogicae 39 (1989) pp. 443·454, da cui risulta che 
nel 1987-88 hanno dedicato un numero al tema mariano le seguenti 21 testate: 
Catequética-Sal terrae, CIS-Centrum ignatianum spiritualitatis, Cistercium, Confer, 
Credere oggi, Estudios, Le lien, Lumière et vie, Killtown Studies, Misi6n abiena, 
Misi6n Joven, Phase, Rivista teol6gica limense, Sal terrae, La sapienza della Croce, 
La scala, Scripta theologica (due numeri), Seminarium, Testimonio, Theologisch-
praktische Quanalschrift, Una sancta. . 

40 I. DE LA POTTERIE, Maria, «piena di grazia• (RM 1·11} in Marianum 38 (1988) 
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Accanto a questi articoli, vanno segn~lati alm~no le ~e~enti _pub
blicazioni che apportano un reale contnb,uto all eseges1 dei_ te~tt ma~ 
riani: -A. SERRA, E c'era la Madre di Gesu ... (Gv 2, 1}. Saggt dt esegen 
biblico-mariana {1978-1988}, Milano-Roma, Cens-Marianum, 1989, 
pp. V-667. Nei 10 saggi raccolti in questo volume, Serr~ fa av~nzare 
il discorso biblico-mariano mediante un'accurata eseges1 che s1 avva
le anche dell'antica letteratura giudaica intratestamentaria; - l. DE 
LA PoTTERIE, Maria nel mistero dell'alleanza, Genova, Marietti, 1988, 
pp. 281 affronta con meto~o critico~f~ologico, ~a fin~liz~to a co: 
gliere il significato teologtco e spmtuale, van paSSl de1 vangeh 
dell'infanzia e degli scritti giovannei riguardanti la Madre di Gesù. 
La figura di Maria viene identificata con la Figlia di Sion, partner 
umano di Dio, sicché cla struttura profonda del mistero di Maria è la 
struttura stessa dell'alleanza•; -A. V ALENTINI, Il Magnifteat. Genere 
letterario, struttura, esegesi, Bologna, Edizioni dehoniane, 1987, pp. 
140: un lavoro accurato che costituisce un punto di riferimento per 
l'interpretazione del cantico della Vergine. 

b) Studi teologici. In coincidenza con l'Anno mariano sono matu
rate pubblicazio~i di fonti-41 e di s~u~i .a. cara~tere g~nerale o 
teologico-sistemauco. Accanto alle voct dt dtztonan .. 2, trovtamo una 

pp. 113-132; J. McHUGH, Mary's Fiat as the Commencement of the New Covenant, 
pp. 133-137; M. MASINI, Il saluto di Elisabett4 a Maria (Le 1, 42}, pp. 138-158; 
G. RAvASI, ·Beat4 colei che ha creduto!» (Le 1, 45). L'esclamazione di Elisabetta chiave 
di lettura dell'Enciclica, pp. 159-175; S. Ml1Noz IGLESIAS, La fede Maria y la fede 
Abraham, pp. 176-192; A. M. SERRA, Maria, «flrofondamente permeat4 dello spirito dei 
"poveri di jahvé•» (RM 37}. Testimonianze biblico-giudaiche sul trinomio «fedeltà al
la legge di Dio-preghiera-liberazione•, pp. 193-289; A. VALENTINI, Il secondo annun· 
cio a Maria (RM 16} pp. 290-322; X. PIXAZA, Maria, la «flrimera de los pequeflos» que 
conocen a Dios (RM 17), pp. 323-346; G. ZEVINI, Presenza e ruolo di Maria alle nozze 
messianiche di Cana (Gu 2, 1-12} nella lettura di Giovanni Paolo Il, pp. 347-365; L. 
DfEz MwNo, Maria junto a la Cruz (]n 19, 25·27}. Relectura evangélica de Juan Pa
blo n en la ·Redemptoris Mater•, pp. 366-396; R. FABRJS, La presenza della Vergine 
nel Cenacolo {At 1, 14): l'interpret4zione di Giovanni Paolo Il, pp. 397-407; J. N. 
ALErn, Une lecture de Ca 4, 4·6: Marie et la plénitude du temps, pp. 408-421; U. VAN· 
N l, La Donna della Genesi (3, 15) e la Donna dell'Apocalisse (12, 1) nella .Redemptoris 
Mater», pp. 422-435. 

41 Cfr. G. GHARIB, E. M. TONIOLO, L. GAMBERO, G. D1 NoLA (a cura), Testi ma
riani del primo millennio, 4 vol., Roma, Città nuova, 1988-1991. Sussidio fondamen
tale per lo studio della dottrina dei Padri su Maria, che si affianca al Corpus maria· 
num patristicum di S. ALVAREZ CAMPOS (8 vol., 1970-1985) e all'Enchiridion maria· 
num biblicum patristicum di D. CASAGRANDE (1974). 

42 Cfr. INSTJTUTUM MARIANUM REGENSBURG, Marienlexikon_, EOS Verlag, Erabtei 
St. Ottilien, 1988; R. LAURENTIN, Maria, in Grande dizionario delle religioni, Assisi, 
Cittadella, 1988, pp. 1268-1274; K. BEINERT, C. J. M. HALK.ES, J. LELL, Maria/mario· 
logia, in Enciclopedia teologica, Brescia, Queriniana, 1989, pp. 534-549: M. CIMOSA, 
Maria, in Dizionario di pastorale giovanile, Leumann, LDC, 1989, pp. 558-568. 
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fioritura di trattati marialogici, che si pongono sulla scia del concilio 
Vaticano II con impostazione più o meno nuova e aperta alle odier
ne culture-43 • Interessanti gli studi monografici segnalati sopra e le 
Miscellania in onore di alcuni marialogiH. 

c) Ricerche antropologiche. A parte alcuni tentativi d'interpreta
zione culturale o psicologica della figura di Maria..s, l'antropologia 
non sembra aver puntato l'obiettivo su di lei. Quando lo ha fatto, 
ciò è avvenuto nel contesto della femminilità e soprattutto in rela
zione alla Mulieris dignitatem di Giovanni Paolo II (vedi infra nella 
trattazione ad essa dedicata). 

43 J. AUER, jesus Christus · Heiland der Welt. Maria - Christi Mutter in Heilsplan 
Gottes, Regensburg, Pustet, 1988, Pl?· 509; D. BERTETIO, Maria la serva del Signore. 
Tratt4to di mariologia, Napoli, Ed1z1oni dehoniane, 1988, pp. 640; U. CASALE, Bene
dett4 fra le donne. Saggio teologico sulla mariologia e la questione femminile, Leu
mann, LDC, 1989, pp. 192; J. EsQUERDA BIPET, Mariologia per una Chiesa missiona
ria, Roma, Urbaniana University Press, 1988, pp. 221; B. FORTE, Maria, la donna ico
na del mistero. Saggio di mariologia simbolico-narrativa, Cinisello B., Edizioni paoli
ne, 1989, pp. 271; J. C. R. GARdA PAREDES, Maria en la comunidad del Reino. Sinie
sis de mariologia, Madrid, Publicaciones claretianas, 1988, pp. 297; l. GEBARA- M. C. 
BINGEMER, Maria Madre di Dio e Madre dei poveri. Un saggio a partire e/alla donna e 
dall'America latina, Assisi, Cittadella, 1989, pp. 225 (ed. originale portoghese 1987); 
B. GHERARDINI, La Madre. Maria in una sintesi storico-teologica, Frigento, Casa maria
na editrice, 1989, pp. 491; C. l. GoNZALEZ, Mariologia. Maria madre e discepola, Casa
le Monferrato, Piemme, 1988, pp. 343 (ed. originale: Maria evangelizada y evangeli· 
zadora, Bogota, CELAM, 1988); A. GoNzAI.Ez DoRADo, De Maria conquist4dora a 
Maria liberadora. Mariologia popular latino-americana, Santander, Sal terrae, 1988, 
pp. 142; J. lB.\Nu - F. MENDOZA, La Madre del redentor, Madrid, ediciones Palabra, 
19822, pp. 399; R. LAURENTIN, Breve mariologia, Brescia, Queriniana, 1988, pp. 58; 
X. PIXAZA, La Madre de ]est4s. Introduccion a la mariologia, Salamanca, Slgueme, 
1989, pp. 411; V. ZoccAU, Maria di Nazaret la Vergine Madre. Saggio sistematico di 
mariologia, Reggio Calabria, Editrice Jason, 1990, pp. 319. 

44 Oltre alle Festschriften in onore di Th. Koehler e di G. Besutti (in corso di pub
blicazione), cfr. Vi~o fidelis. Studi in onore di D. Berretto, Roma, Edizioni liturgiche, 
1988, pp. 660; Kecharitomene. Mllanges Reni Laurentin, Paris, Desclée, 1990, pp. 
735. 

45 Ha suscitato un certo scalpore il libro dell'antropologa l. MAGu, La Madonna, 
Milano, Rizzoli, 1987, pp. 177, secondo cui la Madonna è una costruzione culturale 
sotto l'influsso di due bisogni: il rifiuto della donna e l'identificazione con la donna . 
fantasmatica [cfr. la critica per es. di G. MARCHESI, La Madonna •immaginat4• eia le/a 
Magli, in La civiltà cattolica, 139 (1988) I, pp. 43-48]. Sotto il profilo psicologico, do
po lo studio di L. PINK.US, Il rito di Maria, un approccio simbolico. Materiale per la 
comprensione della psico·dinamica del femminile nell'esperienza cristiana, Roma, Bor
Ia, 1986, troviamo la trattazione di X. PIK.AZA su Marta en el mito y la psicologia con 
risvolti antropologici (in La Madre de jesU.S, o. c., pp. 289-309); N. NAVARRO PuERTO, 
Maria, la mujer. Ensayio psicol6gico·biblico, Madrid, Publicaciones claretianas, 1987, 
pp. 292; H. B. GERL, Maria come figura biblica e simbolica, in Humanit4s 43 (1988) 3, 
pp. 328-347; e il discusso B. STAEHUN, In ogni uomo Maria. Guida medico-spirituale 
del cammino verso Dio, Milano, Ancora, 1988, pp. 131. 
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E. Mariologia nelle scuole di teologia: la lettera su La Vergine 
Maria nella formazione intellettuale e spirituale (25. 3. 
1988). 

Questa lettera della Congregazione per l'educazione cattolica co
stituisce uno dei frutti più duraturi dell'Anno mariano, in quanto ri
chiedendo l'insegnamento della marialogia nei seminari e nelle Fa
coltà teologiche assicura un'adeguata formazione teologica circa Ma
ria in vista della spiritualità e della pastorale. 

Stabilito il fatto che la V ergine rappresenta «Un dato essenziale 
della fede e della vita della Chiesa» (nn. 2-22) e che «la mariologia è 
oggi viva e impegnata in questioni rilevanti nella dottrina e nella pa
storale» (n. 23), la lettera trae una logica conseguenza: 

«Considerata l'importanza della figura della Vergine nella storia 
della salvezza e nella vita del popolo di Dio, e dopo le indicazioni del 
Vaticano II e dei sommi pontefici, sarebbe impensabile che oggi l'in
segnamento della mariologia fosse trascurato: occorre pertanto dare 
ad esso il giusto posto nei seminari e nelle facoltà teologiche» (n. 27). 

Non ci si deve accontentare però di un discorso qualsiasi su Ma
ria; occorre una trattazione né unilaterale, né chiusa sulla persona 
della Vergine, ma inserita nella visione d'insieme del mistero e aperta 
ad approcci interdisciplinari: 
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«T aie insegnamento, consistente in una "trattazione sistematica", 
\ sara 
a) organico, inserito cioè adeguatamente nel piano di studi del cur

ricolo teologico; 
b) completo, in modo che la persona della Vergine sia considerata 

nell 'intera storia della salvezza, cioè nel suo rapporto con Dio; con 
Cristo, Verbo incarnato, salvatore e mediatore; con lo Spirito Santo, 
santificatore e datore di vita; con la chiesa, sacramento di salvezza; 
con l'uomo -le sue origini e il suo sviluppo nella vita della grazia, il 
suo destino di gloria -; 

c) rispondente ai vari tipi di istituzione (centri di cultura religiosa, 
seminari, facoltà teologiche ... ) e allivello degli studenti: futuri sacer
doti e docenti di mariologia, animatori della pietà mariana nelle dio
cesi, formatori di vita religiosa, catechisti, conferenzieri e quanti so
no desiderosi di approfondire la conoscenza mariana. 

Un insegnamento così impartito eviterà presentazioni unilaterali 
della figura e della missione di Maria, a detrimento della visione d'in
sieme del suo mistero, e costituirà uno stimolo per ricerche appro
fondite - attraverso seminari e l'elaborazione di tesi di licenza e di 
laurea - sulle fonti della rivelazione e sui documenti dd magistero. 
Inoltre i vari docenti, in una corretta e feconda visione interdiscipli-

nare, potranno utilmente rilevare nello svolgimento del loro insegna
mento gli eventuali riferimenti alla Vergine. 

È necessario quindi che ogni centro di studi teologici - secondo 
la propria fisionomia- preveda nella Ratio studiorum l'insegnamen
to della mariologia in modo definito e con le caratteristiche sopra 
enunciate; e che, di conseguenza, i docenti di mariologia abbiano una 
preparazione adeguata» {nn. 28-30). 

La Lettera lascia aperto il problema dell'autonomia del trattato di 
marialogia, ossia se sia meglio dal punto di vista didattico e di impo
stazione trattare di Maria separatamente oppure distribuire nei vari 
corsi di teologia quanto a lei si riferisce. Prima e durante l'VIII sim
posio internazionale, I. Calabuig si pronuncia a favore del «corso 
unitario» della marialogia invece del «corso frazionato», ossia «dilui
to nell'insegnamento delle varie discipline>>. Egli adduce, in sostanza, 
due argomenti: uno estrinseco, in quanto la proposta del «Corso uni
tario» sembra corrispondere meglio alle «Caratteristiche di organici
tà, sistematicità, completezza che, secondo la Lettera (cfr. nn. 28-29), 
dovrà avere l'insegnamento della mariologia»; l'altro intrinseco, in 
quanto «la mariologia è per eccellenza la disciplina teologica del 'rap
porto con', del 'riferimento a'». Come la persona della Vergine è es
senzialmente dialogale, «analogamente la mariologia non è disciplina 
teologica isolata; non è albero solitario nella steppa, ma albero bo
schivo: cresce insieme con gli altri alberi e con essi i suoi rami»46• 

II. L'Enciclica «Redemptoris Mater» ( = RM) 

1. RADICI E CARATTERI 

Se l'Anno mariano, proclamato da Giovanni Paolo II una volta 
assopite le spinte per la celebrazione del Bimillenario della nascita di 
Maria, ha suscitato sorprese tra i cattolici e proteste tra gli evangelici, 
non così la grande enciclica mariana Redemptoris Mater firmata dal 
Papa il 25 marzo 1987. 

46 l. M. CALABUIG, Il futuro della mariologia. Riflessioni su un 'enciclica, una lette· 
ra, una visita, in Marianum 50 ( 1988) p. XXI; IDEM, L 'insegnamento della mariologia 
nei documenti ecclesiali: dal decreto conciliare «Optatam totius» alla lettera circolare 
{25 marzo 1988} della Congregazione per l'educazione cattolica, in AA. Vv., La mario· 
logia nel! 'organizzazione delle discipline teologiche: collocazione, metodo, Atti d eli 'VIII 
si.mposio mariologico internazionale (Roma, 2-4 ottobre 1990), in corso di pubblica
zione. 
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«Un Papa - osserva Benny Lai- la cui pietà mariana è così viva 
da aver voluto sullo stemma una M con a fianco il motto latino Totus 
tuus, un Papa profondamente persuaso di aver avuto salva la vita per la 
particolare protezione goduta il giorno dell'attentato - 13 maggio, 
anniversario della prima apparizione della Madonna di Fatima- non 
poteva non dedicare un'enciclica alla Vergine• 48. 

Se aggiungiamo che nessun Papa ha dato tanto spazio a Maria nel
la catechesi e nelle espressioni di culto, nessuno ha compiuto tanti 
pellegrinaggi in quell3. «geografia» della grazia costituita dai santuari 
mariani, nessuno ha affidato tante volte alla Madre di Dio nazioni, 
continenti, Chiesa e mondo intero quanto Papa Wojtyla, compren
diamo che un'enciclica mariana era richiesta da un bisogno diremmo 
naturale di esternare a tutti in un documento di massima ufficialità 
u;'l rapporto spirituale sentito e vissuto costantemente fin dall'infan
Zia. 

In tale contesto la RM «apfare come un vasto commento, quasi 
un'esplicitazione teologica, de programma pastorale disegnato sullo 
stemma pontificio: Maria ai piedi della Croce» 49

• 

Più ancora l_a RM è la spiritualità mariana di Giovanni Paolo II 
fatta enciclica. E un climax e un momento culminante dell'itinerario 
mariano del Papa, che muove dalla tradizione polacca incentrata sul
la Madonna di Jasna Gora (storicamente centro di unità nazionale e 
religioso della Polonia) e matura teologicamente quando il giovane 
seminarista clandestino lavora nella Solvay di Cracovia e si imbatte 
in un libro piccolo ma famoso: il Trattato della vera devozione a Ma
ria di san Luigi Maria da Montfort. Lasciamo la parola allo stesso 
protagonista, che divenuto Papa, così ne parla al giornalista A. Fros
sard: · 

«La lettura di quel libro ha segnato nella mia vita una svolta decisi
va. Ho detto svolta, benché si tratti di un lungo cammino interiore che 
ha coinciso con la mia preparazione clandestina al sacerdozio. Proprio 
allora mi capitò tra le mani questo singolare trattato, uno di quei libri 
che non basta 'aver letto'. Ricordo d'averlo portato con me per molto 
tempo, anche nella fabbrica di soda, tanto che la sua bella copertina era 
macchiata di calce. Rileggevo continuamente e l'uno dopo l'altro certi 
passi. Mi sono ben presto accorto che al di là della forma barocca del li
bro, si trattava di qualcosa di fondamentale. Ne è conseguito che alla 
devozione della mia infanzia e anche della mia adolescenza verso la 

H B. LAI, Una devozione senza trionfalismi, in Il giornale 26-3-1987. 
49 Maria .pellegrina nella fede,. secondo la nuova enciclica, in La Ci1 iltà cattolica q. 

3283 (4 aprile 1987), p. 5. 
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madre di Cristo si è sostituito un nuovo atteggiamento, una devozione 
venuta d.al più profondo della mia fede, come dal cuore stesso della 
realtà trinitaria e cristologica-5°. 

Questo <<nuovo atteggiamento» oltrepassa lo stadio devozionale 
per di~enire a~tentica «spiritualità mariana» - com_e si esprime la 
RM. St tratta dt una realta profonda e personale, che 1l Papa esprime 
con vari termini: «dimensione mariana della vita dei discepoli di Cri
sto», «affidamento» o «intimo rapporto di un figlio con la madre», 
quale «risposta all'amore di una persona e, in particolare, all'amore 
della madre». Anzi l'accoglienza giovannea di Maria «fra le cose pro
prie» designa una «COmunione di vita» che si può esprimere spazial
mente come una reciproca abitazione ed una interpersonale ospitali
tà: 

«Affidandosi filialmente a Maria, il cristiano, come l'apostolo Gio
vanni, accoglie 'fra le sue cose proprie' la Madre di Cristo e la introdu
ce in tutto lo spazio della propria vita interiore, cioè nel suo 'io' uma
no e cristiano: La prese con sé. Così egli cerca di entrare nel raggio 
d'azione di quella 'materna carità', con la quale la Madre del Redento
re 'si prende cura dei fratelli del Figlio suo', 'alla cui rigenerazione e 
formazione ella coopera' ..... (RM 45). 

La dimensione mariana della spiritualità del Papa diventa criterio 
ermeneutico per determinare il carattere fondamentale dell'encicli
ca. Per la RM non si attaglia il significato usuale nella Chiesa da Be
nedetto XIV in poi, quale «lettera circolare a carattere dottrinale». 
La nuova enciclica è strettamente legata all'itinerario intimo del Pa
pa almeno in quanto trasmette un'esperienza spirituale mariana mol
to intensa, attinta da uno dei «tanti testimoni e maestri di tale spiri
tualità ... san Luigi Maria Grignion de Montfort» (RM 48)51 .Questa 
dimensione spiega non solo il linguaggio tipico dei mistici adottato 
dall'enciclica, che al processo sillogistico preferisce la meditazione
contemplazione, che ritorna sui medesimi concetti per assaporarli ed 
assimilarli vitalmente. Da un Pontefice, che confida alla Curia roma
na che dopo l'attentato il suo «colloquio con Maria è stato, vorrei di
re, ininterrotto» (28-6-1982), si può aspettare una testimonianza di 
questo continuo dialogo mariano nel commento all'antifona Alma 
!<edemptoris Mater con cui termina l'enciclica, soprattutto quando 
mvoca per la nostra epoca: «Soccorri, sì soccorri il tuo popolo che 
cade!» (RM 52). 

so A. Frossard dialoga con Giovanni Paolo Il, Milano, Rusconi, 1983, pp. 157-158. 
st A. BoSSARD, L 'encydique ..Redemptoris Mater• et saint Louis·Marie dR Montfort, 

in Marianum 51 (1989) pp. 261-268. 
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La RM non è dunque un fiore fuori stagione. Al contrario essa ri
sponde ad una profonda esigenza personale del Papa, quale testi~o
nianza e servizio nei riguardi della Chiesa, dopo un adeguato peno
do di incubazione: 

•L'ho pensata da tempo. L'ho coltivata a lungo nel cuore. Ora rin
grazio il Signore p~r avermi _concesso di offrire que~to se~viz_io ~ figli e 
alle figlie della Chtesa, cornspondendo ad aspettative dt cur m1 erano 
giunti vari segnali. Questa enciclica consiste sostanzialmente in una 
'meditazione' sulla rivelazione del mistero di salvezza, che a Maria è 
stato comunicato all'alba della Redenzione ed al quale è stata chiamata 
a partecipare ed a collaborare in modo del tutto eccezionale e straordi
nario• 52. 

Questo carattere spirituale-contemplativo non deve essere frainte
so al punto di omologare l'enciclica ad un pio discorso su Maria sul 
filo di una pista personale. Rileva La Civiltà cattolica: 

«A scanso di equivoci o d'interpretazioni affrettate, non si tratta di 
una semplice esortazione alla devozione e alla pietà mariana da parte 
del popolo cristiano. La Redemptoris Mater, certo lunga e con una ri
flessione logica tipica di Giovanni Paolo n che ritorna più volte sugli 
stessi enunciati per approfondirli, è invece una trattazione biblica e 
teologica della dottrina mariologica, presente nel Nuovo Testamento, 
sviluppata dai Padri della Chiesa d eU 'Oriente e dell'Occidente, e messa 
in nuova luce dal Vaticano n, soprattutto nel capitolo Vill della Lu· 
men gentium,.S>. 

2. LA RM NEL CONTESTO MARIALOGICO CONTEMPORANEO 

Appurate le radici dell'enciclica, bisogna chiedersi come essa si 
pone nei confronti del movimento marialogico contemporaneo. A 
questo proposito, la prima lettura della RM produce una certa delu
sione: l'enciclica non affronta il discorso su Maria riprendendo e svi
luppando le prospettive della Marialis cultus (per esempio, quella li-

sz GIOVANNI PAOLO II, Udienza generale del26-3-1987. Circa l'iter dell'enciclica 
R. Laurentin informa: 
«Il pontefice ha scritto l'enciclica di proprio pugno e in polacco. Ha trasmesso la tra
duzione italiana (documento di lavoro) ad alcuni rapl?resentanti dei dicasteri romani 
(Fede, Unità, Evangelizzazione, ecc.) e delle Universita {Marianum, Gregoriana, ecc.) 
utilizzandone però con parsimonia i suggerimenti e mantendo in modo rigoroso la 
linea e la coerenza del documento• (R. LAURENTIN, Un anno di grazia con Maria, 
o.c., p. 176). 

SJ Mari4 .pellegrina nella fede •... , a.c., p. 7. 
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turgica e antropologica). Manca il proposito di spostare in avanti le 
frontier~ marial?giche dedicando un'impegnata attenzione ex profes· 
so alla ptetà martana popolare, alla via pulchritudinis indicata da Pao
lo VI nel Congresso mariologico internazionale del 1975 aHe maria-
logie inculturate... ' 

. Pare che Gi~v~nni Paolo II abbia scartato in partenza una simile 
vta, forse perche ntenuta meno adatta a promuovere un ritorno vita
le a Maria tra if. popolo cristiano. ~~Ha sua preoccupazione di porta
:e aHe masse lmsegnaf!len_to concthare, ancora troppo sconosciuto, 
tl Papa ha optato per tl dtretto collegamento al capitolo VIII della 
Lum~ gentiur:z. del concilio Vaticano II. La RM cita più di ogni altra 
fonte d Conctho (oltre 100 volte), mentre si riferisce 40 volte alla 
«Storia», 20 volte alla «peregrinazione», 10 volte alla «presenza,. di 
Maria. 

Dal Vaticano II la RM mutua la struttura fondamentale: Maria 
nel mistero di Cristo (nn. 7-24), La Madre di Dio al centro della Chiesa 
in cammino (nn. 25-38) e, a guisa di completamento, Mediazione ma· 
te~ (n1_1. 38-50) .. Cos~ pure il Concilio determina gli orientamenti 
cnstologu:o, ecclenologzco ed ecumenico della RM. Soprattutto esso 
ispira la tematica centrale, il vero leit-motiv e filo conduttore dell'en
ciclica: la «peregrinatio fidei» di Maria. 

Tuttavia una lettura più attenta della RM conduce alla conclusio
ne che, pur non affrontando ex professo i più recenti temi e sviluppi 
marialogici, l 'enciclica è tutt'altro che insensibile al cammino eccle
siale contemporaneo in rapporto a Maria. Nel documento pontificio 
son~ COI_lvo~liate le correnti marialogiche post-conciliari neHa tripli
ce dtvancaziOne osservata nel corso del presente studio: il rinnova
mento ispira la costante preoccupazione della RM a inserire Maria 
nel quadro storico-salvifico ossia nel mistero di Cristo e della Chiesa, 
nonché a continuare il dialogo ecumenico con tutte le confessioni 
cristiane; il ricupero dei temi tradizionali conduce la RM a sottolinea
re il riferimento di Maria allo Spirito Santo (nominato oltre 40 
volte), l'importanza della «spiritualità mariana» e per transennam an
che della J?ietà ~opolare marian~ (n. 44); il confronto culturale traspa
re neHa dtmensiOne antropologzca presente neH'enciclica (nn. 4, 11, 
21), n~l pa_ragraf? dedicato alla donna e alla su~ condizione (n. 46) e 
nella ncez10ne dt qualche apporto della teologta della liberazione (n. 
37). 

queste ~racce so~o indicative della sensibilità della RM agli sti
moli offe:tt dal. ~ovtmento marialogico contemporaneo, che. attra
verso van sentten cerca di pervenire alla scoperta di una Maria di 
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Nazareth più autenticamente biblica e più chiaramente significativa 
per il nostro tempo. 54 

3. CHIAVI DI LETTURA 

La lettura dell'enciclica RM è indispensabile; ma è pure utile una 
riflessione sui nuclei soggiacenti che ne illuminano il dettato. La RM 
potrebbe essere paragonata ad una cassaforte, che contiene molti 
preziosi: è H dinanzi a noi, pronta ad offrirli, ma a condizione che 
impariamo la formula di apertura55 • 

A. LA spiritualità 

Un numero lo conosciamo già: è la spiritualità. Ci occorre un at
teggiamento contemplativo al riparo dalla fretta, una sintonia con lo 
Spirito per porsi sulla lunghezza d'onda di Maria e comprenderne la 
funzione nella storia della salvezza. 

Solo a patto di evitare, con la precipitazione, l'inveterato raziona
lismo che critica e prende le distanze invece di lasciarsi coinvolgere e 
trasformare, l'enciclica comincerà a dischiudere i suoi tesori. Meglio 
ancora, preparerà a quell'incontro con la Madre di Dio- di cui par
la la RM 28 - per ricevere un consolidamento sulla fede da parte di 
colei che ha creduto. 

54 Qualcuno si rammarica che nell'enciclica •non ci sono particolari applicazioni 
attualizzanti,.. Ma essa è ricca di spunti da sviluppare, per il tipo di fede di Maria: «Di 
certo, non abbiamo superato lo spiritualismo. Però insorgono correzioni di rotta 
che possono anche essere neo-integriste, a tendenza egemonica. Come si pongono 
queste scdte, rispetto al modello mariano di una fede tanto spoglia da diventare ke
nosi?,. (E. FRANCHINI, Un richiamo alla spiritualità, in Settimana 5-4-1987, p. 1). 

H Varie opere collettive aiutano la comprensione della RM: AA.Vv., cRedempto· 
ris Mater•. Un 'enciclica per plasmare la Chresa della sua dimensione mariana, in Pre· 
senza pastorale 57 ( 1987), nn. 5-6, pp. 365-608; AA. V v., Una luce sul cammino dell'uo· 
mo. Per una lettura della «Redemptoris Mater», Città del Vaticano 1987; J. RATZINGEII.· 
H. U. VON BALTHASAR, Maria il Sì di Dio all'uomo. Introduzione e commento all'enci· 
elica ·Redemptoris Mater», Brescia 1987; AA.Vv., Annus marialis. Commentaria in 
litteras encyclicas «Redemptoris Mater», in Seminarium 27 (1987) pp. 406-604; SociE· 
TAD MARIOL6LOGICA EsPANOLA, La enciclica cRedemptoris Mater»: La Madre del Re· 
dentor en la vida de la Iglesia, Salamanca, 1989 (Estudios marianos vol. 54); AA.Vv., 

. Commentaria in litteras encyclicas «Redemptoris Mater», in Marianum 50 (1988) pp. 
113-435; 51 (1989) pp. 19-466; AA.Vv., Redemptoris Mater. Atti del convegno di stu
dio col patrocinio del Comitato Centrale per l'Anno Mariano (Roma, 23-25 maggio 
1988), Roma, Pontificia Accademia Mariana Internazionale, 1988. 
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Scopo immediato dell'enciclica è, infatti, promuovere durante 
l'Anno mariano un'assimilazione del capitolo mariano del Vaticano 
II a un triplice liv~llo = di dottrina della fede, di devozione e di spiri· 
tualità (RM 48). E necessaria la fede o verità su Maria, come pure 
l'espressione cultuale {liturgica e pofolare) del rapporto con lei, ma 
in vista di una «autentica spiritualita mariana» senza la quale Maria 
resta all'esterno dell'io umano e cristiano. Tale spiritualità, retta
mente intesa non quale via parallela e sostitutiva, ma modalità o di
mensione della vita in Cristo e nello Spirito, resta un punto di arri
vo, un traguardo di maturità, che il Papa propone a tutti i cristiani. 
Per chi sosta sulla soglia della spiritualità mariana, la testimonianza 
del Totus tuus rimane sterile ed inefficace, l'Anno mariano viene pri
vato del suo frutto più importante e più atteso. Viceversa, la consa
pevolezza vitale che l'accoglienza di Maria è una necessaria dimen
sione della vita dei discepoli di Cristo realizza uno dei punti nuovi ed 
emergenti dell'enciclica: dare consistenza ad una autentica spirituali
tà mariana, intesa come coincidenza organica, permanente e unifi
cante tra lo spirito ·umano e lo spirito della V ergine di N azareth. 56 

B. LA storia 

Una seconda cifra della formula che ci introduce nell'enciclica è 
costituita dal termine storiaYGiovanni Paolo II mostra di essere pie
namente in linea con il Concilio, che risolve la famosa «questione 
mariana» promovendo il culto verso Maria all'interno della storia 
della salvezza, quando imposta tutta l'enciclica in senso cristologico 
ed ecclesiale, cioè presenta la Madre di Dio nel mistero di Cristo e 
della Chiesa. 

È !ungi dall'enciclica ogni concezione autonomistica di Maria, 
ogni impostazione mariocentrica che si fissa sulla persona della Ver
gine dimenticando lo sfondo e il contesto della storia della salvezza, 
dove essa assume la giusta proporzione e la retta finalità. «La Madre 
del Redentore -inizia l'enciclica - ha un preciso posto nel piano 
della salvezza ... » (RM 1). E il Papa ha estrema cura di non isolarla, né 

!6 AA.Vv., La spiritualità mariana della Chiesa alla luce dell'enciclica «Redempto· 
ris Mater, Roma, Edizioni Teresianum, 1988; S. DE FIORES, La •Redemptoris Mater» e 
la spiritualità mariana, in AA.Vv., Redemptoris Mater, Atti del convegno di studio ... , 
pp. 55-70; L. GAMBERO, La spiritualità mariana nella vita del cristiano alla luce della 
cRedemptoris Mater•, in Marianum 51 {1989) pp. 239-260. 

57 A. MouNA PRIETO, Una clave para la teologia de la historia en la ·R··demptoris 
Mater», in Estudios marianos 54 (1989) pp. 239-260. 
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di maggiorarne l'importanza, poiché la raccorda costantemente con 
il tutto della fede e con il centro della fede, con l'insieme dei dati che 
entrano nel piano di Dio e con il loro punto di consistenza che è Cri
sto Redentore. 

L'enciclica parte dal testo paolino di Gal 4,4, le cui parole 

«celebrano congiuntamente l'amore del Padre, la missione del Fi
glio, il dono dello Spirito, la donna da cui nacque il Redentore, la no
stra filiazione divina, nel mistero della 'pienezza del tempo'•(RM 1). 

Essa prosegue sottolineando i legami intimi ed eccezionali della 
Madre con il Figlio, al punto che «solo nel mistero di Cristo si chia
risce pienamente il suo mistero» (RM 4). Termina con la Chiesa, che 
invoca Maria maternamente proiettata - al di là di ogni splendido 
isolamento - verso i suoi figli in cammino: 

«la vede profondamente radicata nella storia dell'umanità, nell'eter
na vocazione dell'uomo, secondo il disegno provvidenziale che Dio ha 
per lui eternamente predisposto; la vede maternamente presente e par
tecipe nei molteplici e complessi problemi che accompagnano oggi la 
vita dei singoli, delle famiglie e delle nazioni; la vede soccorritrice del 
popolo cristiano nell'incessante lotta tra il bene e il male, perché 'non 
cada' o, caduto, 'risorga',. (RM 52). 

Come giustamente ha osservato il card. Ratzinger, 

.. l'enciclica è contrassegnata da una forte consapevolezza storica, 
che va alla ricerca del nesso interiore tra passato, presente e futuro, al 
fine di cogliere meglio le specifiche sfide dell'attuale momento storico 
e di trovare la risposta ad esse più adeguata,. sa. · 

Lo sguardo di Papa Wojtyla spazia su tutto l'arco dell'orizzonte 
biblico «dai suoi esordi alle simboliche visioni dell'Apocalisse, cari
che di mistero, sul mondo che verrà» (Udit:nza generale 26-3-1987) e 
ne. coglie due caratteristiche significative: la drammaticità e il dina· 
mtsmo. 

La storia del mondo offre tutt'altro che una visione idillica e ras
sicurante. Alla luce della Genesi e dell'Apocalisse la storia è un dram· 
ma con tre personaggi in lotta tra loro: da una parte la Donna e il 
bambino, dall'altra il serpente o drago. Il Papa nota che: 

cla vittoria del Figlio della donna non avverrà senza una dura lotta, 
che deve attraversare tutta la storia umana. [ ... ) Maria, Madre del Ver
bo incarnato, viene collocata al centro di quella inimicizia, di quella 

ss J. RATZINGD, Un 'interpretazione cki segni cki tempi per il camminp della Chiesa 
e dell'umanità, in L'Osservatore romano 26-3-1987. 
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lotta che accompagna la storia dell'umanità sulla terra e la storia stessa 
della salvezza,. (RM 11). 

Questo «segno della donna» manifesta l'intenzione di Dio che 
non si rassegna ad un equilibrio storico o all'alterne vicende tra il be
ne e il male, la vita e la morte, la salvezza e la perdizione. Con l'en
trata di Maria nel mistero di Cristo come 'benedetta fra le donne' è 
deciso che la benedizione trionferà sulla maledizione: 

«Maria rimane così davanti a Dio, ed anche davanti a tutta l'umani
tà, come il segno immutabile ed inviolabile dell'elezione da parte di 
Dio, di cui parla la Lettera paolina: 'In Cristo ci ha scelti prima della 
creazione del mondo, ... predestinandoci a essere suoi figli adottivi' (Ef 
1,4.5). Questa elezione è più potente di ogni esperienza del male e del 
peccato, di tutta quella 'inimicizia', da cui è segnata la storia dell'uo
mo. In questa storia Maria rimane un segno di sicura speranza,. (RM 
11). 

Questa drammaticità non si attenua nella nostra epoca di vigilia 
dell'appuntamento storico del Duemila, né esonera dal prendere de
cisione attiva e responsabile poiché la svolta salvifica si propone co
stantemente agli uomini in ogni tempo: 

«L'umanità ha fatto mirabili scoperte e ha raggiunto risultati por
tentosi nel campo della scienza e della tecnica, ha compiuto grandi 
opere sulla via del progresso e della civiltà, e nei tempi recenti si direb
be che è riuscita ad accelerare il corso della storia; ma la svolta fonda
mentale, la svolta che si può dire 'originale', accompagna sempre il 
cammino dell'uomo !!• attraverso le diverse vicende storiche, accompa
gna tutti e ciascuno. E la svolta tra il 'cadere' e il 'risorgere', tra la mor
te e la vita. Essa è anche una incessante sfida alle coscienze umane, una 
sfida a tutta la coscienza storica dell'uomo: la sfida a seguire la via del 
'non cadere' nei modi sempre antichi e sempre nuovi, e del 'risorgere', 
se è caduto» (RM 52). 

La seconda caratteristica della storia, che apre ampio spazio a Ma
ria, è il dinamismo. 

La missione della Chiesa «Si compie -precisa l'enciclica- in un 
grande processo storico e, per così dire, in un cammino» (RM 6 ). 
Tutt'altro che fermarsi ad una visione positivistica, che si limita a re
gistrare il cammino della Chiesa a livello esteriore e fenomenico, la 
teologia della storia induce il Papa ad inoltrarsi verso uno strato più 
segreto e decisivo: 

cO cammino riveste un carattere anche esterno, visibile nel. tempo e 
nello spazio, in cui esso storicamente si svolge. [ ... ) Tuttavia, il carat· 
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tere essenziale del suo pellegrinaggio è interiore: si tratta di un pellegri· 
naggio mediante laf~de, «per virtù del Sign<;>re risusci~ato.·~ d_i un pelle
grinaggio nello Spmto Santo, dato alla Ch1esa come mv1Slbtle Conso
latore (parakletos) (cf. Gv 14,26; 15,26; 16,7)• (RM 25). 

Qui si tocca il nucleo centrale della storia, che è costituito dalla li
bertà dell'uomo nella sua opzione per Cristo sotto l'influsso dello 
Spirito. Più di ogni altra realizzazione conta la «Storia delle anime» 
(RM 25). 

«Proprio in questo cammino-pellegrinaggio ecclesiale attraverso lo 
spazio e il tempo, e ancor più attraverso la storia delle anime, Maria è 
presente, come colei che è 'beata perché ha creduto', come colei che 
avanza nella peregrinazione della fede, partecipando come nessun'altra 
creatura al mistero di Cristo» (RM 25). 

La parola «presenza• qui riferita si trasforma in un'ulteriore cifra 
per la formula di apertura della RM. 

C. La presenza 

Mentre nel concetto scolastico la presenza è legata all'occasione 
(«id in cuius praesentia aliquid fit») ed evoca il semplice fatto di esse
re in un luogo, per la filosofia personalistica di G. Marcel bisogna su
perare questo modo di pens.ar~. Non bas_ta stare vicif,li ma~erialmente 
per essere davvero presenti. E necessana una relaz10ne mterna, un 
influsso positivo scambievole, non circoscritto ad un luogo ed extra
temporale. Presenza è la coscienza che qualcuno sta con me in una 
reale intimità s9• 

Il tema della presenza di Maria, che costituisce un oggetto di ri
flessione preferenziale da parte di Giovanni Paolo II, può rivendica
re origini patristiche. In sant'Ambrogio (t 397) troviamo già 
l'espressione «praesentia Maria~», me~tre il massimo ~esti~on~ ?i es
sa resta s. Germano di Costantmopoh (t 733): «Tu d1mon spmtual
mente con noi. La potente protezione di cui ci copri è un segno della 
tua presenza tra noi»60. Quanto si afferma nell'enciclica circa la pre
senza di Maria nel mondo e nella storia delle anime trova anteceden
ti nella tradizione ecclesiale, che con s. Bernardo proclama: «Tutto il 
mondo risplende per la presenza di Maria»61 . La spiegazione teologi-

S9 Cfr. R. TROISFONTAlNES, La notion de présence chez Gabriel Marcel, in Existen· 
tialisme chrétien, Paris 1947, pp. 203-267. 

60 S. GERMANO 01 CoSTANTINOPOLI, Senno l in Dormitione Deiparae, PG 98, 344. 
61 S. BERNARDO, Senno l in Assumpt.ione B.M. V., PL 183, 415. 
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ca che interpreta più adeguatamente tale presenza è quella pneuma
tologica, che applica a Maria la dottrina biblica dei corpi risuscitati: 

«Al seguito di Cristo, l'assunzione inaugura per Maria una vita 
nuova, una presenza spirituale non più legata ai condizionamenti del 
tempo e dello spazio, un influsso dinamico capace di raggiungere 'hic 
et nunc' i suoi figli,62. 

Alla luce di questo concetto di presenza è agevole comprendere 
in tutta la loro intensità le asserzioni dell'enciclica circa la presenza 
di Maria nel mistero di Cristo e nel cammino della Chiesa. 

Il Papa asserisce in riferimento all'Anno mariano: 

Ora, seguendo la linea del concilio Vaticano II, desidero far risalta
re la speciale presenza della Madre di Dio nel mistero di Cristo e della 
sua Chiesa» (RM 48). 

Certamente non si può interpretare questa «presenza» come uno 
stare vicino, senza influsso. Sia nella vita di Cristo, per esempio a Ca
na, «Maria è presente» e aggiunge la RM «in modo significativo con· 
tribuisce» all'inizio dei segni (RM 21), sia nella vita della Chiesa la 
presenza di Maria è specificata da aggettivi che esprimono «comu
nione di vita» e influsso efficace: il Papa intende riflettere sulla «pre
senza attiva ed esemplare [di Maria] nella vita della Chiesa» (RM 1). 

In base al principio dell'esemplarità del mistero della pentecoste, 
che si prolunga in tutti i tempi, consegue che essendo «presente Ma
ria ... in mezzo agli apostoli nel cenacolo>> (n. 26), ella continuerà ad 
essere presente nella Chiesa di ogni epoca. E poiché il cammino della 
Chiesa ha un carattere anche esteriore, che si svolge nel tempo e nello 
spazio, la presenza di Maria «trova molteplici mezzi di espressioni al 
giorno d'oggi come in tutta la storia della Chiesa» e «possiede anche 
un multiforme raggio d'azione» (n. 28). 

Lo sguardo del Papa si allarga smisuratamente per abbracciare gli 
innumerevoli segni della presenza di Maria nella storia della Chiesa, 
considerata nei suoi singoli componenti (i fedeli) e nelle sue strutture 
o istituzioni (famiglia, diocesi, parrocchia, istituti religiosi, santuari). 

62 A. PJZZARELLI, Presenza, in Nuovo dizionario di mariologia, Cinisello Balsàmo, 
Edizioni Paoline, 19862, p. 1167. Cfr. anche S. DE FIORES, Presenza di Maria nella 
Chiesa in cammino verso il terzo millennio cristiano, in Una luce sul cammino dell'uo· 
mo ... , pp. 68-73; A. AMBROSANJO, La presenza di Maria nella Chiesa, iv~ pp. 89-94; S. 
DE FJoRES, La presenza di Maria nella vita della Chiesa alla luce dell'enciclica «Re· 
demptoris Mater», in Marianum 51 {1989) pp. 110-144. 
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Con particolare compiacenza e su~l'on~a di .dolcissii?i pers~.>nali 
ricordi, il Papa rileva «la forza attrattiva e trradtante d.et grandt san
tuari» e introduce ipoteticamente nel linguaggio teologtco la «geogra· 
fia della fede e della ~ietà ~ariana, che co~p~en.de tutti questi }uoghi 
di particolare pellegnnaggto del popolo dt D10, tl quale cerca l mcon
tro con la Madre di Dio per trovare, nel raggio della mate~na presen
za di 'colei che ha creduto', il consolidamento della propna fede» (n. 
28). I santuari, ormai entrati nella nuova legislazione ecclesiale (CIC 
can. 1230-1234), assurgono nell'enciclica a luoghi di incontro perso
nale e comunitario con Cristo mediante la particolare presenza della 
Theotokos, cui nella stragrande maggioranza sono dedicati. 

La presenza di Maria quin~i si man~festa nell'ordin~ spaziale (o 
geografico) e temporale (o sto neo), ma ~t ma ne un fatto ~~terpm~na
le, un incontro di fede e d'amore, che nsponde alla sua nconoscmta 
maternità ed esemplarità. 

Se Maria «coopera con amore di madre alla rigenerazione e for
mazione» dei fedeli (LG 63), si deve concludere che ella 

«è presente nella Chiesa come madre di Cristo, ed insieme come 
quella madre che Cristo, nel mistero della redenzione, ha dato all'uo
mo nella persona di Giovanni apostolo. Perciò, Maria abbracci~, con la 
sua nuova maternità nello Spirito, tutti e ciascuno nella Ch1esa, ab
braccia anche tutti e ciascuno mediante la Chiesa» ( RM 47). 

Tale presenza attiva e mate~n~ determi~a.una reciproca ed irrepet~
bile relazione della madre col ftgho e del ftgho con la madre, un tntt· 
mo rapporto che trova concretezza nell'«affidamento filiale nei ri
guardi della Madre di Dio» (RM 45). 

Un ultimo tipo di presenza è quello che si riferis~e .all'iti_nerari~ 
di fede di Maria partecipato alla Chiesa. Ma anche qut ct trovtal?o dt 
fronte ad un nuovo numero indispensabile della formula. Dobbtamo 
afferrarne la portata. 

Come la fede di Maria diventi un modo di «presenza» nel popolo 
di Dio, il Papa lo dimostra in modo originale, anche se alquanto 
complesso. 

Per capire l'importanza del tema occo~re ri~~rirs~ ali~ storia d~lla 
marialogia contemporanea. Quando negh anm 30 tl Wtlla~ scnsse 
la sua celebre Vita di Maria suscitò scandalo la sua affermaziOne che 
la Madre di Gesù aveva bisogno di «credere» come noi alla di~inità 
del Figlio, dato che dal Vangelo non appare che la sap~sse p~r sctenza 
infusa o per chiara costatazione. Il tema della fede dt Mana, che ha 
conosciuto pagine immortali in Romano Guardini, è assunto e uffi
cializzato dal concilio Vaticano ll con le «parole tanto dense ed evo-
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catrici» (RM 2) da impressionare il futuro autore della RM: Maria 
«avanzò nella peregrinazione della fede e serbò fedelmente la sua 
unione col Figlio fino alla Croce» (LG 58). 

L'enciclica non solo assume e sviluppa come nessun altro docu
me~t? magisteri~le il tema dell~ «pe.regrinatio fidei» di Maria, ma -
novtta assoluta m campo manalogtco - lo trasforma nel classico 
principio fondamentale del discorso sulla Vergine. In realtà mentre 
la. ricerca dei marial?gi h~ c?ll~cato il principio primo o nucleo orga
mzzatore della manalogta m hnea cnstologica, ecclesiologica e antro· 
pologica, nessuno ha pensato alla «fede» come alla struttura profonda 
della personalità di Maria. 

D. L 'itinerario della fede 

Il Papa è convinto che 

«nell'espressione 'Beata colei che ha creduto' possiamo trovare qua· 
si una chiave che ci schiude l'intima realtà di Maria» (RM 19). 

Ed aggiunge: 

«Queste parole si possono affiancare all'appellativo 'piena di grazia' 
del saluto dell'angelo. In entrambi i testi si rivela un essenziale conte· 
nuto mariologico, cioè la verità su Maria, che è diventata realmente 
presente nel mistero di Cristo proprio perché 'ha creduto'» (RM 12). 

Pertanto l'enciclica approfondisce la fede di Maria sia in direzio
ne diacronica o evolutiva, sia nel suo significato spirituale~3Maria 
COJ_llpÌ un duro cammino di fede, che ha conosciuto una «particolare 
fattca del cuore» o «DOtte della fede»64 (RM 17) e perfino «la più pro
fonda kenosi della fede nella storia dell'umanità» (RM 18), quando 
partecipò alla «tragica esperienza del Golgota» (RM 26 ). La sua fede 
fu co~e ?u~lla. di. Abramo «speran~o contro ogni speranza» (RM 
14), stcche at ptedt della croce essa dtvenne eroica (RM 18). 

6
J J. CASTELLANO CERVEAA, Itinerario di fede in una particolare fatica del cuore, in 

Una luce sul cammino dell'uomo ... , Città del Vaticano 1987, pp. 52-59; L. GAMBERO, 

Itinerario di fede delia Madre del Signore (RM nn. 12·19}, in Seminarium 27 (1987) pp. 
498-513; C. Pozo, La peregrinaci6n de fede Maria y de la Igiesia en la .:Redemptoris 
Mater», in Redemptoris Mater. Atti ... , pp. 17J.190; J. GALOT, L 'itinéraire de foi de Ma
rie selon l'encycli4ue · Redemptoris Mater•, in Marianum 51 (1989) pp. 33-55. 

64 
S. GIOVANNI DELLA CROCE, Salita del monte Carmelo l. 2, cap. 3, nn. ·+6, in 

Opere, Roma, Postulazione generale dei carmelitani scalzi, 1963, pp. 72-73. 
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La fede di Maria fu un costante «contatto con l'ineffabile mistero 
di Dio» (RM 17), ma soprattutto un .. abbandono» a Dio senza riser
ve e una consacrazione totale di sé a lui (RM 13). 

Attualmente - ammette la RM - «la peregrinazione della fede 
non appartiene più alla genitri.c~ del Figlio .di Dio» ~RM 6) che ha or
mai superato la soglia della vlSlone a facc1a a facc1a. Come dunque 
può parteciparla alla Chiesa? 

Il Papa risponde ricordando la definizione dell 'io profondo della 
Vergine di Nazareth: 

cNella Chiesa di allora e di sempre Maria è stata ed è soprattutto co
lei che è 'beata perché ha creduto': ha creduto per prima• (n. 26). 

Questa precedenza di Maria sulla fede di tutt~ la C.hiesa, è ~i ord.i
ne temporale, qualitativo e tipologico. Il cammmo d1 fede ~l Mana 
precede quello della Chiesa, _lo incont~a nel cenacolo e contmua co
me corrente sotterranea e v1va lungo 1l tempo: 

«Proprio questa fede di Maria ... 'precede: la testimonianza apostolica 
della Chies~, e perm~ne ne~ cuor~ de~la Ch1esa, nascosta come uno spe
ciale retagg10 della nvelaz10ne d1 D10» (n. 27). 

I nessi fra la fede di Maria e quella della Chiesa sono intrinseci, 
tanto da dover ricorrere ai concetti di partecipazione e di identifica
zione. Tutti i fedeli testimoni di Cristo «in un certo semo, partecipano 
alla fede di Maria» (n. 27), anzi - prosegue il Papa - «in qualche 
modo la fede di Maria ... diventa incessantemente la fede del popolo 
di Dio in cammino» (n. 28). 

La cautela con cui è presentata la partecipazione dei cristiani. alla 
fede di Maria («in certo senso .. . in qualche modo») vuole ev1tare 
l'idea di una identità o di una trasmissione meccanica. Si suppone in
vece il carattere misterioso di questa realtà, che fa sl che la Verg.ine 
continui ancora i~ suo pelle.&rinaggio di fede ~l'interno del 7amm1~o 
storico della Ch1esa. Perc10 cade a propoSlto la nota m1stagog1ca 
dell'enciclica: 

«È una fede che si trasmette ad un tempo mediante la conoscenza e 
il cuore; si acquista o riacquista continuamente mediante la preghiera• 
(n. 28). 

Su questa linea si è posto anche uno dei testimoni e. maestri della 
spiritualità mariana, s. Luigi Maria da M~nt~ort, menz1.onato ~spres
samente dall'enciclica (n. 48), quando. ha md1cato t~a gl~ effetu mera
vigliosi della perfetta devozione mar1ana la partec1paz10ne alla fede 

di Maria: 
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«L~ Vergine santa ti farà partecipe della sua fede: una fede che vinse, 
quaggiÙ, quella dei patriarchi, dei profeti, degli apostoli e dei santi,.6s. 

Se con il termine «presenza» il Papa getta un ponte verso l'Orien
te cristiano, per il quale «la Vergine è una presenza permanente in 
tutta l'estensione del mistero salvifico» (RM 31 ), con Maria «la cre
dente» egli porge la mano ai fratelli della riforma, che amano vedere 
in Maria la discepola di Cristo. 

E. Il segno della donna 

La causa della «crisi mariana» scoppiata nella Chiesa post
conciliare verso gli anni '70 è ricondotta dalla Marialis cultus al 

cdivario tra certi contenuti [del culto mariano] e le odierne conce
zioni antropologiche e la realtà psicosociologica profondamente muta
ta in cui gli uomini del nostro tempo vivono ed operano• (MC 34). 

Si tratta di colmare lo hiatus tra cultura e vangelo superando l'im
pressione di Marina W arner che il «codice morale» presentato dalla 
Madonna si sia svuotato e che quindi Maria come le antiche dee (!si
de, Ishtar) arretri nella leggenda e nel mito. Il problema è di estrema 
gravità, poiché se Maria non è ritenuta significativa per gli uomini e 
le donne del nostro tempo, la sua figura viene scartata come un mo
dello banale e vuoto. 

La RM ricupera Maria come modello significativo e interpellan
te, quando la presenta itinerante nella fede come essenza segreta della 
Chiesa, che tanto più è Chiesa quanto più si identifica e partecipa al- · 
la fede di Maria. Estremamente attuale è la presentazione della Vergi
ne del Magnificat, che non solo «proclama con forza la non offuscata 
verità su Dio: il Dio santo e onnipotente ... », ma anche spinge la 
Chiesa a 

«salvaguardare accuratamente l'importanza che 'i poveri' e 'l'opzio
ne in favore dei poveri ' hanno nella parola del Dio vivo. Si tratta di te
mi e problemi organicamente connessi col senso cristiano della libertà e 
della liberazione. 'Totalmente dipendente da Dio e tutta orientata ver
so di lui per lo slancio della sua fede, Maria, accanto a suo Figlio, è l'ico· 
rta più perfetta della libertà e della liberazione dell'umanità e del cosmo. 
E a lei che la Chiesa, di cui ella è madre e modello, deve guardare per 
comprendere il senso della propria missione nella sua pienezza'» (RM 
37). 

6s S. LUIGI M. DA MoNTFORT, Trattato della vera devozione a Maria, Roma, Edi-
zioni monfonane, !981J6, n. 214, p. 165. · 
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E chi potrebbe misc~:>noscere_l'i~portanza_ della figura di Maria 
nel cammino della Chtesa, oggt ptu che ma1 «marcata dal segn? 
dell'ecumenismo» (RM 29)? Oggi i teologi protestanti riaprono ti 
dossier su Maria ricercano le cause dell'occultamento del tema ma
riano nella loro ~eologia, individuano un terreno di pluralismo dove 
è possibile evitare l~ scontr<;> fra !e co~ess~oni. Anche se i protes_tan
ti sembrano trovarst nella sttuazwne d1 Gmseppe, che temeva dt ac
cogliere Maria nella sua casa, alcuni di essi imitano Giovanni ricono
scendo, con Ulrich Wickert, che l'esistenza cristiana è fondamental
mente una «marianische Grundexistenz». 64 

Pur convinto che la Chiesa deve tornare «a respirare pienamente 
con i suoi 'due polmoni': l'Oriente e l'Occiden~e» _(RM 34), il ~apa 
sembra voler ricostituire l'unità cristiana a commctare dalle anuche 
Chiese orientali «profondamente unite dall'amore e dalla lode per la 
Theotokos» (RM 31). Dopo un paragrafo dedicato alle Chiese e co
munità ecclesiali di Occidente, in cui audacemente (perché fondato 
biblicamente) il Papa invita a «guardare a lei tutti insieme come alla 
nostra madre comune» (RM 30), egli dedica 3 numeri alle vicende 
complesse delle Chiese orientali, contrassegnate sempre da una «Sto: 
ria di fedeltà al Signore» e da una «illimitata fiducia» nella Madre dt 
Dio (RM 31 ). N el contesto della teologia delle Icone sulla s~ia del 
concilio Niceno II (787), il Papa propone «~'Icona _ della Vergt_ne del 
Cenacolo» come «segno di speranza per tutu quellt che, nel dtalogo 
fraterno, vogliono approfondire la loro obbedtenza della fede» (RM 
33). 

Infine - last but not least - la RM non tralascia di presentare il 
significato di Maria, anzi della «dimensione ~a:iana della vita cristia
na ... in rapporto alla donna e alla sua condtzwne» (RM 46). 

66 Circa l'aspetto ecumenico, cfr. A. AMATO, L 'enciclica mariana ..Redemptoris 
Mater• di Giovanni Paolo Il, in Salesianum 49 (1987) pp. 813-833; P. DuPREY, L'im· 
portanza ecumenica della «Redemptoris Mater», in Una luce sul cammino dell'uomo ... , 
pp. 74-80; J. WILLEBRANDS, L 'enciclica .:Redemptoris Mater» nel cammino verso l'uniùt 
di tutti i cristiani (RM nn. 29-30), in Seminarium 27 (1987) pp. 534-540; K. KocH, D. 
PAPANDREOU, V. WILCilENS, G. Voss, Redemptoris Mater. Zur Enzyklika von Papst]o· 
hannes Pau/Il. uber die selige ]ungfrau Maria in Leben der pilgernden Kirche, in Una 
Sancta 42 (1987) pp. 223-38; H. GORSKI, Die Enzyklika ans luterischer Sicht, in Leben· 
diges Zeugnis 43 (1988) pp. 16-30; J.-M. HENNAux, Les _aspects oecuméniques de I'Ency· 
clique «Redemptoris Mater», In Nouvelle revue théologzque 111 (1989) pp. 24-45, 161· 
175; E. LLAMAS, dimensi6n y valores ecuménicos de la Enciclica «Redem~tor~s,Ma~er".' 
in Estudios marianos 54 (1989) pp. 225-241; G. CERE TI, Il problema del/ unita det m· 
stiani nei nn. 29 e JO dell'enciclica cRedemptoris Mater•, in Marianum 51 (1989) pp. 
293-304; J .-P. GABUS, Le cheminement de la foi de Marie et le notre. ['ne lecture prote· 
stante de •Redemptoris Mater•, ivi, pp. 305-320. 
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È facile notare come il Papa da una parte sembra essere restio a li
quidare con una battuta «la relazione singolare» che la femminilità 
intrattiene con la Madre del Redento re (RM 46 ); perciò afferma che 
questo argomento «potrà essere approfondito in altra sede»(RM 46W 
D'altra parte egli offre nel corso dell'enciclica una interessante rispo
sta alle attese femministe (ad esclusione dell'attribuzione a Maria del 
sacerdozio ministeriale), presentando una Maria ben lontana dal 
bloccare la vera promozione della donna (RM 46), ma comprensibile 
autenticamente solo nell'ambito di un discorso di fede.68 

In quest'ambito si colloca Papa Wojtyla quando interpreta Maria 
come uno specchio che rivela il vero volto della donna secondo il 
piano di Dio: 

«Qui desidero solo rilevare che la figura di Maria di Nazareth 
proietta luce sulla donna in quanto tale per il fatto stesso che Dio, nel 
sublime evento dell'incarnazione del Figlio, si è affidato al ministero, 
libero e attivo, di una donna. Si può, pertanto, affermare che la donna, 
guardando a Maria, trova in lei il segreto per vivere degnamente la sua 
femminilità ed attuare la sua vera promozione. Alla luce di Maria, la 
Chiesa legge sul volto della donna i riflessi di una bellezza, che è spec
chio dei più alti sentimenti, di cui è capace il cuore umano: la totalità 
ablativa dell'amore; la forza che sa resistere ai più grandi dolori; la fe
deltà illimitata e l'operosità infaticabile; la capacità di coniugare l'intui
zione penetrante con la parola di sostegno e di incoraggiamento» (RM 
46). 

lnter:_essante è la posizione di Giovanni Paolo II circa la figura di 
Maria. E noto che la marialogia oggi si trova sballottata tra Scilla e 
Cariddi: tra l'esigenza fomminista di riconoscere la persona di Maria 
come centro di decisione e di responsabilità e quella protestante di 
mantenere Maria in subordine al Cristo unico mediatore e in funzio
ne all'intero piano salvifico di Dio.69 

67 Il papa riprenderà l'argomento ex professo nella lettera apostolica «Mulieris di
gnitatem• (15. 8. 1988); cfr. infra. 

68 Cfr. C. MILITELLO, Maria e il femminile nella «Redemptoris Mater», in Redemp· 
toris Mater. Atti ... , pp. 219-261; M. NAVARRO PuERTO, Vocaci6n y dignidad de la mu
jer en el n. 46 de la «Redemptoris Mater•, in Marianum 51 (1989) pp. 188-228. 

69 Il papa affronta il problema della mediazione di Maria con scelta terminologi
ca diversa da quella del Concilio Vaticano II. Egli precisa il carattere specifico della 
mediazione di Maria che è «mediazione in Cristo» ma «Scaturisce dalla sua materni
tà divina» (RM 38), intitolando la terza parte dell 'enciclica «Mediazione materna» 
(RM 38-49). Cfr. i commenti: J. GALOT, Mediazione materna, in Una luce sul cammi
no dell'uomo ... , pp. 84-88; S. MEO, La •mediazione materna• di Maria nell'enciclica 
•Redemptoris Mater», in Redemptoris Mater. Atti ... , pp. 131-157; Io., La «medi.lzione 
materna» di Maria nell'enciclica •Redemptoris Mater», [n Marianum 51 (1989) pp. 
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La RM coniuga egregiamente le due esigenze: colloca innanzitut
to Maria nel contesto della storia della salvezza e al servizio del Si
gnore, relativizza la maternità biologica di Maria a favore del prima
to assiologico dell'ascolto della Parola (anche se la beatitudine del 
grembo e quella della fede vengono «a coincidere nella persona di 
questa Madre-vergine» RM 20), restituisce Maria alla sua verità bibli
ca di pellegrina nella fede dietro al Messia maestro di sapienza e uni
co mediatore della nuova alleanza. Anche la mediazione di Maria -
che il Papa pone in primo piano con scelta linguistica differente dal 
Concilio, il quale aveva optato per un progressivo arretramento del 
termine «mediatrice» - mantiene il suo carattere di «mediazione 
partecipata» e subordinata all'unica mediazione di Cristo (RM 38). 

Niente tuttavia è così alieno dalla mente del Papa che una ridu
zione di Maria ai margini della storia salvifica o addirittura della pie
na umanità. Maria appare in tutta l'enciclica come un elemento del 
piano di Dio, dove agisce la donna protagonista. Ella è «al centro» 
delle inaccessibili vie di Dio (RM 14), «al centro» dell'inimicizia sta
bilita agli inizi della storia (RM 11), «al centro della Chiesa in cam
mino» (RM- titolo della Parte II), «al centro» del mistero dell'uma
nizzazione di Dio e della divinizzazione dell'uomo (RM 51). Secon
do il parametro delle grandezze spirituali la figura di Maria è inarri
vabile, poiché 

«ella porta in sé come nessun altro tra gli esseri umani, quella 'glo
ria della grazia che il Padre ci ha dato nel suo Figlio diletto' e questa 
grazia determina la straordinaria grandezza e bellezza di tutto il suo es
sere>> (RM 11). 

La RM evita il monofisimo marialogico dando consistenza 
all'umanità di Maria: «Concepisce Gesù nel suo grembo, lo dà alla 
luce, lo allatta maternamente» (RM 20); risponde a Dio «COn tutto il 
suo 'io' umano, femminile>> decidendo «dal lato umano il compi
mento del mistero divino» (RM 13). Nello stesso tempo la sua pre
senza è attiva, materna, singolare ed eccezionale. Maria rimane una 
persona, una figura protagonista della storia della salvezza. 

Atteggiamento di spiritualità, dimensione storica, concetto di 
presenza, itinerario nella fede, il segno della donna per il nostro tem
po: sono alcune cifre di una formula di apertura per accedere ai teso
ri mariani dell'enciclica. Con esse sarà possibile realizzare l'incon
tro autentico con la vera Maria della rivelazione biblica presentata 
dalla RM. L'Anno mariano avrà così ottenuto il suo principale sco-

145-170; J. 0RD6NEZ MARQIJEZ, Hacia una 11isi6n integrai de la Media,i6n de Maria, 
in Estudios marianos 54 {1989) pp. 51-85. 
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po: consolidare i cristiani nella fede, preparandoli a risolvere le «for
midabili questioni che agitano le radici della civiltà sul confine tra i 
due millenni>> e a vivere responsabilmente con Maria «la tappa bimil
lenaria della nascita di Cristo, che si avvicina a grandi passi»70

• 

III. Maria e la donna 
secondo la «Mulieris dignitatem» 

La Lettera apostolica <<Mulieris dignitatem» ( = MD)è legata, oltre 
che al Sinodo sulla vocazione e missione dei laici nella Chiesa (1987), 
all'Anno mariano, come è detto espressamente all'inizio e alla fine 
del documento (nn. 2 e 31). L'impulso derivante dall'Anno mariano 
spinge ad inoltrarsi oltre l'evento transitorio per scoprire la <<eterna 
verità sull'uomo, uomo e donna» e <<l'eccezionale legame tra questa 
donna [Maria] e l'intera famiglia umana» (RM 2). 

La lettera ha ricevuto vasta risonanza extra e intra-ecclesiale, con 
valutazioni differenziate che vanno dal plauso incondizionato alla 
critica serrata. Un a femminista cattolica afferma che la MD 

«COstituisce una grande e solenne riconciliazione del cristianesimo 
con il femminile dell'umano, per antica tradizione oggetto invece di 
tabuizzazione, condanna, svalutazione>>71 • 

In genere prevalgono i giudizi positivi che salutano nella MD il 
primo documento della Chiesa cattolica dedicato ex professo alla que
stione femminile: 

<<Nell'ambito del cattolicesimo potremmo dire che la MD sta al 
mondo femminile, come la Rerum novarum di Leone XIII (15. S. 
1891) sta al mondo operaio»72• 

70 GIOVANNI PAOLO II, Udienza generale, 26-3-1987. 
71 M. CRISTINA BARTOLOMEI, Una voce positiva ma ancora tutta maschile, in cnt 

suppl. al n. 23 {18. 12. 1990) sul tema: Al vaglio delle donne. Un'analisi a più voci del· 
la «Mulieris dignitatem», p. 10. Più avanti la stessa autrice bolla di «Strabismo andro
centrico» il parallelismo «tra l'identificazione in Cristo dell'analogato divino dell'uo
mo maschio e la proposta di Maria come analogato della donna nell'area prossima al
la divinità,. (p. 12). 

72 A. SERRA, La «Mulieris dignitatem». Consensi e dissensi, studio da pubblicare in 
Marianum 53 {1991). Ringrazio l'autore per l'autorizzazione a citare questo studio. 
Tra i commenti alla MD, cfr. AA.Vv., Dignità e vocazione della donna. Per una lettu· 
ra della ~Mulieris dignitatem», Città del Vaticano, Libreria editrice Vaticana, 1989; 
Famiglia oggi 38 {1989) pp. 59-84; AA. Vv., La dignità della donna, Roma1 Logos, 
1989; Rivista di scienze dell'educazione 27 {1989) l, pp. 11-66; Presenza pastorale 49 
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Non sono mancate le obiezioni alla MD, per lo più fondate sul 
sospetto o pregiudizio che Giovanni Paolo II sia stato condizionato 
dalla cultura maschilista; questa spiegherebbe la sua insistenza sulle 
doti costitutive e sullo specifico femminile (vergine-sposa-madre), 
l'omissione del mea culpa per millenni di denigrazione della donna, 
il no al sacerdozio della donna73• 

A noi interessa cogliere nella struttura della MD le sue valenze 
mariane, in particolare quelle che fanno progredire il discorso maria
logico, dopo avere stabilito il momento culturale in cui si colloca 
l'intero documento. 

l. LA NUOVA AUTOCOSCIENZA FEMMINILE 

La svolta della civiltà che va sotto il nome di post-moderno7• 
coinvolge anche il movimento femminista in una crisi di identità e di 
metodi. Ora si parla di «Un altro femminismo» 75, dopo quello del 
passato, che aveva percorso una triplice fase: a) riformista, volta a ri
vendicare l'uguaglianza sul piano culturale, professionale e politico; 
b) rivoluzionaria, propugnante i cambiamenti economici e sociali; c) 
anarchica, militante per il libero amore e le libere convivenze76. In 
tale itinerario si susseguono, ma intrecciandosi tra loro in una com
presenza, l'istanza emancipatoria che muove alla ricerca della parità, 
quella separatista che privilegia la differenza e lo specifico femminile, 
e infine quella della reciprocità che favorisce l'uguaglianza nell'acco
glienza della diversità77• Oggi in modo sempre più cosciente si cam-

(1989) l, pp. 94; AA. V v., Essere donna. Studi sulla lettera apostolica «Mulieris dignita· 
tem• di GiiWanni Paolo Il, Leumann, LDC, 1989; AA.Vv., Donna: genio e missione. 
Atti del convegno nazionale ... sulla «Mulieris dignitatem• (Roccaporena, 1-3 giugno 
1989), Milano, Vita e pensiero, 1990; AA.Vv., Come si manifesta in Maria la dignità 
della donna, Roma, Centro di cultura mariana «Madre della Chiesa•, 1990; J. RAT· 
ZINGER- E. G~SSMANN, Il tempo della donna. Sulla lettera apostolica di Gi1Wa11ni Paolo 
Il «Mulieris dignitatem•, Brescia, Queriniana, 1990. 

7J Per queste critiche cfr. per esempio, oltre la citata cnt, alcuni interventi di Pro· 
getto donna 7 (1989) 2-3, pp. 64. 

74 Cfr. F. jAMESON, Il post·modemo o la logica culturale del tardo capitalismo, Mila
no, 1989; G. V ATTIMO, La fine della modernità, Milano, Garzanti, 1983. 

75 M. HENDRICXX, Un autre femminisme? in Nouvelle revue théologique 112 
(1990) pp. 67-79. 

76 lvi, pp. 76-77. 
77 Cfr. G. P. D1 NICOLA, Uguaglianza e differenza. La reciprocità uomo donna, 

Roma, Città nuova, 1988; C. MILITELLO, Dall'uguaglianza alla reciprocità nella Chie· 
sa, in AA. Vv., Maschio-femmina: dall'uguaglianza alla reciprocità, Cin i ~ello B., Edi
zioni paoline, 1990, pp. 156-169. 
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mina sulla via della riconciliazione tra uomo e donna per costruire 
insieme una società umana nella bipolarità sessuale accolta come ric
chezza: 

cLa riflessione femminista più matura in questa ricerca sottolinea 
l'uguaglianza e la diversità, l'unità nella varietà, la reciprocità, la geni
torietà, superando le prospettive separatiste e discriminatorie, anche 
quelle al femminile•''· 

La MD si colloca in questa precisa temperie culturale di integra
zione tra il femminile e il maschile, di reciprocità nella parità e nella 
differenza, ed apporta il suo autorevole contributo mediante la pro
posizione dell'antropologia biblica ed il riferimento, generalmente 
trascurato, alla figura di Maria che svela in modo eminente alla don
na la sua dignità e vocazione. 

2. v ALENZE MARIALOGICHE DELLA MD 

Quantunque si ponga in continuità con l'enciclica Redemptoris 
Mater, la MD non appare sotto il segno della ripetizione, ma opera 
un progresso marialogico nel contesto di una «Sorta di rilettura al 
femminile dell'historia salutis»79• 

È necessario evidenziare le valenze marialogiche innovative 
nell'ambito del ciclo storico-salvifico e dell'antropologia cristiana, 
che costituiscono la tela di fondo della MD. 

A. Maria la Donna· Theotokos nel cuore della storia 

Colmando una lacuna delle trattazioni sul femminile, che omet
tono generalmente il riferimento a Maria, Giovanni Paolo II punta 
subito il suo obiettivo, dopo le battute introduttive, sulla «Donna
Madre» (pa.rte seconda, nn. 3-5). La motivazione inerente a questa 
precisa scelta consiste nella posizione centrale che la donna assume 
con Maria nel disegno salvifico di Dio. Infatti, poiché nella pienezza 

78 M. FARINA, La «Mulieris dignitatem»: il progetto di Dio appella ad una nuova au· 
tocoscienza femminile. Approccio teologicofondamentaie, in Rivista di scienze dell'edu· 
cazione 27 {1989) 1, p. 25. 

79 P. V ANZAN, Genere letterario e linee biblico-teologiche della «Muiieris dignita· 
tem» di Giovanni Paolo Il, in AA.Vv., Donna: genio e missione, Milano, Vita e pen
siero, 1990, p. 61. L'importanza marialogica della MD è percepita da E. FRANCHINI, 
Femminilità come profezia, in Settimana 9. 10. 1988, p. 8: •Questa lettera ar.ostolica, 
senza dubbio, è uno dei grandi documenti mariani". 
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del tempo «Dio mandò il suo Figlio, nato da donna» (Gal 4, 4), l'in
carnazione implica la presenza materna e consapevole di Maria «al 
punto chiave della storia dell'uomo sulla terra, intesa come storia 
della salvezza,. (MD 3). Il papa ribadisce la partecipazione decisiva di 
Maria all'incarnazione, considerata centro della storia: 

«Proprio quella "donna" è presente nell'evento centrale salvifico, che 
decide della "pienezza del tempo": questo tempo si realizza in lei e 
per mezzo di lei» (MD 30)•o. 

Ne consegue che non si può tracciare l'identità della donna senza 
riferirsi a quanto Dio rivela in Maria Theotokos come all'indispensa
bile orizzonte di comprensione: 

«Tale realtà [donna-Madre di Dio] determina l'essenziale orizzon
te della riflessione sulla dignità e sulla vocazione della donna. Nel 
pensare, dire o fare qualcosa in ordine alla dignità e alla vocazione 
della donna non si devono distaccare il pensiero, il cuore e le ope·re 
da questo orizzonte» (MD 5). 

Nel considerare la donna di Nazareth, la MD opera una dilatazio
ne di orizzonti che va al di là delle prospettive della Redemptoris Ma
ter. Infatti il papa interpreta l'evento dell'incarnazione non solo 
all'interno della storia della salvezza del popolo d'Israele, ma anche 
«a partire dalla storia spirituale dell'uomo intesa nel modo più am
pio, così come si esprime attraverso le diverse religioni del mondo» 
(MD 3). Ciò significa che nell'annuncio a Maria si ha «l'inizio di 
quella risposta definitiva, mediante la quale Dio viene incontro alle 
inquietudini del cuore dell'uomo» (MD 3). L'autorivelazione di Dio 
all'umanità consiste nella «imperscrutabife unità della Trinità ... con
tenuta nelle sue linee fondamentali nell'annunciazione di Nazareth», 
ma essa implica anche la rivelazione della finalità ultima dell'esi.>ten
za umana, cioè «l'elevazione soprannaturale all'unione con Dio» che 
trova la massima espressione creaturale in Maria Theotokos (MD 
3-4). 

La MD può quindi indicare nella donna di Nazareth la manifesta
zione della straordinaria dignità della donna. Ciò avviene ad un du
plice piano: uno condivisibile con l'uomo, l'altro specifico per la 
donna: 

ao Questo pensiero coincide con quello dì S. Luigi M. da Montfort, che afferma: 
.. n Figlio di Dio sì è fatto uomo per la nostra salvezza, ma in Maria e per mezzo dì 
Maria ... (Trattato della vera devozione a Maria, n. 16). 
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«Questa dignità consiste, da una parte, nell'elevazione soprannatu
rale all'unione con Dio in'Gesù Cristo, che determina la profondissi
ma finalità dell'esistenza di ogni uomo sia sulla terra che nell'eterni
tà. Da questo funto di vista, la "donna" è la rappresentante e l'arche
tipo di tutto i genere umano: rappresenta l'umanità che appartiene a 
tutti gli esseri umani, sia uomini che donne. D'altra parte, però, 
l'evento di Nazareth mette in rilievo una forma di unione col Dio vi
vo, che può appartenere solo alla •donna" Maria: l 'unione tra madre e 
figlio. La Vergine di N azareth diventa, infatti, la Madre di Dio» (MD 
4). 

Questo modo di procedere del papa rompe la dicotomia dei para
digmi, propria di chi presenta Gesù come modello degli uomini e 
Maria come modello per le donne. Nell'annunciazione Maria è vista 
come «la rappresentante e l'archetipo» sia degli uomini che delle 
donne. Non viene però trascurato l'aspetto personalistico e biologi
co della donna-Theotokos, che implica «la piena partecipazione 
dell'"io" personale e femminile», in quanto la grazia porta a perfe
zione in Maria «ciò che è caratteristico della donna ... ciò che è femmini
le» (MD 5). In questo senso il papa può affermare che Maria diviene 
«soggetto» del dialogo con Dio e dell'unione massima con lui: ella 
costituisce «l'archetipo della personale dignità della donna» (MD 5). 

B. Maria nuova Eva segno dell'antropologia originaria 

Si è osservato giustamente che nella MD 

«il punto focale non è soltanto la connessione donna Maria e Maria 
come manifesto di autentica femminilità (cfr. RM 46), ma è il disegno 
del Creatore, che in principio ha posto in essere uomo e donna en
trambi creati a sua immagine, entrambi esemplari sul mistero delle 
divine persone»81 • 

In realtà la MD ritorna con molteplici variazioni al principio biblico 
dell'uomo creato maschio e femmina ad immagine di Dio (Gen l, 
27), che «Costituisce l'immutabile base di tutta l'antropologia cristia
na» (MD 6 ). Tale principio fonda la parità tra i due sessi: «L 'uomo è 
una persona, in eguale misura l'uomo e la donna» (MD 6), ma insieme 
stabilisce «l'unità dei due» nella distinzione, perché «essere persona 
ad immagine e somiglianza di Dio comporta anche un esistere in re-

u C. MwTELLO, lA donna cSegno dei tempi»? Linee evolutive dalla «Paccm in ter
ris• alla ..Mulieris dignitatem•, in Riparazione mariana 74 (1989) 4, p. 6. · 
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!azione, in rapporto all'altro 'io'» (MD 7). Si tratta di una comunio
ne interpersonale che prelude alla rivelazione di Dio uno e trino. 

Storicamente parlando, tale comunione ha subìto una rottura 
mediante il peccato, che ha «offuscato» e in un certo senso «diminui
to» l'immagine di Dio nell'essere umano. Ne consegue che al posto 
della comunione subentra il dominio che strumentalizza: la donna 
in particolare «rimane svantaggiata e discriminata per il fatto di esse
re donna» (MD 10). Il protovangelo (Gen 3, 15) annuncia la vittoria 
sul peccato mediante «"la donna", la progenitrice di colui che sarà il 
redentore dell'uomO>>. Poiché «Si congiungono sotto il nome della 
donna le due figure femminili: Eva e Maria>>, la MD tratta del celebre 
confronto Eva-Maria che attraversa tutta la patristica. 

Mentre ordinariamente ci si sofferma sulla contrapposizione 
Eva/causa di rovina- Maria/causa di salvezza, la MD riabilita Eva 
scorgendo in lei non solo la dimensione amartiologica, ma anche 
quella protologica del progetto di Dio sull'essere umano: 

«Eva, come "madre di tutti i viventi" (Gen 3, 20), è testimone del 
"principio" biblico, in cui sono contenute le verità sulla creazione 
dell'uomo ad immagine di Dio e la verità sul peccato originale» (M{) 
11). 

Il progetto originario offuscato in Eva dopo il peccato torna a ri
splendere in modo definitivo in Maria «nuova Eva••, che si trova 
all'inizio della nuova Alleanza come segno del superamento della 
contrapposizione tra uomo e donna: 

«Maria è testimone del nuovo "principio" e della "nuova 
creatura" (cfr. 2Cor 5, 17). Anzi ella stessa, come la prima redenta 
nella storia della salvezza, è "creatura nuova": è la "piena di grazia~>> 
(MD 11). 

Questa novità si comprende pensando alle «grandi cose>> operate 
in lei dall'Onnipotente, che consistono non solo nel concepimento 
di Gesù, ma pure in «tutta la risorsa personale della femminilità>> che 
si esprime «mediante un dono sincero di sé>> (MD 11). La figura di 
Maria acquista un significato tipologico, in quanto secondo il papa 
ella «assume in se stessa e abbraccia il mistero della "donna", il cui 
inizio è Eva>>; anzi in lei si attua «la rivelazione piena di tutto ciò che 
è compreso nella parola biblica "donna"••, sicché si può affermare 
che «Maria è "il nuovo principio" della dignità e vocazione della 
donna, di tutte le donne e di ciascuna>> (MD 11). 
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C. Nella Vergine·Madre il significato della maternità·verginità 

Dopo aver trattato della prassi liberatrice di Gesù, nel cui inse
gnamento e comportamento «nulla si incontra che rifletta la discri
minazione, propria del suo tempo, della donna>> (MD 13 ), Giovanni 
Paolo II affronta il problema dello specifico della donna ricorrendo 
alla triplice funzione di madre-vergine-sposa. In questo campo la sen
sibilità femminista è quanto mai all'erta perché non tollera la ridu
zione dell'essere donna entro categorie biologiche82• 

Cosciente della delicatezza dell'argomento, il papa non rinuncia 
ad affermare, anche sulla base dell'analisi scientifica, «come la stessa 
costituzione fisica della donna e il suo organismo contengano in sé la 
disposizione naturale alla maternità>>; ma si premura di aggiungere 
che non bisogna limitarsi «ad un'interpretazione esclusivamente bio
fisiologica della donna e della maternità>> (MD 18). Avanzando in 
profondità, la MD ribadisce che la maternità «è legata con la struttu
ra personale dell'essere donna e con la dimensione personale del do
no>> (MD 18). Essa impegna più della paternità, in quanto «è la don
na a "pagare" direttamente per questo comune generare, che letteral
mente assorbe le energie del suo corpo e della sua anima>> (MD 18). 

L'esperienza di Maria come madre conduce la maternità adulte
riori livelli. Essa è espressione del «dono sincero di sé>> e della «acco
glienza della vita», ma più ancora è finalizzata all'ordine dello spiri
to, cioè all'Alleanza eterna e definitiva in Cristo: la maternità «è se
gno dell'Alleanza con Dio ... Tale è ,soprattutto la maternità della 
Madre di Dio>> (MD 19), anche perche Maria partecipa al mistero pa
squale con un dolore paragonato al travaglio del parto (cfr. Gv 16, 
21 ). Questa partecipazione all'Alleanza deve estendersi ad ogni ma
ternità umana (MD 19). 

Pure la verginità, seconda dimensione o strada della vocazione 
della donna, che àssume nuova consapevolezza in Maria (MD 20), si 
comprende nell'ambito della sequela di Cristo e dell'antropologia 
cristiana. In base a questi due principi: essa «è un segno speciale del 

82 La reazione alle affermazioni del papa è immediata: «E c'è chi ancora una volta 
stabilisce, circoscrive e confeziona il loro essere donna: vergine·sposa·madre, ovvero 
sancisce in molti casi la loro schiavitù» (Lidia Giorgi, pastore battista); «Il fondamen
tale motivo di disagio nei confronti del recente documento pontificio è proprio il 
fatto chè in esso le donne sono ancora una volta riassunte sotto l'universale-donna, 
identificato esaurientemente dal suo incarnare il femminile dell'umano, a sua volta 
specificato dalla biologia sessuale e dalla destinazione alla procreazione» (M. Cristina 
Banolomei, teologa cattolica). Ambedue le affermazioni si trovano in cnt sopra cita· 
to, pp. 9. 
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Regno di Dio che deve venire» e contemporaneamente «realizza il 
valore personale della propria femminilità, diventando "un dono 
sincero" per Dio che si è rivelato in Cristo [ ... ], un dono sponsale» 
(MD 20). 

La Vergine-Madre illumina anche il mistero della Chiesa caratte
rizzato esso pure dalla maternità e dalla verginità, sicché - come ha 
insegnato il concilio Vaticano II - «Se non si ricorre alla Madre di 
Dio, non è possibile comprendere il mistero della Chiesa, la sua real
tà, la sua essenziale vitalità» (MD 22). 

D. Il principio mariano della Chiesa 

La terza prerogativa del mistero della donna, la sponsalità, si radi
ca nella realtà biblica della comunione tra l'uomo e la donna, «en
trambi chiamati ad un amore di carattere sponsale» (MD 23). Tale 
amore sponsale, espressione dell'amore di Dio per la donna-sposa 
Israele, trova il suo coronamento nell'amore di Cristo per la Chiesa 
(Ef 5, 23-32). 

A questo punto inizia una diversificazione dei ruoli nella Chiesa, 
dove uomini e donne partecipano alla sua sponsalità nei confronti di 
Cristo Sposo. Essa avviene secondo «Una dimensione simbolica», se
condo cui «il simbolo dello sposo è di genere maschile». E ciò spiega 
perché Cristo abbia «in modo libero e sovrano», e non per adeguarsi 
alla cultura del suo tempo, chiamato solo uomini «al servizio sacer
dotale» conferendo loro potere per l'eucaristia, che è «il sacramento 
dello sposo>> (MD 26)83• Con ciò è stabilita la «dimensione petrina>> o 
struttura gerarchica della Chiesa (MD 27). 

Con Maria, tutte le donne vengono così escluse dal sacerdozio 
ministeriale, come era stato stabilito dalla dichiarazione lnter insi
gniores (1976). Ma esse vengono con lei recuperate «nella gerarchia 
della santità», dove la donna Maria precede tutti nella via della santi
tà: «In questo senso si può dire che la Chiesa è insieme "mariana" ed 
"apostolico-petrina"» (MD 27). Non si tratta di una santità solo int~
riore, perché tante donne nella storia della Chiesa «ebbero parte atti
va ed inportante [ ... ] mediante i propri carismi e il loro multiforme 
servizio» (MD 27). La donna dovrà dunque segnalarsi «nel vero ordi
ne dell'amore che costituisce la vocazione della donna stessa>> (MD 

u Si discute da taluno sul valore probativo delle argomentazioni addotte per 
escludere le donne dal sacerdozio ministeriale, pur riconoscendo al magistero della 
Chiesa il compito di definire la questione. 
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30). E siccome Dio ..affida l'uomo» alla donna, «Soprattutto i nostri 
giorni attendono la manifestazione di quel "genio" della donna che 
assicuri la sensibilità per l'uomo in ogni circostanza» (MD 30). 

Maria ha dunque illuminato il «mistero della donna» e di questo 
la Chiesa ringrazia la SS. Trinità (MD 31 ). 
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CAPITOLO XXI 

FUTURO DELLA MARIALOGIA 

È quanto mai azzardata la pretesa di prevedere il futuro, ora che 
la storia ci fa toccare con mano che esso è imprevedibile al punto di 
sconvolgere non solo le fantasticherie di maghi e astrologi, ma pure 
le proiezipni di sociologi e futurologi avanzate talora con spavalda si
cumera. E un dato costatabile come il futuro ci sorprenda con la sua 
novità, con i suoi ritorni al passato, le sue oscillazioni e contraddi
zioni. La stessa teologia post-conciliare ha conosciuto alterne vicen
de, tra cui il periodo degli «spiazzamenti» che l'ha posta dinanzi afe
nomeni e problemi al di fuori del suo campo visivo. 

Nonostante che il futuro sia globalmente imprevedibile, possia
mo da certi movimenti e caratteri del presente, arguire ad una legitti
ma e sia pure parziale proiezione verso l'avvenire. 

I. Verso la palingenesi della marialogia? 

Quanto alla marialogia, tutto lascia pensare che essa non sia da 
considerare un pezzo da museo o uno sterile gioco accademico per 
gente nostalgica e disimpegnata. Varie voci autorevoli e certamente 
non tacciabili di massimalismo mariano, affermano una rinnovata 
era marialogica per il prossimo futuro: 

« .. .la mariologia - asserisce K. Rahner - non è giunta alla fine. 
Essa possiede anche oggi una storia orientata al futuro che è tutta da 
scoprire. In tale storia la chiesa cerca l'essenza della donna, di Maria e 
pure di se stessa»1• 

.. In connessione con questa motivazione di ordine ecclesiologico e 
antropologico, H. Kiing aggiunge una derivante dal vangelo e orien
tata a non lasciare il nostro tempo fuori del concerto della lode a Ma
ria - che però deve ottemperare a determinati imperativi di rinno
vamento e di ecumenicità: 

«Ma una cosa dovrebbe già risultar chiara: ben l ungi dallo sminuire, 
e più ancora dal distruggere il significato che Maria riveste per la teolo-

1 K. RAHNER, Maria e l'immagine della donna, in Dio e rivelazion.t·, Nuovi Saggi 
VII, Roma, Edizioni paoline, 1981, p. 446. 
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gia, _per la chiesa ~ la storia d~lla pietà, con questo fascicolo vogliamo 
offnre una nuova InterpretaziOne della figura di Maria adatta al nostro 
tempo, libera dai cliché e raf!igurazioni ormai fruste, aperta ad una di· 
menszone veramente_ ecumenzca, dove per tutte le chiese cristiane possa 
nuovamente valere Il detto lucaho sulla madre di Gesù: 'E tutte le ge
nerazioni mi chiameranno beata',2. 

Anche la considerazione storica del fenomeno mariano (sebbene 
questo sia sottoposto ai momenti di stato nascente e di ordinamento 
is~ituzio~ale, alla ~entazione di hybris e ai duri contraccolpi dei cam
biamenti culturali) conduce a prendere atto della sua consistenza, 
che non mancherà di trovare le vie per continuare il suo cammino 
nel futuro: 

. <<Consi~erand? la storia della mariologia con le sue ricorrenti crisi e 
Il suo contmuo nemergere, non è da prevedere un accantonamento di 
Maria nel prossimo futuro. La ripresa postconciliare è una conferma 
dell'ineludibilità del discorso mariano: all'incrocio delle varie vie di ri
fle~sione sul m~stero cristiano s'incontra Maria, solidamente legata al 
Cnsto, alla Ch1esa e all'umanità. 

La teologia non guadagnerebbe nulla con un ossequioso silenzio o 
con una posi~ione negativa nei riguardi di Maria; perderebbe invece 
un elemento 1m portante della storia della salvezza la cui funzione è es
senziale come verifica della cristologia e chiave per la comprensione 
della Chiesa. 

Fin dall'antichità si è valorizzato il significato cristologico del dato 
mariano tanto che si può affermare che la 'chiesa primitiva formuli il 
dogl!la c~istologico di preferenza in chiave mariana'3• Anche oggi la 
manolog1a non ha perso questa funzione noetica: 'Una sana mariolo
g~a rivela u_na sana crist~logia, la verità su Maria è un appoggio alla ve
ntà sul Cnsto: e ne abb1amo un grande bisogno in un tempo in cui il 
l~game :ra ~a ~ivi.~ità e l'umanità ?el C~isto è talvolta oscurato nel pen
Siero de~ cn~uan~ •. Attu~lmente mfam la teologia, impegnata nel pro
ble~~ d1 Cnsto, mc?r.re m _due pericoli gravissimi: 'Siamo sul punto di 
sacnf1care la propos1z1one zl Verbo si fece carne ... Stiamo avvicinandoci 
al docetismo, cioè a un Cristo che è semplice idea's, e siamo nel rischio 
di neg~r~ la ~ivi_nità d~ Cristo nel ,tentativo di affermare solo la presen
za salvJfJca d1 D10 nell uomo Gesu6. La confessione di fede della mater-

2 H. KONG, Maria nelle chiese (Editoriale I), in Concilium 19 {1983) 8, p. 20. 
3 J. FEINER· VISCHER L., Nuovo libro della fede, Brescia, Queriniana, 1975, p. 541. 
• M. THURIAN, Marie et l'Eglise, in lA maisonDieu 1975, n. 121, p. 104. 
5 J. }EREMIAS, Il problema del Gesù storico, Brescia, Queriniana, 1964, p. 20. 
6 Cfr. J. GA.LoT, L 'attuale problema cristologico, in Correnti teologiche postconcilia· 

ri, Roma, Città Nuova, 1974, pp. 191-207. 
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nità divina di Maria è un antidoto a questi pericoli e insieme una verifi
ca dell'ortodossia nel senso del vero uomo e vero Dio. 

Anche l'ecclesiologia riceve la luce dalla figura di Maria, che rivela 
il suo mistero nella forma più genuina; è l'immagine della Chiesa serva 
e povera, madre dei fedeli , sposa del Signore, che cammina nella fede, 
medita la Parola, proclama la liberazione, unifica nello Spirito e s'im
pegna nella salvezza in attesa della glorificazione finale: 'Non si potrà 
d'ora innanzi parlare della Chiesa, della sua maternità, della sua umani
tà, della sua fede, della sua gioia ... senza veder apparire Maria come sua 
immagine, suo archetipo, sua realizzazione primaria: Maria-Ecclesia'7• 

Una Chiesa spiritualmente mariana rifletterà la gloria del Cristo senza 
deviare in connivenze col potere di marca naturalistica e senza evadere 
in un misticismo disincarnato. Maria è offerta agli uomini come 'mo-
dello del discepolo del Signore: artefice della città terrena e temporale, 
ma pellegrino solerte verso quella celeste ed eterna; promotore della 
giustizia che libera l'oppresso e della carità che soccorre il bisognoso, 
ma soprattutto testimone operoso dell'amore che edifica Cristo nei 
cuori' (MC 37). 

La rilevanza antropo'iogica della figura della Vergine sta nel fatto 
che la 'benedetta fra le donne' nella sua relativa autonomia di persona 
umana dignificata dalla grazia propone all'uomo il compimento profe
tico del suo avvenire dando senso definitivo all'esistenza umana: 'Ella, 
la Donna nuova, è accanto a Cristo, l'Uomo nuovo, nel cui mistero so
lamente trova vera luce il mistero dell'uomo (GS 22), e vi è come pe
gno e garanzia che in una pura creatura, cioè in lei, si è già avverato il 
progetto di Dio, in Cristo, per la salvezza di tutto l'uomo. All'uomo 
contemporaneo ... la beata Vergine Maria, contemplata nella sua vicen
da evangelica e nella realtà che già possiede nella città di Dio, offre una 
visione serena e una parola rassicurante: la vittoria della speranza 
sull'angoscia, della comunione sulla solitudine, della pace sul turba
mento, ... delle prospettive eterne su quelle temporali, della vita sulla 
morte' (MC 57),.8• 

Con visione sintetica, il card. J. Ratzinger può elencare «sei moti
vi per non dimenticarla• (Maria), che a loro volta presuppongono 
una funzione essenzialmente unitiva e comunionale della Vergine in 
rapporto ai misteri della fede, alla Bibbia e tradizione, all'antico e al 
nuovo Testamento, alla ragione e al cuore, all'uomo e alla donna: 

«Primo punto: 'Riconoscere a Maria il posto che il dogma e la tradi
zione le assegnano significa stare saldamente radicati nella cristologia 
autentica. (Vaticano Il: 'La Chiesa, pensando a lei con pietà filiale e 

7 M. THURJAN, Marie et l'Eglise, o.c., p. 106. 
1 S. DE FioRES, Mariologia, in Nuovo dizionario di teologia (a cura di G. Barbaglio 

e S. Dianich), Roma, Edizioni paoline, 1977, pp. 879-880. 
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contemplandola alla luce del Verbo fatto uomo, con venerazione pene
tra più profondamente nell'altissimo mistero dell'Incarnazione e si v~ 
sempre più conformando con il suo Sposo', Lumen Gentium n. 65}. E 
del resto al servizio diretto della fede nel Cristo - non dunque, innan
zitutto, per devozione alla Madre - che la Chiesa ha proclamato i 
suoi dogmi mariani: prima la verginità perpetua e la maternità divina e 
poi, dopo una lunga maturazione e riflessione, il concepimento senza 
la macchia del peccato originale e l'assunzione al cielo. Questi dogmi 
mettono al riparo la fede autentica nel Cristo, come vero Dio e vero 
uomo: due nature in una sola Persona. Mettono al riparo anche l'indi
spensabile tensione escatologica, indicando in Maria assunta il destino 
immortale che tutti ci attende. E mettono al riparo pure la fede, oggi 
minacciata, in Dio creatore che (è tra l'altro uno dei significati della 
più che mai incompresa verità sulla verginità perpetua di Maria) può li
beramente intervenire anche sulla materia. Insomma, come ricorda an
che il Concilio: 'Maria, per la sua intima partecipazione alla storia del
la salvezza, riunisce per così dire e riverbera i massimi dati della fede' 
(Lumen Gentium n. 65}. 

A questo primo punto, Ratzinger ne fa seguire un secondo: 'La ma
riologia della Chiesa suppone il giusto rapporto, la necessaria integra
zione tra Bibbia e Tradizione. I quattro dogmi mariani hanno la loro 
base indispensabile nella Scrittura. Ma qui vi è come un germe che cre
sce e dà frutto nella vita calda della Tradizione così come si esprime 
nella liturgia, nell'intuizione del popolo credente, nella riflessione del
la teologia guidata dal Magistero'. 

Terzo funto: 'Nella sua persona stessa di fanciulla ebrea divenuta 
madre de Messia, Maria lega insieme in modo vitale e inestricabile an
tico e nuovo popolo di Dio, Israele e cristianesimo, Sinagoga e Chiesa. 
E come il punto di giunzione senza il quale la fede (come oggi succede) 
rischia di sbilanciarsi o sull'Antico Testamento o soltanto sul Nuovo. 
In lei possiamo invece vivere la sintesi della Scrittura intera'. 

Quarto punto: 'La corretta devozione mariana garantisce alla fede 
la convivenza dell'indispensabile 'ragione' con le altrettanto indispen
sabili 'ragioni del cuore', come direbbe Pasca!. Per la Chiesa l'uomo 
non è solo ragione né solo sentimento, è l'unione di queste due dimen
sioni. La testa deve riflettere con lucidità ma il cuore deve essere riscal
dato: la devozione a Maria ('esente da qualunque falsa esagerazione ma 
anche da una grettezza di mente che non consideri la singolare dignità 
della Madre di Dio', come raccomanda il Concilio) assicura alla fede la 
sua dimensione umana completa'. 

Continuando nella sua sintesi, Ratzinger indica un quinto punto: 
'Per usare le espressioni stesse del Vaticano Il, Maria è 'figura', 'imma
gine', 'modello' della Chiesa. Allora, guardando a lei, la Chiesa è messa 
al riparo da quel modello maschilista di cui parlavo che la vede come 
strumento di un programma d'azione socio-politico. In Maria, sua fi
gura e modello, la Chiesa ritrova il suo volto di Madre, non può dege-
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nerare in una involuzione che la trasformi in un partito, in un'organiz
zazione, in un gruppo di pressione a servizio di interessi umani, anche 
se nobilissimi. Se in certe teologie ed ecclesiologie Maria non trova più 
posto, la ragione è semplice: hanno ridotto la fede ad una astrazione. E 
un'astrazione non ha bisogno di una Madre'. 

Sesto e ultimo punto di questa sintesi: 'Con il suo destino, che è i!l
sieme di Vergine e di Madre, Maria continua a proiettare luce su CIÒ 

che il Creatore ha inteso per la donna di ogni tempo, il nostro compre
so. Anzi, forse soprattutto il nostro, dove - come sappiamo - è mi
nacciata l'essenza stessa della femminilità. La sua Verginità e la sua Ma
ternità radicano il mistero della donna in un destino altissimo da cui 
non può essere scardinata. Maria è l'intrepida annunciatrice del Magni· 
fi.cat; ma è anche colei che rende fecondi il silenzio e il nascondi mento. 
È colei che non teme di stare sotto la croce, che è presente alla nascita 
della Chiesa; ma è anche colei che, come sottolinea più volte l'evangeli
sta, 'serba e medita nel suo cuore' ciò che le avviene attorno. Creatura 
del coraggio e dell'obbedienza è (ancora e sempre) un esempio al quale 
ogni cristiano -uomo e donna- può, deve guardare'»9• 

Dal canto suo, S.C. Napi6rkowski individua e focalizza con acu
tezza «Sette grandi problemi della mariologia contemporanea»: rap
porto con la teologia, acccettazione del Vaticano II, cristocentrismo, 
mediazione, mariologia popolare, gerarchia delle verità, relazione 
con l'immagine di Dio10• Dinanzi al grave compito di risolvere que-

' V. MESSOIU a colloquio con J. RATZINGER, Rapporto sulla fede, Cinisello Balsa
mo, 1985, pp. 107-109. 

10 S. C. NAPI6nowsu, La mariologie et ses problèmes dans notTe siècle, in AA.Vv., 
La mariologia di s. MassimiJiano M. Kolbe. Atti del congresso internazionale (Roma, 
8-12 ottobre 1984), Roma, Ed. Miscellanea francescana, 1985, pp. 564-575. L'autore 
puntualizza i sette problemi della mariologia con analisi che vale la pena in parte ri
ferire: 1. cLa mariologia cerca la sua identità. Vuole trovare il suo posto nella fami
glia delle discipline teologiche [ ... ]. L'isolazionismo e l'autonomismo finiscono per 
degradare la mariologia agli occhi dei teologi d'altre discipline. Dopo il Concilio, la 
mariologia prese il cammino di una riabilitazione teologica, ma procede con molta 
fatica• (p. 565). Due problemi sono costituiti dall'eventualità di un «trattato mario
logic.o dìstinto• e dali~ transizione da un.a «mar!~logia. concettu:ùista• ad una ~tori~o
salvifica (p. 566). 2. D1 fronte alla teologaa concthare st sono delineate tre manologte: 
accademica, aperta coraggiosamente alle istanze del Concilio; dei movimenti maria· 
ni, che resta perplessa~ in te.nsione tra la fedel.tà alloro carism.a e l'ap~rtura cor.d.iale 
al Vaticano II; dei predtcaton, non ancora raggmnta dalla dottnna martana concthare 
(pp. 566-567). 3. Il cristocentrismo, ammesso da tutti i mariologi, deve essere precisa
to nei diversi suoi significati: ontico, formale, diretto e indiretto, affettivo ed ejfettiv~. 
Escludendo quello indiretto, gli altri aspetti devono realmente essere applicati nel di
scorso mariologico (pp. 567-569). 4. La mediazione di Maria deve essere reinterpreta
ta, passando dal modello tradizionale per gradus (da Maria a Cristo, al Padre), a q~el
lo in Christo (concilio Vaticano II) o in Spiritu Sancto (H. MOHLEN) o per hommes 
(K. RAHNER) (pp. 569-570). 5. La mariologia popolare si trova dinanzi ad una «reli-
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sti (ed altri) problemi, il teologo polacco conclude che «la disoccupa
zione non minaccia affatto i mariologi» 11• 

Aggiungiamo un'ulteriore prospettiva. Se è valida la via segnalata 
dal NDM quando reputa sia giunto per la marialogia il momento di 
abbandonare una razionalità troppo umana o la priorità della ragio
ne e di immettersi nella logica superiore di D io, rivelata nelle sue leg
gi storico-salvifiche attraverso la Bibbia 12, in tal caso ci è consentito 
affermare che in un certo senso la marialogia nasce adesso. Attraver
so le angustie di un parto doloroso (spinte contestative, esodo cultu
rale, perdita d'impatto sulle nuove generazioni ... ), sta per nascere 
una marialogia più vera, cioè più adeguata al piano salvifico di Dio13 

e quindi essenzialmente biblica, potenzialmente ecumenica, vital
mente significativa per ogni tempo. 

Giovanni Paolo Il, in un suo discorso al Marianum (10. 12. 1988) 
riconosce la <<nuova e promettente fioritura» della mariologia e ne 
traccia i compiti nei settori biblico, teologico e spirituale: 

«Oggi la mariologia, alla luce del Vaticano Il, si rinnova, stabilisce 
fecondi contatti interdisciplinari, affronta problemi nuovi, si sente in
vestita di nuovi compiti. 

Negli ultimi decenni sono stati conseguiti risultati rilevanti nel 
campo della mariologia biblica: sono stati individuati nuovi temi ed al
tri sono stati rinnovati alla luce di una approfondita esegesi; sono stati 
esplorati promettenti campi di ricerca, quale la letteratura intertesta
mentaria; è stato avvertito il legame che unisce armoniosamente gli 
scritti biblici con la letteratura patristica del II secolo fino agli autori 
medievali; il che costituisce un caso rilevante di tradizione viva riguar
dante la santa Madre del Signore. Ma è necessario proseguire lo studio 
della "presenza" di Maria nella Sacra Scrittura. Ne deriveranno innu-

gione viziata che si tratta di evangelizzare senza posa. Due dinamismi opposti deter
minano questa religiosità: l'acculturazione e la purezza del vangelo ... Un doppio 
compito attende la mariologia: «appoggiare la devozione mariana popolare .. e insie
me « vegliare sulla purezza del vangelo,. (pp. 571-572). 6. La gerarchia delle verità, ri
cordata dal Concilio, esige che nella liturgia e nella mariologia si riconosca il primo 
posto alla «prima e più importante verità mariologica che è quella della maternità di
vina .. (pp. 572-574). 7. Il rapporto all'immagine di Dio, la mariologia deve risolvere 
due problemi: quello dell'opposizione tra misericordia di Maria e giustizia di Dio e 
quello della maternità di Dio (pp. 574-575). 

11 lvi, p. 575. 
12 S. DE FIORES, Mariologialmarialogia, in NDM, pp. 906-908. 
u Intendiamo «verità .. secondo la prospettiva biblica: adeguazione non tra l'in

telletto e la realtà (verità filosofica), ma tra la vita e la divina rivelazione concentrata 
in Gesù Cristo «verità.. (Gv 14,6). Cfr. I. DE LA PomRIE, Gesù Verità, Torino, Ma
rietti, 1973. 
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merevoli vantaggi non solo per la stessa mariologia, ma anche per la 
causa ecumenica. La beata Vergine è, peraltro, dopo l'Apostolo Pietro 
e dop<;> il Precursore Giovanni, il personaggio più citato nei Vangeli ca
nome!. 

Nel campo della teologia dogmatica i compiti che attendono la ma
riologia sono numerosi e ardui. Maria, infatti, "riunisce in sé e in qual
che modo riverbera i massimi dati della fede" (Lumen Gentium, 65). 
Oggi la Chiesa chiede agli studiosi di mariologia di compiere uno sfor
zo per comporre armonicamente l'immutabile sostanza delle verità 
dogmatiche definite con i problemi che, in riferimento ad esse, vengo
no posti dalla scienza del linguaggio o dalle scoperte scientifiche. Tale 
armonizzazione, salvo il carattere trascendente delle realtà oggetto del
la fede e della singolare natura della scienza teologica, è auspicabile per
ché l'uomo contemporaneo possa conoscere più compiutamnete le 
meraviglie del progetto salvifico di Dio. Occorre, tra l'altro, approfon
dire questioni e argomenti gravi e delicati, quali: 

- la natura del peccato originale e i suoi rapporti con il dogma della 
Concezione Immacolata di Maria; 

- il mistero dell'Incarnazione del Verbo nel grembo della Vergine di 
Nazaret, la quale, per il suo atteggiamento obbediente e libero, è di
venuta l'espressione più alta e paradigmatica della cooperazione 
dell'uomo alla grazia divina; 

- il problema del destino dell'uomo che, nella luce della Pasqua di 
Cristo, trova nella glorificazione piena di Maria una compiuta ri
sposta; 

- la natura della molteplice presenza della Vergine nella vita della 
Chiesa; 

- le modalità dell'interazione tra l'opera della Chiesa e l'opera della 
Vergine, ambedue madri nell'ordine della grazia, perché ambedue 
ci generano alla vita divina; 

- la questione ecumenica che, come ho rilevato nella enciclica Re
demptoris Mater, segna profondamente il cammino della Chiesa nel 
nostro tempo (cfr. n. 29). A questo proposito, le ricerche, appro
fondite nei contenuti e rispettose nella esposizione, dovranno mo
strare ai fratelli delle Chiese dell'Ortodossia e della Riforma che la 
dottrina sulla beata Vergine è, nella sua essenza, veritas biblica, veri· 
tas antiqua e quindi non può essere motivo di divisione. 

Nel campo della spiritualità, che oggi suscita un vasto interesse, i cultori 
di mariologia dovranno mostrare la necessità di un inserimento armo
nico della "dimensione mariana" nell'unica spiritualità cristiana, per
ché essa si radica nella volontà di Cristo»14• 

H GIOVANNI PAOLO Il, Discorso alla Pontificia Facoltà teologica Marianum, in 
L'Osservatore romano 12-13 dicembre 1988, p . 4. Sullo «status nascendi,. della teolo- · 
gia mariana, cfr. S. DE FIORES, Palingenesi della marialogia, in Marianum 55 (1990} 
pp. 201-209. 
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II. Condizioni per la futura marialogia 

La «vera» marialogia o discorso vitale su Maria ispirato alla Paro
la di Dio, perché non abortisca, ma nasca davvero nel nostro tempo 
è necessario che obbedisca ad alcuni postulati, senza i quali è difficile 
ipotizzare un suo lieto evento. 

1. RICONOSCERE IL PRIMATO ASSIOLOGICO DELLA p AROLA DI DIO 

Data la coscienza acuta dell'importanza della sacra Scrittura per 
costruire una vera teologia cristiana di cui essa «deve essere come 
l'anima>> ((DV 24; OT 16), risulta acquisito che anche il discorso su 
Maria deve essere animato dalla Parola di Dio in misura più grande e 
in modo qualitativamente nuovo che non nel passato: 

«I brani biblici in cui Maria è implicata non vanno utilizzati per 
provare delle tesi (come i manualisti), né come capitolo introduttivo 
(alla stregua di F. Suarez). Essi devono permettere il ricupero dell'ini
zio radicale (del momento povero e non sviluppato, ma ricco qualitati
vamente) nel suo rapporto con il centro e con il tutto: cioè Maria di 
Nazareth come personaggio della costellazione di Gesù, mentre parte
cipa alla 'drammatica teologica', ossia all'agire di Dio per la salvezza 
dell'uomo. Non è l'affastellamento dei testi che conta, quanto il senso 
profondo di essi alla luce dei temi biblici dell'A T e del mistero pasqua
le. Qui si dà spazio ad un'autentica teologia biblica circa Maria (la cui 
importanza come base di un consenso ecumenico non potrà venire sot
tovalutata), ricorrendo opportunamente all'applicazione della logica 
divina, che fa scoprire il nesso interiore alla vicenda della madre di Ge
sù. Lo studio biblico di Maria, che si avvale dei vari metodi esegetici, se 
condotto in prospettiva di globalità, diventerà criterio di discernimen
to in ordine a tutta la storia del fenomeno mariano nelle ·chiese>>15• 

Con questo necessario riferimento alla Bibbia non si intende 
bloccare la varietà delle metodologie e impostazioni nel campo della 
marialogia: non è questione di priorità, che potrebbe essere consenti
ta per esempio all'analisi critica della realtà ecclesiale e culturale, ma 
di primato assiologico da riconoscere alla testimonianza privilegiata 
(costituita dalla Scrittura ispirata) della rivelazione perfetta in Gesù 
Cristo. Una futura marialogia esige una conoscenza approfondita 
dell'Antico e Nuovo Testamento, onde comprendere i brani maria
ni e dare all'intero discorso marialogico una base biblica esegetica-

u S. DE FIORES, Mariologialmarialogia, in NDM, p. 909. 
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mente seria e solida; ma si aprirà al dialogo con le altre religioni per 
stabilire il significato di Maria nella storia spirituale dell'umanità16• 

2. AcCETTARE LE SFIDE CULTURAU 

Una marialogia ripetitiva, incapace di mettersi in questione e im
boccare nuovi cammini, non ha futuro, perché rende cronica la crisi 
invece di risolverla. Il marialogo dovrà essere un'antenna sensibile al
le interpellanze contemporanee: valorizzerà le varie correnti cultura
li che si susseguono cogliendone i valori atti a purificare, maturare, 
riscoprire tanti aspetti del riferimento dottrinale e cultuale alla Ver
gine; adotterà i diversi modelli di pensiero e indagine evidenziati 
nell'epoca recente (modello linguistico-analitico, socio-critico, 
ermeneutico17); percorrerà i cammini alternativi (e complementari) a 
quello razionale, come la via del simbolismo, della tipologia, dell'este
tica teologica ... 

Solo restando inserita nel movimento storico, la marialogia potrà 
presentare una figura di Maria davvero significativa: «un referenziale 
vivente» che non ritarda ma promuove un futuro migliore, anzi of
fre spiragli per una soluzione a livello più profondo delle problema
tiche contemporanee. 

Per questo, il marialogo del futuro sarà una persona ecumenica, 
saldamente ancorata alla Parola di Dio, pronta a cogliere i segni dei 
tempi e degli spazi senza lasciarsi incapsulare in unilaterali e provvi
sorie mode culturali; saprà districarsi dalle maglie delle opposte esi
genze trovando il loro punto di incontro1s. 

3. APRIRSI ALL'ESPERIENZA ECCLESIALE DI MARIA 

Se nel passato si poteva scrivere di marialogia senza far trasparire 

16 Cfr. MD 3 e gli atti del VI simposio mariologico internazionale Maria 
nell'Ebraismo e nell'ls/am oggi, Roma-Bologna, Marianum-Edizioni Dehoniane 
1986, pp. 191. 

17 Cfr. A. Muller, Discorso di fede sulla madre di Gesù. Un tentativo di mariologia 
in prospettiva contemporanea, Brescia, Queriniana, 1983, pp. 22-28. 

18 «A questo proposito la mariologia si trova costretta tra gli scogli di Scilla e Ca
riddi. Se la visione conciliare storico-salvifica si oppone vigorosamente ad ogni tenta
tivo di fare della Vergine un assoluto o una realtà autonoma e non-r.elazionale, la 
spinta femminista combatte con forza la riduzione androcentrica della personalità di 
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il proprio atteggiamento verso Maria, che veniva considerata come 
oggetto di studio razionale, 

«~el futuro non saranno gli accademici a parlare di Maria, ma i testi
~on~, coloro, che sul paradigma di lei s'impegnano a realizzare il regno 
d1 D10 con l ascolto e con la vita»t9. 

Ci si_ convince ?gni gi<?rno di più che il parlare di Maria, anche in 
modo ngoroso e_ SIStematico, presuppone una sintonia spirituale con 
la sua persona v1va, maternamente operante nella Chiesa e modello 
co~piuto dei discepoli del Signore. La marialogia deve conseguire 
all'mcontro con la Madre di Gesù, divenendo testimonianza di 
q~a~to ne!l? Spir~to e in connessione con il tessuto globale della vita 
cnsuana SI e spenmentato. 

Tale compito, come mostra la storia dei dogmi mariani, rischia di 
percorrere una strada individualistica qualora non lo si viva e condi
vida con il popolo di Dio in tutte le sue componenti. 

Ciò implica che il discorso marialogico consideri «luogo teologi
co» il popolo di D io nella sua esperienza di Maria e non pretenda di 
costituirsi al di fuori del sensus fidelium. Poiché l'esperienza ecclesia
le va intesa senza restrittive discriminazioni, la marialogia deve ope
rare un esodo dalle sacche elitarie dell'Europa verso le prospettive 
delle teologie autoctone: un necessario tentativo di fondere gli oriz
zonti in vista di un ricupero dell'universalità dell'esperienza maria
na. 

«Ugualmente è indilazionabile (e non solo circa la maternità) che 
do~o le molt~ voc_i, per l~ più di teologi celibi, che lungo i secoli han
no illustrato 1 van aspetti della maternità di Maria, essa sia illustrata 
a!lche dalla voce di donne portatrici della stessa esperienza antropolo
gtca»2o. 

Il marialogo non può considerarsi un pensatore solitario, che 
cammina sul filo dei suoi ragionamenti, ma piuttosto un cari
smatico ecclesiale, che pone la sua preparazione culturale e i do
ni suscitati o comunicati dallo Spirito al servizio della Parola di 
Dio e della comunità degli uomini. Egli costruirà il discorso su 
Maria in comunione con la Chiesa in tutte le sue componenti, 

Maria ad un 'essere-di-relazione' o alla funzione di sposa e di nuova Eva. La marialo
gia deve resister~ a queste pressioni componendo autonomia e relazionalità della per
sona della Vergme• (S. De FIOJU:S, Mariologialmarialogia, in NDM, p. 911). 

19 S. De FIOJU:S, Mariologia, in Nuow Dizionario di teologia, o.c., p. 881. 
2° Fate quello che vi dirà, o.c., n. 22. 
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dal papa e vescovi fino alla più umile gente del popolo. La sua 
voce, mentre non si stacca dal coro dei fedeli, deve trovare riso
nanza vitale nel loro cuore e insieme riproporre il timbro dottri
nalmente ortodosso proprio dell'autentica tradizione ecclesiale. 

Così insensibilmente siamo passati dalla marialogia al maria
lego, guidati dal presentimento che prima di imbastire un nuo
vo discorso su Maria sia necessario pensare alla persona in grado 
di assolvere tale compito. Spetta in modo speciale a lui - al di là 
degli interventi straordinari della stessa Madre di Gesù mediante 
le mariafanie - illuminare e testimoniare che cla beata Vergine 
Maria è un 'bene' che appartiene all'intera Chiesa e a tutte le ge
nerazioni•21. Egli procederà nel suo severo e impegnativo lavoro 
ermeneutico e spirituale, sostenuto prima ancora che dalla pro
spettiva di una immancabile ricompensa - secondo gli effati 
della teologia medioevale22 - dalla convinzione che 

«privare il mondo di questa bellezza di nome Maria è contribuire a 
renderlo più povero; farla conoscere in modo teologico e senza equivo
ci è trarre dalla comunità storica degli uomini un motivo stupendo di 
lode al Dio dell'alleanza, che compie 'grandi cose' nell'umile sua serva 
Maria (cf Le l, 48-49),.23. 

III. Maria nell'avvenire del mondo 

Sull'arco dei progetti umani si aderge il disegno salvifico di Dio, 
che porta a compimento la storia in modo sovranamente libero (e 
quindi imprevedibile), ma anche con estrema coerenza con la rivela
zione consegnata nell'antico e nuovo Testamento (per cui si possono 
prevedere alcuni eventi o almeno il movimento globale della storia). 
La presenza di Maria, nelle sue modalità di appariscenza carismatica 
o di influsso vitale e misterioso, domanda con imprevista insistenza 
di essere riconosciuta come un elemento costitutivo dell'avvenire del 
mondo. 

21 lvi, n. 17. 
22 •[Maria] glorificabit in futuro servientes sibi et honorificantes se in praesenti" 

(RtcCARDO 01 S. LORENZO, De /audibus Be4tae Mariae Virginis, l. 2, c. l, n. 43). Prima 
di lui e di altri autori medievali un inno bizantino del sec. VI canta: «Dei para a m un
do universo celebratur; l eam enim magnificantes salvamur/ edocti pietatis magno 
mysterio» (Cfr. S. ALVAREZ CAMPOS, Corpus marianum patristicum, vol. IV/2, p. 
189). 

n S. DE FIORES, Mariologia/marialogia, in NDM, p. 914. 

588 

1. LE MARIAFANIE CONTEMPORANEE 

A~ di
2
!à ~el feno_meno d~lla pro~iferazione delle apparizioni della 

Ver~me .' s1 pone 1l fatto mnegab1le che dal 1830 in poi parecchie 
manafame (rue du Bac, Lourdes, Pontmain, Fatima Banneux Beau
raing, SiJ:acusa ... ) so~o state riconosciute o perme;se dal ma~istero 
della Ch1esa. Esse SI presentano con i caratteri dell'autenticità ed 
esercitano un profondo e vasto influsso sui cattolici, specie a livello 
popolare. 

Questo intensificarsi delle apparizioni di Maria nell'età contem
P?ranea, mentre è_ accettato da larghi strati con mistica semplicità, 
d1venta problematico per altri ambienti più critici e attenti al quadro 
globale della rivelazione: 

«Molti si meravigliano di queste apparizioni -osserva H. U. von 
Balthasar -. Perché deve essere sempre Maria? Non ci sono altri santi? 
Non potrebbe il Signore della Chiesa stesso rivelare la sua volontà?,.zs. 

Il mede~imo ~eologo offre una risposta a questi interrogativi, che 
perdono dmanz1 al suo sguardo ogni consistenza: 

«~hi si ~e~aviglia i_n questo m~do non ha. capito chi è veramente 
Mana. Ella. e Il prototipo della C h tesa, la Chtesa nella sua forma più 
pura, la Chtesa come dovrebbe essere o (poiché siamo tutti peccatori), 
~o~e dovrebbe ~ercare d'essere. Maria non è una persona privata, Ella 
e, st potrebbe dtre, una persona universale. 

. ( ... ) .Q.uale Serva de~ Si~n~re che si può a tutto adoperare, Ella è ora 
dtspombile anche per ti Ftgho suo, per mostrare ai cristiani ciò che la 
Chiesa è_ in realtà -e dov_rebbe esser~ -. Proprio perché Ella è la per
fetta umile, n?n ha alcun umore nel nmandare a se stessa, nell'apparire 
con !-In rosar~o , nel funge~e da intermediaria al Figlio. Tutto in Lei è 
g~azt_a, perche do~rebbe esttare a presentare al mondo questo miracolo 
di DIO, fare ammtrare non già se stessa, ma manifestare la potenza di 
Dio e del proprio Figlio? 

La parola 'rivelazione privata' non è molto felice. Essa è giustificata 
se si considera che oltre alla Parola di Dio del Nuovo Testamento non 
c'è da aspettarsi per il mondo nessuna rivelazione del Dio uno e trino. 
Ma l'~bbiamo compre.sa nella sua profondità e pienezza? Non abbia
mo btsogno sempre dt nuove spiegazioni per capire ciò che in essa è 

24 Cfr. B. BILLET, L~ (ait des app~riti~ns no~ reconnues par /.'Église, in AA.Vv., 
Vrazes et fausses appantzons dans l 'Églzse, Pans-Montréal Lethielleux-Bellarmin 
19762, pp. 7-58. • ' 

25 H. U. VON BALTHASAR, Aprite i cuori all'Immacolata ecco appare la M4dre di 
Dio, in Il sabato, 3-9 dicembre 1983, p. 19. ' 
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contenuto in profondità di grazia ma anche in richiesta dì grazia? In 
che misura ne siamo assorbiti? E chi sarebbe più competente a darci 
questa mai conclusa spiegazione se non la Ecclesia immaculata?»26• 

Le mariafanie si spiegano dunque per von Balthasar sulla triplice 
base della funzione storico-salvifica cui Dio ha chiamato Maria, della 
spiritualità di servizio che la caratterizza, del bisogno permanente di 
esegesi vitale della Parola da parte di colei che personifica la Ecclesia 
immaculata. 

Non è solo il passato a spiegare i segni di una più assidua presenza 
di Maria nel nostro tempo. La nuova comprensione del concetto di 
rivelazione che non è semplice comunicazione di verità, ma inter
vento di D io nella storia, attraverso «eventi e parole» intimamente 
congiunti (DV 2), conferisce legittimità e attualità alle mariafanie co
me segni offerti da Dio al mondo contemporaneo. Esse appaiono 

«segni interpellanti di Dio che si interessa personalmente della sal
vezza umana, appelli di stile profetico che scuotono dall'inerzia e in
fondono speranza, richiami alla conversione e alla vita evangelica, ( ... ] 
manifestazioni della materna sollecitudine di Maria verso i suoi figli in 
particolari momenti storici,.27. 

Senza assolutizzare o isolare la mariafanie, oggi si è propensi a va
lorizzarle secondo una giusta prospettiva e perfino ad aderirvi «per 
fede divina» - secondo una suggestiva proposta di K. Rahner28 - e 
a riconoscervi un'espressione della presenza «pneumatica» del corpo 
glorificato di Maria29. 

Poiché il messaggio della Vergine ai suoi diversi veggenti compor
ta generalmente una proiezione sul futuro con toni apocalittici, le 
mariafanie non possono comprendersi fuori della prospettiva 
dell'avvenire della Chiesa e del mondo. I ripetuti inviti alla conver
sione, come prerequisito per la pace nel mondo o per il trionfo del 
Cuore immacolato di Maria (Fatima), indicano nella Vergine la 
«donna» dell'Apocalisse (12,1) che scende in lizza nella Chiesa con
tro il «drago», simbolo delle forze attuali disgregatrici della società e 
del cosmo. Maria diviene l'estremo tentativo -intriso di maternità 

26 lvi. 
27 S. DE FIORES, Veggente, in Nuovo dizionario di spiritualità (a cura di S. DE FIO

RESe T. GoFFI), Roma, Edizioni paoline, 19854, p. 1675. 
28 K. RAHNER, Les révélations privées, in Revue diiscétique et mystique 25 ( 1949) p. 

508. 
•
2
' C:fr. A. Ptz~ARELLJ, La presenTA di Maria nella vita spirituale, Rom.&, Pontificia 

untversttà gregonana, 1984, pp. 27-68 e 90 (estratto della tesi di laurea). 
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~ che_ Di? compie per_ provocare il ritorno al vangelo della salvezza, 
tmpedrre ti folle cataclisma nucleare e ispirare fiducia nelle sue pro
messe. 

La presenza carismatica di Maria nel nostro tempo non dipende 
dalla «marialogia», ma dal libero disegno di Dio, che si manifesta in 
modo «femminile e materno» per unificare il mondo in Cristo me
diante il richiamo irresistibile della Madre. Per l'ortodossia il futuro 
è chiaramente legato a Maria, poiché 

«Se il Cristo salva il mondo, è la Theotokos che lo protegge ed in
troduce nel suo 'disumanesimo'l'attenzione che si fa sensibile alla gra
zia»30. 

li ruolo della donna nell'avvenire consiste nel dare un'anima reli
giosa al mondo, nel proteggere la vita e i deboli, nell'esprimere la te
nerezza di _Dio e nell'unificare maternamente gli uomini3t. Simil
mente Mana svolge una funzione vitale unificante ed è invocata in 
oriente dall'antica liturgia: 

«'Con il tuo amore [o Theotokos] lega l'anima mia', rendimi coe
rente; dall'aggregato, dall'ammasso degli stati psichici, fa nascere l'uni
tà, l'anima»32• 

La marialogia deve prendere atto del piano di Dio, non miscono
scendo ma valorizzando nella giusta misura la missione della Vergine 
nel futuro della Chiesa e del mondo. 

2. MARIA E GLI ULTIMI TEMPI 

Un'intuizione di S. Luigi Maria da Montfort afferma un crescen
do della missione di Maria nei secoli futuri e specialmente alla fine 
dei tempi: 

«<n unione con lo Spirito Santo Maria ha collaborato all'opera dei 
secoli, vale a dire all'incarnazione del Verbo. Di conseguenza ella com
pirà anche le più grandi meraviglie degli ultimi tempi. La formazione e 
l'educazione dei grandi santi, che vivranno verso la fine del mondo, so-

30 P. EvooKIMOv, La donna e la salvezza del mondo Milano Jaca Book 1980 p 
155. , ' • ' . 

Jt lv~ pp. 156-169. 
32 lv~ p. 159. L'autore aggiunge: .n destino del mondo nuovo è tra le braccia del

la madre, come dice meravigliosamente il Corano: 'Il paradiso sta ai piedi della ma-
~~~~~ . 
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no riservate a lei, perché soltanto questa Vergine singolare e miracolo
sa può produrre, insieme con lo Spirito Santo, le cose singolari e 
straordinarie»33• 

Questa partecipazione di Maria all'opera dello Spirito si fonda 
-secondo il Montfort - nel «principio di continuità e omogeneità 
della condotta di Dio nel suo piano di salvezza»34, cioè nell'armonia 
e corrispondenza tra i due fulcri della pienezza dei tempi: quello 
dell'evento-Cristo e quello dell'escatologia. Il Montfort colloca Ma
ria nel grandioso scenario degli ultimi tempi, da lui descritti come 
un'era meravigliosa per la Chiesa, che «conoscerà non solo un' esten
sione numerica, poiché i pagani e gli ebrei si convertiranno (Preghie
ra infocata, nn. 5, 17, 35; Trattato della vera devozione a Maria, nn. 
48, 50, 59), ma anche un salto qualitativo nel senso che la Chiesa sarà 
rinnovata e riformata (Preghiera infocata, n. 17)»JS. 

Consapevole dell'importanza di questo tema difficile e poco ap
profondito, la Société française d'études maria/es ha deciso di dedicare 
le sessioni degli anni 1984-1986 al tema «Maria e la fine dei tempi»J6• 

L'inchiesta biblica circa il ruolo della Vergine nell'ultima venuta di 
Cristo, conclude con un bilancio sfumato, che non impedisce un la
voro teologico di esplicitazione: 

«La Scrittura non offre una risposta esplicita a tale questione. Essa 
manifesta soltanto che Maria, pienamente impegnata nella dinamica 
della storia della salvezza e nello slancio escatologico della Chiesa, non 
può essere estranea all'ultima escatologia»37• 

La teologia ortodossa, che converge nel suo massimo rappresen
tante contemporaneo Serghiej Bulgakov, concepisce la storia come 
una tragedia spirituale, dove si oppongono due forze contrastanti: la 
donna vestita di sole e la grande prostituta di Babilonia. Prima della 
vittoria finale di Cristo sulla rivolta dell'anticristo, si verificherà 

JJ S. LUlGI MA!uA DI MoNTFORT, Trattato della vera devozione a Maria {Prepara· 
zione al regno di Gesù Cristo), Roma, Edizioni monfortane 1983J7, n. 35, pp. 44-45. 

H S. DE F1oRES, Le Saint Esprit et Marie chez Grignion de Montfort, in Cahiers ma· 
rials 20 (1975) P; 207; Le Saint Esprit et Marie dans /es derniers temps selon Grignion 
de Montfort, in Etudes maria/es ~3 (1986) pp. 131-171. Questo studio è pubblicato in 
italiano in Quaderni monfortani ~ (1986) pp. 3-48. 

JS lvi, p. 208. 
J6 Cfr. Marie et La fin des temps. I. Approches bibliques, Paris, O.E.I.L., 1985, pp. 

96; II. Approches patristiques, ivi, 1986, pp. 128; III. Approches historico·théologiques, 
1987, pp. 221. 

17 R. LAURENTIN, Marie dans La demière économie selon /es textes du !Vouveau Te· 
stament, ivi, 1, p. 89. 
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un'era di tr~onfo d~l bene: è il «millennium» di cui parla il cap. 20 
dell'Apocalisse, da mterpretare non in senso materialistico ma come 
un periodo in cui le anime, gratificate della prima risurrezi~ne colla-
borano con i santi ancora viventi al regno di Cristo. ' 

Quanto alla parusia, Bulgakov è convinto che essa è caratterizza
ta dalla presenza di Maria, come è documentato non dalla Scrittura 
ma ?alla tradizi,on~ icon~gr~fi~a orientale: la Madre di Dio è sempr~ 
raff1gurata dell.ultJmo gtu~JZJ<?, co~e opera perfetta dello Spirito 
Santo e segno d1 materna m~senc<;>rdJa. Del re~t? Maria è sempre pre
s~nte nel mond.o, come test1mon1ano le sue VISite o apparizioni, l'ul
tima delle quali preparerà la parusia di Cristols. 

. ~ila luce di qu~ste proiez.ioni sui tempi futuri, è probabile che il 
r~fenme~to a .~ana non. sub1sca battute d'arresto (a parte il coinvol
gimento m cns1 culturali, volta per volta superabili e ordinate a nuo
vo rapp~rto spirituale.~o~ lei),.m~ conosca piuttosto una progressiva 
matur~ZI?ne ed una p1u VItale mcidenza. L epoca finale sarà l'era del 
paross1st1c? scon~ro tr~ il bene e il male, in cui lo Spirito Santo con la 
collabor~z10-':le d1 Marta e della Chiesa intera preparerà la seconda 
v~nuta d1 Cnsto, professata nel Credo quale conclusione divina della 
vicenda storica degli uomini. Tale epoca coinciderà verosimilmente 
non sol.o con ~ gra~di sa-':lti e .ap?stoli, previsti dal Montfortl9, ma pu
re co~ 1 «mar.IalogJ degli ~lumi tempi», che come novelli «discepoli 
amat!» acc.oglierann? Mana nello spazio della comunione con Cristo 
e n~ Ill.umm.eranno !! ruolo archetipico e materno alle estreme gene
razlOm destmate al11ncontro con «il Signore della gloria» (cfr. 1 Cor 
2,8). 

• . 
18 A. WENGER, Marie et la fin des temps dans La tradition orientale grecque et russe, 

zvz, II, pp. 80-8~. 

J' S. L UIGI MARIA DI MONTFORT, Trattato della vera devozione a Maria, o .c., nn. 
46-59, pp. 50-59. . 
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L'AUTORE 

P. Stefano De Fiores, nato a S. Luca (RC) nel 1933, entra nella Compa
gnia di Maria (Missionari Monfortani) nel1953 ed è ordinato presbitero nel 
1959 nella basilica lauretana. N el 1973 consegue la laurea in Teologia spiri
tuale «summa cum laude,. presso la Pontificia Università Gregoriana con la 
tesi: Itinerario spirituale di S. Luigi Maria di Montfort (1673-1716} nel periodo 
fino al sacerdozio (5 giugno 1700}, pubblicata nel 1974 dalla University of 
Dayton. Docente di Marialogia contemporanea e di spiritualità mariana al
la Pontificia Università Gregoriana, all'Università Pontificia Salesiana e al
la Pontificia Facoltà Teologica Marianum, è membro dell~ Pontificia Acca
demia Mariana Internazionale, della Société Française d'Etudes Mariales e 
dell'Accademia Mariana Salesiana. Fondatore dell'Associazione Centro 
Mariano Monfortano, è direttore del Collegamento Mariano Nazionale dal 
1977 al 1986, quando è eletto per un triennio Provinciale dei Missionari 
Monfortani d'Italia. Socio fondatore dell'Associazione Mariologica lnterdi
sciplinare Italiana (AMI), ne è eletto presidente nel1990. Collabora a varie 
riviste italiane e internazionali. Ha diretto il Nuovo Dizionario di Spiritua
lità (1979) e il Nuovo Dizionario di Mariologia (1985) delle Edizioni Paoli
ne. Ha pubblicato presso le Edizioni Monfortane i seguenti libri: Maria nel 
mistero di Cristo e della Chiesa. Commento al capitolo mariano del Concilio 
Vaticano Il, 1984', pp. 250; Maria presenza viva nel popolo di Dio, 1980, pp. 
450; Sulla lunghezza d'onda di Maria. 31 attualizzazioni per vivere con Maria 
la consacrazione a Cristo, 1983, pp. 227; A colei che ci ascolta. Preghiere di tut
ti i secoli a Maria, 19832, pp. 159; Maria cammino di fedeltà. Meditazioni, 
1984, pp. 103; Vangelo con Maria. Il rosario rinnovato, 19844, pp. 78. A Mal
ta, durante il Congresso Mariologico Internazionale del 1983, gli è stata 
conferita la Medaglia mariana che la Marian Library of Dayton destina 
ogni quattro anni allo studioso più meritevole nel campo della marialogia. 
112 maggio 1990 la Facoltà Teologica Marianum gli ha assegnato il Premio 
Laurentin «Pro Ancilla Domini». 
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