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PRESENTACION

Este nimero de Ribla recoge don, magia y fuerza de la Biblia y vida, de tan-
tas y muchas mujeres latinoamericanas que merecen vivir y amar como otras del
planeta, como dice la cancién de Milton Nascimento.

Reunimos aqui sonidos de exégesis, colores de hermenéuticas, sudores de ex-
periencias y ofrecemos esta Ribla como dosis fuerte y lenta de una lectura biblica
hecha junto a gente que rie cuando debe llorar y no vive, apenas aguanta. En el co-
razén y en el imaginario de esta gente, y en el nuestro, estd Marfa, Madre de Jesus.

Mas es preciso tener fuerza, es preciso tener raza.
Es preciso tener ganas siempre
Quien trae en el cuerpo una marca,
Maria, Maria mezcla dolor y alegria.

Es preciso tener fuerza: Una primera parte de esta Ribla Maria va a buscar
fuerza en la memoria del pueblo de Dios, presentando y discutiendo los textos so-
bre Maria en los Evangelios en su relacién con la Biblia Hebrea y con las tradicio-
nes literarias, socioldgicas, culturales y socioldgicas.

Es preciso tener raza: una segunda parte de esta Ribla trae el texto para la
piel de América Latina y revela posibilidades y dificultades de la memoria biblica
en relacién con las culturas afro-amerindias.

Es preciso tener ganas: Maria en la historia de la Iglesia cristiana, Maria en
el desenvolvimiento de los dogmas, en la tradicion protestante y en la religién po-
pular, estdn en la tercera parte, como ejercicios de espiritualidad y teologias ecumé-
nicas

Mas es preciso tener maiia,
Es preciso tener gracia,
Es preciso tener suefios siempre
Quien trae en la piel es marca
Posee la extrafia mania de tener fe en la vida.

La mafia, la gracia y el sofiar que los textos, rosarios, rezos y silencios sobre
Maria en la América Latina que se nos suscitan dejamos por cuenta de los poemas
de Agustina, compafiera y hermana de todas las horas de caminar Biblico popular
entre nosotras. Los poemas de Agustina fueron hechos especialmente para este nu-
mero de Ribla y van abriendo y cerrando los caminos de conversacion entre noso-
tras. Gracias, Agustina. Este nimero de Ribla es tuyo.
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De modo especial queriamos agradecer a las Mujeres Metodistas de la Junta
General de Misiones de la Iglesia Metodista, en los Estados Unidos, que nos apoya-
ron con los viajes para participar de reuniones Ribla, y encuentros para la construc-
cién colectiva de este nimero.

Nancy Cardoso Pereira
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I- Canto para Maria de Nazaret
De Nazaret, de los dolores y de los placeres,
duerme, Maria
con tu cuerpo
tan ecuménicamente abierto
que es Bandera Blanca y yo pido Paz;

II- Canto de Maria-con-hambre
OH, niiita
hoy sola
para gemir con tu gemido:
Mi leche seco,
el fogén apagd
la olla de tan ceca se tosto...
Duerme mi bien
que tu hambre se convierta en suefio
que tu sueflo se convierta en suefios
que tus suefios se transformen
en una multitud de mujeres
con el pan nuestro de cada dia
en las manos...

III- Canto para quien escribe textos en Ribla
Duerme...
Graciela
Severino
Ivonne
Wanda
Nancy
Sandro
Maria Soave
Carmina
Lucia
Maricel

Tu sonido
Tu color
Tu tono
Tus risas
tus lloros
tus buscas
tus descubiertas
tus dudas
tus certezas
hacen Maria Bonita
tan bonita
que ilumina
sin precisar del farol.






CARMINA NAVIA VELASCO

~ MARIA E ISABEL,
DIALOGO ENTRE MUJERES

Resumen

Lectura del didlogo entre Maria e Isabel, que encuadra el Magnificat y que la tradi-
cion cristiana conoce bajo el nombre de la visitacion (un nombre extrafio, para un
acontecer tan sencillo y tan claro), a partir de las preguntas (prejuicios... en términos
de la hermenéutica dialdgica), que me formulan las propuestas de las teorias femeni-
nas de género, propuestas que atraviesan y enriquecen hoy el saber, en varias direc-
ciones y disciplinas y que atraviesan mi experiencia de fe y mi pre-compresién de la
revelacion biblica.

Abstract

A reading of the dialogue between Mary and Elizabeth in which the Magnificat has
its place and which Christian tradition knows under the name of The Visitation (a
strange name for an event so simple and so clear), in terms of questions which for-
mulate for me the proposals of women’s theories of gender, proposals which run
across and enrich knowledge today, in several directions and disciplines and which
run across my experience of faith and my pre-understanding of Biblical revelation.

Ante una propuesta de lectura del céntico que conocemos en la tradicién cris-
tiana como El Magnificat, surge necesariamente la pregunta: ;después de los multi-
ples comentarios existentes y de lecturas tan exhaustivas y serias como las de Brown
o Bovon, y/o de interpretaciones tan agudas y bellas como la de Drewermann', to-
davia queda algo por decir sobre estas palabras atribuidas por Lucas a Marfa?

(Qué se puede aportar o afnadir, que resulte enriquecedor y en alguna medida
novedoso, a lo ya dicho? Ante estos interrogantes, posibles o reales, es necesario pre-
cisar que todo lector o lectora estd llamado a actualizar el texto desde sus propios pa-
rametros y procesos de lectura. La realidad es que nunca un texto puede considerar-
se cerrado, menos atn si se trata de un texto tan poético como el que aqui abordamos.

Al situarnos entonces frente al reto de esta lectura, surgen de nuevo multiples
interrogantes: ;cémo llegar al texto y desentrafiar su luz, desde las propias pregun-
tas hermenéuticas que mi condicidén de mujer creyente, del siglo XXI, le formulan
sin que ello suponga una violencia a su propia légica, a su o sus sentidos latentes?

1 Raymond E. BROWN, EI nacimiento del Mesias, Ediciones Cristiandad, Madrid, 1982; Frangois
BOVON, El evangelio segiin San Lucas, vol.l, Ediciones Sigueme, Salamanca, 1995; Eugen DRE-
WERMANN, Tu nombre es como el sabor de la vida, Galaxia Gutenberg, Circulo de Lectores, Bar-
celona, 1995.
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(Como recorrer la distancia que separa mi lectura, del 4mbito original en que fue
concebido y producido, liberdndome de veinte siglos de clisés que refuerzan una
imagen de la mujer, que no necesariamente es la que contiene ese u otros tramos de
Lucas?

A partir de aqui, busco respuesta a estos interrogantes en los principios de la
hermenéutica moderna, principios que me ayuden a aclarar mis propios presupues-
tos de lectura:

“Cada época entiende un texto transmitido de una manera peculiar, pues el texto for-
ma parte del conjunto de una tradicidn por la que cada época tiene un interés objeti-
vo y en la que intenta comprenderse a si misma. El verdadero sentido de un texto tal
como este se presenta a su intérprete no depende del aspecto puramente ocasional que
representan el autor y su puiblico originario. O por lo menos no se agota en esto. Pues
este sentido estd siempre determinado también por la situacidn histérica del intérpre-
te y en consecuencia por el todo del proceso historico™

nos dice Gadamer. Y afade, refiriéndose a esa relacion tunica entre cada lec-
tor o lectora y su texto:

“Si se quiere hacer justicia al modo de ser finito e histdrico del hombre es necesario

llevar a cabo una drdstica rehabilitacion del concepto del prejuicio y reconocer que

existen prejuicios legitimos.”™

Leo, pues, este didlogo entre Maria e Isabel, que encuadra el Magnificat y que
la tradicion cristiana conoce bajo el nombre de la visitacion (un nombre extraiio, pa-
ra un acontecer tan sencillo y tan claro), a partir de las preguntas (prejuicios... en tér-
minos de la hermenéutica dialdgica), que me formulan las propuestas de las teorias
femeninas de género, propuestas que atraviesan y enriquecen hoy el saber, en varias
direcciones y disciplinas y que atraviesan mi experiencia de fe y mi pre-compresion
de la revelacion biblica.

Aunque es claro que veinte siglos de tradicion patriarcal han construido una
representacion mariana que sustenta y refuerza un comportamiento débil y sumiso
en la mujer, estoy convencida que esa representacion no es la tnica posible, ni mu-
cho menos la verdadera representacion que se encuentra de Maria de Nazaret en el
Evangelio. En su bella obra: Ti sola entre las mujeres, Marina Warner, explica en
detalle el largo y enrevesado camino que va del saludo de Gabriel a Maria, hasta la
declaratoria de la Inmaculada Concepcion en 1854. Se hace necesario entonces re-
gresar a los textos en los que originalmente, se nos da por primera vez, cuenta de es-
te personaje,

“El evangelio de la infancia de Lucas es la fuente escrituristica para todos los gran-

des misterios de la Virgen; la tnica vez que ella es el niicleo del drama en la Biblia

es en los bellos versiculos de Lucas. Lucas cuenta las historias de la Anunciacion, Vi-

sitacion, el Nacimiento y la Purificacion (o Presentacion de Jesuds en el Templo), y

describe el misterioso episodio en el que Cristo es perdido y encontrado entre los doc-

tores en el templo; la tnica ocasién, fuera de las bodas de Cand, en la que Cristo y su
madre hablan el uno con el otro. En el evangelio de Lucas, Maria habla cuatro veces;
en Mateo, calla™

§ Hans-Georg GADAMER, Verdad y método, vol.1, Ediciones Sigueme, Salamanca, 1993.
ibid.

Marina WARNER, Tii sola entre las mujeres - El mito y el culto de la Virgen Maria, Editorial Tau-
rus, Madrid, 1991, p.28.
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para acercarnos a ella, con ojos diferentes que nos la hermanen y descubran como
mujer.

Iniciamos mirando el acontecimiento, el didlogo en el que se pronuncia el
cantico de Marfa, para luego detenernos en las palabras mismas y en algunos de sus
posibles sentidos.

El acontecer

Lucas, a partir del v.39 del primer capitulo de su obra, nos narra una secuen-
cia en la que Marfa e Isabel se encuentran e intercambian un saludo especial. Se tra-
ta de un micro-relato magistral en la perspectiva literaria. En medio de una econo-
mia narrativa impresionante (17 versiculos), se nos transmite una gran cantidad de
informacién y contenido. Para lograrlo, el narrador describe el momento con deta-
lle y plasticidad, y otorga a sus personajes la voz, en un didlogo que dificilmente tie-
ne superacioén: “Por estos dias Maria se levanto y fue de prisa...” (Luis Alonso
Schokel traduce: “unos dias después...”). Este punto de partida de la enunciacién:
referencia a unos dias en continuacion con otros, liga explicitamente el viaje de Ma-
ria hacia Isabel con el acontecer inmediatamente anterior y recoge a su vez, las pa-
labras que Gabriel le ha dicho en ese episodio: “también tu parienta Isabel, en su
vejez ha concebido...”

Nos encontramos entonces con una mujer joven embarazada, que inicia un
viaje de visita a otra mujer mayor que ella, de su misma familia y que igualmente se
encuentra embarazada. Con este punto de partida que registra Lucas: Maria se le-
vanta y va de prisa... se nos muestra una joven decidida, de iniciativa propia y radi-
cal autonomia, que atraviesa un extenso territorio sola, para llevar a cabo lo que se
propone.

Los viajes siempre tienen algo de inicidtico y este, en concreto, tiene dos as-
pectos que quiero destacar: de un lado, Maria va hacia la sierra, hacia la montada...
en la montafia vivian aquellas mujeres que en los ultimos capitulos del libro de los
Jueces, forman conjuntamente con Ana de Ramad, en el primer libro de Samuel, una
alternativa al sistema patriarcal del templo’. Del otro lado Maria es una embarazada
joven, que va en busca de una mujer mayor, en busca de su apoyo, de su consejo. Su
viaje tiene un sentido de busqueda de la sabiduria femenina que sélo una ancestra
puede revelarle.

Las dos mujeres se encuentran y podemos pensar, a pesar de lo escueto de la
descripcién, que se funden en un estrecho abrazo®. A continuacién entonces tiene lu-
gar un didlogo de vientres, de entrarias. Me impacta el que la casi totalidad de inter-
pretaciones y comentarios a este texto, se limitan a registrar un didlogo entre Jesus
y Juan Bautista, pues dicen que desde el vientre de su madre hizo de precursor. Pe-

5 Ana Maria RIZZANTE y Sandro GALLAZZI, plantean en dos articulos, “Templo e mulher”, en Es-
tudios Biblicos, vol.29, Petrépolis, 1991, y, “Y violaron también su memoria”, en RIBLA, vol.41, Qui-
to, Recu, 2000, una tesis que comparto bastante, acerca de la resistencia de las mujeres en la Serrania
de Efrain, indiscutiblemente cerca de la Serrania de Juda.

6 Megan MCKENNA, Maria sombra de gracia, Editorial Sal Terrae, Santander, 2000, p.61, comenta
sobre esta tematica:
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ro realmente se ignora totalmente que el didlogo tiene lugar entre vientres maternos,
portadores de una vida embrionaria. Se asigna a las palabras de estas mujeres senti-
dos que las abstraen de la situacion concreta en que se dieron:
“Se olvida que ese canto de Gloria de Maria la mujer grdvida es el grito de jibilo
arrancado a una jovencisima madre, inocente, encontrdndose con otra madre, mayor
esta que le da su bendicion. La Visitacion, como nombro la tradicién este encuentro
nos muestra a estas dos mujeres viviendo acontecimientos cuyo alcance estd mas alld
de su entendimiento y de los cuales son a la vez testigos y fuentes carnales.”’

Maria e Isabel son mujeres portadoras de vida concreta en sus entrafias y Lu-
cas, en un texto bastante original nos relata ese encuentro de vientres, en el cual se
gesta una discursividad muy precisa. Es entendible que la lectura tradicional de es-
tos versiculos ponga toda su atencion en Juan Bautista y construya la teologia luca-
na sobra la base de que lo que nos dice este pasaje tiene que ver con la relacion pre-
cursor/mesias... (todo queda entre hombres). Es entendible, porque en el sistema pa-
triarcal, la madre ha sido robada, silenciada, expropiada por el poder masculino. La
investigacion en antropologia cultural y los estudios psicoanaliticos en perspectiva
femenina que se realizan actualmente, nos han ayudado a descubrir esto y a construir
otros espejos para mirarnos y representarnos. En este sentido dice Lucy Irigaray:

“Cuando Freud describe y teoriza, concretamente en Totem y Tabu, el asesinato del

padre, como fundador de la horda primitiva, olvida un asesinato mds arcaico: el de la

mujer-madre, necesario para el establecimiento de un determinado orden en la ciu-
dad. El orden social, nuestra cultura, el mismo psicoandlisis, asi lo quieren: la madre
debe permanecer prohibida. El padre prohibe el cuerpo a cuerpo con la madre.”®

Porque este cuerpo a cuerpo debe ser ignorado y reprimido socio/cultural-
mente, al leer este texto, se silencia un hecho meridianamente claro: dos vientres, se
encuentran, se reconocen, se hablan. No podemos admitir que este dialogo de fetos,
sea asimilado y transmitido por fuera de la tnica casa en que se da: la casa materna.
La relacion entre madres e hijos/as en el vientre, es compleja, es una relaciéon que va
y viene de uno a otra, sin que se pueda cortar impunemente, su corte produce la
muerte. Helene Rouch, quien investiga sobre las relaciones placentarias y sobre un
orden politico basado en ellas, nos dice, en didlogo con Lucy Irigaray:

“La relativa autonomia de la placenta, sus funciones reguladoras que aseguran el cre-
cimiento de un cuerpo dentro de otro, no pueden reducirse a mecanismos ya sea de
fusiéon (mezcla inefable de los cuerpos o de las sangres materno y fetal) ya sea de
agresion (el feto como cuerpo extraiio que devora el interior, que vampiriza el cuer-
po de la madre). Estas relaciones son producto de la imaginacién y resultan bastante
pobres - y sin duda muy determinadas culturalmente- cuando observamos la comple-
jidad de la relacién biolégica.”

“En la Iglesia oriental, la fiesta de la Visitacion se denomina el abrazo o el beso, y los iconos repre-
sentan a Maria e Isabel abrazandose la una a la otra calurosa y carifiosamente. Sus rostros y figuras es-
tdn radiantes, inundando el aire la presencia que rezuman sus cuerpos, incapaces de contenerla. En la
primitiva iglesia, el Espiritu era llamado el beso de la boca de Dios, y estas dos creyentes se besan ex-
titicamente y se abrazan la una a la otra. El misterio las envuelve por completo.”
7 Frangoise DOLTO, En el juego del deseo, Siglo XXI Editores, México, 1983, p.234.
g Lucy IRIGARAY, Yo, i, nosotras, Catedra, Madrid, 1992, p.37.

ibid.
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Es pues, desde esta complejidad de vida en sus tteros, que estas dos mujeres
hablan y es desde la relacidn placentaria con cada una de ellas, que podemos pensar
que los embriones que crecen en sus vientres expresan algo.

En medio del abrazo, Isabel, la mujer mayor, dice a la joven: Bendita entre to-
das ti eres... Feliz porque has creido... Se trata de unas palabras que se inscriben en
la tradicién judeo/cristiana y que por tanto hay que leer desde ella. El saludo en for-
ma de Bendicion, era corriente en el mundo semita: la alegria del encuentro se tra-
ducia en Accion de Gracias, uno de los sentidos mas corrientes de las bendiciones
judias.”” Accién de gracias ante Dios, por la presencia del otro o de la otra y deseo-
/peticién de que esa misma bendicién acompaie a quien se le da.

La practica de una mujer mayor de la familia que bendice a una joven se man-
tiene hasta hoy en muchas culturas populares. Con esa bendicion, la mayor entrega a
la joven su proteccidn, su compaiifa, su energia para que la acompafie y la proteja.
(En medios populares colombianos, el saludo de una hija a su madre o a su abuela,
después de no haberla visto un tiempo, es: Bendicion mamd, Bendicion mamita.) Con
esa bendicion la mujer mayor pone bajo su proteccién a la mujer joven, se compro-
mete con ella. Y la joven al pedirla/recibirla, busca y acepta esa sombra protectora.

Ademas de la bendicidn, Isabel igualmente saluda a la joven Miriam con una
Bienaventuranza... porque ha creido que se cumplirdn en ella las cosas anunciadas
por Dios. Esa Bienaventuranza es igualmente tradicion y profecia. Por boca de Isa-
bel, se saludan en Maria, a las portadoras de las semillas de ese Reino de Dios, que
establecerd sobre la tierra la felicidad.

“La bienaventuranza veterotestamentaria, a diferencia de la bendicién, constituye una

forma de felicitacion, en la que se constata y se proclama la dicha actual, préxima o

ideal de alguien.”"!

Isabel constata desde su vientre, lo que se esta realizando en Maria y anuncia
la felicidad que a esta joven le traerd su préctica de fe. Y es claro que no se trata de
cualquier tipo de felicidad. El término empleado por Isabel es: makaria, lo que nos
ubica en un tipo de felicidad con unas connotaciones muy precisas, que podemos
iluminar con el comentario de William Barclay:

“.Y qué es esa dicha? La palabra bienaventurados es la traduccion de makarios, que
en su forma mds antigua en griego era makar. Lo caracteristico de esa palabra es que
describe correctamente la dicha que pertenece solamente a los dioses. Si bien la pa-
labra perdi6 en parte su grandeza y se llegé a usar en un sentido mas amplio y menos
rigido, queda el hecho de que en el pensamiento griego sélo los dioses eran realmen-
te hoy makaroi, los bienaventurados.”"?

Nos encontramos asi, en un didlogo de mujeres surgido desde sus respectivos
Uteros, en el cual una de ellas, constata y anuncia en la otra, la felicidad que sélo es
alcanzable a los dioses... Este didlogo las constituye a ambas en sujetos de palabra
y de vida, en mujeres buscadoras y portadoras de felicidad.

10 joan MAIER y Peter SCHAFER, en Diccionario del Jjudaismo, Editorial Verbo Divino, Estella,
1966, p.66-67.
I Fernando CAMACHO, La proclama del reino, Ediciones Cristiandad, Madrid,1986, p.47.
William BARCLAY, Las bienaventuranzas — Comentario, Editorial La Aurora, Buenos Aires,
1976, p.10.
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Es en medio de esta situacion, de este acontecer..., narrado por Lucas, pero ne-
cesariamente guardado y transmitido en y desde la memoria femenina de las prime-
ras comunidades - que Maria de Nazaret, esta jovencita que viaja a la montafia en
busca del apoyo de su ancestra, descubre y asume su palabra. Palabra plena de con-
ciencia y de gozo, palabra plena de experiencia mistica y de sabiduria. Y es claro
que sélo en este contexto, Marfa puede hablar como habla, porque s6lo en el orden
simbdlico de la madre, que Isabel y Maria vivencian y construyen, podemos las mu-
jeres descubrir y recuperar nuestro lenguaje.

Maria busca y encuentra, en las montafias de Jud4 la autoridad de una mujer
mayor en ese camino encuentra su lenguaje:

“De ella aprendimos a hablar y ella fue en ese momento garante de la lengua y de su

capacidad para decir lo que es. Entonces la autoridad de la lengua era inseparable de

la autoridad de la madre. Pero esta no tiene autoridad en nuestra vida adulta y esta es,
pienso yo, la causa de la incompetencia simbdlica que he mencionado antes...

La préctica a la que me refiero consiste en contratar la existencia simbdlica con la

madre... La practica de esta contratacién se deriva muy l6gicamente de un presupues-

to que, a primera Vvista, no parece 16gico: que saber hablar es una dote o un don revo-
cable de la madre, que la inhibicién de la palabra es la anulacién de la dote y que pa-
ra recuperarla, es necesario pactar con la matriz de la vida.”"

Estas dos mujeres, en abrazo sororo y en vivencias que se enraizan en sus res-
pectivas matrices, recuperan su lenguaje pleno de potencia y de vida. No es gratui-
to, desde el punto de vista narrativo, que Maria e Isabel, estén solas y que sus hom-
bres o sus dngeles, no estén presentes, como en otros momentos o como en el Evan-
gelio de Mateo... sino que retrocedan a la sombra del texto, para que ellas y sélo
ellas, jueguen su destino de mujeres, ante ellas mismas, ante Dios, ante su pueblo y
ante la historia.

El cantico

Las palabras del Magnificat, ante el saludo de Isabel, adquieren en este con-
texto nuevas resonancias. En medio de esta fiesta sororal, Marfa, anticipando esa ac-
cién de gracias que Jesus hace a Dios, porque se ha revelado a los pequefios, se lle-
na de alegria y su felicidad estalla en unas palabras muy significativas de su propia
experiencia y de la revelacion de Dios que ha recibido y quiere cantar.

La expresion usada al inicio del canto, de dificil traduccién al espafiol: aga-
lliaw (la misma raiz verbal que usa Jests, en Lucas 10,21 para expresar su gozo por
la predileccion de Dios por los pequeiios), nos habla de un gozo grande, estremece-
dor, de un gran regocijo... Maria, con la ayuda de Isabel que le permite desentrafiar
el sentido pleno de los acontecimientos que vive, tiene una experiencia mistica que
la lleva a extasiarse, a estremecerse en Dios.

Y es desde este gozo estremecedor es que Marfa entona su canto:

“La humildad de Marfa en este poema no es la humildad de los mansos y apocados.

Se trata de un canto exuberante de triunfo para agradecer a Dios por subsanar todos

13 Luisa MURARO, El orden simbélico de la madre, Editorial Horas y Horas, Madrid, 1994, p.35 y
47.
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los males al haber optado a favor de los indefensos antes que de los poderosos. Na-
die lo sabe atin, pero los pobres, los hambrientos y los humillados han vencido! Y es-
ta desconocida de catorce afios es su inesperada representante. No se necesita ser
freudiano para percatarse de la agresividad t4cita en las palabras de Marfa: mi hijo
triunfard, invertird y desagraviard todas nuestras previas humillaciones; nuestro pue-
blo serd exaltado en €l... y yo seré el origen de todo esto.”"*

La mayor parte de las veces la discusion sobre el Magnificat se ha centrado
en intentar fijar sus origenes: ;en qué tipo de comunidad se origind, cudles son las
tradiciones que recoge y expresa? La mayor parte de los criticos concuerdan en afir-
mar que se trata de comunidades judeocristianas que se ubican en la tradicion de los
‘anavim’ o pobres de Yhwh", comparto esa propuesta en forma general, la voz que
se expresa en Maria es la voz de los marginados y humildes, ella anuncia precisa-
mente la felicidad para estos grupos.

Sin embargo, creo que hoy es mas claro que hace unos afios, que estas pala-
bras de Maria, recogen tradiciones y voces especificamente femeninas: las voces de
Lea (Génesis 30,12), las palabras de Ana de Ramd (1 Samuel 1-2), los cantos de Dé-
bora (Jueces 5) y Judit... se releen y actualizan en ellas y cobran nueva vida. Si Ma-
ria cuando se siente gravida va en busca del apoyo de Isabel, es porque ha recibido
una tradicion femenina que la motiva a ello, en medio de esta tradicion femenina -
la misma que conserva estos textos y palabras - Maria de Nazaret form¢ su religio-
sidad y tuvo acceso a la transmision/revelacion biblica, y en esa tradicion se han
conservado los cantos y palabras de mujeres, de generacion en generacion... porque
sorprende realmente la cercania del canto de esta joven en las montafias de Jud4, con
el canto de aquella mujer de Rama en el templo, pensando ademds que median en-
tre uno y otro, mas o menos 10 siglos.

Quiero ahora detenerme en una expresion que nos habla de Marfa como una
mujer muy ajena a esas representaciones que la muestran como humilde, esclava,
oscura... todo esto en los términos seménticos fijados por la sociedad patriarcal y
que oponen: Hombre (sujeto activo) vs. Mujer (objeto pasivo). Después de alabar a
Dios y expresar su gozo, Maria dice: En adelante, me felicitardn/me llamardn o con-
siderardn... bienaventuradalfeliz/dichosa... todas las generaciones... (pasai ai ge-
neai). Lo primero que anuncia Maria de Nazaret, una joven que apenas se abre a la
vida... es que serd reconocida, por las generaciones venideras, es decir que en cuan-
to mujer, pasard a la historia y su memoria sera salvada del olvido.

En el primer testamento, hay varias alusiones a personajes masculinos o fe-
meninos, que han de ser recordados por su accién y/o por su fe. Pero en el segundo
testamento, esto es menos corriente. Sin embargo, en dos casos concretos, Lucas
1,48 y Marcos 14.9... se anuncia el que la memoria de una mujer serd guardada y re-
conocida. En el primer caso lo anuncia Maria de si misma, en el segundo lo anun-
cia Jests de la mujer que lo unge durante una cena. Estas palabras del Magnificat
nos estan mostrando cémo esta joven tiene plena conciencia de la importancia de los
acontecimientos que protagoniza y de su papel en ellos. Muestran ademds una au-

14 Thomas CAHILL, El deseo de las colinas eternas - El mundo antes y después de Jesus, Editorial
Norma, Bogotd, 1999.

Tanto Raymond Brown, como Francois Bovon, en sus obras citadas en la nota n.1, comparten esta
postura de leer este canto bajo el paradigma de las comunidades de ‘anavim.
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toestima sana y elevada que nada tiene que ver con esa especie de anonadamiento -
social, no mistico - que muchas veces nos han querido mostrar como el camino y la
vida de Maria la virgen catdlica.

Desde esta afirmacion de la importancia y verdad de su voz, esta joven judia
proclama como se encarnard el Dios de la vida en medio de la historia y de su pue-
blo. Anuncia la inversién de situaciones, preludio de las bienaventuranzas, nos
muestra en qué paradigma religioso y biblico, serd educado por ella, su hijo Jests,
que estd por nacer y serd llamado a realizar esta tarea de inversion:

“Sola, sobre un monte, y sin mas oyentes que una anciana y dos criaturas ain por na-
cer, Marfa canta lo que su hijo proclamara valientemente, treinta afios mds tarde, en
la sinagoga local. Sin duda, se habia aprendido el cdntico y lo habia cantado mds de
una vez. De hecho, son las primeras palabras publicas de Jests en el evangelio de Lu-
cas. La predicacion de Jesus y las palabras del Magnificat de Maria, son estrofas de
un mismo canto de libertad y liberacion.

Maria canta que Dios hard grandes cosas por la tierra, porque ya las ha hecho por su

persona. Comienza, como todo el mundo, con el derecho a existir, el derecho a ser

plenamente humano en este mundo, el derecho a cantar. Ella tiene derecho a la ale-
gria, a la grandeza, y a una vida libre del miedo y la opresion; derecho a tener hijos
que crezcan en sabiduria, edad y gracia delante del mundo. Maria es grande porque

la palabra se ha apoderado de su ser, de su alma, y la reclama primero para Dios y

después para la tierra y los hijos de la tierra.”'¢

El Magnificat, entonces, desde la voz de esta mujer, desde el vientre y los
cuerpos de este encuentro de mujeres, permanece alli, para cantar por siempre la ac-
cion de Dios entre los hombres y mujeres y para anunciar por siglos y siglos que los
poderosos serdn vencidos, que los ricos serdn vaciados y que los pequefios/humildes
y pobres tienen que ser recompensados en la dindmica del reinado de Dios, que en-
carna la comunidad de creyentes.

Carmina Navia Velasco
Apartado aéreo 25.152
Cali

Colombia
cnaviav@emcali.net.co

16 MCKENNA, Megan, Maria sombra de gracia, Editorial Sal Terrae, Santander, 2000.



J.SEVERINO CROATTO

LA ‘HIJA DE SION’ EN LUCAS 1-2
La imitatio y la interfiguralidad tipologica
en la narrativa lucana

Resumen

Los capitulos 1-2 del tercer evangelio presentan a dos personajes, Juan y Jesus, en un
cédigo literario —la imitatio— que Lucas usa también en otras escenas de su obra. Di-
cho cédigo consiste en relatar un acontecimiento del presente con alusiones a, o re-
miniscencias de, relatos del Antiguo Testamento, con el fin de relacionar dos figuras
(interfiguralidad) y sobredeterminar — en el orden de la significacion — la segunda
con rasgos de la primera. Se trata de una derivacién de la relectura derdsica del Anti-
guo Testamento. El articulo quiere mostrar la delicada elaboracién lucana de la figu-
ra de Marfa sobre la base de textos y episodios significativos del Antiguo Testamen-
to. Al mismo tiempo, se indica que el discurso de Lucas se orienta a precisar el des-
tino encumbrado de su personaje central, Jesis, mds que a construir una mariologia.

Abstract

Chapters 1-2 of Luke’s gospel depict two characters, John and Jesus, by means of a
literary code — the so-called imitatio — which Luke also employs in different scenes
of his work. This particular code consists on relating a present event through allusions
to — or reminiscences of — narratives in the Old Testament in order to connect two fi-
gures (interfigurality) and superimpose — on the signification level — features of the
first figure on the second. It is a kind of derashic reading of the Old Testament. The
article tries to show Luke’s delicate elaboration of Mary’s figure based on significant
texts and episodes from the Old Testament. At the same time, it is stated that the Lu-
kan narrative aims at anticipating the eminent destiny of the central character, Jesus,
rather than developing a Mariology.

El tema de Maria suele ser visto desde la dogmadtica o desde prejuicios estable-
cidos por las controversias interconfesionales, mas que desde los textos mismos.
Cuando Pablo, en el encabezamiento de la carta a los Romanos habla de Jesiis como
“llegado a ser (genoménou) de la simiente de David segiin la carne” (1,3), nos esté
seflalando algo muy simple, a saber, que ese Jesus, proclamado “Hijo de Dios” a par-
tir de su resurreccién (v4), era primeramente “hijo de una mujer” de esta tierra, la
misma que Mateo y Lucas llaman “Maria” (Maridm en Lucas; Maria en Mateo)'.

1 Marcos no conoce ninguna tradicién relacionada con Maria; Juan, por otra parte, desconoce su nom-
bre propio y sélo la llama “la madre (de Jesus)” (2,1.3.5.12; 19,25.26). En cuanto a la forma del nom-
bre en Mateo y Lucas, el primero usa Maria (pero Maridm para Magdalena, 27,61; 28,1, y una sola
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Cuando Mateo termina la genealogia descendente de Jesus (1,1-17), mencio-
na a José “el varén de Maria, de la cual fue engendrado Jests, el llamado Cristo”
(v.16b). Luego de incluir a tres mujeres en la serie genealdgica’, Mateo varia la for-
mula antes usada (“X engendré a Y de [ex tés] Z7’) por esta otra: “de la cual fue en-
gendrado Jesis”, con el verbo en pasivo esta vez, probablemente para preparar la
escena de 1,18-25 sobre la concepcién virginal de Jests en Maria.

(Quién es esta mujer para Lucas y la tradicién a la que responde?

1. Un panorama de los relatos lucanos sobre anuncios y naci-
mientos’

Lucas construye los dos capitulos iniciales a la manera de un doble diptico, el
de los anuncios de Juan y de Jesus (1,5-56) y el de los nacimientos de ambos (1,57-
2,38), y concluye con la escena programadtica de Jesus nifio en el templo (2,41-51),
donde éste se manifiesta como “discipulo” sobresaliente (v.46), ése mismo que des-
pués serd “maestro” brillante y lleno de sabiduria.* Discipulo en el templo, termina-
rd su carrera como maestro en el templo (20,1). El relato de 2,41-50 estd enmarca-
do por el viaje a Nazaret (v.39.51) y un doble refrdn de crecimiento (v.40.52).

La configuracion literaria de las escenas es significativa:

1,5-25 anuncio del nacimiento de Juan
1,26-38  anuncio del nacimiento de Jesus

1,39-56 la visitacion de Maria a Isabel (+ el Magnificat)
1,57-80 nacimiento de Juan (+ Benedictus)
2,1-21 nacimiento de Jesus

2,22-38 presentacion de Jesus en el templo (+ el Nunc Dimittis + la confesion de Ana)

2,39-52 El nifio Jesus en el templo’

vez para la madre de Jesus, en 13,15), mientras que Lucas invierte el uso, llamando constantemente
Maridm a la madre de Jesus (excepto en 1,41 [Marial) y Maria hé Magdaléné a Magdalena (Lucas
8,1; 24,10) y a otras mujeres.

No forman parte de la genealogia propiamente dicha —que es patriarcal— sino que aportan a la iden-
tidad de tal o cual personaje (Fares de Tamar, Booz de Rajab, Obed de Rut), nada menos que dos pros-
titutas y una extranjera.

3 Es preferible no usar la designacién conocida “relatos/evangelios de la infancia”, pues Mateo no re-

coge relatos tales, y Lucas registra s6lo uno (2,41-52) y los datos sobre el crecimiento de Jests
1,40.52).

ﬁ‘ Se pueden recorrer los textos siguientes para comprobarlo: 7.40; 9,38; 11,1.45; 12,13; 13,26; 18,18;
19.39;20,1.21.26.28.39; 21,7; 23,5; Hechos 1,1. Véase, ademas, Henk J. de Jonge, “Sonship, Wisdom,

Infancy: Luke 2:41-51a”: New Testament Studies 24 (1978) 317-354.

No parece convincente la delimitacion de una primera unidad cerrada desde 1,5 hasta 4,15, como es-
tablece Charles H. Talbert en su por lo demads excelente articulo, “Prophecies of Future Greatness: The
Contribution of Greco-Roman Biographies to an Understanding of Luke 1:5-4:15, ahora en /d., Rea-
ding Luke-Acts in the Mediterranean Milieu, Leiden-Boston, Brill, 2003, 65-77 (también en la p.81).
No sélo que 2,52 genera una espera por el refran de crecimiento, y 3,1 abre un relato totalmente dis-
tinto, sino también que los episodios de 3,1-4,15 son inaugurales y no programdticos; tampoco caben
en la designacion de “profecias de futura grandeza” que corresponde a las narraciones de los capitu-
los 1-2.
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La presentacion de los acontecimientos en su orden natural (Juan primero, Je-
sus después) es transgredida en la “proclamacién de los destinos” (Jests primero
[Magnificat], Juan después [Benedictus]), por la relevancia del personaje Jesus y, tal
vez, también porque la sefialacién de la mision de Jesus queda en los dos extremos
a causa del ordculo de Sime6n y la actuacién de Ana.

2. Maria en los relatos lucanos

Podemos considerar varias entradas.

2.1. El nombre de Maria

Un dato que destaca en Lucas 1-2 es que los personajes tienen nombres pro-
fundamente significativos, conectados con las tradiciones centrales de la eleccién,
de la alianza, de las promesas salvificas, etc. En el orden de su aparicién tenemos:

Zacarfas (z€kary_hil), “Yavé se acord6 (de su alianza / promesa)”;

Isabel (Elisdbet < hebr. ‘_li_ebat), “juramento de Dios” (contexto de promesas);
Juan (I6dnnés < hebr. yoj_nan), “Yavé ha mostrado su bondad”;

José (I6séf < hebr. yos_f), “[ Yavé] anade (hijos)”;

Maria (Maridm);,

Jests (’Iésofis < hebr. y__ 6% < y¢hé_u® [Yavé salva));

Simeén (Sumedn < hebr. _im‘on), “[ Yavé] escuchd” (+ el sufijo —on);

Ana (‘Anna < hebr. janna), “bondad [de Yavé]”).

(Y qué significa el nombre de Maria? La forma griega Maridm conserva un
paradigma semitico normal en —a- (maryam), que en hebreo — debido a una de las
reglas fonéticas de esta lengua — se realiza en —i- (miryam, como en Numeros
12,1.4.5.10.15). Por el paradigma hebreo subyacente, un magqgtal (maryam > mir-
yam), la palabra no procede de ninguna raiz que tenga que ver con “sefior/sefiora”
(como el arameo m_r_’), sino que debe provenir de un radical r-y-m/*r_yam que,
aunque no haya constancia actual en el hebreo epigréfico o biblico, serfa un verbo
de segunda yod (rim/rdm, por contraccién de *rayam).

Para el sentido no nos ayuda el ar. rdma (< rdyama), “apartarse”. Al buscar
una evidencia mds explicita, encontramos un breve estudio del gran asiriélogo Wol-
fram von Soden, en el que propone exactamente la misma raiz, pero aportando el pa-
ralelo necesario. En acddico existe el verbo formado del radical r-y-m, que en esa
lengua se realiza como ri_mu/ramu 11, con el sentido de “regalar’®. El nombre “Ma-
ria”, por tanto, significarfa “regalo [de Yavé/ de Dios]”. Se trata por lo menos de un
intento serio de explicar un nombre tan elusivo.

6 W. von Soden, “Mirjam — Maria (Gottes-)Geschenk™: Ugarit-Forschungen 2 (1977) 269-272 =
Hans-Peter Miiller (ed.), Bibel und Alter Orient - Altorientalische Beitrdge zum Alten Testament von
Wolfram von Soden, Berlin, Walter de Gruyter, 1985, 129-133 (en un excursus, p.133, von Soden su-
%iere el mismo origen para el nombre “Jeremias” (yirm€y_hi), que significaria “Yavé ha regalado”.

Serfa la misma forma que mattany_hii (< mantany_hit) o Matias, “regalo de Yavé” (Doroteo o Teo-
doro, en griego).
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(Sera pura casualidad encontrar juntos tantos nombres propios de gran densi-
dad significativa en la linea de la “memoria histdrica” de Israel? Un andlisis de los
cuatro canticos (de Maria, de Zacarias, de los seres celestiales, y de Sime6n) revela
no soélo el acervo de temas y motivos extraidos del AT sino también la centralidad
de teologiimenos como salvacidn/salvador (sotéria/sotérion: 147.69.71.77; 2,30),
visita (episképto: 1,68.78), misericordia (éleos: 1,50.54.72.78), redencion (liitrosis:
1,68,y cf. 2,38), liberacion (riesthai: 1,74), locucion por los profetas (1,70), prome-
sa/ juramento a los patriarcas (1,55.72), acordarse de la alianza (mnésthénai: 1,72),
paz (eiréné: 1,79; 2,14.29), naciones (éthné: 2,32). Buena parte de estos conceptos
teoldgicos estd cubierta por los nombres propios de los actores en estos relatos.

2.2. Los atributos de la madre de Jesus

No suele prestarse la debida atencion al cimulo de calificativos que Lucas
aplica a Marfa, calificativos no desarrollados sino aludidos solamente, puesto que
los destinatarios del texto lefan asiduamente las Escrituras y podfan “ampliar” la di-
mension de lo dicho tan concentradamente al buen estilo lucano.®

1. En la introduccién (1,26-27) “Mariam” es dada a conocer con éste su nom-
bre — que por su significado (; regalo de Dios”?) parece programatico — y también
como “virgen” (dos veces en 1,27). Esta condiciéon de Maria —a pesar de estar com-
prometida (emnésteuménén)’ con José — prepara su pregunta sobre “;como serd es-
to, pues varén no conozco?” del v.34. Hay que observar que Lucas tiene en cuenta
el texto griego de Isafas 7,14 cuando pone en boca del dngel Gabriel la siguiente
frase:

He aqui que concebirds en el vientre y dards a luz un hijo, y llamards su nombre “Je-
sus” (v.31).

El estilo no es lucano sino calcado sobre un texto semitico, visible en la tri-
ple repeticidn de la conjuncién “y”. La dependencia de Isafas 7,14 LXX es visible':

Isaias 7,14 LXX Lucas 1,31

He aqui que la virgen tendrd en el vientre He aqui que concebirds en el vientre
y dard a luz un hijo y dards a luz un hijo

y llamards su nombre “Emanuel” y llamards su nombre “Jesds”

Las equivalencias, aparte del estilo semitico, son notables. La opcién por el
verbo “concebir” (sullambdnd) en vez del de los LXX (“tener”, éjo) se debe a que
un poco mds adelante, el dngel alude con el mismo verbo a la concepcién de Juan
por Isabel (v.36, suneiléfen huion), y que el propio Lucas ya lo habia usado en el
v.24, al contar el acontecimiento de esa concepcion (sunélaben).

8 Quien ha sefialado con precision estos calificativos, y ha mostrado su relevancia en la teologia de
Lucas, ha sido R. Laurentin, en su estudio todavia actual, Structure et théologie de Luc I-11, Paris, Ga-
balda, 1957, 148-161.

Sobre el sentido de este verbo, véase F. Bovon, El evangelio de Lucas, vol.1, Salamanca, Sigueme,
109.
10 Mientras Mateo cita (1,23), Lucas imita.
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El ordculo de Isaias, de esta manera, estd cumplido definitivamente.

2. En el primero de los tres mensajes del dngel Gabriel (1,28) Maria es salu-
dada con el verbo “alégrate”, y no con la palabra “paz”, porque la alegria y el gozo
pertenecen al vocabulario netamente lucano, que el autor disemina ubicuamente en
sus dos obras y que extrae de su cantera preferida, el libro de Isafas". Respecto de
Lucas 1-2, véanse las referencias al gozo en 1,14(jard + agalliasis + jai-
r6).44.47.58b; 2,10 “gran alegria”).

3. El calificativo de kejaritoméné (1,28), que por su intensidad debe traducir-
se por “llena de gracia” (lat. gratia plena)'?, es un pasivo que expresa bien el sustra-
to semitico y biblico de j_nan (hallar gracia, mostrar bondad, benevolencia), jésed
(bondad, amor), r__oén (favor). La forma del perfecto, kejaritoméné, indica que Ma-
ria ha sido objeto de una especial predileccidn y favor divinos, sin duda al ser des-
tinada a ser la madre de un hijo cuyo nombre es todo un programa de salvacién
(v.31b).

Si, ademas, Lucas estd usando el trasfondo querigmatico de 2 Samuel 7 para
su relato de la anunciacion a Maria®, el atributo de kejaritoméné se acercaria nota-
blemente al circulo semantico del hebreo jésed (“bondad, beneficio, amor™), tan ca-
racteristico de los credos de las alianzas. Al poner Lucas este vocablo tan denso en
boca del dngel Gabriel en su saludo a Marfa, la predispone para recibir el mensaje
todavia no develado, pero que serd grandioso (v.30-35).

4. Decirle a una humilde mujer de Nazaret “el Sefor estd contigo” (1,28b) es
asegurarle de antemano una presencia divina eficaz. Curioso es el recurso literario
de Lucas de adelantar una seguridad sin que el receptor sepa para qué. La férmula,
que aparece en la Biblia unas 300 veces'", suele reafirmar a los protagonistas de he-
chos notables después que éstos reciben un mensaje superior a sus fuerzas y expre-
san su duda. Caso tipico es el de Moisés en Exodo 3,11-12, “;Quién soy yo para ir
al faraén...? Y dijo (Dios), ‘en verdad yo estaré contigo’”. Lo mismo pasa con Jere-
mias (1,8, “No temas ante ellos, porque contigo estoy yo para salvarte”) y tantos
otros personajes. ; Cudntos cristianos, cuando leen este relato, o cuantos catélicos, al
rezar el Ave Maria, se detienen en estas palabras que parecen tan rutinarias?

Si Lucas adelanta esta promesa de seguridad, debe ser porque el aconteci-
miento de Jesus anunciado inmediatamente (v.31-35) podria sobrepasar toda imagi-
nable realizacién humana, més que para Moisés ir al faradn y sacar a los hijos de Is-
rael de Egipto (Exodo 3,11). Si Marfa puede objetar algo después, se referird al
“;como serd esto, pues varén no conozco?” (v.34) y no ya al “;quién soy yo pa-
ra...?”, pues no es ella sino Dios quien actuard (v.35).

1 Estamos preparando un estudio sobre este tema.

No debe pasarse por alto que “gratia/gracia” provienen de la misma raiz que en griego dio jdris, y
es posible que todo tenga que ver con jaird, “alegrarse / tener placer” (P. Chantraine, Dicctionnaire
e’tgmologique de la langue grecque, Paris, Klincksieck, 1984, 1248a), un motivo tan lucano.

13 Cf. nuestro ensayo “La anunciacién a la luz de la teologia de la alianza. Marfa como antitipo de
David”: Revista Biblica 53, n.° 47 (1992:2) 129-139.

Ha sido especialmente estudiada por H. D. Preuss, “...ich will mit dir sein”: Zeitschrift fiir die Alt-

testamentliche Wissenschaft 80 (1968) 139-173.
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5. En la segunda parte de la intervencién de Gabriel (1,30-33), la central, en
la que se revelan los destinos del personaje que serd concebido, el mensajero divino
reitera la promesa de seguridad (“no temas, Maria”), que es refrendada por otra
comprobacion de la presencia divina para algin encargo: “Pues encontraste gracia
junto a Dios” (v.30b). A la luz del anterior kejaritoméné (v.28b), la frase no parece
decir algo nuevo. Pero tiene demasiadas resonancias biblicas como para que no ate-
sore una reserva-de-sentido para los lectores. “Hallar gracia a los ojos de Dios” se
dice a lo largo de toda la Biblia de personas especialmente elegidas por Dios para
una mision, empezando por Noé€ y Abrahdn (Génesis 6,8; 18,3).

6. Lo dicho antes se refiere a algo ya actual; siguen luego fres promesas en fu-
turo (cada una introducida con un kai [*y”’] enfatico), “y concebirds / y dards a luz /
y llamaras”. Como ya se anotd, tales indicaciones remiten al oyente / lector al texto
programatico de Isafas 7,14. Lo que en el ordculo del profeta Isaias era un titulo sim-
bélico (“Dios con nosotros™), serd un nombre propio (“Jests”). Designard sin duda
a una persona (hay concepcidn y nacimiento), pero su nombre indica todo un pro-
yecto de salvacion, que el dngel desarrollard en otras cuatro frases iniciadas con
otros tantos kaf, hasta formar el ndmero siete, tal vez intencional en el redactor del
texto.

Lo primero que se declara acerca del hijo anunciado es que “serd grande”. No
es su tamafio fisico el que se adelanta, sino su celebridad y capacidad. También aqui
se nota un trasfondo biblico. Ese titulo debe ser mds relevante de lo que aparece a
simple vista. Detras estd la figura del gibbor, que puede calificar tanto a los “héroes”
(gibb_rim) de David (2 Samuel 20,7; 23,9.16.17.22) como a Yavé mismo, y preci-
samente en Isafas (9,5; 10,21; como metafora, 42,13, y comparese con Jeremias
32,18). Una vez mds, tenemos a Lucas releyendo incansablemente el libro de Isafas
para encontrar alli ejemplos de interfiguralidad.

En Isaias 9,5 se trata del nacimiento de un niflo — que intratextualmente es el
Emanuel de 7,14 y 8,8 — pero el titulo de “Dios Fuerte” (’_{ gibbdr) lo asocia justa-
mente con lo trascendente. Exactamente el mismo titulo es dicho de Yavé en 10,21:
“Un resto volvera, el resto de Jacob, al Dios Fuerte”, aunque en los LXX tenemos
otro vocabulario (theon isjiionta, “Dios poderoso”). La relectura lucana de estos pa-
sajes isaianos tiene que ver con los titulos que el dngel proclama de Jesus en la con-
tinuacion de los anuncios, como veremos.

Por tanto, no es para desperdiciar la reserva-de-sentido de la apelacién de
“grande” aplicada al hijo que nacerd de Maria.

La otra pista que debemos seguir (ver mas adelante, pardgrafo 3, punto 3) es
la aparicion de este mismo titulo en un ordculo fundamental para Lucas y que pro-
viene de Sofonias 3,17, donde Yavé es llamado “un Fuerte (que) salvard” (gibbor
yo_i*), mejor que “Fuerte Salvador” (BJ). Pero sobre esto después.

7. Y serd llamado hijo del Altisimo” (1,32). Es como para observar que la se-
cuencia “éste serd grande e hijo del Altisimo serd llamado”" es paralela a la que se
aplica a Juan el Profeta, s6lo que en forma separada, antes y después del anuncio so-

15 Es el orden de las palabras en el griego del v.32a; la intencién es formar un quiasmo, con los ver-
bos en los extremos y los titulos en el centro (serd/grande // hijo del Altisimo / serd llamado).
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bre Jesus (en 1,17, “serd grande delante del Sefior”, y en 1,76, “profeta del Altisimo
seras llamado”). La diferencia estd entre “profeta” e “hijo”, pues Lucas estd atento
al tema de Jesus “hijo” de Dios, sobre todo desde la teofanfa postbautismal de 3,21-
22,y ante el dltimo tribunal durante su pasion(22,70).

Aunque la frase de 3,22 trae a la memoria el ordculo del Salmo 2,7 (“hijo mio
eres td, yo hoy te he engendrado”), la forma lucana se combina sin duda con Isaias
42,1, “he aqui a mi siervo (LXX “mi hijo [pais]) a quien sostengo, mi elegido, en
quien se complace mi ser”. Asi y todo, el texto de las Escrituras que Lucas est4 re-
leyendo en este caso no puede ser otro que 2 Samuel 7,14, “Yo seré para él'° padre,
y él serd para mi hijo”. Es probable que Lucas esté leyendo esta promesa a través de
Isafas 9,5-6, como indicaremos luego.

Recordemos también que el Jesus de Lucas, cuando ora, a Dios lo llama “Pa-
dre” (Lucas 22,29 y sobre todo 22,42 y 23,34.46; son tres plegarias de Jesus propias
de Lucas).

8. Marfa escucha del dngel otra sorpresa: ““y le dard el Sefior Dios el trono de
David, su padre, y reinara sobre la casa de Jacob por los siglos, y su reino no tendra
fin” (1,32b-33). Si David serd su padre, él serd Salomén, y la expresion remite te-
lescopicamente a 2 Samuel 7,14. Pero la perennidad del trono de David, ya temati-
zada en 2 Samuel 7,12-13, también se confirma proféticamente en Isafas 9,5-6.

(Qué podia imaginar Marfa, la sencilla nazaretana de Galilea, ante tamafias
maravillas que el dngel le anunciaba sobre su hijo?

2.3. Maria, madre del Mesias, actualiza la figura de la “hija de Sién”
de los profetas

En ninguna parte Marfa es llamada “hija de Sién”, pero Lucas no necesita ha-
cerlo sino que describe rasgos de ella tomados de textos proféticos que usan la ex-
presion al hablar de Jerusalén. Si ésta —tanto como Samaria (Ezequiel 16,46.51;
23,1-10.35-49) o Babilonia (Isafas 47; Apocalipsis 21)— es personificada tantas ve-
ces como mujer (Ezequiel 16; 23), especialmente en los oraculos salvificos, parale-
los entre si, de Isafas 49,16-26//60,1-22; 51,17-52,2//62,1-12; 54,1-17//66,7-14", no
es de extraflar que su ojo escrutador de las Escrituras se haya posado sobre otra per-
sonificacion de Jerusalén como la “hija de Sién” en Sofonias 3,15-17.

Hace muchos afios que R. Laurentin habia insistido, en parte tras los pasos de
S. Lyonnet'®, en la dependencia del relato lucano de la anunciacion respecto de tres
textos proféticos — Sofonias 3,14-17; Joel 2,21-27; Zacarias 9,9-10 (+ Isaias 12,6) —
que comienzan exhortando a Jerusalén a alegrarse y exultar de gozo, utilizan la de-
signacion “hija de Sién” (“hijos de Si6n” en Joel 2,23), afirman la presencia de Ya-
vé “en medio de ti”, y anuncian su salvacion.

16 EJ hijo de David, Salomén.

El dnico ordculo de juicio es el de 57,6-13a, paralelo esta vez al dirigido contra Babilonia en 47,1-
15. Para una justificacion y un andlisis de estas correspondencias, véase nuestro comentario, Imaginar
el futuro. Estructura retorica y querigma del Tercer Isaias (Isaias 56-66), Buenos Aires, Lumen, 2001,
65-67.222-223.320-321.468-469. Isaias. A palabra profética e sua releitura hermenéutica, vol I1l: 56-
66. A utopia da nova creagdo (Vozes, Petrépolis, 2002) 55-58.179-181.255-256.374-375.

8 “11 racconto dell’ Annunciazione™: La Scuola Cattolica 82 (1954) 411-446.
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Este motivo tiene que ver con la interfiguralidad o paralelismo entre dos fi-
guras, una de las cuales aparece en las Escrituras establecidas y la otra pertenece a
los nuevos acontecimientos en torno a Jesus. Por eso necesita ser analizado mas en
particular en el pardgrafo siguiente.

3. Modelos literarios e interfiguralidad

Ademads de las matrices literarias que Lucas usa para delinear sus personajes
y mostrar el cumplimiento en éstos de las Escrituras, recurre — usando el género de
la imitatio — a tomar figuras relevantes de la historia biblica para configurar a sus
propios actores.

1. El nacimiento y la presentacion de Jesus en el templo toman el modelo del
nacimiento y primera manifestacion de Samuel en el santuario de Silo (1 Samuel
1,1-4,1a). El modelo sirve también para la figura de “Juan el profeta” (mejor que
“Juan el Bautista™").

2. Marfa es tipificada como la contraparte de Ana. No tanto por su ansiosa
buisqueda del hijo — rasgo que no cuadra con Maria — sino mds bien porque fragmen-
tos de su oracién de agradecimiento (1 Samuel 2,1-10) inspiran partes del Magnifi-
cat que Lucas pone en boca de Maria®. Esto se concreta sobre todo en la inversién
de situaciones (poderosos vs. humildes / ricos vs. necesitados) visible en los v.52-53
del Magnificat, que se pueden leer a la luz de 1 Samuel 2,4-8. Maria como Ana, por
lo demas, se identifica a si misma como “sierva del Sefior” (1 Samuel 1,11 = Lucas
1,38).

Sin embargo, son las tradiciones davidicas las que ofrecen el trasfondo mayor
del cantico de Maria, como ya hemos argumentado en otra parte.”

3. En el libro de Sofonias, varios ordculos contra Jerusalén-mujer (3,1-8) son
completados en las relecturas posteriores con un conjunto de cortos mensajes de sal-
vacién (v.9-20), varios de los cuales estan dirigidos a la misma Jerusalén-mujer (v.11-
13.14-17.18-19). El contexto es la recuperacién de las didsporas (v.9-10.19b-20).

El uso de Sofonias 3,14-17 por Lucas en el relato de la anunciacién puede ser
observado en este cuadro:

19 Cuestién que hemos discutido en “El relato del nacimiento de Juan como imitatio del nacimiento
de Samuel (Estudio de 1 Samuel 1:1-4:1a/Lucas 1:5-25.57-80)”, en el homenaje a Luis H. Rivas, Bue-
nos Aires, San Benito, 2003, en prensa.
R. Laurentin, Structure et théologie de Luc I-11, 64-92.

21 “La anunciacién a la luz de la teologfa de la alianza. Marifa como antitipo de David”: Revista Bi-
blica 53,1n.° 47 (1992) 129-139. Se puede afiadir que el verbo antilambdnesthai (“acoger, proteger”),
casi exclusivo de Lucas (Lucas 1,54; Hechos 20,35) y usado en el Magnificat (Lucas 1,54), cuadra
bien al mismo tiempo con su empleo en la gran oracién de David en 2 Samuel 22.2-51: “Yavé [...] mi
escudo y cuerno de salvacion (cf. Lucas 1,69), mi alto refugio (LXX antilémptor, “protector, asisten-
te”) [...]7 (v.3).
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Sofonias 3,14-17 LXX

Lucas 1,28-33

“Lanza gritos de gozo (jaire LXX), hija
de Sion, da voces de jubilo, Israel (“hija
de Jerusalén” LXX),

alégrate y regocijate de todo corazon, hija
de Jerusalén |...]

*E] rey de Israel, Yavé, estd en medio de
ti, no temas |...]

®No temas, Sion, no se debiliten tus ma-
nos

""Yavé, tu Dios, estd en medio de ti**, jun
Fuerte que salva!

*E] rey de Israel, Yavé, estd en medio de

Alégrate (jaire), {Oh agraciada! (kejarito-
mené)

el Sefior estd contigo
No temas, Maria
He aqui que concebirds en tu vientre*,y

dards a luz a un hijo, y llamards su nom-
bre, “Jesus (= [Yavé] salva)”

3Reinard sobre la casa de Jacob...

ti[...]

Si el ordculo de proteccion dirigido a la “hija de Sién” sirve a Lucas para en-
cuadrar y “significar” el anuncio a Maria, lo que éste quiere enseflar es que Maria
es la nueva “hija de Sién” por cuanto llevard en su vientre a un hijo que sera salva-
dor y rey, los dos aspectos del mensaje a Jerusalén en Sofonias 3,14-17.

Esto no es mds que la transferencia a Marfa de la idea del judaismo sobre Je-
rusalén/Sién, madre del Mesias, representacion simbdlica mds que otra cosa. Perso-
nificada la ciudad como mujer — un dato comprobable por numerosos textos que no
es necesario enumerar — era facil identificarla con una mujer real. Por otra parte, da-
do que Jesus no nacié en Jerusalén, era necesario “apropiarse” de aquella represen-
tacion de tanto contenido emocional mediante una relectura facil de captar. Asi lo
hace Lucas a través de su caracteristico recurso de aludir a textos o acontecimien-
tos de las Escrituras.

4. Sobre el final del libro del Exodo leemos el relato de la consagracién del
santuario del desierto (40,1-33) y de su toma de posesion por la Gloria de Yavé
(v.34-35):

La nube cubrio entonces la tienda de reunién y la gloria de Yavé lleno la morada.

Moisés no podia entrar en la tienda de reunion, pues la nube moraba sobre ella y la

gloria de Yavé llenaba la morada (TM).

22 E] hebreo bCqirb_k significa “en tu interior”, pero como Sién / Jerusalén es personificada como mu-
jer, la expresion equivale a “en tu vientre”, coincidiendo con la férmula en gastri de Lucas 1,31a. Ca-
be observar que esta formulacion no se dice de la concepcion de Isabel ni en 1,13 (anuncio), ni en 1,24
%realizacic’)n).

3 (Era necesaria esta precision, dado que el verbo “concebir” la supone? Lucas no la necesita al ha-
blar de Isabel (1,24.36), pero la usa dos veces respecto de Maria (en 1,31 y luego, retrospectivamen-
te, en 2,21). Pero si se presta atencién a los ordculos “inspiradores™ de Lucas (Sofonias 3,14-17; Joel
2,27, Isafas 12,6) es claro que se trata de la presencia e inhabitacion de Yavé o de la Shekind en me-
dio de Israel, segtin la promesa lejana pero paradigmdtica de Exodo 29.45: “Habitaré (verbo __kan)
en medio de los hijos de Israel, y seré para ellos Dios”. Cf. R. Laurentin, Structure et théologie de Luc
I-11, 68-71.
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La nube cubre o mora, la gloria de Yavé llena el lugar.

La nube es un simbolo de presencia, proteccién y guia mdvil y acompafante,
pues se desplaza. La gloria, concepto abstracto, no es representable sino a través de
algo concreto, también mévil por el contexto. La gloria de Yavé es, fundamental-
mente, “energia”*. Por eso se expresa con tantos simbolos luminosos a lo largo de
toda la Biblia. Uno de ellos es el resplandor de fuego (Exodo 13,21; 24,17; Nume-
ros 9,15-16) y el humo (del incienso) (Isafas 6.4), el otro es la nube, que puede ser
radiante a la salida y puesta del sol, o blanca en el resto del dia.

Pero hay ademds una reserva-de-sentido en este pasaje, importante porque
desplaza el lugar de la gloria de Yavé desde el Sinai (Exodo 24,15b-18a) al Santua-
rio “en medio de” el pueblo de Israel. En otro paso posterior, un nuevo desplaza-
miento la identificard en el templo de Salomén (1 Reyes 8,10-13):

[...] la nube lleno la casa de Yavé; y los sacerdotes no pudieron continuar en el servi-

cio a causa de la nube, porque la gloria de Yavé llenaba la casa de Yavé.

Las correspondencias con el primer texto, Exodo 40,34-35, son sorprenden-
tes; su finalidad es mostrar la continuidad de la presencia de Yavé a pesar de los des-
plazamientos.

Para Lucas, el dltimo desplazamiento es al seno de Maria, por cuanto en ella
se engendra aquel que es la nueva manifestaciéon de Dios en la historia, aquel que
“serd llamado santo — jun titulo tipico de Yavé en Isaias!® — e Hijo de Dios (1,35b).
(Pero como expresa Lucas este desplazamiento? Lo hace retomando un verbo alta-
mente significativo, episkidzo, que significa “cubrir (ep?) con una sombra (skid)/a-
dumbrar®”, que al lector lo remite naturalmente a la tradicién sinaitica — la nube
“asistente” que acompafaba al pueblo — y a la escena de la ocupacién del santuario
por la gloria de Yavé (Exodo 40,34-35). Veamos:

Exodo 40,34-35 LXX

1 Reyes 12,10-11

Lucas 1,35

#Cubrio (ekdlupsen) la nu-
be la tienda de la reunidn,
y de la Gloria del Sefior se
llen6 (eplésthé) la tienda.
*No podia Moisés entrar
en la tienda del Testimo-
nio, porque sobre ella cu-
bria con su sombra (epes-
kiazen) la nube, y de la
gloria del Sefior se llend
(eplésthé) la tienda

"[...] la nube llen6 (éplé-
sen) la Casa, 'y no podian
los sacerdotes estar de pie
para hacer la liturgia (lei-
tourgein) a causa de la nu-
be, porque habia llenado
(éplésen) la Casa la gloria
del Sefior

El Espiritu santo sobreven-
drd sobre ti, y la fuerza del
Altisimo te cubrird con su
sombra (episkidsei soi);
por eso también lo nacido
(to genndomenon) sera lla-
mado Santo, Hijo de Dios

24 Es el sentido de base del lexema k_bod (k_b_d significa “pesado, cargado™).
En este libro “Santo (de Israel)” aparece 36 veces como titulo de Yavé, dato elocuente en verdad.
Latin adumbrare, “proyectar una sombra (umbra)”.
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El TM de Exodo 40,34-35 mencionaba el lugar de la habitacion (mi_k_n) como si-
nénimo de “tienda de reuniéon”, cosa que los LXX desconocieron, hablando siempre
de “tienda” (skéné), pero en cambio introdujeron el verbo episkidzo (“‘cubrir con una
sombra”), que es el que explota Lucas para explicar cémo serd el acontecimiento de
la concepcion de Maria. Dos cosas expresa el texto lucano:

a) Primera, que el Espiritu santo viene sobre Maria, no que entra en ella. La
tradicion biblica utiliza dos representaciones diferentes sobre la ri% o el espiritu-
/fuerza de Yavé. Es enviado sobre un profeta u otra persona como fuerza que guia,
orienta e impulsa (asi sobre David [1 Samuel 16,13] o el profeta de buenas noticias
[Isafas 61,1], o es puesto en alguien, y en ese caso significa transformacién, limpie-
za, renovacion (excelente ejemplo el de Ezequiel 36,26-27) o revivificacion (Eze-
quiel 37,5-6.9-10, y tantos textos del Nuevo Testamento).

Lucas utiliza la primera representacion, referida sobre todo a los personajes
elegidos por Dios para una misién especial. No cabe la segunda representacion que,
sin embargo, estd en la mente de muchos que piensan en una concepcion “por obra
del Espiritu Santo”, como si éste reemplazara la acciéon del varén. La expresion “por
obra del Espiritu Santo” es infeliz — por lo que sugiere — e impropia, por no corres-
ponder a lo que Lucas quiere decir”.

Si, en cambio, hay que tener en cuenta que para Lucas hay una sinonimia en-
tre el descenso del Espiritu sobre Maria (Lucas 1,35a) y la manifestacion de la fuer-
za del Altisimo en forma de sombra sobre ella (v.35b). En segundo lugar, luego del
bautismo de Jests — jno relatado en Lucas! — desciende el Espiritu Santo sobre él
(3,22a) y una voz teofédnica del cielo lo declara “mi hijo” (v.22b). Los paralelos son
evidentes:

En Maria:

Venida (epérjomai) del Espiritu Santo sobre ella /
Una fuerza del Altisimo la cubrird con su sombra /
Lo nacido de ella sera llamado “Santo” e “Hijo de Dios” (1,35)

En Jesus:

Descenso (katabaind) del Espiritu Santo sobre €l /
Una voz desde el cielo proclama: /
“Tu eres mi Hijo, el amado, en ti me complazco” (3,22).

En la transfiguracion de Jests (9,28-36):
Una nube hacia sombra sobre (epeskiazen) Pedro, Juan y Santiago (v.34) /
Una voz desde la nube proclama: /
“Este es mi Hijo, el elegido, a él escuchad” (v.35)

(Qué significa esta simetria de situaciones? ;No serd que Lucas estd pensan-
do menos en la concepcién misma de Jests en el seno de Maria, cuanto en la signi-
ficacion soterioldgica del hijo de Maria, que de hecho se manifestard como Hijo de
Dios y tendrd que estar “en las cosas de (su) Padre” (2,49)?*

27 Charles H. Talbert cita a Plutarco, De Iside et Osiride, 36, sobre el nacimiento por un padre divino
y una mujer con intervencion de un pneiima o espiritu trascendente: “Jesus’ Birth in Luke and the Na-
ture of Religious Language”, en Reading Luke-Acts..., 79-90 (p.86.88); desde la perspectiva del lector
mediterrdneo es una observacion util, pero la férmula lucana remite mds bien a tradiciones intrabibli-
cas, como estamos observando.

Notemos que José es llamado “su padre” en este episodio (v.48).
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b) Segunda cosa: lo que cubrird a Marfa como una sombra (episkidsei) es “una
fuerza del Altisimo”?. Ya vimos la dependencia de Exodo 40,35 LXX respecto del
verbo “cubrir con una sombra”. Se trata de la nube de la Gloria de Yavé. El epicen-
tro de su manifestacion es el arca de la alianza, depositada en la tienda de la Reu-
nién (40,3.21).

En el plano de las correspondencias interfigurales, por tanto, Maria es la
nueva arca de la alianza, porque lleva en su seno al Santo e Hijo de Dios (Lucas
1,35b).

Creemos, sin embargo, que hay que avanzar un paso mas en esta linea. Si re-
pasamos el tenor del reconfortante ordculo de Isaias 4,2-3.4-5 sobre la renovacion y
purificacion de la Jerusalén/Sion futura, notaremos que en los v.4-5 se retoman las
representaciones del fuego resplandeciente, de la nube, del humo y de la Gloria de
Dios de la tradicion del éxodo y del desierto. Pero hay un nuevo desplazamiento, y
significativo por cierto. Todos estos motivos, referidos al santuario y al arca de la
alianza en el Pentateuco, son ahora transferidos a Sion/Jerusalén por este texto de
gran belleza simbdlica. Allf aparece el verbo skidzo (“‘dar sombra/adumbrar”), dicho
de la nube que cubre y protege a Sion (v.5). Verbo escaso por cierto, y por eso mas
significativo, ya que los pocos lugares en que aparece son Exodo 40,35, Isafas 4,5 y
Lucas 1,35.

El eje interfigural es, por tanto, el siguiente: el arca de la alianza en el santua-
rio el desierto = la Sion transformada = Maria, la “hija de Sién” de los tiempos es-
catoldgicos.

5. Maria es tipificada también, por otro lado, con la figura de David. Si vol-
vemos al Magnificat, cabe destacar que se inspira, mas que en el cantico de Ana, en
la oracién de David después de escuchar las promesas de Yavé trasmitidas por el
profeta Natdn (2 Samuel 7,18-29 LXX). Para Lucas, esta apropiacion textual estd
asociada a otras relecturas interfigurales que tienen que ver con David.

En esta direccién, es importante sefialar que Lucas recuerda muchas veces el
titulo de Jestis como “hijo de David”, receptor del trono de David (1,32b), y nacido
en la ciudad de David (2,11b). Estos rasgos de Jesus no lo identifican como un nue-
vo David sino como un nuevo Salomon, el destinatario real de las promesas a Da-
vid. La insistencia de Lucas en el tema de la “paz” (eiréné) en 1,79 y 2,14.29; y mas
adelante en 19,38) podria relacionarse alusivamente con el nombre de Salomén. En
ese caso, la interfiguralidad Salomdn-Jesis no es sélo teoldgica —como plenificacién
de las Escrituras — sino también socio-politica, por cuanto el heredero del trono de

29 Es notable el uso de este titulo divino en Lucas. Sobre una docena de ocurrencias en el Nuevo Tes-
tamento, ocho pertenecen a la pluma de Lucas (Lucas 1,32.35; 2,14; 6,35; 8,28; 19,38; Hechos 748;
16,17). ¢ No serd que Lucas depende, una vez mds, de su gran fuente escrituristica que es el libro de
Isafas? En éste, los LXX usan tres veces hipsistos aplicado a Dios (57,15x2), una vez se lo atribuye
el rey de Babilonia en su pretension a la divinidad (14,14), y en 33,5 se dice que Dios habita en hup-
sélols, mientras que el adjetivo hupsélos, de frecuente uso para cosas o actitudes de los humanos, se
refiere a Dios en 2,11; 6,1; 12,5; 26,11, o a cultos a otros Dioses en 57,7. Ni en Jeremias ni en Eze-
guiel se emplea hiipsistos.

0 Mayores detalles en el articulo citado en la nota 20. Para otros ejemplos de interfiguralidad, sobre
todo en el evangelio de Juan, cf. Ingrid Rosa Kitzberger, “Aging and Birthing. Open-Ended Stories
and a Hermeneutics of Promise”, en G. Hansen (ed.), Los caminos inexhauribles de la Palabra (Las
relecturas creativas en la Biblia y de la Biblia), Buenos Aires, Lumen-ISEDET, 2000, 387-411.
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David (1,32) significard una esperanza para los oprimidos por el imperio romano,
bien escenificado luego por sus siete representantes directos o dependientes —Tibe-
rio, Pilatos, Herodes, Filipo, Lisanias, Ands y Caifds (3,1-2)- que Lucas nombra
como marco de la aparicion de los profetas Juan y Jesus (3,3-20; 4,14-30).

6. Otra escena interfigural es la de la visitacion de Maria a Isabel en las mon-
tafias de Juda (Lucas 1,39-56). No hace falta repetir aqui lo que ya es conocido.” S6-
lo resumimos las correspondencias, leyendo el texto de Lucas:

* Marfa va apurada (anastdsa... eporeiithé) a un lugar montafioso, a una ciu-

dad de Juda (1,39)
David va (anésté kai eporeiithé) a las montanas de Judd a buscar el arca (2
Samuel 6,2)

* Salta de gozo (eskirtésen) el nifio en el seno de Isabel al oir el saludo de
Maria (v.41.44)
David acompaiia el arca con danzas y musica, y gran gozo, saltando y dan-
zando (2 Samuel 6,5.12.14.16)

* Isabel grita con gran voz (anefonésen kraugé megdlé): (1,42)
David y el pueblo llevan el arca con gritos (meta kraugés) y con voz (me-
ta fonés) de trompeta (2 Samuel 6,15)

* Isabel le dice a Maria: “;De donde a mi esto, que venga la madre de mi
Sefior hacia mi?” (1,43)
David dice: “;Como entrard a mi [casa] el arca del Sefor?” (2 Samuel 6,9
LXX)

* Isabel le dice a Marfa: “Bienaventurada la que creyé que habria realiza-
cidn (teleiosis) para las cosas habladas a ella de parte del Seior” (1.,45)
Bendijo Yavé a Obededén (2 Samuel 6,11)

* El grito es: “Bendita ti (eulogémeéné si)... bendito (eulogéménos) el fruto
de tu vientre” (1,42)

Bendijo (eulogésen) Yavé la casa de Obededén (2 Samuel 6,11.12)
*  Permanecié Maria cerca de tres meses con Isabel (1,56)
El arca permaneci6 tres meses en casa de Obededén (2 Samuel 6,11)

(Qué persigue Lucas con esta imitatio del episodio del traslado del arca por
David? Establecer una interfiguralidad entre Maria y David, para destacar que am-
bos estan relacionados, David como cuidador del arca, Maria como el arca misma
por cuanto “contiene” al Hijo del Altisimo, el fruto de su vientre (v.42b).

7. La exclamacién de Maria antes anotada (“bendita td... bendito el fruto de
tu vientre”, 1,42) — cuya correspondencia con 2 Samuel 6 no es tan proxima — pudo
haber sido calcada sobre esta frase de la oracién de Ozias a Judit™:

Bendita ti (eulogété si) ... entre todas las mujeres que estdn sobre la tierra, y bendi-

to el sefior Dios (kai eulogéménos) que cred los cielos y la tierra” (Judit 13,18-19).

31 R Laurentin lo exponia en 1957 (Structure et théologie de Luc I-11, 79-81).
2 gl paralelo lo estudia R. Laurentin (p.81-82).
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Judit también es una figura representativa, en ese caso del Israel que lucha por
su identidad y libertad. Maria representa a Sién como madre del Mesias, y es el ar-
ca de la alianza, porque “contiene” en su vientre al Hijo del Altisimo.

4. Conclusiones

Hay todavia mds puntos para estudiar, pero queriamos solamente mostrar
cudnta densidad hay en los textos de Lucas, en este caso en lo referente a la figura
de Maria como madre de Jesus. La construccién lucana supone una extensisima re-
lectura del Antiguo Testamento a la luz de los acontecimientos y de las figuras que
quiere relatar. Todos sus personajes, entre los cuales estd Maria, son descritos y re-
presentados como figuras simétricas de otras tantas de la tradicion biblica de Israel.

Esta teologia lucana es sobria — cada personaje estd en su papel, sin desbor-
darlo — pero profundamente rica y sugestiva.

Quedaria por comentar el Magnificat (1,46-55). Es mds una confesion de fe
en Dios como salvador en una situacidn de sufrimiento y opresion, que una oracion.
No estd dirigido a Dios sino a otros que lo escuchan, lo leen, o lo cantan, como siem-
pre ha hecho la tradicién litirgica. Suena como algunos salmos de liberacion (34,3-
4;359; 13,5-6; 69,30-31)*. Mds que una cristologia (el evangelio todavia no esta
contado), es una soteriologia inspirada en los grandes temas de las Escrituras, pues-
ta en forma de alabanza en boca de una mujer (v.48a) al estilo de los poemas fina-
les del libro de Judit (13,18-20; 15,9-10; 16,1-17) y reapropiada por Maria en nues-
tro evangelio, sea que Lucas haya adaptado un cédntico anterior (o mds probable),
sea que ¢l lo haya compuesto. De cualquier manera, para los objetivos de este estu-
dio, cabe observar que para Lucas el primer himno de su evangelio — himno que re-
sume temas sustanciales de las Escrituras — es el de una mujer (v.46a). Esa mujer,
Maria, “engrandece” al Sefor (v.46b) “porque me hizo grandes cosas el Poderoso”
(v.19a), el mismo que miré su situacion de humillacién (v.48). El vocablo aqui usa-
do, tapeindsis, expresa en la tradicion biblica subyacente una situacion de opresion,
pobreza, humillacién, que no se adapta a la Maria del relato anterior, pero que si tie-
ne grandes implicaciones si Maria representa la voz del Israel de su tiempo. En ese
sentido, el Magnificat es una anticipacién de todo el evangelio que narrard los ges-
tos liberadores de Jests, quien lleva un nombre soberanamente significativo (hebr.
y__ 4% < y®ho_u™ [“Yavé salva™).

Por dltimo, queremos hacer una observacién casi metodoldgica para el mane-
jo del relato de los anuncios y nacimientos de Lucas 1-2. Para el autor, los aconte-
cimientos relatados son sobremanera programdticos,y apuntan mas — en el nivel de
la redaccién que expresa una cristologia en desarrollo — a una interpretacion antici-
pada del despliegue soterioldgico de la figura de Jesus a partir de su resurreccion y
“asuncién” a la diestra del Padre, tema que Lucas elaborard finamente al cierre de
su primera obra y en la primera parte de la segunda, los Hechos. En esa direccién,
las alusiones a temas davidicos (mesidnicos en las relecturas tardias) no se refieren
tanto al Jesus histérico cuanto al resucitado, consagrado entonces como “Sefior y
Cristo [Mesias]” (Hechos 2,36). Tales anticipaciones son claras en el lenguaje alu-

33 Citados por Edwin D. Freed, The  Stories of Jesus’ Birth -
A Critical Introduction, Sheffield, Sheffield Academic Press, 2001, 163.
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sivo de Lucas 1-2.** Los relatos sobre el ministerio de Jesus, en cambio, destacan su
actividad profética mas que mesidnica, que Lucas mide tanto con las figuras de los
grandes profetas de Israel como en especial con la de Elias (y Eliseo), profeta y sa-
nador.”

J. Severino Croatto
Camacua 252

1406 Buenos Aires
Argentina
investcroatto@hotmail.com

jscroatto@isedet.edu.ar

34 Asien 1,32b-33 (trono de David/reinara/reino); 1,69 (“casa [= dinastia] de David”); 2,11 (“Mesias
Sefior en la ciudad de David”). Exagera la lista Charles H. Talbert, “Prophecies of Future Greatness”,
67-68 (Lucas 1,43;2,29-32; 2,38 0 3,16 no tienen por qué referirse a acciones “mesidnicas”, a no ser
gue confundamos, como es frecuente, todo lo escatoldgico con lo mesidnico

S Sobre esta interpretacion, véase “Jesdis muere como profeta en Jerusalén - La construccion lucana
del Jesus profeta”: RIBLA 44 (2003:1) 144-158.
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MARIA EN LOS EVANGELIOS SINOPTICOS

Una historia que se sigue escribiendo

Resumen

Este articulo analiza aquellos pasajes de los evangelios sindpticos que hablan de Ma-
ria: la esposa de José, la madre de Jesus y de otros hijos e hijas. Se quiere destacar a
Maria como mujer protagonista en la historia de su pueblo. Su maternidad se sitda
dentro del proyecto de Dios y, al mismo tiempo, hace parte de su propio proyecto de
vida. Este articulo hace una relectura de la relacién entre Jests y su familia, dentro
del contexto patriarcal, propio de la época. Busca reconstruir las experiencias de Ma-
ria como mujer, al tiempo que reflexiona sobre la experiencia religiosa que va a mar-
car su propia historia.

Abstract

The article analyzes the passages in the Synoptic Gospels which speak of Mary, wi-
fe of Joseph, mother of Jesus and of other daughters and sons. It highlights Mary as
a woman who is a protagonist in the history of her people. Her motherhood is loca-
ted within the project of God and is part of the project of life itself. The article does
a rereading of the relation between Jesus and his family within the historico-patriar-
chal context of the time and seeks to reconstruct the experiences of Mary as a woman
who reflects on her religious experience and who makes decisions about her history.

Releer y rescatar parte de la historia de Maria, para reconstruir su significado
dentro de la historia de Dios con su pueblo, es una tarea urgente y compleja. Urgen-
te por dos razones: por el tipo de lectura dogmadtica que, sobre Maria, se acostum-
bra hacer y por la instrumentalizacién de un ideal de mujer que se ha querido impo-
ner a las mujeres de todos los tiempos, incluidos los nuestros. Compleja, a causa de
la confusion que se ha dado entre la experiencia histdrica, la interpretacion y las re-
lecturas que se han hecho desde los mismos origenes, incluso desde el mismo pro-
ceso de escritura y canonizacién de los escritos.

Esta tarea es un desafio gratificante, porque al afirmar la relevancia de Ma-
ria en el proceso de recreacién, podemos descubrirla simplemente como la mujer
llena de gracia, que por pura gratuidad se convirtié en participe del proyecto de
Dios. Ella engendra una nueva historia, en la que ella misma se revela cuestiona-
dora y preocupada, con alegria, alabanza y dolor. Maria, la totalmente humana, por
su fe se convierte en una bendicidon para muchas generaciones, Maria, simplemen-
te Maria, como tantas otras Marias, fue bendita porque parié un hijo amado, por él
se alegra y se preocupa mucho, asi como se va a alegrar y preocupar por sus otros
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hijos e hijas. Maria estd, con sencillez, presente en la vida y en las preocupaciones,
en el dolor, en la muerte y en la resurreccion de su hijo Jesus, manteniendo viva su
memoria en los inicios de la Iglesia, participando de este movimiento como disci-
pula de Jestus.

La memoria de Maria continda viva en la vida de mucha gente que, como ella,
se pone al servicio del Reino de Dios. Simplemente Maria, con todas las ganas, la
gracia y la entereza... ni mas ni menos...

Repasando los textos

En Marcos, Maria es mencionada exclusivamente con relacion a sus otros hi-
jos e hijas, y esto se da sélo en dos textos: 3,31-35y 6,3-4.

En Mateo, Maria aparece en la genealogia de Jesus (1,16), en la historia del
nacimiento, en la visita de los reyes magos, en la fuga a Egipto y en el retorno a Is-
rael (1,18-25;2,11; 2,13-15; 2,20-21); También aparece en los relatos que hablan de
sus hijos e hijas (12,46-50; 13,55).

En Lucas, Maria es mencionada en la anunciacion, en la visita a Isabel, can-
tando el Magnificat, en el empadronamiento junto a José, en el nacimiento de Jesus,
en la visita de los pastores, en el templo y delante de Simeén (1,26-38; 1,39-45;
1,46-56; 2,4-7; 2,16.19; 2,27.33-34); aparece también en la peregrinacién a Jerusa-
1én (2,41.48.51); se la menciona junto a sus hijos e hijas (8,19-21) y en la bendicién
de una mujer (11,27). Ademds de los textos mencionados, es importante destacar
que dentro de la obra lucana, Maria aparecerd también en los Hechos de los Apds-
toles (1,14).

Una primera observacion de los textos revela que, en general, éstos enfocan a
Maria desde la perspectiva de la maternidad y en relacion con Jesus. Este constitu-
ye, tal vez, el mayor motivo para mencionar a Marfa en los evangelios sindpticos.
Este enfoque estd ligado a la funcién misma de los evangelios que quieren testimo-
niar el respeto al origen, la misién y actuacion de Jesus, en cuanto Mesias, Emma-
nuel, Hijo de Dios que va a realizar las promesas de Dios. El es el centro, en torno
al cual giran todos los relatos. Los personajes son mencionados en la medida en que
se van relacionando con El y en la medida en que son, de alguna forma, importan-
tes para la realizacidn de los objetivos propuestos por los relatos.

Maria, mujer-madre

Marcos, siendo el mds antiguo de los evangelios sindpticos, no tiene ningin
relato sobre el anuncio, la gestacidn, el nacimiento y la infancia de Jesus. Por tanto,
Maria no aparece en este contexto. Marcos empieza su evangelio con la presenta-
cién y actuacion de Juan Bautista; este personaje le interesa —y ve como necesario,
porque va a destacar la “iniciacién” de Jesus dentro de la historia salvifica. De igual
manera, Marcos abre la historia, no con el nacimiento de Jesus, sino con la adop-
cion de Jesds como Hijo de Dios, evento que ocurre inmediatamente después de ser
bautizado por Juan Bautista en el rio Jordan. Es presentado simplemente como “Je-
sus de Nazaret de Galilea” (1,9). La adopcion se describe como una accién realiza-
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da por el Espiritu Santo, y anunciada por una voz del cielo: “Tud eres mi hijo ama-
do, en ti pongo mi agrado” (1,10-11).

Asi, de acuerdo con Marcos, es el bautismo, seguido de la adopcion, lo que
hace de Jesus el Hijo de Dios. Es a partir de este momento que el evangelio empie-
za a narrar el ministerio de Jests. Para Marcos es importante colocar la adopcién de
Jestus antes del inicio de su actuacién publica y ligada estrechamente al bautismo
realizado por Juan Bautista.

Por eso, Marcos no destaca a Marfa como la persona que gesta y da a luz al
Hijo de Dios. En el evangelio de Marcos, Maria es eminente y exclusivamente una
mujer como cualquier otra y da a luz a Jests de Nazaret igual que lo hace con otros
hijos e hijas.

Maria es mencionada explicitamente apenas dos veces en el evangelio de
Marcos (3,31-35; 6,3-4), dentro del contexto geopolitico de Galilea, siempre al lado
de sus otros hijos e hijas y dentro del ambiente social de la casa.

El primer texto pertenece al momento de la actuacién inicial de Jesus en los
alrededores del mar de Galilea!, destacandose Cafarnain como uno de los centros de
su actuacién sinagogal (1,21) y como la ciudad en la que Jesus estd en casa (2,1).

Una tendencia exegética: hostilizar a Maria y su familia

Los comentaristas biblicos indican que Mc 3,31-35 debe ser leido dentro del
contexto literario mayor de 3,20-35, porque en 3,20 se menciona la casa de Jesus y
porque en 3,21 se acostumbra leer que los “parientes de Jesus lo buscaban para apre-
henderlo™. A causa de las dificultades textuales de 3,20-21 y de sus implicaciones
para la interpretacion y comprension de Maria en este contexto, es necesario que
analicemos mds atentamente algunos detalles. Veamos:

Jesus ya ha realizado sus primeros milagros y curaciones. Multitudes lo se-
guian de todos los lugares en torno al mar de Galilea. El mar y los montes, la sina-
goga y la casa son lugares de ensefianza, de conflictos y de demostraciones del po-

I'No hay consenso en los comentarios sobre la estructura literaria del evangelio de Marcos. Gamalei-
ra Soares y Correia Junior, 2002, p. 34-37, adoptan la siguiente estructura: 1,1-13: Prélogo; 1.14-8,26:
I parte, que se subdivide en tres secciones (1,14-3,6; 3,7-6,6a; 6,6b-8,26); 8,27-16,8: 1I parte, que se
subdivide en tres secciones (8,27-10,52; 11-13; 14,1-16.8); 16,9-20: Epilogo. En ese sentido, la prico-
pa de 31-35 se encuentra inserta dentro de la primera parte, en la segunda seccién: “La casa de Jesus
se forma de una multitud de pueblos”, véase p. 157-240. Kiimmel, 1982, p. 95-97, subdivide el evan-
gelio de Marcos en seis partes: 1,1-13: Introduccién; 1,14-5,43: Primera parte —Jesus en Galilea; 6,1-
9,50: Segunda Parte —la actividad de Jesus, dentro y fuera de Galilea; 10,1-52: Tercera parte —ultima
subida a Jerusalén; 11,1-13,37 Cuarta parte —el ministerio de Jesus en Jerusalén; 14,1-16,8: Quinta par-
te —la Pasion y Resurreccién de Jesus. La pericopa de 3,31-35 se sitda, para este autor, dentro de la
primera parte (1,14-5,43), haciendo parte de los dos discursos polémicos (2,1-3,35). Gnilka, 1989, p.
30-32, divide el evangelio en seis partes, 1,1-15: el inicio; 1,16-3,12: Jesus actda poderosamente de-
lante del pueblo; 3,13-6,6a: ensefianza y milagros de Jesus; 6,6b-8,26: Peregrinacion constante; 8,27-
10,45: llamado al seguimiento de la cruz; 10,46-13,37: Actuacién de Jesus en Jerusalén; 14,1-16,8: Su-
frimiento y victoria. La pericopa de 3,31-35 se encuentra asf en la tercera parte (3,13-6,6a).

Cf. Gameleira Soares y Correia Junior, 2002, p. 158. Ellos hablan de “parientes carnales”, Myers,
1992, p. 208-212, habla de hostilidad de toda la “familia” de Jesus; Gnilka, 1989, p. 148 afirma que
el dato de 3,20-21 estaria preparando el acontecimiento de 3,31ss; por eso, aqui solo puede tratarse de
“parientes”.
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der de Jesus. Jesus ya tiene un grupo que lo sigue fielmente, destacdndose el grupo

de los 12 (3,13-19). Mc 3,20 abre un nuevo escenario que pasa por la casa de Jests:
La casa de Jesus aparece aqui no sélo como lugar de abrigo y consejo, donde se pue-
de descansar y hacer reflexiones, sino también como un lugar de preocupacion. Los
versiculos 20 y 21 presentan algunas dificultades: a) 3,20 afirma que “él” —Jests, va
a la casa y a él se le junta nuevamente una multitud; alli se destaca un problema:
“ellos no podian comer el pan”, es decir, no podian hacer una refeccion. ;Quiénes son
“ellos”? La exégesis presupone, sin explicarlo, que son los discipulos que acompaiian
a Jests’. Esto, sin embargo, no es del todo claro, dado que 3,20 introduce una nueva
unidad y en ella los discipulos no son nombrados. Se puede tratar de Jesus y la mul-
titud que son los dos actores que nombra 3,20. La causa por la cual no pudieron ha-
cer una reflexion tampoco queda clara: ;Es mucha gente o el pan es poco? b) 3,21
agrega un tercer actor al relato: ellos son los hoi par’ autoii, que normalmente es tra-
ducido por “los parientes” o la “familia”. En primer lugar hay que considerar que los
textos, cuando quieren hablar explicitamente de “parientes” usan el término griego
sunguenés 'y sus derivados, como en el caso de Mc 6.4 (;); Lc 1,58; 2,44; 14,12; In
18.,26; en el caso de “familia”, se usa el término griego ofkos y sus derivados. Anali-
zando el término hoi par’ autoil se percibe que €ste practicamente no es usado en el
Nuevo Testamento, lo que dificulta la explicacién de su significado a partir de un ana-
lisis intertextual neotestamentario. A partir de otros textos y estudios, hoi par’autoii
se puede traducir por “los que son parte de éI”, “los que pertenecen a é1”, “sus envia-
dos™, lo que no corresponde necesariamente a su familia “carnal”. Investigando la
Septuaginta, una de las fuentes lingiifsticas para los evangelios, podemos observar
que 1Mac 9.,44-58 usa el término hoi par’autoii para designar a los hombres que es-
tdn combatiendo junto a Jonatdn; 1Mac 13,52 muestra que, después del combate con-
tra sus enemigos, Simén ocupa la ciudad de Jerusalén y empieza a vivir en ella, con
los suyos (hoi par’autoii), que puede significar el grupo que estaba combatiendo jun-
to con €1, incluyendo quizd algunos miembros de su familia, dado que su hijo Juan es
mencionado enseguida.

Se percibe nitidamente que 3,20-21 es parte del trabajo redaccional de Mar-
cos que no se encuentra en los otros evangelios sindpticos. Marcos intenta insertar
en este contexto fragmentos de tradiciones variadas. Veamos: Mc 3,13-19 habla de
los Doce; 3,20 introduce un nuevo escenario en la casa de Jests, en el cual entra la
multitud; el versiculo 21 contintda, de manera desconectada: “y habiendo oido los
suyos (hoi par’autoit) fueron para...””; y 3,22 introduce una nueva pericopa, con
nuevos personajes.

Buscando entender el trabajo redaccional de Marcos, dentro del contexto y
considerando el andlisis, tomo la opcidn de traducir e interpretar hoi par’ autoii co-
mo “los suyos”, refiriéndose al grupo de los Doce, anteriormente mencionados. Es-
tos estdn junto a Jesus, en su ministerio cotidiano. Se trata de una relacién de perte-

3 Este problema ya fue percibido, en varios manuscritos, en los primeros siglos. En ellos se intenta so-
lucionar el problema sustituyendo la expresion “él fue para la casa”, por otra que decia: “ellos fueron
a la casa”.

4 Bauer, 1928, p. 973.

La dificultad que se percibe en 3,20-21 es también evidenciada por la transmisién de diferentes ma-
nuscritos (D, W y las traducciones latinas antiguas). Percibiéndose la discontinuidad y el trabajo re-
daccional, se sugiere sustituir hoi par’ autoil por “habiendo oido sobre él —de Jestis— los escribas y los
otros salieron para...”, haciéndose asi un puente con 3,22.
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nencia que nace a partir de una escucha y no de un parentesco. Por lo tanto, 3,21 se
lee asf “y habiendo oido los suyos (los Doce), salieron para...”

El siguiente paso indica el otro problema de interpretacién. En 3,21 el térmi-
no kratein, por lo general, se traduce y es entendido como el acto de “prender”; con
ello se afirma, inclusive, la hostilidad de la familia de Jesds con relacién a El, la in-
comprensién con relaciéon a su ministerio, la no-anexién al discipulado. Aqui se
equipara el hecho de “prender” a Jests por parte de su familia, con la accién que rea-
lizan sus enemigos politicos y religiosos®. Es necesario indicar que para la polisemia
intrinseca del verbo kratein, que se observa incluso dentro del mismo evangelio de

CEENTS 99 ¢ LRI

Marcos, muestra un sentido de “alcanzar”, “sustentar”, “tomar de la mano”, “abra-
zar”, “guardar/proteger”, “prender”. No tomar en cuenta estos diversos significados
es, cuando menos, pecar de negligencia, dadas las multiples posibilidades interpre-
tativas. Por lo tanto, veamos cémo —y en qué contextos— este verbo es utilizado en
el evangelio de Marcos.
De las 14 veces que este verbo es utilizado por Marcos, podemos distinguir, por lo
menos, cuatro contextos y, por lo tanto, cuatro contenidos distintos, a saber: a) perse-
cucion y hostilidad religioso-militar: 6,17 (Herodes prende a Juan); 12,12 (los lideres
quieren prender a Jesus); 14,1.44.46.49 (la prision de Jests, en el contexto de la Pa-
sién); b) mantenimiento de la tradicion religiosa: 7,3.4.8 (los judios mantienen la tra-
dicidén de los ancianos); ¢) procesos terapéuticos: 1,31 (Jesus toma a la suegra de Pe-
dro de la mano); 5,41 (Jests toma a la nifia de la mano); 9,27 (Jesus toma a un joven
de la mano); d) expresion de ayuda y proteccion: 14,51 (el joven que sigue a Jesus);
3,21 (Los Doce quieren llevarse a Jests).

Ante estas posibilidades interpretativas, entiendo que la intencién de Marcos
es destacar, en el contexto, el trabajo cansado de Jests, su necesidad de descansar y
alimentarse, lo que resulta imposible de realizar, debido al “cerco” de la multitud.
Todo esto puede dejar a Jesus “atonito”, confuso y perturbado’, lo que motiva la in-
tervencion efectiva de los “suyos”. En este contexto, toda la accién gira en torno al
cuidado y no a la hostilidad, lo que es diferente a lo que normalmente se afirma en
los comentarios del texto. La impresion es que la interpretacion busca hostigar a la
familia de Jesus, incluso a Maria. No podemos afirmar con certeza que esa fuera la
intencién de Marcos, pero si podemos decir que esa es la interpretacion que ha asu-
mido la exégesis. De ello no hay dudas.
A partir del estudio que estamos realizando, no podemos afirmar con certeza que
Mc 3,21 excluya totalmente a los “parientes” de Jests, pero tampoco podemos afir-
mar categdricamente que “parientes” tenga una significacion exclusiva, con todas
sus consecuencias interpretativas.

Maria, una madre que busca a su hijo (Mc 3,31-35 par)

Después de la discusion con los escribas (Mc 3,22-30), Marcos inicia una

6 Véase por ejemplo Gameleira Soares; Correia Jinior, 2002, p. 180; Myers, 1992, p. 208. Es intere-
sante observar que las referencias para el uso y comprension de kratein remiten apenas al significado
de “prender” y no a otros significados, jigualmente presentes en el texto evangélico!

Son los otros posibles significados del verbo existémi, utilizado al final de 3,21, como resultado de
la intervencidn de los Doce. Normalmente se traduce por “estd loco™.
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nueva unidad de sentido, introduciendo nuevos personajes y un nuevo contenido. Je-
sus estd en su casa en Cafarnaun, ésta continda llena de gente (3,32). El texto men-
ciona “a su madre y sus hermanos” (3,21), quienes permanecen fuera de la casa;
ellos envian a alguien —el texto no menciona a quién- para llamarlo. La noticia se di-
funde y el pueblo anuncia a Jesds que “tu madre y tus hermanos y tus hermanas™ te
estan buscando (3,32).

El relato de la presencia de Maria con sus hijas e hijos no indica, explicita o
necesariamente, que exista una situacion de conflicto. Ellos estdn buscando a Jesus.
Quieren contactarlo. Sin embargo, aqui también la tradicion interpretativa ha acen-
tuado una tendencia hostil con relacion a la familia de Jests, en el sentido de que
ella quiere controlar, frenar o interrumpir su accién profético-mesidnica’.

Este relato estd consignado en los tres evangelios sindpticos (Mc 3,31-35; Mt
12,46-50; Lc 8,19-21). En los tres encontramos la presencia de la multitud en la ca-
sa de Jesus, la mencién de su madre y sus hermanos, la constatacion de que la ma-
dre y los hermanos estan fuera de la casa, la no mencion del nombre de Maria y la
ampliacién del concepto de familia, desde la perspectiva de Jests.

Algunos aspectos merecen ser destacados:

a) La no utilizacién del término “familia”: los textos hablan de una composi-
cion familiar que no es patrilineal, ni patriarcal. Aparecen la madre, los
hermanos y las hermanas. La figura y la autoridad de un pater familias no
es central en el relato: José no es mencionado. Los textos no transfieren el
patriarcado familiar a Dios; tan es asi, que la expresion “Padre celestial”,
aparece sé6lo en la version de Mateo, debido a su fuerte tradicién judaica.

b) Maria, con sus hijas e hijos, busca a Jests para verlo y hablar con El, es
decir busca una relacién. Con esto no se ha dicho que lo buscan para con-
trolarlo o desviarlo de su mision.

¢) La mencion de los dos grupos que quieren estar con Jesus —la multitud y
su madre con sus hijas e hijos- apunta a una diversidad de relaciones. No
hay que interpretarlos como grupos rivales o contrapuestos, pues queda
constancia de que hay contacto entre los dos grupos: Mc 3,31 nos dice que
alguien fue enviado' para llamar a Jesus; la gente, sabiendo de la presen-
cia de Maria con sus hijas e hijos, se lo anuncia a Jests. No hay, en las pa-
labras y en los gestos, ninguna sefal de hostilidad o negatividad.

d) Estar “fuera” no indica una postura con relacion a la actividad de Jesus, si-
no una localizacién en el espacio, con relacion a la casa. El término éxo es
utilizado en los tres relatos sindpticos s6lo como adverbio de lugar, nada
mas. En este sentido, estar “fuera”, indica por lo menos dos realidades: Je-
sus vive en forma independiente en Cafarnain y su madre vive en otro lu-

8 Nétese que no son muchos los manuscritos, en Marcos., que explican la presencia de las hermanas
de Jests. Obsérvese también que, en la comparacion sinéptica, Mt 12,46-50; y Lc 8,19-21 no men-
cionan a las hermanas.

En este sentido, véase por ejemplo B. Foulkes, 1996, p. 59.

El término apostéllo se usa para definir la autoridad del que envia, en este caso Maria y sus hijas e
hijos. En una interpretacién sicolégica para explicar la reaccidn de Jesis, como hijo mayor de Marfa
y huérfano de padre (“Jests hubo de intervenir en muchas decisiones, consultado por su madre, sobre
todo después de la muerte de José”). B. Foulkes, p. 62 sostiene que el joven Jesus insistia en su inde-
pendencia, delante de su grupo de seguidores; en este sentido, los dos grupos se presentan como anta-
goénicos.
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gar, tal vez en Nazaret; Los tres textos destacan a la multitud como la cau-
sa por la cual Maria con sus hijas e hijos no pueden entrar en la casa y, por
lo mismo, estan fuera.

Esta seria, entonces, la primera perspectiva de estos textos: Presentar a Ma-
ria, con sus hijas e hijos, buscando contacto con su hijo, en la casa de éste en Cafar-
naun, asi como la relacién informativa que se establece entre este grupo y la multi-
tud reunida en la casa. La segunda perspectiva de este relato presenta la reaccion,
los gestos y las palabras de Jesus frente a esta situacién. Veamos.

El hijo de Maria y su familia

Jesus rompe con cualquier concepto de familia, conocido en aquella época y
hasta hoy. Sin embargo, jesta ruptura no implica negar o excluir la pertenencia de
Jesus a la familia de su madre, hermanas y hermanos! El objetivo es crear una hete-
rotopia, un espacio distinto, un contra-espacio en el cual se pueda construir relacio-
nes cualitativamente nuevas dentro de un espacio geopolitico-religioso marcada-
mente patriarcal, injusto y opresivo. Estas relaciones no estardn orientadas por la pa-
tria potestas, no por los lazos genéticos que definen la pertenencia familiar. El cri-
terio sera hacer la voluntad de Dios (Mc 3,35; Mt 12,50); Lc 8,21 va a hablar de lo
mismo, pero de una forma mas concreta: recibir y practicar la Palabra de Dios, re-
velada en la Tord y realizada en Jesiis de Nazaret (cf. Lc 4,16-21). En este sentido,
Jesus se vuelve el paradigma del cumplimiento de la voluntad de Dios, pero Maria
también es paradigmadtica, conforme a lo anunciado en Lc 1.38; desde el principio
ella estd realizando, haciendo concreta y viable la voluntad de Dios. Por lo tanto, en
este contexto y a partir de este relato, no hay por qué elaborar una critica sobre el
desligamiento de Jesus con relacion a Marfa como madre.

Sin embargo, en este mismo contexto y relato, hay una mencién a “la espada
que atravesara tu corazén” (Lc 2,35), en las primeras palabras agregadas a los ges-
tos de Jesus: Mc 3,34 y Mt 12,49 presentan, en primer plano, una limitacion de es-
ta nueva familia de Jesus. De acuerdo a Marcos, Jesus mira a las personas que estdn
sentadas alrededor suyo; Mateo limita este grupo a los discipulos y discipulas, quie-
nes son los hermanos, hermanas y madre' Por un lado, esto es revelador e indica el
hecho de que no hay distincién entre hombres y mujeres para el seguimiento a Je-
sus. jEn la casa de Jests y en el grupo discipular habia hombres y mujeres! Por otro
lado, este gesto y estas palabras son excluyentes: no incluyen a los que estdn “fue-
ra”, a quienes no estan en el grupo. A partir de alli, se puede decir que Maria, con
sus hijas e hijos, no estd incluida en la familia de Jests. Esta serfa, entonces la “es-
pada que atraviesa el corazén” de Marfa, una expresion de rechazo.

Son, sin embargo, las otras palabras que Jesus pronuncia las que, simultdnea-
mente, “des-atraviesan” esta espada: de la restriccion local, de la limitacion del gru-
po reunido en torno suyo, Jesus va a ampliar irrestrictamente, en términos de canti-
dad y en sentido espacio-temporal, el nimero de personas incluidas en esta familia:
“Quien quiera hacer...” (Mc 3,35; Mt 12,50; Lc 8,21). Aqui, como vimos antes, tam-
bién Marfa con sus hijas e hijos estan incluidos (Hch 1,14). Pero, ;sera que estas pa-

11 Lucas no hace ninguna de esas acepciones.



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 46 39

labras de Jesus son capaces de borrar las marcas dejadas por la otra espada?

Maria, madre de varias hijas e hijos (Mc 6,3-4 y par)

Después de un bloque de pardbolas y curaciones, Marcos vuelve a hablar de
Maria y de sus hijas e hijos. Se trata del episodio en que Jesus vuelve a su tierra,
acompaiado de sus discipulos y discipulas, y va a ensefiar a la sinagoga (Mc 6,1-6;
Mt 13,53-58). Es debido a la reaccién del pueblo, escandalizado por la sabiduria y
las sefiales de poder de Jests, que Maria y su familia son conocidas en Nazaret. En
esa tradicion, que probablemente tiene su origen en Nazaret, se preserva un registro
de la profesion de Jesuds, mds algunos nombres de los hijos de Maria, aunque no apa-
recen nombres de las hijas.

Jesus es presentado como ho tékton, “el carpintero”, “el hijo de Maria y her-
mano de Santiago, de José, de Judas y de Simén” (Mc 3,6a). Es interesante obser-
var, en la critica textual, que el hecho de que Jests tenga hermanos no es un asunto
polémico, puesto que todas las versiones traen este dato'?. Por lo tanto, las hermanas
de Jests, hijas de Maria, también son conocidas en la ciudad: “;y no estdn entre no-
sotros sus hermanas?” (Mc 6,3b). Lamentablemente no sabemos cuantas fueron, ni
cudles fueron sus nombres; esto es tipico de la historiografia androcéntrica. De la
ausencia de sus nombres, sin embrago, no podemos deducir que “este silencio refle-
ja el hecho de que las hermanas nunca formaran parte de la iglesia”", porque exis-
ten muchos textos que hablan de mujeres en el seguimiento y en el servicio a Jesus,
sin mencionar por ello sus nombres (véase por ejemplo Mc 15,40-41; Lc 8,2-3; Hch
1,14). Aqui, lo que se destaca del texto y que debe ser mantenido —dado que fue
transmitido como dato cierto, o sea sin problemas es que, a mds de Jests, jMarfa tu-
vo otras hijas y otros hijos!

Presentar hijos e hijas a través de la generacion materna es totalmente extra-
fio. En Marcos, José no es mencionado ni una sola vez'. Esto podria estar indican-
do, como minimo, una doble perspectiva a los ojos del pueblo: El término “hijo de
Maria” o fue usado polémicamente como insulto o fue usado para recordar el naci-
miento virginal de Jests". La version polémica estaria inspirada en la cultura reli-
giosa judia, que estaria insinuando un nacimiento extra-matrimonial, es decir una fi-
liacién ilegitima. Un nacimiento virginal de Jesus se encuentra registrado también
en el Cordn (Azoras 3,45; 5,72; 19 que hablan de Jests “hijo de Maria”). Mateo ar-
moniza este asunto, interpretando la tradicion en el sentido de que habla de Jesus,
no como el “carpintero”, sino como el “hijo del carpintero” (Mt 13,55). Los demads
datos dados por Mateo coinciden con los de Marcos.

Por tanto, para Marcos y Mateo no es polémico, ni problemadtico el hecho de

12 La dnica divergencia se da apenas en la mencion de la profesion de Jesus: en lugar de decir que Je-
sus era carpintero, algunos manuscritos dicen que Jests es “hijo de carpintero”, aludiendo con ello a
la probabilidad de que José también haya sido conocido en la ciudad. Con esto, los manuscritos pro-
curan, evidentemente, salvaguardar la identidad de Jesus como hijo legitimo dentro de aquel sistema
}l)%triarcal. Sobre esto véase indirectamente Myers , p. 261.

B. Foulkes, p. 61.

Es diferente en Lucas, que en 4,22 transmite la idea de que el pueblo de Nazaret conoce a Jests co-
mo el “hijo de José”, sin mencionar a Marfa con sus otros hijos e hijas.
15 ¢f. Gnilka, p. 231.
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que Maria haya tenido otras hijas e hijos, a mds de Jesus (jvéase el detalle de Mt
1,25"). El dato central estd en la procedencia humilde y pobre de Jestis y sin embar-
go reconocido como sabio y poderoso entre los pobres de toda la region. Lucas tam-
poco tiene problema con el hecho de que Maria haya tenido otros hijos, pues lo que
él destaca del nacimiento de Jestis es que El es el “primogénito” (Lc 2,7). Serd la
historia de las interpretaciones la que cambiard el punto central de la tradicidn bibli-
ca, creando polémica con los otros hijos e hijas de Maria y esto, a causa de la estruc-

tura dogmatica de la eterna virginidad de Maria que la volvié virgen inmaculada'.

Maria, José, angeles, bebé, estrellas, magos, pastores, animales,
enemigos, fuga... y un corazén que todo lo guarda.

Quiero enfocar ahora los relatos que mencionan a Maria en el contexto de la
genealogia, del nacimiento y de los primeros momentos de la vida de Jesus. La ge-
nealogia de Mt 1,1-17 menciona a Tamar, Rajab, Rut y Betsabé, mujeres margina-
das y discriminadas, que protagonizaron la historia de Israel, a partir de la dindmi-
ca contracultural. Junto a ellas se destaca Maria que rompe las estructuras patriarca-
les de dependencia y sumisién de las mujeres, en una historia forjada y definida a
partir de los hombres. No quiero volver a discutir aqui, la mencion de Maria en la
genealogia de Mateo y su silencio en la genealogia de Lucas, porque este andlisis ya
fue realizado exhaustivamente en otros textos'’. Por este motivo, voy a centrarme en
el andlisis de los textos sobre el anuncio y nacimiento de Jesuis'.

El evangelio de Mateo, a partir del nacimiento de Jests, destaca la figura de
Maria apenas como madre de Jesus y esposa de José. En el relato sobre los sabios
de Oriente (Mt 2,1-12), Maria apenas aparece como la madre que esta a lado del be-
bé (2,11). Ninguna palabra se dirige a ella, ni se dice nada mas respecto de ella. Des-
pués, a causa de la persecucion de Herodes y de la necesidad de proteccion y salva-
cion del nifio Jesus, el texto destaca la actuacién de José: la aparicion de los dnge-
les, las decisiones y la iniciativa de accion estadn relacionadas con él (Mt 2,13-23).
Maria es llevada de allé para acd, gracias a la accién de José que se encuentra obe-
deciendo la orden del dngel; €l esta bajo “advertencia divina” recibida a través de un
suefio (2,22; 2,12). Asi, a través del dngel que se le revela a José, Maria ve trazado
el itinerario del nuevo éxodo, por causa de Jesus (Mt 2,15). Es interesante notar que

16 Principalmente para la interpretacion catélica ha sido muy importante afirmar que no se trata real-
mente de hermanos, sino de los primos de Jesus. Esta tradicién viene de algunos padres de la Iglesia
ortodoxa griega, para los cuales, los hermanos de Jests eran considerados hijos de José, fruto de su
primer matrimonio. Dentro de esta linea se puede pensar en Clemente de Alejandria, Origenes, Epifa-
nio, asi como Tomds de Aquino. Obsérvese, sin embargo, que esta no fue la opinién general: Eusebio
de Cesarea afirma (Historia Eclesidstica 3,11; 3,32, 1-3; 4,22 4) que Simo6n, el hermano del Sefior, era
“hijo de Cleofds, un tio del Sefior”, y que el hermano del Sefior, Santiago, llegé a ser obispo de Jeru-
salén, sufriendo la muerte por martirio. Tertuliano también pensaba que los hermanos y las hermanas
de Jests, mencionados en los evangelios, nacieron como fruto del matrimonio de José y Maria, des-
}l)ués de Jesus. Con esto se asegura la progenitura. Para mayores detalles véase Gnilka, p. 234.

7 Véase por ejemplo Richter Reimer, 1997, p. 145-161; Cardoso Pereira, 1997; Lima Vasconcellos,
1997, p. 28-46.

Ademads de los textos mencionados en la cita 17, puede verse, de forma exhaustiva, Richter Rei-

mer, 2003, p. 37-59.
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en el relato de la fuga a Egipto y posterior regreso a Israel, Maria es mencionada por
su nombre sélo por boca del angel. Su relacion se destaca sdlo con relacién al nifio
nacido: “toma al nifio y a su madre...” (2,13-14.20-21). Su vida estd en funcién de
la vida y significado del nifio. Ella no opina, no decide. Simplemente va. Ninguna
palabra se dice respecto a las dificultades enfrentadas en Belén, en el camino, en pe-
riodo post-parto, en el ritual de purificacion...

Del relato de Mateo apenas se puede destacar el cumplimiento de las profe-
cias: Belén sélo aparece en este sentido (2,5-6 = Mi 5,2)"; la ida a Egipto (2,15 =
Os 11,1); la matanza de los inocentes (2,17 = Jr 31,15); el regreso a Nazaret (2,23).
Conclusion, Mateo sdlo hace referencia a Marfa a causa del cumplimiento de la pro-
fecia (1,22-23 =1s 7,14): la virgen concebird y dard a luz un hijo — Emmanuel, ;Dios
con nosotros!

La perspectiva de Lucas® destaca a Maria mds como sujeto de decision y ac-
cion, de lo que hace Mateo. El dngel se le aparece y le y habla a ella y no a José (Lc
1,26-38). El saludo y mensaje del dngel es amistoso, animoso, teoldgico. Maria no
necesita la intercesion de José, quien ni siquiera aparece en estos momentos. Maria
protagoniza la hierofania, incluso en la afirmacién del anuncio: “He aqui la sierva
del Sefior” (1,38). Con esto, ella se inserta en la tradicidn profético-mesidnica de ser-
vicio participativo a Dios, a partir de la perspectiva del “siervo de Dios”.

Maria, en la perspectiva de Lucas, participa en el proceso de la nueva crea-
cién, la mejor: la re-creacion. El mismo Espiritu-ri%j que posaba sobre las aguas en
el caos original, viene ahora sobre Marfa, y el poder del Altisimo (Elohim en hebreo
e hiipsistos en los LXX y en Lucas) la envuelve con su sombra/nube (Lc 1,35; cf.
Ex 40,35). Los dos verbos utilizados para la ri%j e hipsistos apuntan al poder crea-
dor de Dios. Lucas hace una especie de midras a partir del mito original de Gen 1,2,
agregandole elementos numinosos de Ex 40,34-38. Nada se dice de lo que acontece
bajo la sobra/nube que cubre a Maria. Pero todo lo que alli acontece serd reconoci-
do como santo y el fruto serd Hijo de Dios. A la “gloria de Dios” (Ex 40,35) corres-
ponde, en este sentido, la afirmacién de la gloria de Dios revelada a través del naci-
miento de Jesus (Lc 2,9.14.32; véase también Jn 1,14).

Otro aspecto que se destaca en Lucas es la independencia y autonomia de Ma-
ria con relacion a José, algo inusual dentro de aquel contexto. Inmediatamente des-
pués del anuncio y su confirmacién, Maria decide visitar, rdpidamente a su prima
Isabel (Lc 1,39-56). La decision y accion de una joven mujer que se enfrenta no sé-
lo a las decisiones patriarcales, sino también al camino montafioso de Judea, algo
que sin lugar a dudas también era peligroso, debido a los asaltos y a la violencia que
podian sufrir los viajeros.

Superado el camino montafioso, finalmente se da el esperado encuentro con
la prima. {Es en el abrazo afectuoso, cuerpo a cuerpo, en el que se da la otra revela-
cién! De nuevo es una experiencia hierofanica, esta vez de parte de la anciana y em-
barazada Isabel. Ella pronuncia las dos primeras bendiciones a Maria (1,42.45). Es
en este contexto hierofdnico que Maria puede pronunciar las palabras magnificas
(1,46-55).

El cantico de Maria —el Magnificat— es una expresion de alegria, de fe, que

19 El relato es diferente en Lc 2,1-5; éste destaca el empadronamiento y, por lo mismo, José¢ y Marfa
se ven en la necesidad de ir a Belén, ciudad natal de José, quien es descendiente de David.
20 Cf. nota 19.
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tiene la certeza revolucionaria, tanto del actuar de Dios como el de las personas. Es-
to brota a partir del encuentro de las mujeres y de la manifestacién del Espiritu, en
la casa de Isabel. Alli hay espacio para trabajar, espacio para compartir la alegria y
el dolor.

La estructura de Lc 1,46b-55 evidencia la intrinseca relacion existente entre
la historia personal y colectiva. Marfa, haciendo uso de estas magnificas palabras,
demuestra que su historia hace parte de la historia del pueblo de Dios, y que Ia in-
tervencion de Dios en la historia repercute en la vida de cada persona, de la misma
forma como la intervencién de Dios en una persona puede repercutir e influir en la
historia de un pueblo.

Asi mismo, Lc 1,46b-50 destaca la historia de Dios en la vida de Maria: ale-
gria y alabanza brotan a partir de la accién divina en su vida. Dios “mirando hacia
abajo”, se inclina para ver la realidad histdérica de marginacién social de Maria, su
sierva (1,38.48). En la interpretacion que Lutero hace del Magnificat destaca esto
como la més grande y maravillosa accién de Dios en Maria.

Pues, visto que El es el més elevado y que nada existe encima de El, no puede mirar-
se a si mismo; tampoco puede mirar a los lados, porque ninguno es como El. Por eso
ha de dirigir su mirada necesariamente a s{ mismo y para abajo; cuanto mas bajo al-
guien estd, tanto mejor El lo observa. Los ojos del mundo, sin embargo, y los de los
hombres, hacen lo contrario... Por esto, esa manera de ver las cosas, de mirar a la pro-
fundidad, a la miseria y desgracia, es exclusiva de Dios... De esa experiencia bdsica
fluye ahora el amor de Dios y su alabanza. Jamds nadie puede alabar a Dios sin an-
tes amarlo; de la misma forma, nadie pueda amar a Dios si no lo conoce... sin embar-
go, cuando experimentamos que es un Dios que mira a lo profundo y que socorre a
los pobres, despreciados, miserables, desgraciados, abandonados, a los que son abso-
lutamente nada, entonces se vuelve querido con todo el corazoén, el corazén rebosa de
alegria, reboza y salta a causa de la gran bienaventuranza que recibe de Dios. Y alli
estd presente el Espiritu Santo...asi hace a la dulce Madre de Cristo, ensefidndonos,
por ejemplo, de su propia experiencia y por medio de palabras, cémo se debe cono-
cer, amar y alabar a Dios™*'.

El término tapeindsis, utilizado para describir la situacién de Marfa, es enten-
dido como “humildad” que brota de diversas situaciones y por las cuales una perso-
na, en este caso Maria, pasa por humillaciones, debido a su situacién social de po-
breza, de discriminacién y marginacion (véase el paralelismo, en forma de quiasmo,
existente en Lc 1,52-53 que asocia a los “poderosos” con los “ricos”, y a los “hu-
mildes” con las personas “hambrientas’)*. Las “grandes cosas” que Dios hace por
Maria estdn relacionadas con su “mirar hacia abajo”; a partir de ahi es que Maria es
escogida para actuar junto con Dios en la nueva creacion. Asi mismo, hay una in-
version de la situacion: aquella que era humillada pasard a ser bienaventurada para
todas las generaciones; jesto ya comenz6 a darse en la casa, por medio de las pala-
bras de Isabel! Y todas las generaciones continuaran experimentando esta misericor-
dia de Dios, quien pone su corazén junto a las personas miserables. Por todo esto,
Dios es “nuestro salvador” y su nombre es “santo” y “poderoso”.

La segunda parte del Magnificat (1,51-55) destaca las acciones de Dios en la
construccion de la historia del pueblo de Israel. También aqui se evidencia el poder

21 Martin Lutero, El Magnificat, p. 24-25.
2 Véase ademds Hch 8,33; Flp 3,21; St 1,9.11; 4,6.
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y la misericordia de Dios que interviene a favor de las personas oprimidas. La mi-
sericordia de Dios estd vinculada a la promesa que hizo a “nuestros padres, a Abra-
han y a toda su descendencia” (1,55). En este céntico se le da a la joven matriarca
Maria el poder de releer la historia de los patriarcas desde la perspectiva de su pro-
pia inclusién y de la reivindicacién para la realizacion y afirmacién del derecho a la
dignidad de las personas excluidas.

Literariamente, el Magnificat estd encuadrado en el encuentro de Marfa con
Isabel y a su permanencia en dicha casa, durante tres meses, hasta el nacimiento de
Juan (1,26.56). Sin duda, Lc 1,57-80 proviene de otra tradicion. El trabajo redaccio-
nal de Lucas acopl6 diversas tradiciones, sin llegar a intercalar directamente su con-
tenido. Desde el punto de vista de la historia de las mujeres es totalmente improba-
ble que Maria, habiendo permanecido con Isabel los tres tltimos meses de su emba-
razo, la haya dejado antes del nacimiento de Juan. Asi, Maria deberia estar incluida
entre los sungeneis, los “parientes” de Isabel (1,58) que se alegran con ella por ha-
ber vivenciado la misericordia de Dios.

(Como continda la historia narrada de Maria en la perspectiva lucana?

Ella da a luz a su primogénito en una situacién de absoluta exclusién social:
no habia lugar en Belén, a no ser junto a los animales. Asi, es en el establo donde se
manifiesta la gloria de Dios, a través del cuerpo de Marfa, la bienaventurada, y son
los pastores del campo los que primero testimonian estas maravillas, pues son ellos
los que encuentran a Maria junto a José y al bebé. El texto enfatiza que ellos recuer-
dan el anuncio del dngel y se van a anunciar lo que oyeron y vieron. Todo lo que
oyeron del dngel y vieron en el establo lo expresan como “palabra vivida, promesas
que se cumplen”.

Es esto lo que Maria también oye y guarda: lo que le ocurre a ella, lo que los
pastores relatan, jLa reaccién maravillosa del pueblo! Ella guarda todo esto, “guar-
dando todo esto en su corazén” (1,18). Todas sus vivencias se ven acrecentadas por
éste. El corazén (kardia) es el lugar donde toda la historia es colocada para ser tra-
bajada, reflexionada®. En la tradicién antropolégica judeo-cristiana, el corazon es el
espacio para la reflexion que culmina en decisiones y opciones concientes que se
transforman en acciones. “Guardar todo en el corazén” no indica una situacion de
apatia, fatalidad, silencio resignado, sino que implica participacién reflexionada que
es sondeada en el corazon.

Otro momento importante, ante el cual Maria se ve en la necesidad de tomar
decisiones y hacer una opcidn personal, se presenta cuando Jesus es adolescente (Lc
2,41-52). Junto a parientes (sungeneis) y otras personas conocidas (gndstoi), Maria,
José y Jesus peregrinan a Jerusalén para celebrar la fiesta de Pascua. Después de la
fiesta aparece una afirmacién de autonomia por parte de Jesus y la preocupacion de
Maria. Esta escena, al igual que en el Magnificat, es la tnica en la que ella habla.
Sus palabras: “Hijo, ;por qué nos haces esto?, tu padre y yo, sintiendo dolor, te bus-
cdbamos” (1,48). “Sentir dolor” (odindd) expresa una situacién de dolor, afliccién,
ansiedad. Es la ausencia de Jestis lo que causa la ansiedad; la madre y el padre ha-
cen todo por encontrar a su hijo. Y viéndolo, se maravillan (ekpléssomai), se ponen
contentos. La primera reaccién es de alegria por haberlo re-encontrado; la segunda

23 “Guardar en el corazén” (2,19.51) no es una accién s6lo de Marfa, sino también de las otras perso-
nas que escuchan y ven cosas inusitadas (1,66). Significa engendrar un proceso de reflexién, comuin
en la tradicion judia (Cf. Gn 37,11 y Dn 7,28).
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es comunicarle la preocupacion, a causa de su ausencia.

La reaccion de Jesus tiene una doble dimension en la construccién de su rela-
cién con Marfa y José. Una se encuentra dentro de la tradicién judia, que probable-
mente se la ensefid la misma Marfa: aprender a vivir segtn la voluntad de Dios. S6-
lo asi se entiende que Jesus, con sabiduria, estuviera participando de un didlogo ins-
tructivo con los doctores de la Tora (2,46-47). Para quien aspiraba a seguir el cami-
no del rabinato, como Jesus, era necesario permanecer y formarse en el templo, en
la “casa de mi Padre” (2,49). En las palabras de Jesus no hay agresividad. Actda ate-
niéndose a su mayoria de edad*. El puede buscar su propio camino y presupone que
Maria y José deberian respetar su voluntad (“;ustedes no saben...?”). Lc 2,50 pre-
senta, por primera vez, una caracteristica lucana que es afirmar la falta de compren-
sion del camino que Jesus estd presto para empezar a andar. Esta falta de compren-
sion no se limita a Maria y José, sino que se extiende a sus discipulos y discipulas
y a la propia comunidad judeo-cristiana (Lc 9,45; 18,34, etc.). Quizd esta accion y
palabras de Jesus hayan sido también “una espada que atraviesa el corazén” de Ma-
ria y José... el texto, sin embargo, “des-atraviesa”el corazén enseguida, destacando
la segunda reaccién de Jests frente a la preocupacion de su madre y de su padre: re-
torna a Nazaret con Maria y José, “y les era sumiso” (2,51), es decir continuaba res-
petando y honrando padre y madre, conforme lo ensefiaba la Tord (Ex 20,12). Esta
es la segunda etapa del aprendizaje de Maria con relacidon a su hijo Jests; ella lo re-
flexiona y guarda en su corazoén, sin duda jasocidndolo con la anunciacién de doce
aflos atras!

Bendito el vientre y los senos de Maria...

El texto de Lc 11,27-28 estd inserto en el contexto literario mayor de 9,51-
13,21, que muestra a Jesus y su grupo dirigiéndose a Jerusalén. En la discusion sobre
Jestis y el poder de Satands (11,14-36), los versiculos 27-28 forman el centro, mien-
tras que los versiculos 14-16; 17-26; 29-32; 33-36 provienen de la fuente Q; sélo los
versiculos 27-28 pertenecen al material exclusivo de Lucas®. Este material exclusivo
presenta categorias distintas: la mujer anénima bendiciendo el cuerpo y la materni-
dad de la mujer/Maria; Jests bendiciendo a las personas que escuchan la Palabra.

El estilo literario es un apoftégma, esto es, un didlogo corto en el que el maes-
tro siempre tiene la dltima palabra. La unidad tiene caracteristicas de construccién
narrativa que son propias de Lucas: 11,27 hace parte de la tradicion religiosa judia;
por otro lado, es muy probable que remita a relecturas de Gn 49,25, es decir al con-
texto de las bendiciones de Jacob, como lo demuestran varios paralelos de la litera-

24 Con doce afios, los nifios estaban aptos para seguir sus propios rumbos, tanto en el campo profe-
sional como en el dmbito familiar. Lc 2,42 menciona esta edad como importante para Jesus.
S Para mayores detalles ver Richard, 2003, p. 17-20.

El Targum Palestino de Gn 49,25 dice: “Benditos los senos de los que mamaste y bendito el vien-
tre del cual saliste”. Palabras semejante se encuentran en Avot 2,8 (10), donde Yojandn ben Zakkai —en
el afio 80 d.C., refiriéndose a Yehoshua ben Jananya, afirma: “bendita la que te parié”; y el Baruc si-
riaco 54,10 dice: “Bendita mi madre que me parid, entre tantas que parieron, sea alabada entre las mu-
jeres”. Dentro de la catequesis cristiana, estas relecturas tuvieron gran importancia como bien lo de-
muestra el evangelio apdcerifo de Tomds que liga lo dicho en Le 11,27 con lo que se dice en Lc 23,29;
esto demuestra también con qué facilidad se usaban los textos en las comunidades judeo-cristianas.
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tura judia®. Estas relecturas y esta tradicion religiosa destacan la importancia de la
maternidad, como referencia y justificacion para la existencia de mujeres, dentro del
mundo patriarcal judio. El Jesuds lucano, dentro de las caracteristicas de este evan-
gelio, va a oponer a esta cultura —que es verdadera, una verdad que funciona como
una especie de contra-cultura. Jesus no refuta, sino que dirige la atencién a un acen-
to distinto: coloca la palabra de Dios, la Tord, como referencia para la bienaventu-
ranza. Con esto cuestiona el hecho de que la maternidad sea la mayor honra y ben-
dicién de la mujer —lo que es un factor de exclusidon y marginacién de aquellas mu-
jeres estériles o de las que optaron por no tener hijos. Asi mismo, Lc 11,28 hace par-
te de esa caracteristica teoldgica lucana que centra la felicidad, la realizacién de la
Tord y la pertenencia al pueblo de Dios en oir y guardar la palabra de Dios, es decir
ponerla en practica®.

Al relativizar la maternidad como “pasaporte” para la salvacién (1Tm 2,15),
el texto ayuda a romper las estructuras patriarcales dentro de aquel contexto. Para
Lucas, no es la procreacion sino el compromiso con la Palabra lo que hace que las
personas pertenezcan al pueblo de Dios y que, por tanto, vivan la bienaventuranza.
Esto vale tanto para las mujeres como para los hombres. Para Lucas, el escuchar pre-
supone el actuar. “Guardar la Palabra” significa dejar que ella crezca, eche raices,
fructifique, contemplando la perseverancia, esperanzada en la ética del compromiso
con el Reino de Dios y su justicia.

La interpretacién de este texto y de esta tradicién no deberia oponerse a las
palabras de la mujer andnima que habla a Jests. La mujer entendi6 lo que muchos
discipulos no entendieron; en su alegria bendita, ella expresa su fe que, de acuerdo
con Lucas, surge de su escucha de la Palabra. Jestis no niega esta alegria, ni la ben-
dicién de su madre, sino que apunta a algo mds, sin que con ello, necesariamente,
esté descalificando la corporeidad y sexualidad de Maria. Maria fue y continda sien-
do bendita tanto por las palabras de Isabel como por aquellas de la mujer anénima
y de muchas otras generaciones. Por eso, las mujeres y los hombres que “guardan la
Palabra” se asemejan a ella, porque también acogen a Jesus, el Hijo de Dios, en sus
vidas.

Maria, desde la anunciacion hasta la resurreccion de Jests no fue apenas una
madre, sino que fue en primer lugar aquella que crefa, y creyendo acompaiié todo el
camino a su hijo amado, Jesus, la nueva creacion que se formo en su vientre y que
se cri6 con su leche materna. Maria cred con su cuerpo y con sus pies el camino, con
su corazon reflexionando, con su preocupacién, con su alegria y dolor... Ella vio la
cruz que era vencida por la resurreccion, y fue una de las primeras testigos de que
es posible construir una vida cualitativamente diferente, en los espacios que ocupa-
mos y en los cuales nos movemos. Ella no es s6lo bienaventurada por haber parido
la Palabra encarnada, Jesus, sino que también lo es, de acuerdo con Hch 1,14*, por
“guardar la Palabra”, antes y durante la vida de Jests, y ahora junto a sus otros hi-
jos e hijas, jen el seguimiento de su hijo amado! “Maria es, por tanto, una entre tan-
tas discipulas amadas por Jesuis”

27 Cf. Le 10,38-42; Hch 6,1-7; Lc 14,14-16; Véase Richter Reimer, 2000, p. 24-25.

Asi lo expresa también el evangelio de Felipe, de corte gndstico: “Tres mujeres caminaban siem-
pre con el Sefior: Maria su madre, [su] hermana y Magdalena, que es llamada su pareja. “Maria”, en
efecto, se llaman su madre, su hermana y su pareja” Pardgrafo 32, Lab I 107,6-11, apud Leipoldt
Grundmann, vol. II, p. 401.
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SANDRO GALLAZZI

MARIA: LAMUJER, LA HORAY LA GLORIA

Resumen

El Evangelio de Juan es fruto del conflicto entre dos proyectos antagénicos de Igle-
sia, presentes en las comunidades a finales del siglo primero. En este contexto polé-
mico es posible trabajar las memorias que la comunidad de Juan guardé de la madre
de Jests, como personaje colectivo, representante de una iglesia de servicio.

Abstract

The Gospel of John is the fruit of conflict between two opposed church projects
which are present in the communities at the end of the First Century. In this polemi-
cal context it is possible to work with the memories which the community of John
kept regarding Jesus’ mother as a collective personality which represents the church
of service.

Mucho se ha hablado respecto a las razones que llevaron a la redaccién del
evangelio de Juan: ;Cudles son los conflictos a los que el texto responde? ;Cudles
son los problemas presentes en la comunidad? ;Como es esta comunidad?

Se habla de agndsticos, bautistas, fariseos, del judaismo oficial de Jamnia by de
varias otras cuestiones que, con certeza, estaban presentes a la comunidad jodnica.

Me gustarfa destacar una perspectiva: El evangelio de Juan es fruto del con-
flicto entre dos proyectos antagénicos de Iglesia, presentes en las comunidades de
finales del siglo primero. Respecto a este tema ya escribi antes'.

Por un lado, una iglesia claramente jerdrquica y no igualitaria: obispos, presbi-
teros y didconos son ya tareas constituidas dentro de la comunidad y su funcién prin-
cipal es la de “gobierno”. Por otro lado, una iglesia de servicio, que lava los pies, la
iglesia del pastor que preside y da su vida y no la del pastor que gobierna y manda.

La una es la iglesia cuya primera preocupacion es la “defensa de la doctrina”
contra los abusos y eventuales herejias que podian surgir. La otra es la iglesia en la
que la verdad debe ser construida, vivida y realizada.

La una es la Iglesia en la que el espacio de las mujeres queda fijado: la mujer
estd marcada por la subordinacion al hombre y por estar destinada a la procreacion;
una iglesia donde nuevos sefiores van a ocupar el lugar de representantes del Sefor:
autoridades civiles y religiosas, jpatrones y maridosj La otra es la iglesia donde la
mujer es colocada frente a la comunidad como ejemplo de profecia, de discipulado,
de apostolado.

1 Sandro Gallazzi, “Da autoridade para a hierarquia”, RIBLA 42/43 (2002) 12-14.
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En el evangelio de Juan, siete veces se hace memoria de una mujer: su madre
Maria hace avenir la “hora” del inicio y fin de la mision de Jesus; en las bodas de Ca-
ndy a sus pies en la cruz; la samaritana profetiza y anuncia al Mesias por primera vez;
la addltera nos ensefia que la casa de Dios es para los pecadores y no para los justos;
Marta —y no Pedro— proclama la fe en Cristo, hijo de Dios vivo; Maria de Betania un-
ge la cabeza de Jesus; y la Magdalena recibe la mision de anunciar lo central de la fe
jodnica: “El Dios de Jesus es nuestro Dios, el Padre de Jesus es nuestro Padre”.

La “mujer” y la ‘“hora”

En este contexto polémico que es que pretendo trabajar las memorias que la
comunidad de Juan guard6 de la madre de Jesus.

Es bueno recordar que, por lo que respecta al evangelio de Juan, no conoce-
mos el nombre de la madre de Jesus. En los dos episodios que hablan de ella, es lla-
mada “madre” por el redactor del evangelio, y “mujer por el propio Jesus.

Esto ya nos dice el espacio que va a ocupar Maria en el evangelio: ella no es
una persona que vaya a ser identificada, definida y delimitada por un nombre pro-
pio; De cierta manera, ella es una persona colectiva, es la madre, es la mujer en sus
relaciones con Jests y con la comunidad del discipulo amado.

Hay otro detalle que va a servir de clave de lectura: los dos episodios que ha-
blan de Maria estdn marcados por el uso de la palabra “hora” que en Juan tiene un
significado teolégico y simbdlico especifico. La “hora” es el momento propicio, el
momento final, el momento esperado, el momento en que se consolida el proceso de
salvacion. Es el momento definido por la presencia y, sobre todo, por la muerte de
Jesus, cuando su destruccién aparente es leida por Juan como una sefial de glorifi-
cacién del Padre al Hijo, la hora de la institucién definitiva de su Reino.

Jests, elevando los ojos al cielo, dijo: “Padre, llegé la hora, glorifica a tu Hijo, para

que tu Hijo te glorifique (Jn 17,11).

Y es justamente cuando celebra la memoria de Maria que Juan usa la palabra
“hora”, al inicio y al final, como para anunciar el inicio y la definitiva consolidacién.
Maria es, de esta manera, la mujer de la “hora”. La “mujer” que hace que la “hora”
para Jests se haga realidad, es la “mujer” que vivencia y genera el acontecimiento
clave para el discipulo amado, cuando ella lo “recibe” como don del amor de Dios
y como fruto de la entrega del Hijo Jests.

La senal de las bodas

Jesus hizo esta primera sefial en Cand de Galilea y asi manifest6 su gloria y los dis-
cipulos creyeron en El (Jn 2,11).

La primera de las sefiales, el inicio de la manifestacién de la gloria se da en
Can4, pequena aldea de Galilea, a menos de 10 kilometros de Nazaret, durante una
fiesta de bodas en la cual se encontraba la madre de Jesus.

Probablemente ella llegd primera para ayudar en la organizacién de la fiesta;
Jests llegé después: El estd entre los invitados, junto a sus discipulos. El viene a
sentarse a la mesa, la madre ya habia llegado antes, para servir y colaborar.
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Algunos pequefios detalles nos ayudan a colocar el episodio en su contexto
simbdlico. La senal acontece en el “tercer dia”’; es al tercer cuando acontece lo nue-
vo. Sin embargo y al mismo tiempo podemos darnos cuenta que este dia es el sép-
timo, el tltimo de una semana que Juan inicia en Betania, a la orilla del Jordan, don-
de Juan bautizaba (Jn 1,28). La semana que va a llevar a la primera de las sefiales se
encuentra marcada ritmicamente: “al dia siguiente...” (Jn 1,29.35.43).

El séptimo dia, memorial de la victoria definitiva de Dios Creador, es la gé-
nesis, el origen, el principio de la manifestacion gloriosa de Jesus. Es interesante no-
tar que el radical hebreo y arameo ganah (de donde puede derivar el nombre de la
aldea) puede significar comprar, rescatar (Lv 25,50), pero también puede significar
crear (Gn 14,19.22). Me quedo con este dltimo significado, porque me parece mas
sugestivo. Lo nuevo va a ocurrir.

Otro detalle es el vino. El versiculo tres gira alrededor del vino, como si el vi-
no fuera el elemento central de la fiesta. Los ojos de la madre exageran la falta de
éste. La boda con vino tiene una dimensién simbdlica de banquete mesidnico:

Yavé Todopoderoso prepara

una montafia para los pobres,

un banquete de vinos buenos;
alimentos jugosos y suculentos
vinos buenos y depurados (Is 25.6).

La falta de vino presagia destruccion, tristeza, abandono:
Se grita por vinos en los caminos,
toda alegria desaparece,
el jubilo es barrido de la tierra (Is 24,11).

El contexto salvifico en el que debemos leer este pasaje es evidente.

iNo es evidente sélo para Jesus! “; 'Y qué con eso, mujer? {Mi hora atin no ha
llegado!”

Es fécil decir que Jesus estaba poniendo a prueba la fe de su propia madre.
Fécil y, sobre todo, inofensivo para Jesus, que saldria asi bien parado. Pero es mas
honesto decir que Jesis no estaba muy preocupado con el éxito de la fiesta. La preo-
cupacion, si, estaba relacionada con la llegada de “mi hora”. El y su misién eran el
centro de su interés.

(Qué era lo que Jesus esperaba?

A lo largo de aquella semana, Juan “vio” al Espiritu descender y permanecer
en Jesus (1,32); “vio” que Jesus era el elegido de Dios (1,34); “vio” al Cordero de
Dios que quita el pecado del mundo (1,29.36). Los discipulos “vieron” el lugar don-
de Jests vivia (1,39); Andrés “vio” al Mesias; Felipe “vio” a aquel que fue anuncia-
do por Moisés y los profetas (1,45). Por su parte, Jestis “vio” a Simén y lo llamé Ce-
fas (1,42); “vio” al desconfiado Natanael de Cand debajo de una higuera y lo reco-
noci6 como verdadero israelita (1,47-49); Natanael sabe que Jesus es el Maestro, el
Hijo de Dios y el Rey de Israel (1,49). Todos, por fin, “verdn” los dngeles de Dios,
bajando y subiendo sobre el Hijo del hombre (1,51).

En pocos gestos y momentos, todos “vieron” lo que debia ser visto y conocie-
ron lo que debfia ser conocido de Jesus. Y todo esto, incluso antes de que hubiera he-
cho alguna seiial.
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En pocos versiculos Juan nos da un curso completo de su cristologia. Esto vale,
sobre todo, cuando lo juntamos con los magnificos versiculos del prélogo (Jn 1,1-19)*.

iS6lo Maria, sin embargo, “ve” que estd haciendo falta el vino!

Son dos iglesias: una que mira a Jesus y otra que se preocupa por lo que fal-
ta en la cocina y en la mesa de los demas.

El Mesias, el Hijo del Hombre, el maestro, el hijo de Dios, el rey de Israel, el
anunciado por Moisés y por los profetas, el cordero de Dios, el elegido de Dios, so-
bre quien descendio ya el Espiritu Santo, sin embargo, jtodavia estd esperando la lle-
gada de la horaj jEn pleno séptimo dia!

La mujer provoca, llama a la “excentricidad”, convida para que el otro sea el
centro de las atenciones de Jesus. El centro no es “mi” hora, sino la hora concreta
actual, de quien necesita del vino para alegrar a los invitados.

Lo que determina la llegada de la hora es la necesidad del otro. No es nece-
sario esperar ningiin mesianismo escatoldgico o apocaliptico. Como mujer, ella sa-
be que “hoy”, “ahora”, “yo” debo hacer algo’.

Hagan todo lo que El les diga (2,5)

Las mismas palabras que el faraén dijo al pueblo egipcio con respecto a José
(Gn 41,55), sélo que all4, el faradn se aproveché del hambre del pueblo para aumen-
tar sus palacios y concentrar tierra y poder. Aqui, se trata de la preocupacién por el
vino en la mesa de los convidados.

Concentrar o repartir: esa es la alternativa.

Autoridad de madre, autoridad de mujer que ve que el vino hace falta y sabe
que Jesus no va a dejar de hacer algo. Es asi como las tinajas se llenan de agua y el
agua en vino nuevo, el mejor.

Purificacién para la fiesta, alegria para todos. Se sustituye el sentido de los
objetos rituales. Ocurre, de cierta manera, lo que habia ocurrido con Juan: el bautis-
mo en el agua es transformado en bautismo por el Espiritu Santo (1,33). El gesto de
purificacidn es sustituido por la vida nueva en el Espiritu. Asi mismo, las tinajas de
purificacidn contienen ahora un vino mejor.

2 Es interesante notar que Juan no dice directamente que Jesuds fue bautizado por Juan bautista, mas
atn, sorprende que hable de Jesis como un bautizador (3,22).

Esta es una afirmacioén que estamos haciendo desde hace tiempo. Cuando hablamos de los diferen-
tes mesianismos decimos, que tal vez nunca antes una mujer se pudo encuadrar en los esquemas me-
sidnicos existentes, ligados siempre a figuras masculinas —el rey, sacerdote o profeta que fuera el me-
sias sofiado—. Las mujeres afirmardn su protagonismo directo como “restauradoras de shalom” . El gri-
to y la fe en la accién de las mujeres, desde aquel momento antiguo de lucha contra Sisara, cuando
Débora, la madre de Israel, tom6 su decision: “yo iré contigo” (Jue 4,9). La mujer no esperé que otro
salve hoy o mafiana. Ella asume, en primera persona, la causa de la liberacion. Como Débora, también
Rut dice: “donde td vayas, también iré yo...” (Rut 1,16). Como Rut, también Ester afirma: “Yo iré tam-
bién con el rey, a pesar de la ley, y si es preciso morir, moriré” (Est 4,16). Como Ester, Judit también
dice: “voy a hacer algo que serd recordado de generacion en generacion... {El Sefior por mi mano vi-
sitard a Israel! (Jud 8,32). Como Judit, también Marfa: “He aqui la esclava del Sefior, hdgase en mf se-
gun tu palabra” (Lc 1,38).

La esperanza de shalom de la mujer no estd depositada en unos sacrificios reparadores en el Templo,
realizados por un sacerdote ungido (mesias), ni en los suefios de otro ungido (mesfas), perfecto, que
vendrd mafiana a traernos la salvacion. Ni en otro, ni en el mafana. Hoy, yo voy a hacer algo.
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Los elogios fijan todo hacia lo nuevo. Ni Jesus, ni su madre van a recoger los
agradecimientos y reconocimientos. Nadie puede explicarse lo que ocurri6. Sélo los
empleados son conocedores de dicha transformacion (2,9).

Jestus y la mujer, su madre, quedan satisfechos con la alegria de la fiesta, de
los novios y de los invitados. Fueron cerca de 600 litros: jUna gran fiesta!

La mujer engendro el principio, el origen de las sefiales y de la gloria. Es s6-
lo el principio, por cuanto el grupo que cree que la “hora” ya comenzo es un grupo
pequefio: Jesus, su madre, sus hermanos y sus discipulos. Ellos, por algunos dias,
estdn juntos en Cafarnadn.

La senal de la cruz

La “hora” esperada llegé. El Hijo va a glorificar al Padre y el Padre va a glo-
rificar al Hijo (12,23; 17,11): es la hora de la entrega consciente (12,27), la hora de
la nueva Pascua, la hora de la sefial del amor mayor.

Antes de la fiesta de Pascua, Jestis, sabiendo que habia llegado para el la hora de pa-

sar de este mundo para ir al Padre, habiendo amado a los suyos que estaban en el

mundo, los amo hasta el fin (13,1).

Esta es la hora en que Juan va a volver a hablar de la madre-mujer, que sélo
ha sido recordada en 6,42 por parte de los judios que, conociendo al padre y a la ma-
dre de Jesiis, no entendian cémo podia El decir que habia descendido de los cielos.

El rey estd en su trono, no un trono de poder y de magnificencia, sino una cruz
sufrida y humillante, pero que es el lugar del rey de los judios, proclamado asi por el po-
der romano, en todas las lenguas que habia en la tierra: hebreo, latin y griego (19,19-22).

A los pies de la cruz, la madre, y con ella otras dos Marias.

Con la llegada de la “hora” de Jests va a aparecer mds de un testigo: se trata
de del “discipulo a quien Jestis mas amaba”. El aparece por primera vez en la mesa,
durante la dltima cena (13,22) y ahora lo encontramos al pie de la cruz. Lo encon-
tramos como testigo del sepulcro vacio del resucitado (20,2-8) y en el mar de Gali-
lea, anunciando a Simén que es el Sefor (21,7).

El discipulo amado es el testigo atento de la pasion, muerte y resurreccion de
Jesus. Nunca es identificado por su nombre, es una persona colectiva, asi como lo
es la madre-mujer. El discipulo que Jesus amaba es la comunidad que testimonia y
celebra los momentos mds importantes de la “hora de la glorificacién” de Jesus, aho-
ra. Jesds ve a la mujer y al discipulo. Ellos necesitan unirse y recibirse uno al otro.

“Este es tu hijo”... “esta es tu madre”.

Mas tarde, después de la resurreccion, Jests va a pedirle a la Magdalena que
anuncie a los “hermanos” lo central del evangelio:

Anda donde mis hermanos y diles: “Subo donde mi Padre que es vuestro Padre, don-

de mi Dios que es vuestro Dios” (20,17).

El Padre de Jesus es el Padre de los hermanos, el Dios de Jesus es el Dios de
los hermanos. La resurreccion hizo posible la concretizacién de lo que fue procla-
mado desde el primer capitulo del Evangelio:
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A todos los que lo reciban, a los que creen en su nombre, les dio poder para ser hijos
de Dios; éstos no nacerdn de la sangre, ni de la carne, ni de la voluntad del hombre,
sino de Dios (1,12-13).

Sin embargo, antes de que sepamos que el Padre de Jesus es el Padre de los
hermanos, el crucificado nos ha anunciado que la madre de Jesus es la madre de los
hermanos, de los discipulos amados. Esta es la buena noticia anunciada en la cruz,
proclamada como fruto y sefial de donacién total, de amor infinito de quien da la vi-
da por la persona que ama. La vida y la madre-mujer, la generadora de vida.

Y después de aquella hora, el discipulo se la llevé a su casa (19,27).

La hora de Jests va a generar la “hora” del discipulo amado: una nueva casa
se ha constituido. La madre-mujer que estuvo al inicio de la hora de Jesus, va a es-
tar también en la hora del discipulo; va a hacer posible la hora del discipulo como
antes hizo posible la hora de Jesus.

Después de Cand, Jests, la madre, los hermanos y los discipulos se encontra-
ran unidos en Cafarnatn. Ahora, a los pies de la cruz, queda sellado un pacto, firma-
do con la sangre del Hijo. La casa del discipulo serd, para siempre, la casa de la ma-
dre-mujer. La dltima voluntad del crucificado es que la Iglesia permanezca unida al-
rededor de una misma madre, asi como lo va a estar de un mismo Padre.

Hermanos no sélo porque tenemos el mismo Padre, sino también hermanos
porque tenemos la misma madre.

Hermanos porque tenemos el mismo Espiritu.

Ahora que su hora —aquella que se inici6 en Canéd— se estd completando, quien
tiene sed es Jesus (19,28). No tiene sed de vino, ni de agua; en lugar de un vino me-
jor, a El se le ofrece vinagre.

Cuando recibi6 el vinagre, Jesus dijo: ‘se acabd’, e inclinando la cabeza entregé su
espiritu (19,30).

Ninguna sefial se va a realizar ahora. El vinagre queda como vinagre mismo.
A cambio Jests nos entrega su espiritu, o mejor, nos entrega el Espiritu.

A partir de esta hora serd conocido. Nosotros debemos continuar siendo tes-
tigos de Jesus, glorificando al Padre en nuestras vidas, sabiendo, junto a la madre-
mujer, que nuestra hora acaba de empezar.

No hay que adelantarse a creer en falsos mesianismos, ni adelantarse a ali-
mentar utopias vanas; tampoco sirve esperar por horas que nunca llegan.

Quien sabe la hora, no espera acontecimientos (Geraldo Vandré).

Se trata s6lo de mirar con carifio las mesas de los hermanos, ver que es lo que
falta sobre ellas y hacer todo lo que El nos dice para que todos sean saciados en su
hambre y sed de justicia.

Desde ya y para siempre, hasta que nuestra propia hora se haga una realidad.
Y entonces no serd necesaria nunca mds una cruz. jNunca mas!.

Marfa, la madre-mujer, nuestra madre-mujer, todas las madres-mujeres siem-
pre estarédn alld, conocidas, antes que nosotros.

Sandro Gallazzi
Caixa postal 12, Macapa/AP
68906-010, Brasil, cptap@uol.com.br



LUCIA WEILER

MUJER - MARIA - COMUNIDAD - PUEBLO

La mujer en Apocalipsis 12

Resumen

La mujer en Apocalipsis 12 acostumbra ser identificada con Maria, la Madre de Je-
sus, Reina del Cielo. Este articulo persigue el itinerario interpretativo y los caminos
hermenéuticos recorridos para llegar a esta identificacion. Propone una lectura de los
mitos que dieron origen al relato apocaliptico cristiano. “Deconstruye”’el modelo in-
terpretativo individualista y personalista que prevalecié en la Edad Media y reafirma
el modelo comunitario, que encuentra en este texto apocaliptico la Mujer — Comuni-
dad- Pueblo.

Abstract

The woman in Revelation 12 is customarily identified with Mary, the mother of Je-
sus, Queen of Heaven. This article follows the interpretive itinerary and the herme-
neutical pathways which were followed to arrive at this identification. It proposes a
reading of the myths which gave origin to the Christian apocalyptic account. It de-
constructs the individualistic and personalistic interpretive model that prevailed in the
Middle Ages and reaffirms the communitarian model, which encounters, in this apo-
calyptic text, the Woman-Community-People.

(Coémo y por qué hablar de Maria en el Apocalipsis, si la lectura del tltimo
libro de la Biblia no hace ninguna referencia directa a ella? Las breves considera-
ciones sobre el tema, arrancan de esta pregunta, y a través del recurso de la herme-
néutica feminista de la “sospecha”, asumen el desafio y la osadia de alcanzar el ca-
mino y las motivaciones bésicas que identificaron a Maria con la “mujer de Apoca-
lipsis 127.

Encontramos tal identificacion en el imaginario popular cristiano, pero tam-
bién en un gran numero de comentarios biblicos y marioldgicos. Elementos mitol6-
gicos y artisticos llenan a esta mujer de efectos utdpicos y misteriosos, representan-
dola, muchas veces, como una diosa o, por lo menos, una semi-diosa.

La piedad medieval, marcada por una mariologia personalista, encuentra una
fuerte reaccion, en épocas posteriores. Tiene lugar, entonces, un significativo resca-
te biblico de la figura corporativa de Marfa — Comunidad, Pueblo de Dios. Es en es-
te icono marioldgico donde se inscribe la figura de la mujer de Apocalipsis 12,1-17.

Comenzamos situando el libro del Apocalipsis y el estilo literario apocalipti-
co, con el fin de buscar una aproximacion entre el tiempo del escrito y el tiempo de
la lectura, que es el nuestro.
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Sigue un andlisis del texto de Apocalipsis 12, en clave marioldgica, teniendo
como objetivo realizar una sinopsis de los diferentes comentarios sobre este texto.
Finalmente, una propuesta de hermenéutica y un ensayo de relectura, con la tentati-
va de recrear el texto, dentro de la realidad actual.

1. Apocalipsis y apocaliptica cristiana

“No es sin razén que el libro del Apocalipsis, ocupe el dltimo lugar en la Bi-
blia Cristiana”, afirma Elisabeth Schiissler Fiorenza, haciendo mencion sobre la difi-
cultad que este libro encontré para ser aceptado en el canon de la Sagrada Escritura'.

En verdad, el Apocalipsis, considerado como literatura apocaliptica judia,
apenas levemente cristianizado, siempre fue un libro sospechoso, infravalorizado y
marginado en la tradicién cristiana. Esto tuvo consecuencias trdgicas para el cristia-
nismo y la Iglesia’.

Por lo demds, en cuanto la linea eclesial y teoldgica oficial colocé este libro
al margen, el imaginario popular siempre conservé su centralidad, aunque leyéndo-
lo, en la mayoria de las veces, como ordculo profético que descifra y anuncia los
acontecimientos presentes y futuros. Los textos apocalipticos serian, asi, una alego-
ria del plan de Dios para el fin de los tiempos.

Hoy, se da una creciente toma de conciencia y un rescate valorativo de la apo-
caliptica cristiana. No podemos olvidar que la apocaliptica cristiana, en cierto mo-
do, provocé una sintesis entre la tradicion profética y la tradicién apocaliptica en vi-
gor. Esta sintesis se da en la propia vida de Jesds y en la comunidad post-pascual,
desde los comienzos. Segun Pablo Richard, “el cristianismo fue desde el inicio, un
movimiento profético-apocaliptico’™.

1.1. Apocalipsis, un libro que revela y esconde

El género literario apocaliptico aparece situado, generalmente, como forma pro-
pia de anunciar la Buena Nueva en tiempos de crisis y de persecucion. Persecucion,
como causa externa, y crisis, como causa interna, de la disgregacion de la comunidad.

Al igual que el movimiento profético, también el movimiento apocaliptico
busca, con lucidez, una actitud critica frente a la realidad y una reinterpretacion de
los hechos a partir de la fe, mostrando el “otro lado”, el lado escondido de los mis-
mos hechos, que sdlo la fe es capaz de ver. Por esto el nombre apo-kdlupsis signifi-
ca revelar, quitar la venda. En la propia palabra Apocalipsis, como en todo el len-
guaje simbdlico, se esconde la tension entre el revelar y el ocultar. No podemos ol-
vidar que el lenguaje metafdrico, propio del género literario apocaliptico, es siem-
pre un lenguaje sélo aproximativo. Al revés de quitar la voz y la venda de los he-
chos y, sobretodo, de los personajes, la apocaliptica, muchas veces, esconde mas que
revela. Ahi encontramos el sentido del misterio.

1 E. Schiissler Fiorenza, Apocalipsis: vision de un mundo justo, Verbo Divino, Estella (Navarra), 1997,
20.

2 pablo Richard, Reconstrucdo da Esperanca, Vozes, 2.2 Ed., Petrépolis, 1999, 35.

3 Idem, ibidem.
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Por el caricter utopico y el deseo de alimentar la esperanza del pueblo, el
Apocalipsis cae en la tentacion de esconder el realismo de los conflictos, o revestir-
los con una capa simbdlica muy recargada. Es dentro de este horizonte interpretati-
vo donde aparece la mujer en Apocalipsis 12, texto releido como mariolégico por la
tradicion cristiana.

1.2. Claves interpretativas y modos de lectura del Apocalipsis

El Apocalipsis, libro controvertido, de larga trayectoria hasta conseguir un lu-
gar en el canon, sigue controvertido en los modos de lectura y en las claves interpre-
tativas.

Elisabeth Schiissler Fiorenza, en su comentario sobre el Apocalipsis, acentiia
tres tendencias de la lectura apocaliptica.

La primera, caracterizada por el literalismo biblico, es aquella que busca se-
guridad religiosa y solidez, como ayuda, para enfrentar las amenazas de la vida co-
tidiana, en un mundo complejo, amenazador y en continuo cambio. Usa para ello, el
modelo interpretativo de la alegoria.

La segunda, se caracteriza por el uso de la tipologia y busca un lenguaje de
esperanza, como por ejemplo, paradigmas de liberacion, en un mundo de pobreza y
de opresion.

Ambas contextualizan sus lecturas del Apocalipsis en su propia situacién so-
cio-politica y religiosa. La diferencia consiste en el hecho de que la primera tiende
mads hacia el método alegérico tradicional y la segunda hacia el tipoldgico.

La tercera tendencia de lectura del Apocalipsis, se localiza en el movimiento
de mujeres en la sociedad y en la Iglesia. Parte del reconocimiento consensual de
que el Apocalipsis es un libro androcéntrico.

La autora menciona todavia otras dos corrientes que surgen en la relectura e
interpretacion critica feminista de la época: la “deconstructiva” y la reconstructiva‘.

Hoy, esta perspectiva de lectura del Apocalipsis encuentra, mds y mas, adhe-
sion entre las tedlogas y biblistas feministas, en sintonia con las teologias de la libe-
racion latino-americana, caribefia y sud-africana. Asi la dimension politica de las vi-
siones apocalipticas aparecen aumentadas, como estrategia, para condenar proféti-
camente la explotacion y la opresidn, o para apoyar su vision de justicia.

1.3. El lugar incomodo de las mujeres en el Apocalipsis

Las mujeres y las representaciones femeninas, en el Apocalipsis, como en la
mayoria de los libros y de los géneros literarios biblicos, ocupan un lugar desfavo-
rable, cuando no invisible y poco relevante. Maricel Mena aborda esta tematica, ras-
treando los lugares en donde emergen las mujeres, y sus representaciones simboli-
cas en el Apocalipsis’. Leyendo su interesante investigacion y reflexion, percibimos
que, en este libro, las mujeres y la simbologia femenina, ocupan un lugar secunda-
rio, poco relevante.

4 Schiissler Fiorenza, ob. cit., 22..
Maricel Mena Lépez, As mulheres e as representagédes do feminino no Apocalipse. Texto disponible
en Internet (maricelmena@ig.com.br).
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En las raras menciones explicitas, las mujeres aparecen, generalmente, en una
situacidn de crisis y de contraste entre vida y muerte, bien y mal. Elisabeth Schiiss-
ler Fiorenza apunta hacia la tendencia general del simbolismo del mal, en el Apoca-
lipsis, y se opone a su rigido dualismo®. Las mujeres aparecen, en esta oposicién
dualista, bien como la “mujer mala, la prostituta”, bien como la “mujer buena, la pu-
ra”. Asi, vemos a Babilonia como la gran madre de todas las prostitutas y de todas
las abominaciones de la tierra (cf. 17,5) en contraste con la “novia, la esposa del
Cordero” (21,9). Es interesante notar que las imagenes femeninas positivas del Apo-
calipsis como, por ejemplo, la figura de la mujer vestida del sol, y la de la novia del
cordero, son silenciadas, no hablan, permanecen pasivas, sin poder. Segtin Fioren-
za, esto significa que el deseo de poder de las mujeres no es aceptado, sino mas bien
controlado, cuando no castigado por el poder masculino.

En este cuadro interpretativo dualista y de contraste, entra en escena Jezabel,
como personificacién del mal (2,18-29). Incorpora la prictica idoldtrica de un gru-
po opositor, que corrompe la practica solidaria de la comunidad’. En contrapartida,
la mujer gravida (12,1-17) representa la personificacién de la vida y de la esperan-
za de un pueblo que busca su liberacion®.

Debido al contexto histérico cultural en el cual emerge el libro del Apocalip-
sis, tanto el lenguaje cuanto los contenidos apocalipticos, son marcados por fuertes
expresiones de dualismo, contrastes y oposiciones. Dentro de esta dindmica litera-
ria, acrecentada por representaciones simbdlicas y miticas, aparece el contraste en-
tre la Mujer y el Dragén (12, 1-17).

2. Mirando el texto de cerca

El texto narrativo coloca en escena a un vidente, que se encuentra en tierra y
contempla el cielo. Su visién no es estética, ni terminada, sino mds bien dindmica.
Las escenas se suceden con mucha vivacidad, creando expectacién y suspenso en las
lectoras y en los lectores.

Podemos reconocer tres partes en la estructura del texto de Ap 12,1-17:

12,1-6 - La mujer y el dragén

12,7-12 - Lucha contra el dragén e himno celestial de victoria
12,13-17 - La mujer y el dragén

2.1. La mujer identificada como reina del cielo

La figura de la mujer, vestida de sol, introducida luego del inicio de la visién,
es poco conocida en la literatura apocaliptica. Hace alusién al cardcter c6smico y a
los acontecimientos de los dltimos dias (cf. Mt 24,30; Ap 12,3;15,1).

Esta mujer tiene la luna bajo sus pies y carga sobre su cabeza una corona de
doce estrellas (ver 12,1). En opinién de Lohse, el sol, la luna y las 12 estrellas, pa-

6 E. Schiissler Fiorenza, ob cit., 29.

7 cft. Lépez, citando a Pablo Richard, Apocalipse, reconstrugdo da esperanga, Petrépolis, Vozes,
1996, 106-107.

8 Cf. Pablo Richard, Apocalipse, 118.
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ra el vidente, no son, no mas, ornamentos de mujer. Asi el nimero 12, apunta hacia
el hecho de estar representando el pueblo de Dios, las doce tribus de Israel’.

Esta imagen es originaria del mundo religioso de la astrologia. La diosa Isis
no era s6lo venerada, como diosa madre, en Egipto, sino también en muchas partes
del mundo en aquella época. Era representada como una figura cdsmica que integra
todo: luz y tinieblas, dia y noche, fuego y agua, vida y muerte, principio y fin.

La sefial grandiosa, que aparece en el cielo, es una mujer gravida con todos
los adornos de una reina. Ella dard a luz a un hijo, en el cual es necesario reconocer
al Mesias: ya que Ap 12,5 es una realizacion de la profecia mesidnica (cf. el S12,9)".

Siendo el Mesias, identificado con Jesus de Nazaret, seria también posible ver
en esta mujer, vestida de sol, a Maria, la madre de Jesus, atribuyéndole el titulo de
Reina del Cielo. Asi la Iglesia de la Edad Media, interpretd esta imagen de mujer apo-
caliptica y, consecuentemente, presentd y vener6 a Maria, como Reina del Cielo.

Entretanto, siguiendo el texto, vemos que la interpretacion de la figura de la
mujer asume una dimension corporativa: ademds de madre de Jests, es igualmente
la madre de los fieles, su descendencia. Incorpora, asi, el verdadero Israel, el Pue-
blo de Dios de la Antigua y de la Nueva Alianza, del cual naci6 Jesucristo y al cual
pertenecen todas las personas que “observan los mandamientos de Dios y guardan
el testimonio de Jesus” (12,17).

2.2. La metafora de la mujer con dolores de parto

La mujer estd gravida y grita en dolores de parto. Esta metafora, bastante co-
mun en textos biblicos mesidnicos del Antiguo Testamento (Mq 4,9-10; Is 21,3;
26,17), alerta para el proceso paradgjico y la tension dialéctica de esta realidad. So-
lamente en Is 66,7-8 la llegada de los tiempos mesidnicos es comparada como un
parto sin dolores.

En las colecciones de canticos de alabanza, descubiertas entre los manuscritos
del Mar Muerto, encontramos un texto que se asemeja notablemente a la narracion
sobre la mujer que estd en dolores de parto, como llamada a dar a luz al Mesf{as.

El autor del céntico recuerda las aflicciones de las cuales Dios lo liber6 y
agradece, porque fue salvado de la violencia de los hombres. Por eso clama a Dios:

Ellos transformaran mi alma como un navio en alta mar y, al mismo tiempo, la con-

vertirdn en ciudad fuerte, frente a los enemigos. Estaba con aflicciéon como una mu-

jer que estd para dar a luz a su primogénito; gemidos y fuertes dolores salen de su bo-

ca materna, en tanto aumentan las contracciones del vientre de la mujer gravida (1
QH I1I, 6-8).

Al sufrimiento de quien se siente en angustia, como un navio en alta mar, o
como una ciudad cercada, sigue un largo relato de sufrimiento y de peligro de muer-
te, teniendo como personaje central una mujer en parto. Asi dice el relato:

Bajo convulsiones mortales, ella dio a luz un varén y bajo dolores infernales, surge

del vientre de la parturienta un milagro, un consejero, con su fuerza de héroe y un

hombre escapa de las ondas de las convulsiones” (1QH III, 9-10).

9E. Lohse, Die Offenbarung des Johannes, 68-69.
0 Cf. 1a nota de la Biblia Tradugdo Ecuménica — TEB.
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Este texto que incluye el milagro del nacimiento del hijo: “como consejero y
héroe fuerte”, recuerda la promesa mesidnica de Is 9,5-6: “su nombre serd: conseje-
ro maravilloso, héroe valiente, Padre para siempre y Principe de la Paz”.

Aunque los textos de Qumran no se hallen en paralelo directo con Ap 12, ya
que falta la imagen del dragén y la cita del SI 2,9, pueden ayudarnos a comprender
el contexto en el cual debe ser entendido el uso de la imagen de la mujer en dolores
de parto, para significar el momento de afliccién de las comunidades, hacia el final
del primer siglo".

2.3. El dragén como figura de contraste con la mujer

En contraste con la mujer en dolores de parto, aparece en el cielo otra sefal.
Un dragén como enemigo, irritado contra la mujer (ver Apocalipsis de Baruc
29 3ss).

En el mundo antiguo, la figura del dragén incorpora la fuerza caética (ver Is
51,9; SI 74,12-14) que quiere luchar, como adversario, contra Dios. Su aparicién
amedrentadora es narrada en estilo tradicional por el redactor del Apocalipsis. El co-
lor rojo de fuego, con el cual también era representada Babilonia, en Egipto, recuer-
da sus intenciones de persecucion sangrienta y asesina.

Monstruos cadticos tienen varias cabezas (cf. S1 74,14). El dragén tenia 7 ca-
bezas y 10 cifras. Aunque podamos ver aqui una alusién a la visién apocaliptica de
Daniel (7,7), percibimos que hay una diferencia substancial. No se dice nada sobre
la distribucidn de las 10 cifras sobre las 7 cabezas, pero se menciona que en cada ca-
beza hay una diadema. Ciertamente, con esto ya se establece una relacion de este
dragon (Ap12,3) con la bestia que es mencionada en 13,1, y que aparece adornada
de diademas.

La gran fuerza del dragdn, es relatada a través de una alusion a Dn 8,10: “ su
caida arrastrard la tercera parte de las estrellas del cielo, lanzandolas sobre la tierra”.
Con violencia satanica, entra en el orden celestial y desarmoniza todo.

De forma amenazadora, el dragén se coloca delante de la mujer, para devorar
la criatura, luego que naciese. ;Quién lo impedird? Aparentemente, muy en breve
serd su victoria.

La mujer da a luz un hijo, un varén, segin el modo hebraico de hablar (cf. Jr
20,15). El apacentard todos los pueblos, con cetro de hierro (ver SI2.9).

Por causa de la criatura, el dragén esté furioso, frente a la mujer. Entretanto,
no puede hacer nada contra él, porque cuando quiere devorar a la criatura, ella es
arrebatada, inmediatamente, hacia el cielo.

La mujer, mientras tanto, contintda expuesta a la furia del dragén, que ahora
se dirige contra ella. Empero ella huye al desierto, donde Dios le prepara un lugar y
en donde serd alimentada durante mil doscientos sesenta dias'". Este hecho parece
no tener ninguna alusién a hecho histdrico alguno.

El simbolo del desierto, como lugar sagrado y de proteccion, marca la histo-
ria del pueblo biblico. En el desierto, el pueblo de Israel experimentd siempre la fi-
delidad y el cuidado de su Dios (Os 2,16). En este paralelo, se sitia también la figu-

I ¢ E. Lohse, Die Offenbarung des Johannes, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1979, 70.
2 3 afios y medio; cf. 11,2s; 12,14; 13,5
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ra de Agar, que encuentra la manifestacion, la proteccion y la bendicion de Dios en
el desierto (Gn 16,1-15; 21,1-21). De igual manera, al final de los tiempos, la comu-
nidad encontrard en el desierto una ciudad para su refugio, abrigo y proteccion, pre-
parada por Dios (cf. 1QS VIII,13-14; Mc 1,3 par.).

La figura de la reina del cielo, proviene de representaciones antiguas. Igual-
mente es conocida la increible violencia del dragén. Es enemigo de la mujer porque
estd por dar a luz al Mesias. El vidente apocaliptico contempla este hecho, como al-
go que estd por suceder en un futuro bien cercano. Por lo demads, el nacimiento de
Jesus ya pertenece al pasado. La criatura, después de su nacimiento es arrebatada al
cielo y no se habla nada de la actividad terrena de Jesus, ni de su muerte y resurrec-
cién. ;Cémo podemos entender estas particularidades de la imagen? Unicamente las
podremos comprender dentro del contexto de los mitos y de la historia de las reli-
giones.

24. Origen mitolégico de las representaciones apocalipticas
de la mujer y del dragéon

Hay diversas narraciones mitoldgicas con los mismos personajes: una mujer, el
nacimiento de una criatura y el dragén, conocidas en pueblos y naciones diferentes.

En Grecia es conocido el mito del dragén Piton que persigue a Leto. Ella es-
taba gravida de Zeus y tenia que dar a luz a Apolo. El dragén sabe que la criatura
serd una amenaza mortal. Poseidon, sin embargo, salva a Leto de su persecucion y
la lleva hacia la isla Ortygia, donde daré a luz a Apolo. Este se vuelve tan fuerte,
después de 4 dias, que sale en persecucién del dragén y lo mata.

En Egipto, encontramos un mito semejante: el de la diosa Isis. Hathor-Isis es
perseguida por el dragén Typhon-Seth. En la pequefia isla Chemnis, ella encuentra
proteccion y abrigo con su criatura recién nacida y puede criarla en la soledad, libre
de cualquier persecucion. Mds tarde, Horos, el hijo, se levanta y vence al dragén.

Muchos mitos, bastante difundidos, hablan pues de una criatura divina que es
perseguida por fuerzas cadticas, sin embargo, parte para luchar contra las mismas y
sale victoriosa. Habfa una expectativa muy grande con esta criatura salvadora que
surge revestida de fortaleza y de gloria y que instaurard un reino maravilloso de
paz"”.

Probablemente, la tradicién mitoldgica del nacimiento de la criatura, recibié
una version judaica, antes de ser asumida por el autor del Apocalipsis. De acuerdo
con la expectativa judaica, la criatura, cuyo nacimiento se espera, es el ungido de
Dios, que aparecerd como salvador y rey de su pueblo. La mujer, entretanto, es el
verdadero Israel, el pueblo de las doce tribus, del cual surgird el Mesias, que, seguin
el Salmo 2,9, aparece descrito como Sefior y Juez de todas las naciones'.

Elisabeth Schiissler Fiorenza, hace referencia al mito de la reina del cielo y
del nifio, que era conocido internacionalmente. Encontramos variantes del mismo
mito en Egipto, en Babilonia, en Grecia y en Asia Menor, especialmente en textos
relativos a religiones astrales”. Recuerda que algunos trazos de este mito internacio-

13 ¢f. E. Lohse, ob. cit., 71.
14 ¢f. 1dem, 72.
15 Cf. E. Schiissler Fiorenza, ob. cit., 116.
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nal, aparecen también en el culto imperial romano. Asi una moneda de Pérgamo, por
ejemplo, muestra la diosa Roma, como el emperador divino. En las ciudades de Asia
Menor, Roma, la diosa de los cielos, era adorada como madre de todos los dioses.
Su templo mas antiguo era el de Esmirna. Su hijo era considerado salvador del mun-
do y encarnacién del dios-sol Apolo. Por esto, para Fiorenza, el autor del Apocalip-
sis, probablemente estd haciendo una alusidn al culto ofrecido al Imperio Romano y
a la diosa Roma, una vez que presenta a la mujer vestida de sol, como la anti-ima-
gen de Babilonia, simbolo del poder del mundo en su tiempo (Ap 17 y 18)".

Por lo que se refiere a nuestros mitos, la criatura era el personaje central, ya
que vencia al dragén; aqui, en el Apocalipsis, el personaje central es la mujer y su
destino. Una vez que la criatura fue arrebatada al cielo y, como Mesias, estd en el
trono, a la derecha de Dios, y solamente su pueblo, la comunidad cristiana, continua
peregrinando en la tierra, el final del mito debia quedar fuera.

La narracién del nacimiento y arrebatamiento, es significativa para funda-
mentar la razon por la cual el dragén persigue a la mujer. Por eso no se relata en pri-
mer lugar la fuga de la mujer hacia el desierto, para que al llegar ahi diera a luz a la
criatura, sino que, primero la criatura es dada a luz y arrebatada, y después la mujer
es perseguida y puede huir hacia el desierto.

Asf una antigua tradiciéon mitoldgica, puede servir de base para un anuncio
cristiano. Con la venida de Jesucristo, se inicio la lucha final. La violencia cadtica
del dragén, se dirigié contra el pueblo de Dios, el cual consigue salvarse por medio
de la huida al desierto (cf. también los vv.13-17). En el desierto, por lo demds, esta
bajo la proteccion de Dios. Una vez que el mito fue resumido de este modo, fue po-
sible incorporar un mito proveniente de otra tradicion, para describir la caida del
dragén (vv.7-12).

2.5. El centro del texto: la lucha contra el Dragén

Llegamos aqui, en Ap 12,7-12, al corazén y centro del texto. Un poderoso gue-
rrero se lanza ahora contra el Dragén. El vidente que se encuentra en tierra, contem-
pla, una vez mads, el cielo y ve como irrumpe un gran combate, una verdadera guerra.
Dios permite que sus siervos realicen el castigo del juicio sobre el dragén. Miguel en-
tra en escena, sin necesidad de que sea hecha su presentacion. Ya era conocido en la
tradicién apocaliptica. El es el protector de Israel, el pueblo de Dios (cf. Dn 10,13 .21;
Henoc-Apoc 20,5; Jud 9; vea también 1QM XVII, 5-7 y 1QM IX,15-16).

Miguel, con sus dngeles, inicia el combate contra el dragén. La reaccion del
dragdn es poderosa, embistiendo con todas sus fuerzas, mas no consigue vencer. Se
rinde y no encuentra ya mds lugar para quedarse, con sus milicias, en el cielo". Es-
te espacio fue perdido. Es expulsado definitivamente del cielo y precipitado sobre la
tierra. Asf la derrota del Dragén fue sentenciada y €l, nunca mds podrd regresar ha-
cia el mundo de lo alto (cf. Lc 10,18). La imagen de la guerra en el cielo, aparece
conectada con la del juicio, donde Satands tiene la funcién de acusador y Miguel, de
defensor del pueblo de Dios'.

16 ¢t 1dem.

7 Probablemente existe, por detrds de esta frase, la idea (cf. Ascension de Isafas 7.9ss. Henoc 7.1) de
cllue Satands tuvo lu lugar en el cielo inferior.

8 Cf. E. Schiissler Fiorenza, ob. cit., 117.
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El himno de victoria de la corte celeste (Ap 12,10-12) es introducido después
del drama mitolégico, para reclamar la realidad de la salvacién que se instaura en el
cielo. Sin embargo, el contraste entre el cielo y la tierra, continda.

En el cielo, reina la alegria y la victoria, porque llegé el tiempo de la salva-
cion, se establecid la fuerza y el reinado de Dios y del poder de su ungido, el Cris-
to. El acusador (el diablo) fue derribado, expulsado del cielo (12,10-12a). Por esto:
“1Alégrense ustedes, los cielos y los bienaventurados, que habitan en ellos!” (Ap
12,12a).

Con todo, la expulsion de Satands, del cielo, implica un nuevo “jAy!” para la
tierra: “j Ay de ustedes, tierra y mar, porque el diablo descendié hasta ustedes, lleno
de gran furor, sabiendo que le queda poco tiempo!” (Ap 12,12b).

2.6. La mujer con dos alas de aguila

Después de la mencion del nuevo contraste, regresa la figura de la mujer, que
diera a luz un hijo varén (Ap 12,13). Cuando el dragén se vio precipitado a tierra,
se lanz6 inmediatamente en persecucion contra ella. Asi el v.13 establece un puente
redaccional y temdtico con el inicio del texto (Ap 12,1-2).

Por medio de una maravillosa intervencion de Dios, la mujer es salvada del
dragon. Recibe dos alas de dguila, a fin de poder volar hasta el desierto, lugar de pro-
teccion. La metafora de las alas de dguila, para representar la nueva fuerza, recibida
de Dios, aparece muchas veces en la Biblia (ver Is 40,31). Pero aqui no se habla de
un modo genérico de las alas de dguila y si de dos alas muy especiales de una deter-
minada dguila que como mensajera de Dios cumple sus 6rdenes (cf. la Asuncion de
Moisés 10,8) y lleva a la mujer hacia el desierto”. En el desierto, la mujer sera ali-
mentada y cuidada por Dios (vea 1 Reyes 17,2ss; 19.4ss). Una vez mds, es llevada
hacia un lugar solitario donde la serpiente no la podré alcanzar, aunque arme una ul-
tima tentativa de destruccion.

En base a los antiguos mitos, en los cuales, frecuentemente, aparecen drago-
nes capaces de vomitar torrentes de agua (cf. S1 74,13; Ez 29,3-4; 32 2-3), el dragén
también vomitd, como un rio de agua, tras la mujer, a fin de que ella fuese arrastra-
da por las aguas.

Pero la tierra, que aqui aparece en su personificacion de “madre-tierra”, vie-
ne en socorro de la mujer afligida. La tierra abrié su boca y tragé el rio que el dra-
gbn vomitara contra la mujer (vea Numeros 16,28-30)%.

Asi como el pueblo de Dios, en otro tiempo fue llevado al desierto, por la ma-
no benevolente de Dios, o conducido bajo las alas del dguila (ver Dt 32,11) y prote-
gido contra todas las persecuciones enemigas, asi también la mujer encuentra un lu-
gar de proteccion en el desierto.

Tenemos aqui una imagen sumamente familiar del Dios-con-nosotros, que es-
td siempre presente en su comunidad y quiere salvarla y sostenerla en todos los mo-
mentos de necesidad y persecucion (cf. Mt 16,18). Por lo demds, el dragén, aparece

19 Nuevamente, el tiempo marcado es de tres afios y medio, es decir, el tltimo tiempo de persecucién
&cf. Dn 7,25; 12,7; Apoc 11.2s.; 12,6; 13.5).

0 Isabel Aparecida Félix; Mercedes de Budallés Diez: “A terra e a mulher. Uma leitura ecoldgica de
Apocalipse 12,1-18”, en VV.AA., Biblia e vida: tecendo com fios ecofeminista, A Palavra na Vida
177/178, CEBI, Sao Leopoldo, 2002.
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cogido todavia por una mayor furia. Como no puede ya alcanzar a la mujer, se lan-
za contra su descendencia. Por descendencia, entendemos el pueblo de Dios, perso-
nas que, como el Mesias, son hijas e hijos de la mujer. Aparecen caracterizados co-
mo los fieles, que guardan los mandamientos de Dios y dan testimonio respecto de
Jesus (ver 1,9; 6,9; 19,10; 20,4). Por causa de esto, deben enfrentar y sufrir la per-
secucion del dragoén. Esta lucha alcanza a todo el pueblo, a todas las comunidades
cristianas, a todo el mundo. Pero se sabe que Satands ya fue vencido y derrotado y
que su furiosa irritacién es, apenas, una sefial de su impotencia.

3. Hermenéutica y recreacion del texto

Dirijamos, ahora, nuestra atencion hacia la mujer: ;quién es esta mujer de
Apocalipsis 127 Ciertamente habrd dificultades hermenéuticas al identificarla con
Maria. De hecho, todo el escenario que nos transmite la historia de Maria, no es el
cielo y sf la tierra. Hay una distancia entre Maria de Nazaret, de Belén y esta mujer
del Apocalipsis. Pero queda una pregunta: ;por qué la tradicién biblica y la mario-
logia, generalmente, identifican esta mujer del Apocalipsis 12 con Maria, la madre
de Jests?

Revisando algunos comentarios mariol6gicos* encontramos de modo més o
menos consensuado, que la mujer descrita en Apocalipsis 12 no es tanto una perso-
nalidad individual, sino mds bien corporativa. Es la Mujer-Pueblo de Dios, de la An-
tigua y de la Nueva Alianza.

En el Antiguo Oriente, muchas veces la designacion de pueblos y ciudades era
hecha a través de la figura de una mujer. En el AT cuando se habla de la Hija de Sién,
ésta evoca la ciudad de Jerusalén o de su poblacién (Is 1,8; Jr 4,31; 4.° de Esdras
9,38ss).

En el contexto histérico de finales del primer siglo, la mujer-pueblo de Dios,
vestida de sol y coronada como reina del cielo, “sufre dolores de parto y huye hacia
el desierto, es figura e imagen de la Iglesia perseguida, que en su propio cuerpo ex-
perimenta las tribulaciones del Siervo de Yavéh .

Y ahora, para concluir, volvemos a la pregunta:

(Quién es hoy esta mujer?

Vestida de sol

Generando vida nueva

Uno, dos, tres de sus hijos fueron arrebatados al cielo

Pero ella continda su lucha en Ia tierra

Firme, sin miedo del dragén de tantos nombres

Tus dolores son de parto, no de aborto

21 poy ejemplo: A. Murada, Quem ¢ esta Mulher? Maria na Biblia, Sdo Paulo, Paulinas, 1996; R. Lau-
rentin,Tratado de Teologia Mariana, Petrépolis, Vozes, 1965; E. Schillebeeckx, Maria, Mde da Re-
dengdo, Petrépolis,Vozes, 1966; 1. Gebara - M. Cl. Bingemer, Maria, Mde de Deus e Mde dos pobres:
um ensaio a partir da mulher e da América Latina, Petrépolis, Vozes, 1987.

22 GEBARA.I. BINGEMER, M.Cl., op cit., p. 100
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Porque tienes fe en el imposible

Ningtn dragén disminuird en ti la insistencia por la vida
Contintas concibiendo, gestando, dando a luz con dolores de parto
Nuevas relaciones de género y poder

Eres mujer-Esperanza

Mujer de las alas de 4guila

Mujer de la solitud, del desierto

Mujer — Comunidad

Mujer — Pueblo

Mujer — Reino de Dios

MARIA

Lucia Weiler
luciaweiler@hotmail.com
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MARICEL MENA LOPEZ

{AMEN, AXE"! iSARAVA™, ALELUYA!
— MARIA Y YEMANJA

Resumen

El presente articulo tiene, como punto central, el estudio de los origenes del culto a
Maria y a Yemanjd, en la tradicion catdlica y en el Candomblé, y como estas figuras
femeninas se relacionan entre si. ;En qué punto puede haber didlogo entre ellas?
(Dénde hay diferencias? Y como estas figuras dan poder™ a las mujeres pobres en la
busqueda de una ética sexual liberadora.

Abstract

The present article’s central point is the study of the adoration of Mary and Yemanji
in the Catholic tradition and in the Candomblé, and how these female characters re-
late to each other, where dialogue is possible, where there are differences and conver-
gences? And how these characters are able to empower poor women in their search
for a liberating sexual ethics.

Maria de Nazaret

y Maria de Angola
tuvieron un encuentro
en el mismo altar.
Amén, axé.

Una judia,

la otra negra,

comen y beben

con la misma cuchara.
jAmén, axé!

iSarava, aleluya...!

Julio Saraiva, Cdntico afro-brasileiro

* Axé: Esta expresion, tipica del Nordeste del Brasil, equivale a la nuestra amén, es decir, ‘asi es’, ‘as{
lo creemos’, ‘asi lo esperamos’ (Nota del traductor).
Saravd: Es una expresion del Norte de Brasil, que expresa alegria, alabanza, contento; mas o me-
nos como nuestro Aleluya = ‘alabemos a Yavé’ (Nota del traductor).
Para “dar poder a alguien” usan en Brasil, la palabra: ‘empoderar’ (Nota del traductor).



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 46 65

Didlogo es la palabra que define la nueva relacion entre las diversas religio-
nes. Y la exégesis y la hermenéutica biblicas latinoamericanas, se sienten desafiadas
por las comunidades afro-americanas al didlogo o a la comunidn interreligiosa entre
las religiones de origen africano y la tradicion biblica judeo-cristiana. Sin embargo,
para esto, es necesario e importante partir del principio de igualdad entre estas tra-
diciones. Es por ello que con mucho respeto quiero aproximarme al andlisis de la re-
lacién existente entre el origen de los cultos de Marfa y de Yemanja'. El contacto de
las tradiciones africanas con el catolicismo, aproximo en Brasil a Yemanjd a la figu-
ra cristiana de Maria —especialmente de Nuestra Sefiora de la Concepcion-, festeja-
da el 8 de diciembre, y de Nuestra Sefiora de Cadeias (Cadenas), en el dia 2 de fe-
brero, en Salvador, Porto Alegre, en Brasil, y en otros lugares del pais. Este contac-
to o cruzamiento religioso es denominado sincretismo.

Entiendo aqui el sincretismo, como una sintesis o interaccion dialéctica, de la
cual resulta algo nuevo, donde la creencia o el rito de uno es reinterpretado por el
otro, reciprocamente’. Quiero decir, que a las funciones originales (africanas), se su-
maron nuevas (afro-brasilefias) El sincretismo explica la influencia mutua entre
evangelio y cultura. Esta influencia no significa una yuxtaposicion mecdnica de tra-
zos diferentes, sino una elaboracion, a lo largo de un proceso histérico, de una nue-
va sintesis que posibilita una interrelacion dialéctica y no jerarquica.

La cuestion de encontrar otras fuentes escritas de revelacion, ademas de la Bi-
blia, serd el eje central de este estudio. Para tal efecto, parto de una breve presenta-
cion del origen del mito y del culto a Yemanja en la cultura africana y de Maria en
las Escrituras y el culto cristiano. Enseguida, abordo la practica de la religiosidad
popular, en pensar la maternidad y el cuerpo femenino en una perspectiva ética se-
xual® a partir de las mujeres pobres latino-americanas.

1. El mito y el culto a Yemanja
Agua del mar me llamo, yo voy,
Yemanja me acoge.

Santo y santo tiene el nombre

Y los Orixds® en Quizomba™

Y el Quilombo™ Libertad (Hermana Ivonete Ribeiro Sales)

Para aproximarnos al culto de Yemanjd, es importante el estudio de las rela-
ciones existentes entre los ritos y los mitos. No para intentar definir lo que viene en

I1a palabra Yemanja, se deriva de ye-omo-eja o yeyé-omo-jd, cuyo significado es “madre de los hi-
jos-peces” o “madre cuyos hijos son peces”. Cfr. J. Elbein dos Santos, Os nago e a morte — Pade, -
Asésé e o Culto Egun na Bahia, Petrépolis, Editora Vozes, 1977, 90.

Sobre el sincretismo religioso, ver Alfonso Maria Ligorio Soares, Interfaces da revelagdo — Pressu-
gostos para uma teologia do sincretismo religioso no Brasil, Sdo Paulo, Paulinas, 1003.

La falta de una ética sexual en las teologfas feministas y de liberacién latinoamericanas, es critica-
da por Elina Vuola, Teologia feminista, teologia de liberacion — Los limites de la liberacion, Madrid,
IEPALA, 2000.

* Person*aﬁjgs muy importantes de las religiones afro. ** Rituales presentes en las religiones afro-bra-
silenas. Son los descendientes de los esclavos, en Brasil (Notas del traductor)
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primer lugar, si es el rito que precede al mito o si es el mito el que precede al rito.
Sino para tomar conciencia de que nuestros cultos afro-brasilefios “los cénticos, las
danzas, los gestos, las ceremonias y los mitos, estdn intrinsecamente ligados y con-
forman una tnica realidad mitica™. Un ejemplo de esta relacidn, se puede observar
en el propio culto a Yemanjd, en Bahia, Brasil, cuando en la danza sus idos/hijas imi-
tan el movimiento de las olas del mar, flexionando el cuerpo y ejecutando movi-
mientos con las manos, elevadas alternadamente a la cabeza y a la nuca, cuyo sim-
bolismo no alcanzamos a identificar.

Cuando se habla de mito, inmediatamente la tendencia es pensar en algo no
auténtico, contradictorio e irreal, pero eso es un serio engaifio. Los mitos nacen de un
hecho, de vivencias y experiencias religiosas concretas de las comunidades: “la reli-
gién ‘comienza’ donde hay revelacion total de la realidad, revelacién simultdnea de
lo sagrado....y de las relaciones del hombre con lo sagrado, relaciones multiformes,
mutables, a veces ambivalentes, pero que siempre sitian al hombre en el propio co-
razén de la realidad’”. Hay que preguntarse por la experiencia que estd por detras del
mito, siendo ellas revelaciones de la realidad. Los mitos intentan explicar y dar res-
puesta al porqué de las cosas. Son historias para develar misterios, pero forman par-
te de un saber cultivado por los antiguos, donde se habla por medio de simbolos y
enigmas, por imdgenes y parabolas. Ellas se renuevan en el transcurso de la historia,
para transmitir la memoria de los pueblos. No es algo estatico, sino dindmico, ya que
posee un tiempo propio, diferente al cronolégico. En el mito no hay contradicciones.
Es un tipo de saber diferente al racional, sin embargo no debe contraponerse a la ra-
z6n, ya que posee un saber tan “auténtico” como el saber “racional” cientifico.

El mito de Yemanjd, se sitda dentro del contexto amplio de la nacién de los
‘yorubas’, de los “Egba”, cuyo culto se desarrolla actualmente en Brasil, en el con-
texto general de los cultos afro-brasilefios. El término ‘yoruba’, “aplicase a un gru-
po lingiiistico de varios millones de individuos; ademds de la lengua comiin, estdn
unidos por idéntica cultura y tradiciones de su origen comun de la ciudad de Ifé.
Porque este grupo llegé el dltimo, tuvo una mayor participacion en el proceso de re-
elaboracién de la cultura negra en Brasil. Por lo demas, el culto a Yemanja, no que-
dé circunscrito a los Egbds o al estado de Bahia, donde se concentraron los africa-
nos de esa cultura. En el correr de los afios, se dieron movimientos migratorios den-
tro del Brasil, que posibilitaron la asimilacién del panteén de los yorubas por los
africanos de otras culturas. Esto explica el porqué el culto a Yemanja no se limita
hoy, en Brasil, solamente al candomblé de Bahia y fuera de Brasil. Y de Cuba, Ye-
manjd emigré también hacia los Estados Unidos.

Yemanja es una figura central en la religién de los ‘yorubas’. Se le da culto
como ‘orixd’ de las aguas saladas, del mar. El ‘orixd’ es “un ancestro divinizado™’,
es una fuerza pura, axé inmaterial. El axé, es fuerza vital, energia, principio de vida,
fuerza sagrada de los orixas”.

4 Roger Bastide, Imagens do Nordeste mistico em branco e preto, Rio de Janeiro, 1945, 111.
5 Milcea Eliade, Mitos, sonhos e mistérios, Lisboa, Edi¢des 70, 1989, 13.

Pierre Fatumbi Verger, Orixds — Deuses Yorubds na Africa e no Novo Mundo, Salvador, Editora Co-
rripio, 1981, 11.
7 Pierre Fatumbi Verger, Orixds, 18.
11 E. O. James, The Cult of Mother Goddess — An Anthropological and Documentary Study, New
York, Barnes and Noble, 1959, 24.
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Segtin una de las tradiciones miticas, de la uni6én entre Obatal4, el Cielo, y Odu-
dua, la Tierra, nacieron Aganju, la Tierra Firme, y Yemanj4, las Aguas. Ella fue des-
posada por su hermano Aganju y de este casamiento nacié Orunga. Orunga, aprove-
chéndose de la ausencia del padre, rapt6 y viol6 a Yemanjd. De esta relacion nacieron
muchos otros orixds, por esto fue dado a Yemanja el titulo de “Madre de los Orixas™®.

Yemanja es el simbolo de la Gran Madre primordial. A pesar de que haya si-
do victima de una relacién violenta, en uno de sus mitos, y haya tenido muchos ca-
samientos e hijos, en su culto, en Brasil, aparece también como madre-virgen. Pero,
(de donde viene esta ligazén con la madre virginal? ;Serd que ese simbolismo de
madre virgen, es, en cierta forma, una denuncia al estupro del cual fue victima?
Siendo asf, su figura es también un simbolo de resistencia e independencia de la ma-
ternidad, en relacion al hombre. La iconografia africana, la representa en estado de
gravidez y con senos voluminosos, simbolo de la maternidad fecunda y nutritiva,
que habria dado origen a dos grandes rios africanos. En esta Orixd-Madre se acen-
tda en el Candomblé, ademas de su fecundidad y belleza, el ideal de madre bella.
Pero, ;de donde viene esta ligazén de fecundidad con belleza?

El culto a Yemanjd, nos remite, sin duda, al mito de la Gran Diosa—Madre de
la historia de las religiones, donde desde el inicio, las relaciones sexuales eran pro-
miscuas y donde el parentesco materno era indiscutible. Datos arqueoldgicos, con-
firmados por la antropologia e historia de las religiones, comprueban la presencia de
la divinidad femenina, cuyo culto parece extenderse, a partir de la era paleolitica’.
El culto de la Gran Madre se habria impuesto asi sobre vastos dominios y sobre pue-
blos muy diversos, asidticos, semiticos, indo-europeos, africanos, pero no se trataba
unicamente de una divinizacion de la madre. Esa divinidad, ademas de dar a luz una
criatura, presenta otro rasgo distintivo: ella es superior a todos los dioses, siendo al
mismo tiempo la Madre y Gran-Diosa®.

E. O. James afirma que “el culto de la Diosa-Madre debe ser, efectivamente,
una de las religiones mds viejas y que mds tiempo sobrevivié en el mundo anti-
guo”"'. Esta Diosa era considerada como la Matriz Fundamental, el gran utero den-
tro del cual son generadas todas las cosas: dioses y humanos, cielo y tierra, seres hu-
manos y no humanos®. Las antiguas civilizaciones urbanas de Sumer, Babilonia,
Canadn y otras, continuaron usando la imagen femenina de lo divino, pero empare-
jada con una divinidad masculina. Las investigaciones arqueoldgicas sugieren que,
en ciertos circulos religiosos de Samaria, Yavé y Asherd actuaban en consorcio. Ese
consorcio fue sugerido por la inscripcién de Khirbet el-Qom": “yo te bendigo por

8 Volney J. Berkenbrock, A experiéncia dos Orixds — Um estudo sobre a experiéncia religiosa no Can-
domblé, Sao Paulo, Editora Vozes, 1998, 236. Ver también Reginaldo Prandi, Mitologia dos Orixds,
Sao Paulo, Companhia das Letras, 2001, 382.
Ver Merlin Stone, When God was a Woman — The Landmark Exploration of the Ancient Worship of

the Great Goddess and the Eventual Suppression of Women’s Rites, San Diego, A Hervest Book, 1978.

Pedro Iwashita, Maria y Yemanjd — Andlise de um sincretismo, Sao Paulo, Edi¢des Paulinas, 1991,
183.
g o. James, The Cult of Mother Goddess — An Anthropological and Documentary Study, New
York, Barnes and Noble, 1959, 24.

Rosemary R. Ruether, Sexismo e religido, Sao Leopoldo, Sinodal, 1993, 47.

La inscripcion de Khirbet el-Qom, localizado al oeste de Hebrén, fue excavada por William G. De-
ver en 1968-1969. Ver William G. Dever, “Iron Age Epigraphic Material from the Area of Khirbet el-
Qom”, en Hebrew Union College Annual 41 n.° 40 (1970) 158-189.
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Yavé del Sur, y por su Asherd”. Sin embargo, rdpidamente, esa parcelacion divina
fue suplantada por el Dios tnico de los israelitas, Yavé. Asi sospechamos que el cul-
to a Yemanja viene de la matriz matriarcal de la Gran Diosa Madre, de la de la his-
toria de las religiones.

2. Maria en las Escrituras y en el culto cristiano

Dichosas las entrafias

que te llevaron

y los senos

que te amamantaron (Lucas 11,27b)

Por motivos de espacio, me detendré en el estudio de Maria en el evangelio
de Lucas, visto que este evangelista, es aquel que nos suministra el mayor nimero
de elementos para una teologia mariana. Estudiaré principalmente el anuncio del na-
cimiento de Jesus, Lucas 1,26-38, preguntdndome por el mensaje que el autor quiso
transmitir a la comunidad, a través de este relato. ;Qué preguntas habria sobre el ori-
gen de Jesus en el ambiente de la comunidad lucana? O, ;qué hay por detrds del mi-
to de la madre virginal? Al intentar responder a éstas y a otras preguntas, voy a se-
guir algunos pasos, iniciando con una breve reconstruccion de la comunidad que ge-
neré el evangelio de Lucas. Pero antes, es importante destacar que al hablar de la fe
mariana y del mito virginal, nos estamos refiriendo a una experiencia vivida por una
comunidad que intenta explicar el origen divino del nacimiento de Jests. Es justa-
mente por esta revelacion abierta a la existencia humana y a los valores del Espiri-
tu, que se puede pensar en el texto como expresion mitica religiosa que explica la
manera de pensar y de sentir el origen del nacimiento del hijo de Dios, por determi-
nada comunidad.

El evangelio de Lucas, fue escrito al final del siglo I. El evangelista acenttia
que escribid su narracion, “después de haber investigado cuidadosamente todo lo su-
cedido desde el principio” (1,3). Lucas procuré ser, al mismo tiempo, historiador y
tedlogo. Debido al hecho de insistir en la veracidad del relato, vemos en su compo-
sicidn una cierta preocupacioén histérico-teoldgica. Jesus no llegé a ser Mesias, sino
que lo fue desde su nacimiento, ya que €l es hijo de Dios. Asi, desde el comienzo
del evangelio, lectores y lectoras son llamados a la contemplacién de la fe.

En el evangelio se habla de Marfa de una manera muy especial. Distinguién-
dose en €1, dos tipos de textos. Vemos, en primer lugar, un extenso fragmento en el
cual Maria representa un importante papel, en el asi llamado ‘evangelio de la infan-
cia’ (Lc 1-2), es decir, en la anunciacion, en la visita a Isabel, en el nacimiento en Be-
1én, en la presentacion en el santuario y en el encuentro del nifio Jests en el templo.
En segundo lugar, vienen los textos en que Maria tiene, relativamente, poco espacio,
es decir, textos referentes a la vida publica de Jesus, con paralelos en los sindpticos
(4,16-30; 8,19-21). La pericopa, en donde una mujer de la multitud alaba a la madre
de Jesus (11,27-28) se encuentra solamente en Lucas. Y en Hechos, continuacion de
la obra de Lucas, Maria es mencionada solamente una vez. (Hech 1,1-14).

Enel ‘evangelio de la infancia’ de Lucas, Maria aparece en primer plano en re-
lacién con José, contrariamente a lo que se nos ofrece en Mateo. La anunciacién a
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Maria (Lc 1,26-38) es presentada con escenas vivas, cuya intencién se halla en el
anuncio de Cristo, ligado, entretanto, de manera inseparable al misterio del nacimien-
to virginal o a la concepcion virginal, por obra del Espiritu Santo. “El Espiritu Santo
vendra sobre ti, y el poder del Altisimo te cubrird con su sombra; por eso el Santo que
nacerd de ti, serd llamado hijo de Dios” (Lc 1,35). Lucas se empefia en acentuar que
la maternidad de Maria es una opcién libre. Cuando el dngel llega, Marfa no consul-
ta a José, sino que toma su “propia decision”. Lucas ve esta opcion como expresion
de la fe de ella. En este punto, ya podemos intuir que la comunidad lucana, tiene una
sensibilidad especial con las mujeres pobres y despreciadas, cuya fe aparece vincula-
da al profetismo mesidnico de Israel. Esto se constata por ser Lucas el evangelista que
mas hace visible el protagonismo de las mujeres en sus relatos.

En cuanto a la estructura literaria de la escena de la anunciacién, propongo
una divisién en cinco etapas: el saludo del dngel (vv.26-29), el primer anuncio
(vv.30-33), la objecion de Maria (v.34), el segundo anuncio (vv.35-37) y el consen-
timiento de Maria (v.38).

En la primera etapa (vv.26-29) tenemos un saludo de un 4ngel, con la indica-
cion de que el destinatario de su misioén es una virgen (parthénos), llamada Maria.
La expresion “alégrate llena de gracia” (jaire kejaritomené, v.28) es, para el autor,
una expresion que resume el obrar de Dios en Marfa. Ella es la elegida para ser la
madre de Dios.

En la segunda etapa (vv.30-33), el dngel revela a Maria quién serd esa criatu-
ra maravillosa “éste serd grande e hijo del Altisimo serd llamado” (v.32), y Lucas lo
describe como el Mesias davidico, a través de una libre interpretacién de 2 Sm 7,8-
16, donde tenemos la promesa del profeta Natdn a David, que vino a servir como el
fundamento de la expectativa mesidnica.

En la tercera etapa (v.34), Maria pone una objecién: “no conozco varén”.

Enseguida, en la cuarta etapa (vv.35-37), el dngel da respuesta a la inquietud
de Maria: el Espiritu Santo vendra sobre Maria, y el Altisimo la cubrird con su som-
bra (v.35). ;Qué significa este segundo anuncio? Para Lucas, el nacimiento virginal
es una sefial externa necesaria, para que la comunidad acepte la filiacién divina de
Jestis. El es el Hijo de Dios. En la segunda parte de este anuncio, es dada la sefial a
Maria, respecto a la fecundidad de su parienta Isabel. El texto quiere establecer una
comparacion entre la relacion virginal de Maria y la esterilidad de Isabel. Después
de esta comparacion, la respuesta de Maria es inmediata: “he aqui la sierva del Se-
flor, que todo se haga en mi segun tu palabra” (v.38).

Sin querer poner en duda el cardcter divino del mito virginal, es interesante
observar que el verbo gigndsko es usado en el v.34, para referirse a la ausencia de
relacién sexual con un hombre y en el v.38, para ponerse a disposicion del dngel.
Con todo, en la teologia lucana, Maria en su condicién de mujer, encarna lo feme-
nino y lo maternal. Ella es la madre del Dios humano, cuya gravidez se dio sin acto
sexual, y el parto sin dolor, a diferencia del resto de las mujeres. La fertilidad y ma-
ternidad de Maria, no confirman su naturaleza humana, pero si la naturaleza divina
de su hijo. Asi el advenimiento de Cristo depende totalmente de la iniciativa divina,
no siendo el producto de las “obras de los hombres”. En esta légica, la virginidad de
Maria, representa una ruptura decisiva con la sexualidad y la reproduccién carnal.

Pero, ;serd que esa ruptura es un mecanismo de resistencia implementado por
las mismas mujeres frente a su destino “natural” de sexualidad y reproduccién hu-
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mana? ;Serd que no hay por detrds una denuncia al abuso sexual vivido por las mu-
jeres de esta época? Si esta cuestion tiene fundamento, habrd que pensar en el ori-
gen de ese mito virginal y descubrir cémo esas construcciones miticas de la mater-
nidad divina nos ‘dan poder’ en la construccién de una nueva ética sexual que par-
te del cuerpo sufrido de nuestras mujeres pobres del continente. Pero antes, me pre-
gunto por la relacion existente entre Maria y los cultos grecorromanos de los prime-
ros siglos del cristianismo.

La proclamacién del dogma de Maria Madre de Dios (Theotcokos / Dei genitrix
/ Deipara) se dio en el 431 en la ciudad de Efeso, en Asia Menor, donde durante mu-
chos siglos, floreci6 el culto de la Diosa Artemis. En el cap. 19 de los Hechos de los
Ap6stoles se relatan los acontecimientos que tuvieron lugar en Efeso, durante la vi-
sita de Pablo, cuya evangelizacién provoc6 un motin de los obreros: “y no sélo esta
en peligro de caer en descrédito nuestro oficio, sino también, el templo de la Gran
Diosa Artemis, no serd apreciado y ella serd despojada de su grandeza, a quien toda
Asia y la tierra habitada adoran” (Hech 19,27). Este relato nos muestra que el culto a
Artemis dominaba no solamente la vida de Efeso, sino el mundo de la época.

Entonces, ;quién es esa Artemis de quien habla el texto? “Diana o Artemis es
hija de Latona y de Jipiter, hermana de Apolo. Siendo testigo de los dolores mater-
nales de Latona, concibid tal aversién al matrimonio, que pidié y obtuvo de Jupiter
el favor de guardar su virginidad perpetua, como su hermana Minerva. Por esta ra-
z6n estas dos diosas recibieron del ordculo de Apolo el nombre de Virgenes blan-
cas”". Las estatuas mds arcaicas representaban a la diosa agarrando y exprimiendo
sus senos, para significar su cualidad de madre de todas las criaturas. De ella sale la
vida, razén por la cual se adornaba su cuerpo con seres animados y vegetales.

A pesar de que la vinculacién de Maria con los mitos de la Diosa Madre de la
antigiiedad sea ampliamente rechazada desde los escritos de los padres apologistas,
es importante resaltar, que fue en el contexto religioso y mitolégico del culto de las
Diosas Madres, que el culto de la Virgen Maria, Madre de Dios, fue tomando for-
ma, y en el que las primeras bases dogmaticas fueron lanzadas.

El mito virginal remonta, pues, a las antiguas mitologias de las diosas. En es-
te contexto, creo que la maternidad virginal no es vista en términos exclusivamente
negativos, si la aceptamos como una opcién de resistencia frente al destino sexual
de todas las mujeres. Ellas son madres virgenes porque estan revestidas del princi-
pio universal, es decir, de la fertilidad presente en todas las mujeres. Sin embargo,
surgen problemas cuando se universaliza la maternidad, como siendo la vocacién de
toda mujer. El simbolo de estas diosas y también de Maria como madre de toda la
humanidad, en cierta forma, viene a reforzar la construccion social de la maternidad
como finalidad dltima del ser mujer.

En suma, se puede decir que Maria es, en el ‘evangelio de la infancia’ de Lu-
cas, importante no solamente como persona histérica, sino también como simbolo
fundamental de la fe y de lo femenino, como arquetipo, como figura primordial de
la Gran Madre con su hijo divino.

14 Pedro Iwashita, Maria e lemanjd, 270..
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3. Maria - Yemanja
La estrella brilld
Alla en lo alto del Mar,

Es nuestra Madre Yemanja.
Seas bienvenida

Nuestra Madre del mutuo amor.
Vénganos a salvar

Por la cruz del Sefior"”

En este item, me propongo hacer un paralelo entre Maria y Yemanja, ofrecien-
do elementos convergentes y divergentes en el nivel vivencial y simbdlico, visto que
desde el punto de vista doctrinal, no es posible hablar de asimilacién de Yemanja por
Maria, pues cada figura guarda su personalidad y realidad propia. Maria es la Ma-
dre de Dios, pura, inmaculada, virgen y santa, y Yemanjd, la diosa del mar y madre
de los ‘orixas’. Pero, desde el punto de vista vivencial, ellas son complementarias.

La comparacién es un procedimiento didactico importante. Un primer ele-
mento de comparacién es que ambas son realidades teoldgicas, espirituales, es de-
cir, objetos de fe. Son también personalidades histdricas, aunque la historicidad de
Yemanja no sea comprobada por el pensamiento “racional”, siendo vista como una
simple figura mitica y césmico-natural. Con todo, ambas realidades deben ser con-
sideradas y respetadas en sus respectivos niveles. Esta distincion nos ayuda a supe-
rar los preconceptos e intentar comprender la funcion positiva de los mitos, pues el
mito es un fenémeno universal de la humanidad, que busca el origen y el sentido de
la vida.

Siendo esto asi, es imposible negar que ambas tienen origen mitolégico y re-
presentan la maternidad y la familia como dones divinos. A ellas se les ofrece culto
y son reverenciadas por sus respectivas tradiciones, siendo idealizadas por el fruto
divino de sus vientres. Esta maternidad divina, aunque a primera vista se distancie
de la realidad corporal de las mujeres, aparece también como resistencia y denuncia
de los abusos constantes de los hombres.

En suma, Yemanjia y Maria, nos remiten al mito de la Gran Diosa-Madre,
puesto que ambas tienen mucho que ver con el arquetipo de diosas de la antigiiedad.
Ellas presentan elementos pre-cristianos. Por esto, no deben ser reducidas al dualis-
mo cuerpo-alma, de la tradicion cristiana-helenista. Cuando rompemos las fronteras
que el pensamiento dualista nos impuso, y percibimos que estas figuras son seres in-
tegrales, que son manifestaciones de lo divino, podemos buscar nuevas formas de
pensar nuestros cuerpos, nuestras sexualidades femeninas. Y éste serd nuestro si-
guiente paso.

15 M.A. Molina, Saravd lemanjd, Rio de Janeiro, s.d.,103-104.
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4. Pensando nuestros desafios, a partir de los rostros
de las mujeres pobres

Maria, Maria es un don,

una cierta magia,

una fuerza que nos alerta.

Una mujer que merece vivir y amar

Como otra cualquiera del planeta.

(Milton Nascimento, musica popular brasilefia)

Los cultos a Maria y Yemanjd, son hoy, en América Latina y en el Caribe,
grandes expresiones de fe y de religiosidad popular. Esta religiosidad, en la mayo-
ria de los casos, pasa hasta por la negacion de los propios cuerpos de las mujeres.
Asi las mujeres pobres latino-americanas, en la actualidad, se sienten desafiadas en
lo que dice respecto de su participaciéon como sujetos de pleno derecho en cuanto a
sus propios derechos reproductivos. De este modo, Marfa en la tradicion catdlica,
nos lanza desafios por lo que se refiere a la construccién de las identidades, sobre
todo de las mujeres mas pobres del continente. Ya que no hay nada en el Nuevo Tes-
tamento que implique alguna superioridad especial de la virginidad sobre el matri-
monio, o que las relaciones sexuales sean pecaminosas. Marfa nos anima, en la me-
dida en que es ella quien, independiente de su novio, José, toma la opcién de llegar
a ser Madre de Dios. Asi, son las propias mujeres y no las doctrinas las que deben
discutir los temas relacionados con la vida y la muerte de las pobres, ya que son ellas
las que mueren diariamente, por razones conectadas con la reproduccién. De este
modo, nuestra teologia se enraiza en la realidad concreta de las mujeres.

Pero no podemos olvidar que estas figuras femeninas, oficializadas en los
dogmas y en las doctrinas, contribuyeron en cierta medida, en el control del cuerpo
femenino por las jerarquias eclesiales. Por eso, a lo largo de este estudio, me propu-
se rescatarlas de las interpretaciones oficiales que promueven, a partir del mito vir-
ginal principalmente, la negacion de la sexualidad femenina. A pesar de que para la
mayoria de las mujeres, su relacién con Maria va més alld de estas limitaciones doc-
trinales, al verla como madre, hermana, amiga comprensiva y compafiera de lucha.
Es importante descubrir como esas construcciones miticas de maternidad divina, nos
‘dan poder’ en la construccion de una nueva ética sexual que parte del cuerpo sufri-
do de nuestras mujeres pobres del continente.

Siendo asi, intento abordar, aunque sea de manera sucinta, tres aspectos del
simbolismo de Marfa y Yemanja, que nos ayudan en la construccion de una ética se-
xual liberadora: la afirmacion del poder, del cuerpo y de la herencia de las mujeres.
Existen muchos otros significados de estas “Diosas” que no analizaré en esta opor-
tunidad.

1. Afirmacién del poder: El sentido bésico del simbolo de estas figuras divi-

nas, es el reconocimiento de la legitimidad del poder femenino, como un
poder benéfico e independiente. En este sentido, las mujeres desafian la vi-
sion patriarcal, segtin la cual el poder de las mujeres es inferior y peligroso.

2. Afirmacién del cuerpo: Ese poder femenino, pasa indiscutiblemente, por

la afirmacidn del cuerpo de las mujeres y del ciclo de vida que éste expre-
sa. El ideal de madre bella y joven, que las tradiciones sobre Marfa y Ye-



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 46 73

manjd nos presentan, nos desafia al reconocimiento del valor del cuerpo
femenino en su triple aspecto de juventud, madurez y ancianidad, esto es,
como doncella, madre y anciana sabia.

3. La herencia de las mujeres: El reconocimiento del cuerpo integral de la
mujer en sus ciclos vitales, nos desafia en la necesidad de la recuperacion
de nuestra herencia ancestral. De este modo, las mujeres aprenden a valo-
rar a la juventud, la creatividad y la sabiduria en ellas mismas, en las otras
mujeres y especialmente en las mujeres ancianas que ayudaran a preservar
nuestra herencia ancestral.

La relacion entre Maria (mujer blanca) y Yemanja (mujer negra) nos ayuda
también en el reconocimiento de la belleza de nuestro verdadero ser, de nuestro ser
de mujeres negras, indigenas, blancas, que constituimos la diversidad y la multicul-
turalidad. En este sentido, el dualismo de superioridad e inferioridad, del blanco en
relacién con el negro, queda superado. Cuando logramos romper con las fronteras
que el pensamiento dualista nos impuso, podemos pensar en nuestro cuerpo como
siendo parte de un cuerpo mayor. Podemos sentir nuestros cuerpos en relacion a los
otros. Podemos sentir las necesidades y los problemas de las otras y de los otros.
Siendo asf, nuestra lucha por la vida aqui manifiesta, debe ser un compromiso de to-
das y de todos.
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GRACIELA CHAMORRO

MARIA EN LAS CULTURAS
Y RELIGIONES AMERINDIAS

Resumen

En este articulo, pretendo mostrar el papel que Maria desempefid en la evangelizacién
de los pueblos indigenas en las Américas, considerar la reaccion de los indigenas
frente a esta practica y el hecho de por qué, a pesar de la profunda fe mariana que im-
pregné mas de tres siglos de colonizacion, la importancia de Maria es hoy, tan desi-
gual entre los pueblos indigenas contemporaneos.

Abstract

In this article I aim to show the role which Mary fulfilled in the missioning of the in-
digenous peoples of the Americas, consider the reaction of the indigenous in the face
of this practice and the fact of why, in spite of the deep Marian faith which impreg-
nated more than three centuries of colonization, the relevance of Mary is so uneven
among contemporary indigenous peoples.

1. Maria: “la conquistadora”

La conquista espiritual de los pueblos indigenas de las Américas, tuvo en la
imagen de la Virgen Maria uno de sus instrumentos mds decisivos. La imagen, co-
mo es de conocimiento, fue restablecida por el Concilio de Trento, frente al icono-
clasticismo protestante, como vehiculo de edificacion en los misterios de la fe y co-
mo aliada en la “evangelizacion” de las Américas.

Maria Cristina Serventi' compilé algunos ejemplos de esa practica. En Chile,
en la misién de la Araucania, el P.Vecchi escribié que él y sus compafieros cargaban
una cruz con una imagen de los misterios principales de la santa fe, la hincaban don-
de hallaban indigenas reunidos, entonaban cénticos en la lengua aborigen, oraban,
lefan el catecismo, explicdndolo a continuacién?.

En Canada, jesuitas franceses también utilizaron imdgenes en la evangeliza-
cion de los Hurones y de los pueblos de las montafias®. Entre los diversos grupos

1 Regina Maria A. F. Gadelha (ed.), Missées guarani — Impacto na sociedade contempordanea, EDUC-
/FAPESP, Sio Paulo, 1999, 334-335.

Cartas Anuales de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucumdn de la Compaiiia de Jesus, Talleres
Casa Jacobo Peuser, Buenos Aires, 1927-1929, vol.19, 123-124.

Michael Vovelle, Les dmes du purgatoire ou le travail du deuil, Paris, 1996, 133.
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guarani, en las selvas subtropicales de Argentina, del Brasil, Paraguay y Uruguay,
los misioneros cargaban, en las primeras décadas de su trabajo, preferencialmente,
imagenes pintadas sobre telas, tablas o papel, ciertamente por motivos practicos, pe-
ro también, como sefialan Serventi y Sustersic*, porque la pintura asombraba a los
indigenas, de forma mucho mas efectiva que una escultura. A pesar de ser pintura
plana, tenia la misteriosa capacidad de parecer tridimensional, aumentando sin du-
da, el impacto emocional.

Maria, no solamente estuvo presente en el nivel de la imagineria misionera,
sino también en la retdrica de los conquistadores. Asi, segin Vargas Ugarte, ella fue
llamada ““la conquistadora” por Fray Bartolomé de Olmedo, en Guatemala®, y por el
jesuita Roque Gonzélez de Santa Cruz, “atribuyendo su presencia a los aconteci-
mientos présperos de sus empresas’®. El titulo atestigua la incorporacion de Maria
en la empresa hispanica de la conquista. Y en eso se enraiza una de las ambigiieda-
des de la fe mariana en América Latina. Como lo avala Gonzalez Dorado, “la Vir-
gen ‘Conquistadora’ debia significar, para el agredido mundo amerindio, como el
simbolo y la fuerza de sus enemigos, y como causa de sus derrotas, en una guerra

997

evidentemente injusta’”.

2. Lareaccion de los pueblos indigenas

Frente a “Maria conquistadora”, las poblaciones indigenas reaccionan, en al-
gunos casos y en primer lugar, rechazando su imagen y, en otros y mds tarde, acep-
tdndola e incorpordndola a sus necesidades y maneras de representacion.

2.1. Quiebran, rasgan, destrozan

Los pueblos guarani figuran entre los grupos que interpretaron que las image-
nes eran portadoras de un poder maléfico. Evitaban el aproximarse a ellas “para que
no se les pegase la muerte”, escribié Roque Gonzélez de Santa Cruz, en 1615°. La
robaban y la destrozaban, queriendo destruir, de esta manera, a los misioneros que
las cargaban. “Sentimos, y fue como un dolor muy grande, el destrozo execrable que
cometieron en una imagen de la Virgen, prenda querida del santo Padre Roque, la
cual habia sido compafiera en sus peregrinaciones”, anoté Ruiz de Montoya’.

El historiador de la Compaiiia de Jesus, Pedro Lozano, recoge en su obra un
hecho semejante en el pueblo guarani-chiriguano. Luego de dar muerte al P. Julidn
Lizardi, los indigenas partieron, de arriba hasta abajo, una pintura de Nuestra Sefio-

4 Marfa Cristina Serventi y B. D. Sustersic, “La funcién de las imdgenes durante las primeras décadas
de la labor misional: testimonios del Parand, del Tape y del Guayrad”, en VI Jornadas Internacionais
sobre Misséoes Jesuiticas, Marechal Candido Rondon, Unioeste, Brasil, 1996.

Antonio Gonzélez Dorado, Mariologia popular latinoamericana — De la Maria conquistadora a la
Maria liberadora, Loyola, Asuncién, 1985, 30.

Antonio Ruiz De Montoya, Conquista espiritual feita pelos religiosos da Companhia de Jesus nas
Provincias do Paraguai, Parand, Uruguay e Tape [1639], Martins Livreiro, Porto Alegre, 1985, 200.
7 Gonzélez Dorado, Mariologia popular latinoamericana, 35.

8 Cartas Anuales de la Provincia, 1927-1929, vol. 20, p. 24.
Ruiz De Montoya, Conquista espiritual feita pelos religiosos, 200.
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ra, inseparable compaiiera del misionero, y derribaron la imagen titular, arrancando-

le la cabeza y las manos™.

2.2. Se agarran al poder de su nombre

Pero también los indigenas se apropiaron de la figura de Maria y, no pocas ve-
ces, se remitieron a ella, para buscar legitimidad frente a los cristianos o para adue-
flarse del poder que emanaba de su nombre o de su imagen. As{, por los afios 1579,
el lider de una revuelta en los alrededores de Asuncion, Oberd, afirmaba haber “na-
cido de una virgen”. Entre 1660 y 1661, en el poblado de Arecay4, junto al Rio Je-
jui, el indio bautizado Rodrigo Yaguariguay, acompafiado de su mujer y de su hija,
se proclam¢ “Dios en tres personas’: él, “el padre”, y las mujeres que le acompaiia-
ban, “Santa Marifa” y “Santa Maria la Menor”, respectivamente''.

2.3. La evocan como la madre bondadosa

En algunos lugares mds pronto y en otros mds tarde, Marfa acabé volviéndo-
se una de las imdgenes mas difundidas entre los pueblos indigenas. Segin Serventi,
“ella actuaba como un factor poderoso de cohesién, concentrando una trama com-
pleja de sentimientos y emociones, que le permitian actuar como depositaria de la
identidad del pueblo en peligro de disolucién”'*. Con algunos ejemplos, me gustaria
ilustrar esta calificacion.

2.3.1 En México

El culto a la Virgen de Guadalupe, en México, data del comienzo de la im-
plantacidn del cristianismo entre los ndhuatl. Se cuenta que por el afio 1531, el me-
nospreciado indigena Cuauhtlatoazin (1474-1548), bautizado como Juan Diego, se
encontraba de camino a la iglesia, cuando contempldé una mujer maravillosa, cuyas
vestiduras irradiaban una luz como la del sol, indicando con eso su ser divino.

Ella se presenté como “ichipohtli Sancta Maria...Inninantzin inhuelnelli teotl
Dios”, que quiere decir: “sepa y entienda que yo soy la eterna virgen santa Maria, la
madre del verdadero Dios, autor de la vida, creador del cielo y de la tierra™". Y, se-
gin Vargas Ugarte, la multitud la aclama como “jnoble indiecita, noble indiecita,
Madre de Dios, noble indiecita, toda nuestra!” ya en 1531, cuando el obispo de Mé-
xico, Fray Juan de Zumadrraga, en devota procesion, se encamind al cerro del Tepe-
yac, lugar de la aparicion de la Virgen y lugar de culto pre-hispénico, con el poncho
del indio Juan Diego, donde estaba grabada la imagen de Maria™.

10 Gonzilez Dorado, Mariologia popular latinoamericana, p. 37.

Chamorro, Graciela, A espiritualidade guarani — Uma teologia amerindia da palavra, Sao Leopol-
do, Sinodal/IEGP, 1998, 84.

12 Gardelha (ed.), Missoes guarani, 337-338.

Virgilio Elizondo, “Maria und die Armen — Ein Modell evangelisierenden Okumenismus”, en Hans
Kiing, Jirgen Moltmann, Elisabeth Moltmann-Wendel (eds.), Was geht uns Maria an? Beitriage zur
Auseinandersetzung in Theologie, Kirche und Frommigkeit, Giitersloh, Giitersloher Mohn, 1991, 134.

Gonzélez Dorado, Mariologia popular latinoamericana, 39-40.
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Ya Bernardino de Sahagin® sospechaba en el siglo XVI que en la persona de
la Virgen de Guadalupe, los pueblos indigenas daban culto a su antigua divinidad fe-
menina Tonantzin y es sabido que en los afios subsiguientes, la Inquisicién se ocu-
pé de “reparar” esa indeseada indigenizacion.

En base al comentario de Virgilio Elizondo, las supuestas palabras de Maria
al indio Juan Diego, podemos decir que aqui se trata de una intervencion divina, de
una revelacion de Dios en la lengua y en las formas de representacion ndhuatl. La
pareja Tonantzin-Quetzalcoatl, como es sabido, era fundamental en el panteén me-
xicano y representaba la fase femenina, Tonantzin, y masculina, Quetzalcoatl, del
principio creador originario's.

Al identificar Marfa con Tonantzin (la divinidad indigena que los misioneros
consideraban diabdlica, intentando exterminar su culto) el episodio con Juan Diego
apunta hacia la activa y constructiva reaccién de los ndhuatl, frente a la misién en-
tendida como extirpacién de la cultura y religién aborigenes. En el contexto de ex-
terminio y violenta subyugacion, Maria/Tonantzin, se dirige a Juan Diego diciendo:
“Tengo el vivo deseo de que en este lugar sea erigido un templo, para que yo pueda
estar presente en €l, y brindar mi amor, mi compasién, ayuda y proteccion, pues yo
soy tu madre bondadosa...que escucha vuestro clamor y os quiere librar de todas
vuestras necesidades, dolores y sufrimientos”".

Con un ejemplo oriundo de la sociedad, me gustaria hacer un contrapunto al
ejemplo anterior, de procedencia azteca, para con ello, ilustrar el complejo mundo in-
digena mexicano. Segtiin Eugenio Maurer, para las comunidades indigenas tselfal la
Virgen Maria, al lado de Jesus Cristo, es la santa patrona mds prestigiosa y posee la
virtud de interceder a favor del pueblo, delante de Dios, algo asi como el licenciado
que traduce al gobernador los pedidos de la poblacidn, que no habla castellano.

Maria, al igual que los demds santos patronos, aparece envuelta en una espe-
cie de pacto: la comunidad se encarga de honrarla y ella les concede, en intercam-
bio, una proteccién especial, como un lugar para vivir. Asf la comunidad de Guaqui-
tepec, en Chiapas, dice a la Virgen Marfa: “Fuiste td, Virgen Santa, la que me pro-
curaste este lugar, para que yo quede aqui”’. El autor destaca todavia que, para el
pueblo tseltal, ya en el principio del mundo, los santos aparecieron en el poblado,
para lo cual Dios los envié. En su evaluacién, los santos hace siglos que estan “tsel-
talizados”, hasta tal punto que los indigenas afirmaron que fue la Virgen Maria la
que, en 1712, los llevo a rebelarse contra los espaifioles y a matarlos'®.

2.3.2 En Peru

También entre las poblaciones indigenas del Altiplano, se dio una interesante
insercion histérica de Marfa. Se trata de la virgen de Copacabana. Su imagen fue es-
culpida por el indio Francisco tito Yupanqui, alld por los afios 1580, ya que el inicio
de su veneracion oficial estd fechado en el 2 de febrero de 1583.

15 EJ escribi6 que el culto a Maria no pasaba de ser una invencién de Satands, para enmascarar la ido-
latrfa del pueblo, del ambiguo personaje llamado Tonantzin (vea Jacques Lafaye, Quetzalcoatl et Gua-
dalupe — La formation de la conscience nationale (1531-1813), Gallimard, México 1974, 89).
16y acques Lafaye, Quetzalcoatl et Guadalupe, 285.
17 Elizondo, “Maria und die Armen”, 136.

Eugenio Maurer, “O cristianismo Tseltal”, en Manuel Marzal (ed.) O rosto indio de Deus, Vozes,
Sédo Paulo, 1989, 122-123.
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Segun los historiadores, en la época pre-colombina y pre-incaica, ya existia
un famoso santuario indigena, en el lago Titicaca, en una isla, cerca del poblado de
Copacabana.

El lugar sagrado era marcado por una enorme pefia, desde donde los indige-
nas habrian visto salir el sol resplandeciente, después de varios dias de densa oscu-
ridad. Esta piedra sagrada, fue incorporada al complejo pantedn incaico, con el nom-
bre de Pachamama, cuyo culto era muy importante para la poblacion que se dedica-
ba a la agricultura. Y es con esa divinidad, que es la tierra misma, que los indigenas
de Copacabana identificaron la imagen de Marfa tallada por manos de uno de sus hi-
jos. Jugueteando con la etimologia quechua, el P. Antonio de Calancha, llegé a afir-
mar que Marfa era la “piedra preciosa” de Copacabana. Ya Jacques Monast, se re-
fiere a la “Virgen Concha” / (‘cuenca’-recipiente), representada por un simple pufia-
do de tierra, indicando con eso, la relacién entre Maria y Pachamama'.

Segun Josef Estermann, en el mundo andino en general, Maria es considera-
da hermana de Pachamama. Comprueba también que Pachamama funda en la reli-
giosidad andina una Trinidad femenina, que se contrapone a la Trinidad cristiana, de
fuertes trazos masculinos. Pachamama es Pacha Tierra (tierra), Pacha Nusta (prin-
cesa) y Pacha Virgen (Maria). Esta ultima es la representacion de Maria en sus mul-

tiples apariciones®.

2.3.3 En Paraguay

El culto mariano més difundido en Paraguay, es el de la Virgen Inmaculada
Concepcién de Caacupé. Segun la tradicién, entre 1582 y 1600 José, un indio con-
vertido, escultor de profesion, que vivia en la Doctrina de Tovati, cerca de Asuncion,
fue al monte para conseguir madera para su trabajo. Estando alld, fue asaltado por
indios mbayd. Huyd, pero fue perseguido y cuando ya estaba cerca de ser alcanza-
do por ellos, alcanz6 a esconderse detrds de un drbol bien grueso e invocé a Maria
Santisima, prometiéndole que si lo libraba de ese peligro, le esculpiria una imagen,
con la madera del tronco que lo ocultaba. Los mbajd pasaron a por él, sin notarlo.
El indio José, regresé a su poblado ileso, cumplié su promesa, esculpiendo no sélo
una imagen, sino dos; una para el culto en Tovati y otra en un oratorio familiar de
Caacupé, que mds tarde llegé a ser lugar de peregrinacién nacional®.

A pesar de que el culto a la Virgen de Caacupé se haya originado con un perso-
naje indigena, se desenvolvid en el 4mbito de la poblacidén mestiza paraguaya, la cual
dej6 de considerarse indigena. Aparentemente, los atributos de Maria de Caacupé son
semejantes a los de sus congéneres europeos, y, como éstos, influenciaron al pueblo
en la construccién de una piedad que se expresaba en el hacer y pagar promesas, en la
peregrinacion y en el rezo del rosario. Ya en las reducciones jesuiticas, donde con ex-
cepcién de los misioneros, la poblacién era integramente indigena, las imdgenes de
Maria tuvieron —si no una historia— una prehistoria europea y desempefiaron un papel
decisivo en la transformacion de la actitud indigena frente al cristianismo. Describo a
continuacién, algunos de los hechos portentosos, protagonizados por ella.

19 Gonzdlez Dorado, Mariologia popular latinoamericana, 47-49.
Josef Estermann, “Taytayku, theologische Implikationen des andinen Denkens”, en Fornet-Betan-
court (ed.) Mytik der Erde —Elemente einer indianischen Theologie, Herder, Freiburg, 1997, 92-93.
Dionisio Gonzdlez Torres, Folklore del Paraguay, Asuncién, 2002, 92.
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Cuéntase que en uno de los “pueblos indios” gobernados por jesuitas, una
imagen de la Virgen Marfa actuaba innumerables milagros a favor de los indigenas,
como la resurreccion de dos muertos y la curacién de un indigena que se habia frac-
turado una pierna. Enviado para verificar el milagro, el misionero Ruiz de Montoya
escribié que cuatro dias antes de su llegada al lugar, en dia viernes, las vasijas blan-
cas de cera y el tablado de la capilla, empezaron a sudar sangre antes de salir el sol.
La “sangre” corrio todo el dia hasta mojar el suelo™.

Tratdbase probablemente de la imagen de la Virgen de Loreto, entre cuyas ac-
ciones portentosas figuraba la erradicacién de las epidemias de los lugares por don-
de ella pasaba. También Nuestra Sefora de Acarai “llegd a sudar gotas tan grandes
de sangre y abundantes, que dos padres no se dieron cuenta de recoger el sudor en
algodones” frente al calamitoso espectdculo de desocupacion de los templos y po-
blados invadidos por los bandeirantes"™ 1>,

Consta todavia en las crénicas del padre Antonio Sepp que en el dia 13 de
enero de 1693, una india guarani llamada Ana, hija de un lider indigena de la reduc-
cién de Yapeyu, intentd suicidarse con un cuchillo en el pecho. Siendo preguntada
por el misionero sobre la causa de tamaia atrocidad, ella respondid: “la Nuestra Se-
flora de los Dolores me lo ordend”. La india acostumbraba arrodillarse frente a la
Pieta y contemplarla largamente. Esa devocién habia provocado en ella el deseo de
imitar a la Virgen de los Dolores, cuyo sufrimiento es representado con siete espa-
das traspasando su corazon.

Tres dias después del intento, la india acabé muriendo y los padres decidie-
ron “retirar el cuadro de la iglesia, a fin de evitar que otras indias ingenuas, tuviesen
la misma idea nefasta™*. Los padres atribuyeron la accién de Ana a “su corto enten-
dimiento”. Ese juicio, por lo demds, no tomaba en cuenta los elementos emociona-
les y afectivos, evocados por las imdgenes y sobre los cuales se alienaron las prime-
ras comunidades de indigenas convertidos/as®. Melid habla de un sindrome extati-
co, donde la contemplacion del dolor incita el deseo de unirse a lo divino, una espe-
cie de suicidio mistico®; en todo caso, un malentendido letal en la transferencia de
capital simbdlico.

3. Maria en los pueblos indigenas, hoy

(Qué quedo, entre los pueblos indigenas, de esa fe mariana con la cual con-
vivieron por mds de 300 afios? Muchas variables podrian ser senaladas para inten-
tar formular una hipdtesis a esta pregunta®. Para futuras reflexiones e investigacio-

22 Cartas Anuas, 1927-1929, vol 20, 217-218.
5***] ‘bandeirantes’: Grupo de luchadores por la independencia de Brasil (Nota del traductor)

3 Ruiz De Montoya, Conquista espiritual feita pelos religiosos, 135.

Bartomeu Melid, “;Por qué se suicidan los guaranies?”, en Accion — Revista paraguaya de Refle-
xion y Didlogo, CEPAG n° 154, Asuncién, 1995, 31-32.

Confer al respecto Serventi y Sustersic, “La funcién de las imdgenes”, 336-367.
26 Melid, “Por qué se suicidan los guaranies?”, 33.

7 La cuestién del uso de la imagen de Marfa a favor de la institucién eclesidstica y de parte de la po-
blacion o de la clase politica dirigente, en la busqueda de la “unidad nacional”, serian algunos de los
factores a ser tomados en cuenta. Respecto de esto ultimo, en el contexto mexicano, consultar Lafaye,
Quetzalcoatl et Guadalupe, capitulo IV.
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nes, me gustaria sefalar aqui las siguientes: en las regiones donde parte de la pobla-
cioén aborigen convertida continué identificindose como indigena, atin hoy, se po-
dria hablar de una Marfa indianizada, como en el Altiplano y en México.

Ya entre la poblacién convertida que pasé a identificarse con sus ancestros eu-
ropeos, ese culto, aparentemente, fue consolidado como algo exterior a las respecti-
vas culturas indigenas. A su vez, en los lugares donde los que continuaron identifi-
candose como indigenas, tuvieron que regresar a la selva, o permanecer en ella, el
culto a Maria supuestamente fue perdiendo relevancia, hasta desaparecer.

Por otro lado, todo indica que esa fe quedé mads arraigada entre los pueblos
indigenas que disponian en su pantedn de una divinidad femenina, que se relaciona-
ba con una masculina y que era representada visualmente, como sucedié en México
y en el Perd. Cuando esto no ocurrid, como parece haber sido el caso de los grupos
guarani en Brasil, en Argentina y en Paraguay, el culto mariano no llegé a alterar el
marco de sus representaciones religiosas tradicionales.

Por tltimo, no se puede olvidar la cuestién de la continuidad y de la demo-
grafia. En los grandes centros indigenas, hubo seguimiento entre las generaciones,
hasta el punto de interactuar de forma intensa una sobre otra y de crear, desde tem-
prano, una tradicion. Entretanto, entre los grupos indigenas de las tierras bajas su-
damericanas, con menor densidad demografica y organizados en base a la familia
extendida, por mucho tiempo, grupos étnicos enteros fueron exterminados en el pro-
ceso de colonizacion, uno tras de otro, imposibilitando que hubiese continuidad e in-
teraccion entre una generacion y otra. De manera que, cuando hablamos hoy de gru-
pos guarani contempordneos, no podemos, automaticamente, presuponer que sobre
ellos pesan mds de 150 afios de reducciones jesuiticas o el trabajo del P. Anchieta,
Fray Luis Bolafnos o Claude D’ Abeville. Ellos descienden de grupos que continua-
ron en la selva y que tuvieron un contacto relativamente marginal con el cristianis-
mo, y, por tanto, con la devocion mariana. Y es describiendo el lugar que Maria ocu-
pa en estos grupos como me gustaria concluir este articulo.

4. Nandesy y Tupisy

En la monografia del indigenista alemédn Kurt Unkel —bautizado Nimuendajii
por los indigenas y que acompaifiara el grupo guarani autodenominado Apapokuva,
en su retirada de la regiéon donde guerrearon brasilefios y paraguayos (1866-1870)
en direccidn a la costa atldntica— se encuentra una leve referencia a Maria. Ella es
denominada Nandesy (nuestra madre), como la protagonista de los mitos tradiciona-
les del grupo, y no Tupdsy (Madre de Tupd, de Dios), como en el argot cristiano en
lengua indigena.

En la tradicién oral del grupo sobre Jestis, Maria es referida dos veces. Nan-
desy vivia con su hijo Nandeyara (Nuestro Sefior, Jests) entre los humanos. Cierta
mafiana el nifio oy6 lloros en la vecindad y pregunté a su madre qué era lo que es-
taba pasando. Esta intentd apartarlo del asunto, pero él siguié el lamento y encontré
una negra. Le preguntd por qué estaba llorando y ella le respondié que su hijo habia
fallecido. Aproximédndose al difunto, el “nifio Jesus” dijo a la negra: “;Por qué llo-
ras? ;Tu hijo apenas duerme!”. Y asi despierta la criatura muerta, recomendando ex-
presamente a la negra que no hablase a nadie del milagro.
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A pesar de la advertencia, ella comenta lo ocurrido y el pequeio héroe co-
mienza a ser perseguido, puesto que algunos lo consideraron como un peligroso ma-
go. Es amarrado a un 4rbol y un ciego lo mata con una lanza. Aun a pesar de estar
herido, realiza un milagro a favor de su verdugo. Lo cura de la ceguera, dejando caer
en sus ojos gotas de sangre que brotaban de su herida. Le devolvié la visién. Todo
este tiempo Nandesy estaba a su lado y lloraba®.

A su vez, en la mitologia histérica del grupo guarani pdi-tavyterd del Para-
guay, Maria (Tupdsy) es considerada madre de las almas de origen divino e identifi-
cada como hija de Nande Ru (Nuestro Padre), uno de los seres divinizados en el pan-
te6n tradicional, y como esposa de Papa Rey, personage que incorpora el Rey o el
Papa en la mitologia del grupo. La region ocupada por el grupo indigena referido
mads arriba, fue escenario de la fase final de la guerra de la Triple Alianza de Argen-
tina, Brasil y Uruguay, contra Paraguay (1866-70).

De esta época proceden los relatos donde Maria aparece mencionada. Segin
la saga del grupo, dos caciques, Guaird y Paragud, se enemistaron. Paragua decidio
abandonar su lugar de origen y establecerse en Asuncién. Parti6 llevando consigo a
la hija de Nande Ru (Nuestro Padre), Tupdsy (Maria). Sobrevivié a la invasién de
los mbayd (referencia a los brasilefios o a un grupo indigena del Brasil hablando una
lengua de la familia guaikurid), que secuestraron a las mujeres y mataron a los hom-
bres de una manera muy cruel.

Los Pai-Tavytera invocaron la proteccion divina. Las divinidades enviaron
sus emisarios, que lanzaron fuego sobre Asuncion. Los dos caciques hicieron las pa-
ces y Marfa (Tupdsy) fue liberada, pero decidi6 quedar, libremente, con la poblacién
paraguaya®. En las comunidades kaiova del Brasil, escuché relatos con algunas va-
riantes. Para ellas, el Mariscal Francisco Solano Lépez, comandante de la guerra del
lado paraguayo, era hijo de madre paraguaya, la Virgen Maria de la Concepcion, ve-
nerada en la ciudad de Caacupé, en las cercanias de Asuncién (Tupdsy Ka’akupe),y
de padre kaiovd™.

Graciela Chamorro
gracielachamorro@onlinehome.de

28 Kurt Unkel Nimuendaju, As lendas da cria¢do e destruicdo do mundo como fundamento da reli-
ngido dos Apapociiva-Guarani,(trad.). EDUSP/ Huicitec, Sao Paulo, 1987, 128-129.
9 Bartomeu Melid, Georg Griinberg y Friedl Griinberg, “Etnografia guarani del Paraguay contempo-
raneo: los Pai-Tavyterd, en Suplemento Antropologico, CEADUC, afio 11, n.° 1-2, Asuncién, 232-233.
Graciela Chamorro, Kurusu iie’éngatu — Palabras que la historia no podria olvidar, Asuncion,
CEADUC y Sdo Leopoldo, IEPG/COMIN, 1995, 47.



MARIA SOAVE BUSCEMI

ELLOS PASARAN... YO... PAJARITA

Ensayo para una Maria-logia de resistencia

Resumen

Este articulo presenta un mirar histérico-poético sobre los contextos politicos y reli-
giosos en la definicidén de los dogmas marianos (Madre de Dios, Virgen Eterna, In-
maculada, Asuncién) preguntando por las relaciones posible con mitos de otras reli-
giones y su desarrollo dentro del cristianismo. La persistencia de los mitos abre alter-
nativas teoldgicas mas alld de los dogmas re-aproximando el imaginario de Marfa con
la espiritualidad y con la teologia de la mujeres latinoamericanas.

Abstract

This article presents an historic and poetic description of the religious and political
contexts for the definition of the Marian dogmas (Mother of God, Eternal Virgin, Im-
maculate Conception, Assumption), searching for their possible relationship to the
myths of other religions and their development within Christianity. The persistence of
myths opens up theological alternatives beyond the dogmas identifying the image of
Mary with the spirituality and the theology of Latin American women.

Introduccion

Estos apuntes surgieron de la voluntad de compartir nuestra vida, nuestro ser
mujer, nuestros cuerpos y sus relaciones, nuestras heridas y suefos... suefios largos
y ecuménicos con la vida de Maria, sus relaciones, los relatos del Nuevo Testamen-
to, la historia de la presencia de lo femenino en las religiones y en las tradiciones de
las iglesias... Estas anotaciones no poseen la pretension de ser una “mariologia”, es-
to es, una sistematizacion de la teologia al respecto de Maria, mas bien quieren ser
humildemente, esto es, una “Marfa-logia”, un compartir, una conversacién, una
construccion comunitaria del saber a partir de nuestras vidas, de la vida histdrica de
Maria y de la historia de la fe sobre Maria, para que nuestras vidas de mujeres y
hombres puedan ser vidas plenas al rescate de lo femenino, suave, dulce, pacifico,
misericordioso rostro de la divinidad y de la humildad. En estos tiempos de temores
de guerras... Paz!

Agradezco a la pastora Elaine de la Iglesia Luterana, Nilva, amiga de los cam-
pos de la comunidad catdlica de Urubici, a la pastora Nancy de la Iglesia Metodis-

I parafraseando un texto del poeta Mario Quintana. “Eles passardo... eu... passarinha”.
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ta, todas las mujeres de los caminos de la relectura popular de la Biblia; y a los hom-
bres que construyen el “nuevo masculino” por incentivarme a profundizar en este
estudio. De ellos y de ellas no conozco ni su rostro y ni sus nombres, mas hace al-
gunos dias atrds, en un viaje en barco carguero por el rio Amazonas, vi escrito en
una gran placa cerca de un pufiado de casitas y canoas: “Proyecto de Electrificacién
de la Comunidad Evangélica Nuestra Sefiora de la Concepcion”. Escribo para esta
comunidad que hizo a mi cuerpo cansado de tantos dias de barco, sonreir y sofar...
Gracias, Madre mia, gracias por concederme continuar tu nombre, estoy aqui, soy
yo... Maria Soave.

Anunciacion

La vision... yo quise entenderla
Mas si entendiese

Ya no la veria.

Lo que oi... yo quise repetir
Mas si repitiese

Ya no oirfa

La visita de un hombre

O un dios

Mas si yo lo revelase

No me visitaria

Vino cerca

Tan cerca que tuve miedo
Mas si yo le temiese

No lo tendria

Entonces me acosté

Me dijo del fin y su ira
Me llamé de hija

Y me puso en la boca

El nombre

Mas si yo lo dijese
Olvidaria

Me levanté asi
Embarazada

Espero lo que no vi ni of
En nueve meses

De misterio y pretension
Yo quiero.

(Nancy Cardoso Pereira)

Maria la madre de Dios - El contexto politico-religioso
del Concilio de Efeso (431 e.c.)

Entre el final del Concilio de Constantinopla, el afio 381 (con Teodosio), y la
reunién del Concilio de Efeso, en el afio 431, el imperio romano estaba sitiado, una
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situacion que con el pasar del tiempo traeria graves consecuencias para la iglesia
cristiana.

En este periodo se fortalecieron en el mundo hasta entonces conocido, los
pueblos “barbaros”: los hunos, visigodos, godos, vandalos... atacando y sitiando el
imperio en todos sus confines, en cuanto los emperadores prohibian sacrificios, re-
primian cultos paganos, impedian a todas las personas paganas prestar servicios a la
corte, de tener cargos civiles y militares, limitando los plenos derechos humanos y
ordenando la destruccion de todos los templos de cultos campesinos.

En el tiempo de la convocacién al Concilio de Efeso, en gran parte del Occi-
dente los germanos habian fundado nuevos reinos substituyendo la ley romana por
la ley de los otros pueblos y profesaban el culto cristiano segun la fe arriana (natu-
raleza del Hijo en dependencia de la naturaleza del Padre y concepcion del Hijo sin
naturaleza divina).

En este tiempo de la historia, la parte oriental del Imperio, con las fuertes mu-
rallas de Constantinopla, resistia contra los godos y los hunos. En el afo 408 subi6
al trono Teodosio II, influenciado por la hermana Pulqueria y por la esposa, la fild-
sofa Eudosia, ordend la construccion de una nueva muralla en Constantinopla y re-
copil6 la codificacién de la ley romana que trae su nombre. Como su abuelo ya lo
habfa hecho en Constantinopla, convocé esta vez en Efeso un concilio ecuménico
en el 431.

Con la muerte de Netario, obispo de Constantinopla, Tedfilo, obispo de Ale-
jandria, intenté poner uno de sus presbiteros en la citedra dejada por Netario, pero
el emperador en persona puso como obispo de Constantinopla al presbitero Juan de
Antioquia, que seria conocido a partir del siglo VI como el Criséstomo (boca de
oro). Juan era muy fértil y duro en sus sermones, es por esto que muchos grupos se
pusieron en contra de él, sobretodo grupos de la iglesia de Alejandria y de la empe-
ratriz Eudosia. En el 404, por medio de las tropas imperiales Juan fue exiliado. Los
obispos aliados de Juan fueron despedidos de sus sedes. Intitilmente el papa Inocen-
cio I anul6 las sentencias contra Juan e interrumpié la comunién con los persegui-
dores del obispo Crisdstomo. Juan murid en la cércel en la lejana regién del Ponto.
En el 414, el obispo recién ordenado en Constantinopla incorporé de nuevo el nom-
bre de Juan para ser recordado en la liturgia, readmitiéndolo después de la muerte,
en la comunién. Asi hizo la iglesia de Antioquia, pero no la iglesia de Alejandria,
donde era obispo Cirilo, enemigo de Juan. Cirilo era hombre muy duro y fundamen-
talista.

En el 425, con la muerte de Atico, conciliador patriarca de Constantinopla, el
clero de la ciudad escogié para la sucesion a Nestorio, elocuente prior de un monas-
terio. En su consagracion en el 428, Nestorio atacé a todos los “herejes”, atac6 a los
“cuartodecimanos”, los que se recusaban a aceptar la norma del Concilio de Nicea
sobre el cédlculo del dia de la pascua y los “macedonianos” que negaban la doctrina
del Concilio de Constantinopla sobre el Espiritu Santo. Por ironia de tanto funda-
mentalismo él mismo serfa acusado de herejfa.

En solemnes definiciones eclesidsticas se habia establecido la divinidad del
Logos y, en presencia de los arrianos y Apolinario, la integra humanidad de Cristo.
Ahora se trataba de determinar con mayor precision la relacion entre la naturaleza
humana y naturaleza divina.
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Dos escuelas politicas y teoldgicas estaban contraponiéndose en esta cues-
tion: La escuela de Alejandria y la escuela de Antioquia.

La escuela de Alejandria, acentuando fuertemente la intima unién de las dos
naturalezas, hablaba de una sunkrdsis, una profunda mezcla entre las dos naturale-
zas. Atanasio afirmaba que no eran dos, y si una sola naturaleza encarnada en el Lo-
gos divino. La escuela de Antioquia insistia en la distincién entre las dos naturale-
zas y su complementacion.

Diodoro de Tarso hablaba de inhabitacién del Logos en el hombre como un
templo o como una vestimenta y distinguia dos hijos de Dios en Cristo, uno natural
y otro adoptivo. Teodoro tampoco admitia una verdadera encarnacién, reconocia s6-
lo una inhabitacién del Logos en el hombre Jesus. Influenciado por la filosofia aris-
totélica, Teodoro llegaba a admitir dos personas en Cristo (porque ninguna sustan-
cia-naturaleza es perfecta si no tiene personalidad). En consecuencia esto hacia na-
cer de Marfa no el Hijo de Dios, y si un hombre en el cual habitaba Dios y llamaba
a Maria “Madre de Cristo”. Nestorio fue discipulo de Teodoro. El nuevo obispo de
Constantinopla comenz6 a usar durante su predicacion, diciendo que era la forma-
cion correcta, el término “Maria de Cristo”. Esta actitud provocé descontento entre
el pueblo que hacia muchos afios usaba el titulo de “Maria, madre de Dios”, la opo-
sicion popular a este obispo fue muy grande por causa, no de cuestiones cristoldgi-
cas o de poder politico, sino entre la Theotokos y la Jristotokos.

En la reflexion teolégica, Juan de Antioquia (Cris6stomo) invita a Nestorio a
aceptar la formulacién Theotokos. En diciembre del 430, una citacion a juicio del
papa Celestino lleg6 hasta Nestorio. En noviembre el emperador Teodosio, no con-
siderando definitiva la condenacion papal respecto de Nestorio, convocé el Conci-
lio general en Efeso para el dia 7 de junio del 431, sibado de Pentecostés. El empe-
rador, como sus predecesores, reivindicaba el derecho de interferir en las cuestiones
eclesidsticas porque afirmaba que el imperio era fundado en la ortodoxia del culto.

Las invitaciones del emperador para el Concilio especificaban el nimero (pe-
quefio) de obispos para cada eparquia, pero Cirilo de Alejandria reunié 50 de sus
obispos, un grupo del bajo clero y monjes destruidores de templos paganos. Llega-
ron a Efeso y ya estaba Nestorio con 16 obispos, clérigos y hombres armados. En
Efeso, el obispo Memnén reunié 12 obispos de la Panfilia y 50 del Asia contrarios
a Nestorio por causa de la primacia de la 1g1651a de Constantinopla. Memnoén cerrd
las iglesias de Efeso para Nestorio. El 12 de junio llegé Juvenal, obispo de Jerusa-
1én con 15 obispos palestinos apoyando a Cirilo de Alejandria. Llegé Flaviano de
Filipos con los obispos de Macedonia. Agustin de Hipona habia muerto recién. El
patriarca de Cartago no consigui6 llegar por causa de las invasiones de los vanda-
los. El patriarca Juan de Antioquia (Criséstomo) mand6 una carta diciendo que lle-
garfa un aliado para Nestorio... Cirilo no quiso esperar, si muchas fueron las recla-
maciones de los obispos ligados a Nestorio, en el dia 22 de junio Cirilo abrié el Con-
cilio en la iglesia dedicada a Maria. Nestorio acab¢d siendo el gran “perdedor” del
Concilio. Cuando los obispos salieron de la 1g1e:31a dedicada a Marfa, el pueblo de
Efeso estaba alld aclamando con una procesién luminosa. Para el pueblo, Marfa, la
Madre de Dios, habia ganado sobre el fundamentalismo herético del obispo “catdli-
co”, esto es primado de la Iglesia de Constantinopla.
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Una mirada hacia la historia de las religiones
respecto de la Madre del Hijo divino

Segun el historiador de las religiones Joseph Campbell existe una continuidad
histérica en la adoracién del rostro femenino de la divinidad. Desde el VI milenio
a.e.c. aparece en la historia de las religiones sea la Madre del Hijo divino, sea la Ma-
dre-Esposa del Dios muerto y resucitado. El tedlogo Karl-Heinz Deschner compro-
baba ya hace 30 afios atrds que “la generacién divina de una virgen era conocida en
Egipto, en Babilonia, en la India y en Persia, en Grecia y en Roma™.

El culto a la Diosa Madre era muy flexible, entraba inculturandose de forma
sincrética, en los muchos mitos, ritos y simbolos religiosos de las diferentes cultu-
ras... asi se identificaba con los muchos rostros femeninos de la divinidad alrededor
del Mediterrdneo... era Astarté de los fenicios, Asherd del antiguo Israel, Atenas,
Hestia, Afrodita, Era, Deméter, Artemis del mundo grecorromano. Los santuarios de
la Diosa madre existian en Asia Menor, en Atenas, en Italia y en Roma. La dltima
procesion luminosa para la gran Diosa-Madre fue hecha en Roma en el afo 394; el
ultimo templo para la Diosa-Madre fue cerrado solamente en el afio 560.

La Madre de Dios era llamada también Trono de Dios. A partir de este Trono,
el Hijo Horus, u otros hijos divinos, reinaban. El seno materno como trono y como
“catedra” de la divinidad recuerda el primer objetivo de culto del pueblo de Israel,
que el pueblo llevaba consigo de la salida de Egipto. El Arca es llamada “Trono de
Yavé”. Maria, en la letania lauretana es llamada “Arca santa”. Trono, Arca, Seno
materno... esta compleja relacién nos lleva a un simbolismo religioso todavia mds
antiguo. Regresando mds atrds en la historia encontramos, en lugar del trono, una
montafia que abraza a través de una gruta... Muchas personas estudiosas de la histo-
ria de las religiones creen que el cuello protector de una gruta es el espacio arqueti-
pico del Gran Femenino. Muchas son las grutas ligadas a las divinidades femeninas,
por ejemplo en Chatal Hiiyiik, cuna, en el 7.° milenio en Asia Menor, de una civili-
zacion no centrada sobre la violencia- o en Lourdes, donde muchas personas enfer-
mas buscan consuelo y alivio- o en Guadalupe, donde Tonanzin hablaba desde lo al-
to de la montafia...

En el templo de Jerusalén, donde al final el arca estaba en el lugar santisimo,
estd escrito sobre el tiempo de la reforma de Josias: “Destruyo las casas de las ¢¢-
deshot, que estaban en la casa de Yahvé, alla las mujeres tejian tiendas para Asherd”
(2 R 23,7). Segun el evangelio apdcrifo de Santiago®, también Marfa fue entregada
pequefia al templo, donde tejia. Tejer e hilar era una accién considerada de mujeres
y diosas.

Seria interesante pasar un tiempo profundizando el campo semdntico de la pa-
labra g®deshdi. Este término indica a las virgenes que estén al servicio del templo,
muchas veces e impropiamente ligado a la prostitucion sagrada. El sentido etimold-
gico de la palabra indica “sagrado”, viene del hebreo gadosh, o es posible un origen
del babilénico gadishtu que significa “pura y santa”. Existen exégetas que conside-
ran la figura de Rajab que, en la genealogia de Mateo es una de las antepasadas de
Jesids, no como una prostituta, sino como una g¢deshd del templo, que esconde a los

2g. Deschner, Abermals krahte der Hahn, Reinbek, 1974,
Maria Helena Tricca, Os apdcrifos da Biblia, Editora Mercuryo.



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 45 87

espias y asi permite la ocupacion de Jericd. Rajab esconde a los espias debajo de la
tienda de la gran Madre. Un antiguo midrés* hace una conexién entre Rajab y Ana,
la madre de Samuel; Ana es considerada en este midrds como una segunda Rajab,
que en su origen seria una diosa del mar. Serfa interesante ver cémo, en la época
cristiana, Maria es Nuestra Sefiora de los mares, y su conexion interesantisima, a tra-
vés del Magnificat, con Ana.

El desarrollo del dogma

En el 431, cerca de 400 afios después que el apdstol Pablo habia vivenciado
la mds grande derrota, fue proclamado, en Efeso, el dogma de la Theotokos, la Ma-
dre de Dios.

En su tiempo Pablo, habia escogido aquella ciudad para hacer el discurso apa-
sionado en el cual anunciaba a Jesucristo, el Hijo resucitado de Dios, para conquis-
tar finalmente para la nueva religion a las multitudes paganas y sacarlas del escan-
daloso culto a las diosas, practicado por estas multitudes. El pueblo parecia que ca-
si se convertia al nuevo Dios que Pablo anunciaba, pero después de haberlo oido su-
ficientemente, el pueblo se acordé de su Gran Diosa y de la ciudad de Efeso que ha-
bia consagrado a ella su gran templo. Entonces el pueblo expresé su profesion de fe:
“grande es Artemis (Diana) de los moradores de Efeso”.

Maria, Madre de Dios, transparece como mediadora de la realizacién del
hombre y la mujer. Ella engendra un hombre que es Dios, maternidad divina. Ella
engendra un Dios que es verdaderamente hombre, maternidad humana. En calidad
de madre, Maria se sitia como punto de unién entre el proyecto de Dios y el pro-
yecto de la humanidad. Los caminos se cruzan en ella. Por esto ella posee un senti-
do que va més alld de ella misma, un sentido universal pertinente a la historia hu-
mana y a la historia divina. Su gloria estd en el servicio a los otros. Su gloria estd en
la Kenosis, en el ser servidora y ultima para que las personas, sobre todo las mis em-
pobrecidas, puedan comparecer. Existe en Maria una verdadera maternidad humana,
porque el fruto de su vientre es verdadero hombre, Jesds. Existe en Maria una ver-
dadera maternidad divina porque el hombre por ella engendrado es realmente Dios.
La maternidad humana teje una red de relaciones con Dios... una red de relaciones
que se hace encarnacion.

Siendo hombre de sexualidad masculina, Jesus recibié bioldgica y psicoldgi-
camente una determinacion fundamental de su madre Maria. Lo femenino entré en
él en proporcién especial, en la constitucion de la existencia concreta de Jesus. Sien-
do Jesds simultineamente Dios, podemos individuar una divinizacién encima de
cualquier sospecha de lo femenino. Lo femenino es igualmente asumido por Dios,
es vehiculo de salvacién de la humanidad y auto-revelacién de Dios. Lo femenino
conquisto asi, de Maria en direccion a Jesus, una dimensién eterna.

Diferentes eran los intereses que llegaron hasta la proclamacién del dogma.
El dogma no expresaba sélo la veneracion de los padres conciliares por Maria, fue
el fruto de una politica de alianzas respecto de la primacia de la iglesia de Constan-
tinopla. Lo que mds interesaba a los hombres de la Iglesia no era la posicién de Ma-

4 R. von Ranke-Graves, Die weisse Goettin, Berlin, 1981, 185.
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ria sino la esencia divina de su Hijo, que en los primeros siglos del cristianismo no
era pacifica.

Desde los tiempos antiguos es lo femenino lo que une al mundo: también en
este caso, fue con la ayuda de la Virgen Madre de Dios que se consiguio unir a los
dos mundos.

Es ella la que parece salir vencedora de la lucha que ha envuelto a los te6lo-
gos y al pueblo, ella era la garantia materna de la divinidad y de la humanidad de
Jesus.

Nestorio decia que Maria podia ser llamada Antropotokos, “Madre del hom-
bre”, o mas aun Jristotokos”, “Madre del Cristo”, pero no Madre de Dios, porque
Dios existié desde siempre. Este titulo daba para Maria una posiciéon muy peligrosa
para el patriarcado excluyente... y la elevaba a la posicién de una de aquellas Dio-
sas adoradas por los paganos. Con seguridad los temores de Nestorio tenian funda-
mento.

Para el pueblo de Efeso, la Theotdkos era algo silenciado que volvia a vivir.
El pueblo esperd a los padres conciliares con una procesion luminosa... como era
costumbre esperar la fiesta de Artemis y Hécate... era la posibilidad de volver a son-
reir para el rostro femenino de la divinidad que habia sido silenciado por este cris-
tianismo fundamentalista. La proclamacién del dogma acontecié en la iglesia de
Maria, en Efeso, iglesia recién constituida sobre las ruinas del enorme templo de Ar-
temis, en el lugar del templo de aquella diosa que, 400 afios antes, habia provocado
la derrota del sermén del apéstol Pablo.

Ella consiguié mantener en pie la fe en el amor y en la misericordia, ella,
Nuestra Sefiora de la Misericordia. “Asi, quien es acusado delante de Dios juez, se
refugia en la Buena Madre del Dios clemente”, tales son las palabras de una oracién
a Maria del te6logo Anselmo de Canterbury, en el siglo XI.

El poder materno de la Madre, que viene del poder de su amor, no puede ser
sofocado. Continué surgiendo atin a despecho del iconoclasticismo y de la abolicion
del culto mariano por parte de los protestantes.

Asfi escribia durante la segunda guerra mundial una mujer protestante, Ger-
trud von Le Fort:

Déjennos rezar por la paz de nuestra tierra,

porque la paz de la tierra estd mortalmente enferma.
Ayudanos, Virgen Maria,

Aytddanos a decir:

Acontezca la paz en este nuestro pobre mundo.

T, auxiliadora del que todo concilia,

T, décil para quien todo perdona

T, luna de las afectuosas noches de los pueblos
Nosotros deseamos la paz.

Que los prisioneros sean finalmente libertados,
Que los exiliados encuentren finalmente una patria,
Que todas las heridas finalmente cierren,

Pide para nosotros la paz.

Td, madre de quien no tiene proteccion,

T, enemiga de quien no tiene corazén

T, clara estrella entre las nubes oscuras,
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Nosotros te pedimos la paz

T, que te quedas con nosotros atin cuando te sacan,
T, que permaneces poderosa atin cuando en la tierra
tu trono delicado estalla en mil pedazos,

Ruega para que renazca nuestra paz.”

Maria, la virgen eterna.
El contexto politico-religioso del Concilio de Calcedonia (451)

La convocatoria de este Concilio tuvo una historia tumultuosa. Continuaban
las diatribas entre te6logos “cirilianos” y “nestorianos” respecto de las naturalezas o
de la naturaleza y de las personas de Cristo Jests. Continuaban también las luchas
por el poder en la Iglesia y las guerras de los emperadores de los imperios de Orien-
te y Occidente contra los pueblos barbaros.

El papa Ledn formulé la opinién de que un préximo concilio deberia ser en
Occidente. El emperador y la emperatriz convocaron a un Concilio y fue, de nuevo,
en Oriente, en la ciudad de Nicea, para el afio 451.

El dia 1 de septiembre del 451, centenas de obispo ya habian llegado a Nicea,
y estaban solo esperando que el imperador Marciano abriera los trabajos. Pero el
emperador, que estaba luchando contra las invasiones de los hunos, ordené que el
Concilio fuera convocado de nuevo en Calcedonia, separada de la capital Constan-
tinopla solamente por el canal del Bésforo. Asi, el dia 8 de octubre del 451, comen-
z6 el Concilio. Algunos historiadores dicen que estaban presentes 500 obispos, otros
dicen 350. Respecto de las cuestiones marianas, asi concluyé el Concilio:

Nosotros profesamos que el Unigénito Hijo de Dios, el mismo Dios que se hi-
zo verdaderamente hombre, descendid y se encarné gracias al Espiritu Santo y a Ma-
ria Virgen y Madre de Dios.

En el Concilio de Calcedonia fue dado a Maria el titulo de Aei parthénos,
“Virgen eterna”. Dos siglos después, en el primer concilio de Letrédn , del 649, el pa-
pa Martin I proclamé dogma de la iglesia la perpetua virginidad de Maria.

Una mirada a la historia de las religiones respecto
de la “siempre Virgen”. Virgenes guerreras: las amazonas

El més famoso estado de las amazonas fue localizado en las orillas del Mar
Negro, donde grupos de mujeres vivieron cerca de 400 afios (de 1000 hasta 600
a.e.c). Era una vida y una sociedad solo de mujeres. Dos veces al afio invitaban a
hombres y cuando quedaban embarazadas, €stos tenfan que abandonar la aldea. Eran
llamadas “‘el pueblo de las virgenes”. A ellas se debe la fundacién de la ciudad de
Efeso. Artemis era la diosa de las amazonas. En el templo construido par la diosa en
la ciudad de Efeso estaba la estatua de la diosa con muchos senos (muchas explica-
ciones para esta estatua: poder de fertilidad... los senos derechos de cada amazona
cortados y ofrecidos para poder usar bien el arco y las flechas). El dia de la fiesta de
Artemis, diosa del pueblo de las virgenes, era el 15 de agosto.
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Las virgenes amantes

Son las duefias de si mismas, “unas en si mismas”. Estas mujeres tienen vida
totalmente independiente. Viven en completo abandono amoroso. Las diosas de
ellas son Astarté, Era, Vesta... todas diosas del amor, totalmente independientes. Las
diosas y las sacerdotisas de las diosas, sin conocer al padre carnal concebian un hi-
jo que era llamado hijo de dios y seria llamado Pontifex Maximus. Las sacerdotisas
celebraban el gran misterio de la transformacién cocinando pan y tortas que ofrecian
a la diosa’.

El desenvolvimiento del dogma

Oraciones de la iglesia primitiva y expresiones doctrinarias oficiales, atesti-
guan la fe en la “siempre virgen” que fue asimilada por todos los “credos” desde el
comienzo del siglo II de la era comtn. Explicitos al respecto de esta doctrina son di-
ferentes Concilios: el primero de Constantinopla (381), de Calcedonia (451), el V
Concilio ecuménico y el II de Constantinopla (553). En esta tltima asamblea se de-
clara con suprema autoridad que “sea excluido de la comunidad de fe aquel que con-
sidera que la santa, gloriosa y siempre virgen Maria (aei parthénos) es madre de
Dios sélo en un sentido impropio y no verdadero, o segiin una relacién como si de
ella hubiera nacido simplemente un hombre y no un Dios, Verbo encarnado nacido
de ella”.

Un sinodo de obispos italianos y africanos, se dio en Roma, en la iglesia del
Lerén, en 649, con el papa Martin I, explica el término “siempre Virgen” (aei part-
hénos): “sea excluido de la comunidad de fe quien no confesara con los Santos Pa-
dres, en el sentido propio y verdadero, la santa y siempre virgen e inmaculada Maria
como Madre de Dios. Ella, en el sentido especial y verdadero, concibi6 en los lti-
mos tiempos sin semen, y del Espiritu Santo, y dio a luz incorruptiblemente (inco-
rruptibiliter) al mismo Dios Verbo que nacié de Dios Padre antes de todos los tiem-
pos. Ella conservé después del parto la misma virginidad indisoluble y permanente.”

El sinodo de Toledo (675) y el IV concilio de Letran (1215) refuerzan estas
aclaraciones. El dia 7 de agosto de 1555, en la Bula del Papa Paulo IV (Cum quo-
rundan hominibus), contra una secta polonesa anti-trinitaria, aparece por la primera
vez la formulacion “antes, durante y después del parto”.

La Virgen enemiga de las mujeres

En la tradicion de la Edad Media se cantaba, entre los benedictinos franceses:
“el amor de las mujeres es paja, el verdadero grano es la Virgen Maria) (Chanson de
la Vierge, de Gautier de Coincy, 1236).

Las mujeres comunes y corrientes no podian compararse a esta Maria. La ve-
neracion a la Virgen Maria servia para oprimir a las mujeres. Las atribuciones dadas
por algunos hombres a la virgen, “dulzura, tierna, bondad, humildad, obediencia”,

5 Maria Soave Buscemi, “N6s que temos asas e sabemos voar — Uma hermenéutica ecofeminista de
Isaias 34,8-17”, RIBLA 41 (2003).
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se transformaron en atribuciones fundamentales en la educacion exclusivamente fe-
menina.

La Virgen amiga de las mujeres

La resistencia de muchas mujeres al régimen opresor del padre, de los herma-
nos y del marido, fue en muchas épocas del pasado la vida en virginidad. El movi-
miento de Jesus y los primeros cristianismos fueron enriquecidos por la presencia
ministerial de las virgenes. Los fendmenos de los conventos, de la vida como Be-
guinas y de las grandes misticas de la Edad Media, fueron fendmenos de gran libe-
racion y dignidad para la vida de las mujeres. Estos espacios y esta manera de vivir
les permitia se “unas en si mismas”.

Amantisima y sola

Tiro el manto, la manta. Miento.
Experimento la mentira que me mantuvo
Santa tanto cuanto

Amantisima y sola.

Un vestido comun

De una mujer cualquiera.

Desciendo del altar,

Salgo de la iglesia

Mezclada con las Marias de las calles
De los dolores de las gracias de Lourdes,
Fétimas, pefias y concepcion.

Y, si todavia diese,

Si lo sagrado todavia me quisiera,
Vuelvo para casa, abro la ventana,

Me tiendo en el suelo y espero esperar.
Soy yo, soy Maria

Y es casi de noche en Nazaret.

(Nancy Cardoso Pereira)

Maria, concebida sin pecado - Contexto politico-religioso
del dogma catoélico de la Inmaculada

La fe en la Inmaculada Concepcién tuvo muchas controversias en la historia
de nuestra Iglesia. Hasta los papas llegaron a no tener un pensamiento y un magis-
terio comun respecto de la Inmaculada. El papa Sixto VI, ex-franciscano, fortalecio
la creencia en 1482. En 1568 el papa Pio V volvi6 a prohibir el culto. Pero en el si-
glo XIX, la ciencia exacta tomaba cada vez mas fuerza y el empirismo el poder. La
Iglesia Catdlica perdia simpatias de las élites intelectuales de Europa. Todos los mo-
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vimientos europeos e italianos de unificacién y libertad estaban amenazados, tam-
bién el poder politico temporal de la Iglesia de Roma. Fue asi como el papa Pio IX,
hoy beatificado, respondié definiendo su fuerza. Declaré dogma a la Inmaculada
Concepcién de Marfa. La fe en ella se convirtié en un “acto de resistencia” contra
los nuevos métodos de pensamiento cientifico y a favor del poder del papa. Los in-
tereses del papado estaban estrictamente ligados al culto mariano. Asi fue l6gico
que, después de la Bula de 1854 que definia el dogma de la Inmaculada Concepcion,
en 1870 (en sincronia con la proclamacion del estado italiano) Pio IX produjese otra
Bula que elevaba a dogma la infalibilidad del papa.

El dogma afirma que Maria fue concebida por su madre Ana “sin mancha”,
esto es sin pecado, entonces exenta de pecado original. Este es un dogma sin ningtiin
fundamento biblico.

Existe un texto entre los siglos II y III, los “Hechos de la pasién del apéstol
Andrés”, en el que estd escrito: “El primer hombre hecho de tierra intacta con el pe-
cado que cometi6 a través del lefio (arbol del conocimiento), introdujo la muerte al
mundo. Por eso era necesario que el hijo de Dios, hombre completo e intermediario
que cred el primer hombre, naciera de una virgen sin mancha. El, restituyé la vida
eterna que Adan habia hecho perder y con el lefio de la cruz acabd con el lefio del
deseo”. Este paralelo Eva/Maria se encuentra por primera vez en los escritos de Jus-
tino Martir, en el 155.

Los padres de la Iglesia no siempre concordaron con la pureza de Maria fren-
te al pecado. Tertuliano decia que Maria no habia creido plenamente en Cristo y
otros padres atribuyen a Maria el defecto de la soberbia.

Desde el siglo VIII de nuestra era fue introducida la fiesta de la Inmaculada
Concepcion. En el siglo XII, Bernardo de Claraval, hizo una protesta contra los ca-
nénigos de Lyon que querian celebrar el dia 8 de diciembre la fiesta de la Inmacu-
lada Concepcidn. El gran tedlogo de la Edad Media afirmaba: ““; Tenemos acaso que
creer que tuvo deseo y no pecado? ;Quieren proclamar que ella no tuvo parte en el
pecado de concupiscencia carnal?”’. Para Bernardo, celebrar la concepcion de Ma-
ria, significaba celebrar la relacién sexual de sus padres.

Contemporaneo de Bernardo, Tomds de Aquino aprobé el “astuto compromi-
s0”’, pensamiento ya elaborado por Pedro Lombardo. Tomas afirmaba: “Maria como
persona humana fue concebida con pecado mortal, pero como madre de Dios fue li-
berada de todos los pecados hasta antes de nacer.” Asi Tomas se escapa de la critica
de que el sacrificio de la cruz habria sido innecesario en Marfa. La Virgen habria si-
do preservada del pecado desde el momento de su concepcion hasta la redencién de
la cruz, entonces habia sido salvada con toda la humanidad.

La Inmaculada en la historia de las religiones

Hace por lo menos 3000 afios. que la Inmaculada es la diosa persa Anabhita,
diosa del agua siempre pura. Esta diosa fue llevada para Cand con el nombre de Anat
- existen en la historia de Israel lugares como Anatot, Bet Anat.

En la iconografia de la Inmaculada Concepcién, Maria estd de pie sobre una
cara de la luna, alrededor de ella estd la serpiente. Es interesante como generalmen-
te, en las imdgenes no se percibe enemistad entre Maria y la serpiente. Nos parece
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claro que el antiguo mito que estd por detrds de la serpiente es el mito de los drbo-
les de la vida y del conocimiento. Seria interesante hacer algunas reflexiones respec-
to de la luna y de sus caras que estdn en la representacion iconogréfica de la Inma-
culada’.

La diferencia de la conciencia solar masculina, por la cual la luz y las tinie-
blas pueden ser enemigas y combaten entre ellas una batalla donde s6lo una puede
ser la vencedora, la conciencia lunar es capaz de iluminar la oscuridad de lo incons-
ciente, de la misma forma como la luna ilumina, sin hacerla desaparecer, la oscuri-
dad de la noche.

El cielo nocturno y la luna no se excluyen. Maria también se mezcla en el Oc-
cidente con la sofia, la sabiduria que une lo claro y oscuro.

Es interesante observar, en nuestra Iglesia, el fendmeno de Nuestras Sefioras
negras (Chestocowa en Polonia, por ejemplo). La Iglesia sélo explica estos fenéme-
nos religiosos con incendios o humo de velas. Nosotros queremos apuntar también
para lo oscuro de lo femenino. Este rostro femenino de la divinidad que abraza lu-
ces y sombras, rompe con el violento proceso de patriarcalizacion.

Desenvolvimiento del dogma -
La Inmaculada enemiga de las mujeres

Nos parece claro que una mujer concreta se sienta excluida mirando a la In-
maculada. “El dogma de la Inmaculada Concepcidn separa oficialmente a Maria de
todas las demds mujeres, la hace tnica e inaccesible.” (Mary Daly). “Se dice que
Maria fue concebida sin mancha para que fuera digna de ser la madre del divino Je-
sus. Este dogma vuelve a estructurar las castas en relacion al sexo.” (Mary Daly).
De esta forma no es posible, para la gran mayoria de las mujeres, imitar a Maria...
la gran mayoria de ellas pertenece a la casta de Eva (Nilva Dircksen). Es interesan-
te verificar como en las hijas de Eva, por obra del patriarcado, la pureza fue substi-
tuida por la capacidad y la obsesion de la limpieza.

La Inmaculada amiga de las mujeres

Maria sin pecado original puede tener un sentido diferente. Puede ser entendi-
da como negacién del mito del mal femenino, como la negacién de la caida pecami-
nosa de la religioén en la esclavitud patriarcal. Eva = Maria, las dos igualmente obe-
decen a la rii%, el principio femenino del ser (parir fuera de las normas del patriarca-
do, desobedecer la ley que mandaba no comer del 4rbol del conocimiento). Las dos
desobedecen al patriarcado y ayudan en la construccién del nuevo masculino.

6 Maria Soave Buscemi, “De luas, cobras, mulheres e tamareiras”, Estudos Biblicos 67 (2000).
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El dulce misterio de Maria’

En cada corazén

Una caverna

Hombre o Mujer

Un dia el ser fecunda

Y renace la luz de Maria
Eterna

Y el dngel de nuevo anuncia
En la pobreza y en el abandono
El misterio se cumple

En cada uno

Que se descubre su hijo
Lejos de la cruz

Lavada en la misma sangre
Jesus

Y la Reina ve por nosotros
Su manto azul

Es escudo de la tierra
Protege y perdona

Aln el que yerra

Madre. Mater

Materia divina

Que vibra y aplasta
Serpientes y dragones

Y rescata al peregrino

De un desierto de aflicciones
A de saber un dia

Librarnos de toda miseria
Salve Maria

Salve Reina

(Fauzi Arap)

Maria, reina del cielo - El contexto politico-religioso
del dogma de la asuncion de Maria al cielo

El dltimo dogma por lo menos hasta hoy en la Iglesia Catdlica, posee una his-
toria bastante larga. Comenzé con una misteriosa leyenda que dice respecto de la de-
saparicion del caddver de Maria y de cuentos transmitidos respecto de su sepulcro
vacio.

En el siglo V aparece una serie de fragmentos que son recogidos con el titulo
de “leyendas del trdnsito”. De muchas y diferentes formas estos fragmentos narran
el fin de Maria, su transito, su paso para la gloria del cielo. Me parece que estas “le-
yendas” tienen la intencién, en el contexto de los primeros cristianos, de presentar a

7 No CD “Canticos, Preces, Suplicas a Senhora dos Jardins do Céu na voz de Maria Bethania”, Ed.
Biscoitofino, 2003.
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Maria con los mismos derechos de su Hijo, subrayando las amplias analogias entre
los dos.

El monje Teognosto (final del siglo XII), en una breve homilia sobre la Asun-
cion, consideraba que aquella que “desde el comienzo, gracias a una santa oracion,
fue concebida a través de una santa intervencion en el vientre de su santa madre y
que, santa como era, fue alimentada en el templo por los dngeles, y por un mensaje
del angel supo que habia concebido de forma santa, y vivenciado de la misma for-
ma un parto santo, ella tuvo también una santa partida de este mundo”.

También Jorge de Nicomedia (después de 880) motivaba asi la plena asuncién
de Marfa: “Siendo que ella era completamente integra de cualquier pecado o man-
cha (Dios) la hizo pasar en cuerpo y alma de la muerte a la vida y la acogi6 en el al-
tar del sacrificio espiritual y celeste”.

Si en estos discursos Maria es aproximada a Cristo, no faltan otros que llaman
la atencién sobre esta forma de procedimiento. Uno de éstos es Juan de Damasco,
que en el siglo VIII se dirigia de esta manera a la comunidad: “Nosotros no celebra-
mos una diosa, como hacen las historias fantdsticas de los griegos, nosotros anun-
ciamos su muerte”.

En el siglo XII, una monja mistica de nombre Elizabeth von Schoenau pro-
clamd, en base a una particular revelacion divina, que el cuerpo de Maria habia re-
surgido y habfa sido asunta al cielo. Cerca de 700 afios después fue de nuevo una
mujer, la reina de Espaia, Isabel, que pidi6 al papa en 1863 una definicion del dog-
ma de la Asuncion. Todo eso sucedia después que, desde la Edad Media, la fe en la
Asuncion fisica de Marfa al cielo habia sido transformada en patrimonio comun de
la teologia y de la devocién popular. Asi en el Concilio de 1870, 204 obispos firma-
ron numerosos pedidos de definicién del dogma.

Después de una serie de apariciones de la Madre de Dios (Salette 1846, Lour-
des 1858 y Fitima en 1917) acontecieron apariciones para el santo Padre. En octu-
bre 30 de 1950, en cuanto paseaba por los jardines vaticanos, el papa Pio XII vio en
el cielo “el milagro de Fatima”. Esta aparicion se repiti6 en los siguientes dos dias.
La experiencia vivenciada por el papa contribuyé para demostrar la urgencia del
dogma.

Los trazos de la Reina del Cielo en la historia de las religiones

Existe una forma de pensamiento en la historiografia de las religiones que ha-
ce de forma estereotipada la “division del trabajo” de las divinidades: encima el
masculino, abajo lo femenino. Diferentes mitos e imdgenes de la historia de las re-
ligiones desmienten esta concepcion.

Por ejemplo, la prictica de la diosa del cielo Neit o Nut que, abrazando el
mundo, se tiende sobre la tierra y forma con su cuerpo la béveda celeste. Firmemen-
te plantada con los pies en la tierra, con las puntas de los dedos de las manos une el
“encima” con “el abajo”. Ella es una madre celestial del dios sol.

Anal6gicamente en la cultura griega, se dice que la Via Lactea tuvo origen
con leche derramada del seno de Era, reina griega del cielo. En todas las culturas del
Mediterrdaneo se encuentran las diosas que unen la tierra y el cielo, las diosas “una-
todo”’; Anat, Anahita, Ashera, Astoret, Astarté, Ishtar, Inanna, Hera... Los escritos
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del antiguo Israel lidian de forma conflictiva con algunas de estas divinidades.

En la historia de Israel, un rey mandaba a destruir los santuarios de las dio-
sas. Obraba “por voluntad de Yahvé”. Era entonces considerado un buen rey. Quien
garantizaba el pueblo libertad religiosa era considerado un rey malo y contra él es-
taba la “ira de Yahvé”.

Es claro que en la historia de Israel, hubo una mezcla de reyes y de actitudes
respecto de la “monolatria”, la posibilidad de dar culto sobre la misma experiencia
de liberacién con diferentes rostros y maneras, pero el pueblo permaneci6 con la me-
moria de la Reina del Cielo. En el 722 a.e.c. hubo una primera experiencia de exi-
lio con la invasion de Samaria y la destruccién del Reino del Norte por parte del
ejército de los asirios. Siglos después el mismo destino corrié con las tribus del sur
por obra de los babilonios.

Un pequeiio grupo de clase pudiente fue al exilio de Babilonia; la gran mayo-
ria, sobre todo la gente empobrecida, se qued6 en Juda. De este grupo que quedo en
Juda, una parte fue al exilio en Egipto, junto con el profeta Jeremias. En Egipto es-
te pueblo recomenzé la practica del culto a la Reina del Cielo. Esta Reina del Cielo
no quiere sacrificios de sangre de animales pero si tortas y panes perfumados y pro-
ductos del trabajo de los hombres y mujeres. Las mujeres estaban cansadas de gue-
rras santas en nombre del Dios de los ejércitos. Querian rescatar el rostro femenino,
dulce, pacifico de la divinidad.... protegerse en su manto de estrellas.

Desenvolvimiento del dogma

Para el mundo protestante existen serias dificultades en aceptar a Maria Inma-
culada y a Maria Reina del Cielo por causa de la total ausencia de relacion biblica.
Mis que fundamento biblico, la Asuncién posee fundamento dogmatico, por esto
usa la cita del libro del Apocalipsis. Importante en este momento es el estudio del
Ap. 12 en paralelo con Jr 7,16-20 y 47.

La vision de la Mujer vestida de sol adornada de lunas y estrellas es anuncia-
da en el libro del Apocalipsis, en una época en la cual la comunidad de Jesus vive
violentas luchas de poder. El que tiene poder decide respecto de la “verdadera” doc-
trina. Las mujeres en este sentido, son un problema. Seria interesante en este caso
ver el paralelo con la primera carta a Timoteo que es de este mismo periodo del Apo-
calipsis.

El “nuevo masculino” estd amenazado (interesante ver el paralelo con Hero-
des), y la mujer lo defiende. La Gran Mujer defiende el “nuevo masculino” amena-
zado.

La mujer posee alas de dguila para huir pero no para alejarse de la tierra. La
Madre Celeste estd ligada con la Madre Tierra.

Los descendientes de ella, de esta mujer, son los verdaderos enemigos del po-
der destruidor. Sélo quien desciende de ella puede ser testigo de Jesucristo.

Se discute entre los tedlogos si Maria haria muerto o no. Por eso el texto dog-
matico dice, con cautela, “terminado el curso de su vida terrenal”. Muchos te6logos
afirman que Maria murid, también porque sélo asi puede hablarse verdaderamente
de resurreccion.
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Lejos de eso, Maria estd totalmente asociada al destino de su Hijo. Por su vi-
da y muerte, Jesus nos libertd. Por su vida y muerte Maria particip6 de esta obra me-
sidnica y universal.

Existen personas

Que ven las cosas

Asi como ellas son

Y se preguntan:

(Por qué?

Yo vi las cosas

Que nunca fueron hechas
Y me pregunté:

(Por qué no?

Gracias Madre mia, soy yo, Maria Soave.
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WANDA DEIFELT

MARIA: ;UNA SANTA PROTESTANTE?

Resumen

Este articulo presenta una retrospectiva histdrica y teoldgica sobre Maria, a partir del
Protestantismo. Inicia su abordaje, rescatando los dogmas mariolégicos aceptados por
la tradicién protestante (de los concilios ecuménicos) y su impacto en la teologia del
siglo XVI. La identificacién simplista del Protestantismo, como un movimiento ico-
noclasta es rechazada; sin embargo apunta a que la veneracién a Maria sufrié cam-
bios radicales con la Reforma. El principal de ellos es la concepcién de santidad: to-
das las personas bautizadas son santas, y no hay necesidad de intermediacion entre
seres humanos y Dios. Analizando textos de Martin Lutero, en especial sus sermones
sobre Marfa, se constata que una vision protestante de Maria, reafirma su dignidad de
mujer. Maria tipifica a la Iglesia y su actuacién sirve como modelo ético para toda la
cristiandad. Ultimamente un abordaje feminista latinoamericano, apunta la contradic-
cién que se da en el protestantismo, el cual, de un lado, critica a Maria y el culto a los
santos como idolatria; sin embargo, por otro lado, insiste en que las mujeres sigan los
mismos padrones morales, proclamados por el modelo mariano Catélico-Romano. Al
explicar estas tensiones, el articulo identifica los estudios de te6logas feministas pro-
testantes que, en el contexto latinoamericano, ofrecen unas pistas para una vision li-
beradora de Marfa.

Abstract

This article presents a historical and theological overview of the figure of Mary from
a Protestant perspective. It starts with an analysis of the dogmas about Mary accep-
ted by the Protestant tradition (based on the ecumenical councils) and their impact on
the theology of the 16th Century. The simplistic identification of Protestantism as an
iconoclastic movement is rejected pointing out, however, that the worship to Mary
suffered dramatic changes during the Reformation period. The main change is toward
the understanding of sainthood: all baptized believers are saints and there is no lon-
ger need for a mediator between human beings and God. Analyzing the texts of Mar-
tin Luther, particularly his sermons on Mary, it is possible to acknowledge that, in a
Protestant perspective, Mary’s dignity as a woman is reaffirmed. Mary typifies the
Church and her actions serve as an ethical role model for Christianity. A Latin Ame-
rican feminist approach, however, points out the contradictions within Protestantism.
On the one hand, it critiques Mary and the worship of saints as idolatrous but, on the
other hand, insists in maintaining, for women, the same moral values established by
the traditional Roman Catholic worship of the Virgin Mary. By spelling out these ten-
sions, this article identifies studies by Protestant feminist theologians who, in the La-
tin American context, present a liberating view of Mary.
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Maria la de cada noche
Maria de todo el dia

De plazas, kioscos, cines
Maria de mis amores

De mis balcones melancolicos
De mis mds dulces sueiios
Maria de los rondadores

De los cantores, poetas...
Maria de todo suerio

de muisica y armonia

De los platillos y panderetas
De las fiestas de febrero
Maria de las llegadas

Y también de las despedidas
Mabel Velloso

Durante los primeros siglos del Cristianismo, existen pocos indicios de que la
figura de Marfa haya tenido el mismo prestigio que disfruta en la actualidad. EI re-
celo en identificar el Cristianismo con las religiones paganas, que rendian culto a di-
vinidades femeninas, hizo que Maria fuera recordada principalmente por su proxi-
midad a Jesus: madre y seguidora fiel. Es al final del siglo IV cuando surgen las pri-
meras oraciones dirigidas a la Virgen Maria y, a partir de ahi, se da una progresién
en los rituales y fiestas en su honor. En el siglo XII, muchas iglesias comenzaron a
ser erigidas en honor a Marfa en el continente europeo, especialmente en dreas que
habfan sido, anteriormente, de moradores judios, bandidos y perseguidos'.

La proclamacién de Maria como Theotokos (madre de Dios) en el Concilio de
Efeso, en 431, inicié el culto oficial a Marfa. Al ser llamada “Madre de Dios”, el
Concilio de Efeso intentaba glorificar al Hijo. Ademds la propia eleccién del lugar
del Concilio —supuestamente el lugar en donde Maria habria fallecido— revela su im-
portancia. El Concilio de Efeso declaré que, en la encarnacién, la humanidad y la
divinidad estaban tan intimamente relacionadas, que era apropiado hablar de Maria
no s6lo como su madre carnal, sino también como Madre de Dios.

Llamar a Maria como Madre de Dios, podria dar origen a dificultades teold-
gicas, como por ejemplo, su superioridad en relacién a Dios Padre, su superioridad
en relacién al Dios Hijo, o un reavivamiento de las tradiciones de la Diosa Madre
(de las religiones consideradas paganas), estableciendo una identificacién entre Ma-
ria y los cultos de origen naturista y panteista. Incluso corriendo este riesgo, el Con-
cilio de Efeso inici6 el culto oficial a Marfa. En verdad, estaba reconociendo el lu-
gar preeminente que ella siempre habfia tenido, fuera de la oficialidad eclesidstica.

Maria permaneci6 un personaje polisémico, que consiguié asumir, en su figu-
ra, expresiones culturales distintas. Su persona es, todavia hoy, entendida como uno
de los mejores ejemplares del sincretismo cristiano’. Maria consigue sintetizar la

1 Susan C. Karant-Nunn - Merry E. Wiesner-Hanks, Luther on Women : a sourcebook, Cambridge,
Cambridge University Press, 2003, 32.

2 Wolfgang Beinert, O culto a Maria hoje, Sdo Paulo, Paulinas, 1983; Clodovis Boff, Maria na cul-
tura brasileira: Aparecida, lemanjd e Nossa Senhora da Libertacdo, Petrépolis , Vozes, 1995; Mafal-
da Pereira Boeing, Guadalupe: a mde de Deus nas Américas, Sdo Paulo, Loyola, 1995; Cleto Caliman
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tension existente entre modelos distintos: personaje humano y divino, humilde y ve-
nerada, mujer y santa, virgen y madre. A partir del Concilio de Efeso, se podria co-
menzar a hablar de dos Marfas. Una, la de los monjes, para quienes ella era un sim-
bolo de espiritualidad ascética. La iglesia oficial, venera su imagen y ajusta sus doc-
trinas a un modelo femenino asexuado. La otra es la Maria del pueblo, de la espiri-
tualidad popular, venerada por su poder de fecundidad, y que se manifiesta ayudan-
do a las personas en su dia a dia’.

El dogma de la virginidad de Marfa fue aprobado en Constantinopla (en el afio
553) para confirmar la encarnacién verdadera de Cristo y su nacimiento natural. El
Concilio Lateranense (del afio 640), promulgé este dogma. Segun éste, Maria es vir-
gen perpetua. Antes, durante y después del parto de Cristo (ante partum, in partu et
post partum Christi). Los demds dogmas mariol6gicos —inmaculada concepcién
(immaculata conceptio), de 1854,y la asuncién (assumptio), de 1950— no son reco-
nocidos por las iglesias protestantes, porque no fueron promulgados en los concilios
ecuménicos y carecen de fundamentacion biblica.

1. El protestantismo y el culto a las santas y a los santos

Al inicio del cristianismo, eran consideradas santas, Unicamente aquellas per-
sonas que habian muerto como martires*. Bajo el poder del Imperio Romano, eran
personas perseguidas, torturadas y muchas veces asesinadas por su conviccion de fe.
Su santidad era reconocida por decision episcopal, autorizindose la veneracion de
sus reliquias y la celebracién de misas sobre sus timulos, ya en los primeros siglos
del cristianismo. En el s. IV, pasaron a ser santas también aquellas personas que ha-
bian contribuido a la edificacion de la comunidad cristiana, y en cuyo timulo suce-
dian milagros. La constatacion oficial de los milagros, debia ser hecha por una au-
toridad eclesidstica local, que registraba el nombre del santo o de la santa en un ca-
tdlogo (un canon), dando origen a la expresion “canonizacion”.

Con el pasar del tiempo, se constataron muchos abusos. En 1170, el Papa Ale-
jandro III declaré que solamente Roma podria canonizar un santo. Este proceso fue
minuciosamente reglamentado en los 142 cdnones del Cédigo de Derecho Canéni-
co. En 1634, Urbano VIII prohibié que se diera culto a aquellos santos que no fue-
ran reconocidos oficialmente por la Iglesia, y establecié las condiciones necesarias
—incluso el nimero minimo de milagros obtenidos— para que una persona venerada
por el culto popular, pudiera ser beatificada y después canonizada.

El periodo de la Reforma, en la Europa del siglo X VI, es conocido por su cri-
tica al culto a los santos’. La Reforma es, muchas veces, recordada por sus practicas

(ed.), Teologia e devog¢do mariana no Brasil, Sdo Paulo, Paulinas, 1989; Ivone Gebara - Maria Clara
L. Bingemer, Maria, mde de Deus e mde dos pobres: um ensaio a partir da mulher e da América La-
tina, Petrdpolis, Vozes, 1987. .

Maristela Livia Freiberg, Maria. (Des) Conhecida Mariologia, Sdo Leopoldo, Escola Superior de
Teologia, Trabalho Semestral, 1991, 9.
4 Para informaciones adicionales sobre el papel de santas y santos, ver Wanda Deifelt, “Quem € san-
to, quem € santa?”, en Jodo Artur Miiller da Silva, 22 perguntas e respostas da fe, Sdo Leopoldo, Si-
nodal, 2000, 81-84.

El término Protestantismo se refiere, en este articulo, a aquellas familias confesionales con base en
la Reforma del siglo XVI.
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iconoclastas. La veneracion de reliquias, las peregrinaciones a los sepulcros, la in-
vocacién a los santos como interlocutores junto a Dios, fueron severamente critica-
dos por los te6logos reformadores. El homenaje a los santos, tan corriente en la cul-
tura popular medieval, fue denunciado por los tedlogos protestantes como una me-
ra supersticion y equiparada, frecuentemente, a una desviacion de la fe en Cristo®.

La vida de las santas y de los santos, como modelo de inspiracién para la cris-
tiandad, fue siendo ofuscada por una teologia de la intermediacion. Se crefa que los
santos habian obtenido en el cielo la recompensa prometida a los que habian obser-
vado las leyes religiosas. Estando en el cielo, gozaban de privilegios especiales y po-
drian interceder ante Dios, a favor de los fieles. Maria era la principal mediadora en-
tre Dios y la humanidad. Las personas, a su vez, realizaban oraciones, promesas y
peregrinaciones para garantizar su salvacion, inclusive a través de la compra de in-
dulgencias. Como patronos de parroquias y naciones, como guardianes de los dias
del afio, los santos eran invocados con la intencién de ayudar y proteger.

En contraste con las acusaciones de “abominable idolatria”, que el tratamien-
to a los santos —en especial a Marfa (considerada la mayor entre todos los santos) —
habfa recibido de parte de los reformadores, Maria fue considerada un modelo de fe
en la Palabra de Dios. Jaroslav Pelikan, al analizar el papel de Maria en la historia
de la cultura, rescata un texto de 1612, recopilado por Walter Trappolet y titulado
Los reformadores alaban a Maria. En este su escrito, Trappolet retine una serie de
textos de Lutero, Calvino, Zwinglio y Bullinger. El texto revela la ortodoxia del len-
guaje y de las ensefianzas sobre Maria, ademas del fervor y la dedicacion.

Consultando, antes que todo, sermones, escritos devocionales y tratados teo-
16gicos, documentd esta persistente ortodoxia mariana de los reformadores. Zwin-
glio, por ejemplo, afirmaba que Marfa era la “Madre de Dios” y “la mds excelsa de
las criaturas después de su Hijo”. Baltasar Hubmaier defendia su perpetua virgini-
dad. Lutero hacia lo mismo —y no sélo en sus escritos particulares y sermones, sino
también al describir a Maria afirmando que “asi como ella era virgen antes de dar a
luz, después del parto ella asi permanecié...”. Los reformadores protestantes, uno
tras de otro, también hablaban de ella con fervor y dedicacién, como asi lo hizo Lu-
tero, en 1521, afio de su excomunion por el papa Ledn X, al concluir su Comenta-
rio sobre el Magnificat, con las palabras: “Pueda Cristo interceder por nosotros, por
amor de su querida Madre, Maria! Amén’”.

De modo general, los tedlogos reformadores daban testimonio de que era co-
rrecto dar honra a los santos, ya que ellos reflejan la gracia y la misericordia divi-
nas. En mayor o menor escala, ellos criticaban las exageraciones, las supersticiones
y la idolatria®. Los santos, no deberian ser reverenciados, adorados o darles culto, ya
que la santidad no puede ser alcanzada por esfuerzos humanos. Antes bien, es la cua-
lidad de Dios, que es santo. Siendo Dios el santo por excelencia, todas las personas
que pertenezcan a Dios, son consideradas santas. La santidad es posible no por el
mérito del cumplimiento de las leyes, sino mds bien por la gracia. Todas las perso-
nas bautizadas forman parte de la comunién de los santos, y la santificacién se da

6 Ricardo W. Rieth, “A reforma, os santos e a religido do povo na América Latina”: Revista Eclesids-
tica Brasilerira 60, n°. 240 (2000) 830-858.
7 Jaroslav Pelikan, Maria através dos séculos: seu papel na historia da cultura, Sdo Paulo, Compan-
hia das Letras, 2000, 214.

Gottfried Maron, “Maria na teologia protestante”: Concilium 188 (1983).
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por la fe —un regalo de Dios. No es necesario otro mediador, entre Dios y la huma-
nidad, excepto Jesucristo.
La centralidad de la justificacion por la fe y la equiparacién de la veneracion
a los santos a una idolatria, llevaron a actitudes iconoclastas. La interpretacion ve-
terotestamentaria sobre la prohibicidon de imédgenes, hicieron que André Bodenstein
de Karlstadt, Ulrico Zwinglio y diversos reformadores, rechazasen los santos y sus
imagenes. Pero Martin Lutero tenia una toma de posicién mas moderada: el uso de
imagenes ilustrativas de la fe y de las obras de los santos, tendrian la funcién de “Bi-
blia de los pobres™. Felipe Melanchton constata que, en la espiritualidad popular,
Maria sucedi6 a Cristo como mediadora. Por esto, reitera que siendo muy digna de
las honras mds excelsas, no puede ser igualada a Cristo. Sus ejemplos deben ser se-
guidos, pero ella debe apuntar hacia el Salvador.
Bien, concedamos que la bienaventurada Maria ora por la iglesia, ;acaso recibe ella
misma las almas en la muerte? ;Conquista la muerte? ; Vivifica? ;Qué hace Cristo, si
la bienaventurada Maria realiza estas cosas? Aunque es dignisima de las honras mas
excelsas, ella no quiere, empero, que la igualemos a Cristo. Quiere, mas bien, que
consideremos y sigamos sus ejemplos. Con todo, la propia realidad nos dice que, en
la percepcion ptiblica, la bienaventurada Virgen en todo sucedié en lugar de Cristo.
Los hombres la invocaron, confiaron en su misericordia, por medio de ella quisieron
reconciliarse con Cristo, como si €ste no fuese el reconciliador, sino sélo el horroro-
so juez y vengador. Nosotros, mientras tanto, creemos que no se debe confiar en que
los méritos de los santos nos son aplicados, y que, en virtud de ellos, Dios es recon-
ciliado con nosotros, o nos piensa justos, o nos salva. Ya que obtenemos la remision

de los pecados tinicamente por los méritos de Cristo, cuando en él creemos'.

Se percibe, en la teologia protestante, una gran preocupacion por la fundamen-
tacion biblica de las ensefianzas sobre Maria. Se dan criticas en cuanto a una acumu-
lacién de la devocion cristiana a Marfa, a un fervor religioso que raya en idolatria y
usurpa la centralidad del lugar de Cristo como Salvador. Los cuatro principios pro-
testantes, es decir, solamente por la gracia (sola gratia), s6lo por la fe (sola fide), so-
lamente por la Escritura (sola Scriptura) y s6lo un Cristo (solus Christus), intentan
restablecer la fe y la gracia, como caminos para la salvacion. Asi, penitencias, pro-
mesas a los santos o compra de indulgencias, son denunciadas como actitudes que
desvian del camino de Dios. Marfa contintia siendo modelo de fe, pero no puede ser
comparada con Cristo como redentora ni mediadora entre Dios y la humanidad.

2. Maria en los escritos de Martin Lutero

En el siglo X VI, el culto a Maria era extremadamente popular. En la Edad Me-
dia, todos los sucesos relacionados con la vida de Maria, y descritos biblicamente, se
habian convertido en fiestas oficiales: la anunciacion (Lucas 1,26-38), la visitacion
(Lucas 1,39-56), o el nacimiento de Jesus y la posterior subida al templo para la puri-
ficacion (Lucas 2,22-38). Pero también aquellos eventos no citados en la Biblia, ha-
bian sido oficializados como festivos: su concepcidn, nacimiento, muerte y asuncion.

9 Ricardo Rieth, A Reforma, os santos e a religido do povo na América Latina, 840.
Livro de Concordia: As Confissoes da Igreja Evangélica Luterana, Sao Leopoldo/Porto Alegre, Si-
nodal/Concoérdia, 1980, 246-247.
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Martin Lutero predicé muchos sermones sobre Maria en los dias festivos, de-
dicados a ella". Las iglesias protestantes mantuvieron, inclusive, muchos feriados li-
gados a Maria, pero solamente aquellos con base biblica. Otros dias festivos, como
la concepcidn de Maria, su nacimiento y asuncién, fueron eliminados. Los dias fe-
riados, descritos en la Biblia, como la visita de Maria a Isabel, eran considerados co-
mo feriados parciales. Como el culto a los santos fue abolido, asi también lo fueron
los sermones sobre ellos. El dltimo sermon de Lutero sobre el nacimiento de Maria,
por ejemplo, fue en 1522. Mientras tanto, continué predicando sobre Marfa hasta ca-
si el final de su vida.

El escrito mas conocido de Lutero sobre Maria, es su comentario al Magnifi-
cat, dedicado al principe Juan Federico de Sajonia, elaborado por el reformador en-
tre noviembre de 1520 y marzo de 1521". En este escrito, Lutero hace un andlisis
del texto biblico de Lucas 1,46-55 y lo presenta como una fundamentacion para una
ética politica. Maria es presentada, repetidamente, como un ejemplo a ser seguido.
Partiendo de la experiencia de Maria, que enaltece y se alegra en el Sefior, por las
grandes maravillas que en ella se operaron, Lutero propone que Maria sirva de ejem-
plo para una actitud ética cristiana, un modelo especial para gobernantes.

A pesar de su humildad e insignificancia, pobreza e inferioridad, el Espiritu
Santo ensefia a Marfa un acontecimiento profundo: que Dios es un Sefior cuyas ac-
ciones no son otra cosa que exaltar al humilde y abatir al grande. Maria experimen-
ta a Dios en la pobreza y miseria, pero ella no guarda esta experiencia para si. An-
tes bien, la transmite en forma de un cantico para que, a su ejemplo, hagamos lo mis-
mo. Maria se incorpor6 a la gracia de Dios. Ella es bienaventurada, no por mérito
propio, sino por la bondad de Dios.

Lutero reitera que Marfia, a pesar de saberse madre de Dios, todavia asi, man-
tenfa su humildad. La palabra humilitas es motivo de profunda reflexién para el re-
formador. Algunos habrian interpretado el pasaje, haciendo referencia a la humildad
de Marfa, como si ella estuviera vanagloridndose de ella. Lutero traduce humilitas
por Nichtigkeit, acentuando la nulidad, el ser nada de Maria. Contraponiéndola a la
Reina del Cielo, como era asi descrita en la Edad media, Lutero ve a Maria, como
el mas humilde de los seres humanos.

Para Lutero, Maria es ejemplo de desprendimiento, de amor cristiano, de al-
guien que busca primero al otro, al revés de si. Maria no pretende su propio benefi-
cio, sino el de los otros. Ella es sierva, al igual que deberfan serlo todos los cristia-
nos. Dios escoge una joven pobre, despreciada e insignificante para ser la madre de
Cristo, a fin de que nadie pueda gloriarse frente a él. Maria no se vanagloria de su
dignidad o indignidad. Ella remite todo a la gracia y a la bondad de Dios. Por esto,
se constituye en un ejemplo consolador de la gracia divina. Es bienaventurada por-
que ayuda a fortalecer la fe y la confianza en Dios. Su despojarse de si misma y su
remitirse a la bondad de Dios, deben ser seguidos.

Es visible que Lutero, en su comentario sobre el Magnificat, ataca aquellas
précticas consideradas id6latras, que ven a Maria como intermediaria, una mediado-

11 para mas informaciones sobre la vida y la obra de Martin Lutero, ver Marcos Lienhard, Martim Lu-
tero: tempo, vida, mensagem, Sdo Leopoldo, Sinodal, 1998; Helmar Junhans, Temas da teologia de
Lutero, Sao Leopoldo, Sinodal/IEPG, 2001.

2 Martinho Lutero, O Magnificat, Sdo Leopoldo, Sinodal, 1996, 20-78 (Obras seleccionadas de Lu-
tero, vol. 6).
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ra entre la humanidad y la divinidad. Lutero defiende que, cuanto mas mérito y dig-
nidad se atribuya a Maria, tanto mds disminuye la gracia divina y se reduce la ver-
dad del Evangelio. Quien desee alabar a Maria, debidamente, no debe contemplar
solamente a ella, sino a ella en su relaciéon con Dios: como sierva, en la insignifican-
cia. Ella se hace madre de Cristo por pura gracia de Dios, y no como un premio, a
fin de que no se elogie a ella excesivamente, a fin de que no se disminuya la bon-
dad y la gracia de Dios.

A partir de la interpretacion de Lucas 1,46-55, Lutero enumera seis obras de
Dios: la misericordia, la destruccion de la soberbia espiritual, la humillacién de los
poderosos, la exaltacion de los humillados, la saciedad de los hambrientos y la en-
carnacion de Cristo. Las obras de Dios, son enunciadas por el cantico de Maria, por
su sabiduria y experiencia. El énfasis de Lutero, estd en el obrar de Dios. El es el
unico que mira hacia lo profundo, hacia el que estd al margen, que es pobre, despre-
ciado, hacia aquel que es flaco, necio, humilde. Es en éstos donde reside la fuerza
de Dios. Cuanto més bajo esté alguien, mejor Dios lo ve. Por esto, Dios escogié una
mujer pobre para ser madre de Cristo.

En sus comentarios sobre el Génesis, Lutero repite diversas enseflanzas me-
dievales sobre la inferioridad de las mujeres, pero no atribuy6 a Eva la responsabi-
lidad exclusiva de la caida". Tampoco interpreta los dolores de la maternidad como
salvificos, como buenas obras. Sin embargo, Lutero repite la nocién de Maria como
Virgen Madre, la que redime a todas las mujeres. Lutero, defendia la virginidad per-
petua de Maria. Para él, Marfa permanecié virgen antes, con ocasion de y después
del nacimiento de Jesus. Lutero ensefiaba que Maria habfa sido concebida en peca-
do, pero que su alma habia sido purificada por infusion después de la concepcion™.

3. Sermones de Lutero sobre Maria

A pesar de que Lutero criticase la devocion excesiva a Maria y de tener pala-
bras severas, para aquellos que enfatizaban sus sufrimientos y virtudes, el reforma-
dor también tiene para ella palabras elogiosas. Ella es un modelo de fe, obediencia
y humildad. Su humanidad plena (incluso como pecadora), garantizé la humanidad
plena de Cristo. Su vivencia ejemplar —como un modelo de confianza absoluta en
Dios— deberia ser seguida por todos los fieles. Toda la cristiandad deberia responder
a la gracia de Dios, como lo hizo Maria, de manera que todas las personas bautiza-
das, pudiesen ser bienaventuradas (Lucas 1,45)".

En base a sus experiencias, conocidas en la Biblia, Maria mantiene un lugar especial.

Por tener que lamentar la pérdida de su Hijo, ella es ejemplo en tiempos de tentacion.

Por creer que concebiria Virgen, es testimonio de fe en todo el mundo. Como sufrien-

te bajo la cruz, ella es la mayor de entre los martires. Su manto, ofrece protecciéon y

abrigo en el peligro. No podria, con todo, ser transformada en una diosa y colocada

13 Susan Karant-Nunn - Merry Wiesner-Hanks, Luther on women, 50-51.
4 Ricardo Rieth, A Reforma, os santos e a religido do povo na América Latina, 850.

En su andlisis de los comentarios de Lutero al Magnificat, Pelikan rememora su expresién “la fe
no requiere informacién, conocimiento o certeza, s6lo necesita de una libre entrega y de una alegre
confianza en la no-sentida, no-probada y no-conocida bondad de Dios”: Jaroslav Pelikan, Maria a tra-
vés dos séculos, 216.
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al lado de Jests. Marfa es alabada en razén de la majestad de Dios al haberla escogi-
do como madre de su Hijo'.

En sus predicaciones, en las fiestas marianas de la purificacion (2 de febrero),
de la anunciacién (25 de marzo) y de la visitacién (2 de julio), Lutero enfatizaba la
actitud ejemplar de Marfa". Rechazaba por completo toda forma de invocacién que
pudiera ofuscar el papel salvifico de Cristo y de su gracia. La vida, muerte y asun-
cién de Maria, apuntan hacia Dios. Si ella fuera invocada, llamada como mediado-
ra, Cristo seria deshonrado. Atin asi, Marfa es merecedora del mayor aprecio. Ella
incorpord la gracia de Dios y, como tal, tipifica la Iglesia. Igual que la virginidad de
Maria, la Iglesia jamds serd destruida.

Maria es la primera predicadora de la encarnacién de Cristo, la primera en
anunciar el Evangelio. Estos atributos, asi como la concepcién virginal y el hecho
de ser Theotokos, no podrian ser imitados, ya que son atributos exclusivos de Ma-
ria. Lutero tiene, relativamente, pocas referencias a Marfa como un modelo para las
mujeres del siglo XVI. Maria es un ejemplo de fe para toda la cristiandad, no sélo
para las mujeres. Una excepcion, lo constituye su predicacion en la fiesta de la Vi-
sitacion, en 15328,

En este sermon, Lutero exhorta a las mujeres a emplear mas tiempo en la igle-
sia, orando y escuchando la Palabra de Dios, que en bailes y en compras. La prime-
ra virtud que las mujeres deben aprender de Maria, es la vida de fe. La segunda vir-
tud es la humildad, la que debe ser usada para combatir la vanidad femenina. La ter-
cera virtud es la castidad. Marfa era una mujer casta, decente y modesta, atributos
que todas las mujeres deberian seguir. Lutero critica a las jévenes que se comportan
con vulgaridad, que hablan en alta voz y exageran, que no son recatadas. La modes-
tia y la humildad de Maria, deberian servirles de modelo.

En el serm6n, pronunciado en Navidad de 1522, Lutero discurre sobre el na-
cimiento de Jesus". Llega a la conclusion que la confesion de fe “nacié de la virgen
Maria” es verdadera. Maria dio a luz a un hijo. Acontecié con ella, como acontece
con todas las otras mujeres: ella es la madre legitima de Jesus y él, su legitimo hijo.
Pero ella dio a luz sin pecado, sin vergiienza, sin dolor. A ella no se le aplic6 el cas-
tigo de Eva: “en medio de dolores, dards a luz”. Con excepcién de esto, ella dio a
luz como todas las otras mujeres, y al igual que todas, dio su propia leche para ama-
mantar al recién nacido.

En las fiestas de la purificacion, en 1523 y 1526, Lutero puso cuestiones so-
bre la necesidad de este ritual, en el caso de Maria®. El Levitico prevé que, cuaren-
ta dias después del nacimiento de un pequefio y ochenta dias después del nacimien-
to de una nifiita, la madre deberia ser purificada. Lutero, sefiala que esta ley no se
aplicaria a Maria, toda vez que Jests fue concebido por el Espiritu Santo, por lo tan-
to, sin pecado. Aunque Cristo y Marfa, no necesitasen seguir esta ley de Moisés, se
colocaron bajo de ella por amor.

16 Ricardo Rieth, A Reforma, os santos e a religido do povo na América Latina, 851.
Las informaciones sobre los sermones de Lutero, acerca de Maria, son sacadas de Susan Karant-
Nunn — Merry Wiesner-Hanks, Luther on Women, 32-57.
18 wa LII, 681-688. La sigla corresponde a la Ediciéon de Weimar, coleccién de las obras completas
de Lutero, en lengua alemana.
9 WA X, 66-68.
20 WA XII, 421-422, WA XX, 241-244.
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En 1528, en la predicacion para el Domingo de Epifania, Lutero utiliza el tex-
to de las bodas de Cana*'. Maria es presentada como una mujer y madre bien inten-
cionada, que llega al hijo, rogdndole que éste haga un milagro. El tratamiento que
ella recibe de parte de Jests, muestra que ella errd al hacerle este pedido. Lutero es-
tablece un paralelo entre Maria y la Iglesia, puesto que ambas, por mds santas que
sean, cometen fallos. [gualmente, por més que Cristo ame a Maria y a la Iglesia, pre-
cisa hacerles criticas. La critica, en este caso, es que las personas vean a Maria co-
mo mediadora, como una intercesora del pueblo frente a Cristo. Lutero interpreta las
palabras de Jesus, con un énfasis irrestricto en su papel de salvador. Es €l quien de-
be interceder frente a Dios, no Maria. Es a €l a quien las personas deben de pedir
ayuda, no a Maria. Por mds santa que sea, la salvacién de las personas no puede de-
pender de ella. La fe debe estar en Jesus el Cristo.

En el sermdn sobre el nacimiento de Maria, en 1522, Lutero advierte sobre
una piedad mariana excesiva®. Para Lutero, el fervor religioso, ligado a la figura de
Maria, trae dos problemas. El primero, cuando se honra a Maria mas de lo que es
debido, Cristo es deshonrado, ofuscado y completamente olvidado. Cristo pasa a ser
un juez cruel y Maria una mediadora, como una diosa pagana. Para esto, no hay ba-
se biblica En segundo lugar, una veneracién excesiva a Maria, lleva un gran prejui-
cio a las personas comunes. Los fieles se preocupan mds con los santos en los cie-
los que con los santos en la tierra, especialmente las personas pobres y con caren-
cias. Por esto Lutero recuerda a los fieles recoger fondos, no para peregrinaciones o
para la consecucion de reliquias, sino para ayudar, muy concretamente, a los santos
vivos que necesitan ayuda.

Lutero también contrapone los titulos de Maria, entre ellos Reina de los cie-
los, a su humildad, atestiguada en los textos biblicos. Al analizar el pasaje de Mateo
1, donde aparece la genealogia de Jesus, Lutero identifica a Tamar, Rajab, Rut y la
mujer de Urias (Betsab€) como antepasadas de Jests*. Lutero observd que Jesus na-
ci6 de un gran linaje, que incluia también prostitutas y personas de mala fama. Asi,
podria mostrar su gran amor por todas las personas pecadoras. Al revés de haber es-
cogido nacer de una familia sin mancha, escogi6 nacer justamente en medio del pe-
cado, para que todas las personas pudiesen decir: “Cristo no se avergiienza de estar
entre pecadores, €l hasta los incluyé en su drbol genealégico”.

En sintesis, Maria es identificada como santa en la tradicién protestante, par-
ticularmente en los escritos de Martin Lutero. Con todo, ella es santa como lo son
todas las personas bautizadas. En esto se dio un gran cambio en relacion con Maria.
Desde el siglo IV hasta el siglo X VI, el culto a Maria pas6 por transformaciones dra-
maticas (en texto e imagen). Maria fue presentada como Reina del cielo, sentada en
su trono celestial; como una figura envuelta en un enorme manto, abrigando en él,
a los pequefios seres humanos; como Madre de Dios (Theotokos), asegurando el
Cristo adulto; como una madre carifiosa, con el hijo al cuello; como una mujer se-
rena, sentada, leyendo; o como una mujer anciana, a los pies de la cruz (mater do-
lorosa). Con la Reforma, ella pasé a ser, otra vez, mujer.

21 wA XXI, 62-65.
2 WA X, 312-331.
3 Ibidem.
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4. Machismo y devocion mariana, en América Latina

A pesar de que la tradicidn protestante haya negado la importancia de la figu-
ra de Maria y, en gran medida, la haya olvidado, excepto en Navidad, la influencia
de Maria como modelo moral continué haciéndose presente. Hubo, en el Protestan-
tismo latinoamericano, una negacion a la veneracién de los santos y, en particular, a
Maria —la mayor de todos los santos. El caracter anti-catélico del Protestantismo en
el continente, llevé a una intolerancia mucho mayor la figura de Maria que en otros
lugares™. El protestantismo latinoamericano se definié en oposicion al Catolicismo.
Como la espiritualidad catdlica viene marcada, justamente, por una piedad mariana,
esto desembocd, a veces, en una franca persecucion a la imagen de Maria.

La equiparacion del culto a la Virgen a idolatria véterotestamentaria, no es un
fendmeno reciente, como es percibido en los movimientos pentecostales y neopen-
tecostales, sino que tiene raices histdricas. El episodio mas conocido es el de un pas-
tor de la Iglesia Universal del Reino de Dios, el 12 de octubre de 1995, dando em-
pujones y puntapiés a una imagen de Nuestra Sefiora Aparecida, patrona de Brasil,
frente a las camaras de Television®. Este hecho alcanz6 una tension histoérica, en el
contexto brasilefio, con el Catolicismo Romano, identificado por algunos segmentos
protestantes, como pagano (debido a la veneracidon de imagenes).

Es importante constatar, mientras tanto, que a pesar de una critica abierta a la
piedad mariana, el propio Protestantismo ha copiado el modelo moral catélico, ba-
sado en Maria, y lo ha aplicado a las mujeres protestantes. Compartian los ideales
de piedad, castidad, obediencia y aquiescencia, contraponiendo Eva (la segunda en
el orden de la creacién, pero la primera en pecar) y Maria (la madre de Dios, virgen
perpetua, mujer sin mancha). Si en la tradicién catdlica, Maria es la que reconcilia
el pecado de Eva, por ser una virgen maternal y sumisa, en la tradicidn protestante,
las mujeres son constantemente recordadas por su condicién pecadora y culpable.

24 En su articulo sobre la Reforma y la veneracion de los santos en América latina, Ricardo W. Rieth
hace un levantamiento de los discursos de los misioneros protestantes en el siglo XIX y comienzos del
siglo XX, en Brasil, sobre la veneraciéon a Marfa y el culto a los santos. Identifica, en sus discursos,
un anti-catolicismo cuya retdrica se basaba en la equiparacién del Catolicismo al paganismo. Toman-
do el ejemplo de Eduardo Carlos Pereira (1855-1923), pastor presbiteriano, en su libro O problema re-
ligioso na América Latina, de 1920: “All{ escribe que la Iglesia Catélica Romana, merece reconoci-
miento, como una rama del cristianismo por conservar los credos, los grandes dogmas de la cristian-
dad y por su valor como guardidn de la idea cristiana. De otro lado, se volvid pagana, lo que puede ser
visto por su apego a la tradicion y la renuncia a la Biblia, por el establecimiento de una nueva Trini-
dad (Jesus, Maria y José), por la devocién a los santos, por las indulgencias, por la absolucién sacer-
dotal, por las obras meritorias, por el purgatorio, por las misas, por el culto a la Virgen Maria, por el
monopolio del clero, por el uso magico de los sacramentos, por la idea de que el Papa personifica la
Iglesia visible. La devocién a los santos y a Marfa, por lo tanto, serfan ejemplos de paganismo, que,
como tal, deberia ser prontamente rechazado por los misioneros protestantes”, Ricardo W. Rieth, “A
Reforma, os santos e a religido do povo na América Latina”, Revista Eclesidstica Brasileira 50, n.240
&2000) 836-837.

SEl obispo de la Iglesia Universal del Reino de Dios, Sérgio Von Helder, fue protagonista de una
acalorada discusion religiosa. En represalia a su ataque a la imagen de Nuestra Sefiora Aparecida, pa-
trona del Brasil, templos de la IURD, fueron apedreados en diversas partes del pais. El incidente lle-
v6 a la separacion del obispo Von Helder por Edir Macedo. Hubo gran apoyo de fieles de otras igle-
sias protestantes a la Iglesia Catélica Romana. Jayme Brener — Gilberto Nascimento, “Maria vai 4 gue-
rra”, Isto E, 1360, 25 de octubre de 1995, 140-146.
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La participacién de las mujeres en la vida publica, en el Protestantismo lati-
noamericano de los siglos XIX y XX, era vista como una extension de sus atribu-
ciones en el hogar, es decir, como duefia de casa, esposa y madre. El rostro del Pro-
testantismo y la actuacién de las mujeres dentro de él, fue profundamente influen-
ciado por el papel exagerado de las mujeres dentro de las iglesias protestantes de ori-
gen. Los valores promulgados para ellas, por las mujeres (algunas de ellas, misione-
ras) reflejan los patrones culturales de sus propios paises®™. La decencia, la modes-
tia, el recato y la sumisién, eran ideales para todas las mujeres. En esto, se da una
gran similitud con la devocién mariana..

Son ya bastante conocidas, a partir del campo de la antropologia, las investi-
gaciones sobre el machismo, caracteristica supuestamente innata de todos los hom-
bres latinoamericanos. El machismo establece los valores y patrones de comporta-
miento para los hombres: agresividad, virilidad, éxito y poder. Lo que define los pa-
trones para la mujer es el ‘marianismo’ (culto e idealizacién de Maria). Maria es la
mujer sumisa, tranquila, introspectiva, aquella que dice “si”’*’. Maria es, simultdnea-
mente, virgen y madre, colocdndonos los valores predominantemente defendidos en
la moral sexual, es decir, toda mujer debe ser virgen o madre.

Quien escapa de estas caracteristicas, estd en situacion desfavorable: la mujer
que no es ya virgen, pero tampoco es casada y ni siquiera es madre; la mujer que no
es ya virgen, estd casada, pero todavia no es madre; la mujer que no es ya virgen, no
es casada, pero ya es madre®. Naturalmente es necesario reconocer que hay cambios
sensibles, especialmente en las dltimas décadas, en cuanto al comportamiento se-
xual. El estigma social, antes asociado a cualquiera de estas categorias, que escapan
al modelo ‘mariano’, se ha suavizado. Con todo, se da una cierta aura de sospecha
y un sentimiento de culpa, que traspasa las relaciones que no encajan exactamente
dentro de los patrones morales.

Maria continda siendo el arquetipo primordial para toda y cualquier mujer, in-
dependiente de su clase social, grupo étnico-racial, o religioso. Incluso en el mundo
protestante, los ideales de pureza virginal y de amor maternal (que se remontan a
Maria) son una realidad. La maternidad continda siendo vista como el ideal para to-
da mujer. Toda madre es mujer y toda mujer es madre. La maternidad es presentada
como la unica posibilidad de realizacién y plenitud femeninas.

La Iglesia Catdlica insisti6 ( y continda insistiendo) en que la reproduccién
humana es la finalidad tnica del ejercicio de la sexualidad. El sexo que no objetiva
la reproduccién de la especie, es decir, sexo por el placer, es acto fortuito, pecami-

26 Para un acercamiento mds detallado al liderazgo de las mujeres protestantes, ver Wanda Deifelt,
“Mulheres pregadoras: uma tradi¢do da Igreja”, Theophilos 1,n.° 2 (2001) 353-372. Muchas misione-
ras de las iglesias protestantes vinieron casadas con misioneros, o fueron comisionadas para actuar en
América Latina, por cuestiones eminentemente préicticas. Siendo este un continente marcado por el
Catolicismo Romano e influenciado por una cultura machista, habria pocas oportunidades de que hom-
bres misioneros educaran y evangelizasen a mujeres. Para esto, eran necesarias mujeres misioneras,
gue vinieron al Continente llenas de un gran fervor religioso.

7 Kevin Neuhouser, “Sources of women’s power and status among the urban poor in contemporary
Brazil”, Signs 14 (1986) 690.

Para un estudio mds detallado de cada uno de estos desvios, segtin el modelo sexual normativo, ver
Wanda.Deifelt, “Derechos reproductivos en América latina: Un andlisis critico y teoldgico a partir de
la realidad del Brasil”, en Manuel Quintero (ed.), Poblacion y salud reproductiva, Quito, CLAI, 1999,
31-49.
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noso. El propésito de la sexualidad, es la reposicion de la especie humana. Para las
mujeres, la sexualidad tiene un sabor a culpa, porque viene asociada al pecado. En
gran medida, este sentimiento también se lo halla en el circulo de mujeres protestan-
tes, porque ellas son informadas por la moral catélica (la que es mds ampliamente
conocida) o por la moral de las predicaciones evangélicas.

A través del ‘marianismo’, en América Latina, no se constata explicitamente
el poder de fecundidad de una Diosa Madre, sino mas bien un determinismo biol6-
gico implicito en la maternidad y entendido como el tinico modo de valorizacién de
las mujeres. Las mujeres, debido a los periodos de gestacién y amamantamiento
(que son funciones bioldgicas), fueron asociadas a aquellas actividades domésticas,
como el cuidado de las criaturas y la responsabilidad por la casa (que son funciones
culturales). De esta forma, la maternidad pasé a ser una carga, que todas las muje-
res deberian cargar, para redimirse del pecado de la primera mujer (Eva). Con Ma-
ria, la maternidad fue entendida como un acto de amor, donacién y abnegacion. Ma-
ternidad y sufrimiento, son una sola cosa. En esto, se da una sintonfa entre catolicis-
mo y protestantismo: la maternidad se volvié integradora®.

La insistencia en la virginidad y en la maternidad, tiene en su profundidad,
una fundamentacién tradicionalmente religiosa, que va mds alld de la interpretacion
del ‘marianismo’ como el equivalente femenino al machismo. La maternidad es la
unica manera de valorizar a la mujer y la virginidad, el inico modo de no difamar-
la. También, teoldgicamente, las mujeres pasaron a ser definidas solamente por su
sexualidad (o ascética o maternal). La mujer pasé a tener valor, solamente en cuan-
to virgen y madre. Con todo, no se trata de cualquier madre: ella debe ser amorosa,
como Maria, dadora de si, como Maria, silenciosa como Maria, sufriente como Ma-
ria. En sintesis, incluso en los circulos protestantes, el imaginario religioso mariano
se hizo presente. No enfatizaba una vision liberadora de todas las mujeres (a ejem-
plo de Marfa), pero la usaba como modelo de buen comportamiento moral.

5. Maria en la teologia feminista y protestante

Existe un gran déficit de estudios sobre Maria, en la tradicion protestante. Los
trabajos tradicionales tienden a ser interpretaciones biblicas sobre este personaje, sin
establecer un vinculo con las practicas espirituales y culturales latinoamericanas.
Los anélisis feministas sobre Maria, son mayoritariamente catélicos. En éstos, se in-
tenta presentar una vision liberadora y cotidiana de Maria: ella viene identificada co-
mo mujer pobre, sencilla, una adolescente valiente, cuya vivencia aparece profun-
damente ligada a la espiritualidad popular®. También es frecuente encontrar la iden-

29 Para un andlisis detallado, sobre las influencias del ideal de Maria, en la vida de las mujeres lati-
noamericanas, vea Wanda Deifelt, “Beyond compulsory motherhood”, en Patricia Jung et alii (eds.),
Good Sex: Feminist perspectives from the world’s religions, New Brunswick, Rutgers University
Press, 2001, 96-112. Este capitulo analiza el embarazo entre adolescentes y la bisqueda de nuevas tec-
nologias de reproduccién asistida, como resultado de una preocupacién excesiva por la maternidad,
forjada por un discurso religioso (a partir del modelo mariano), donde ser madre es el tinico papel so-
cial para la mujer.

Ivonne Gebara - Marfa Clara L. Bingemer, Maria, mde de Deus e dos pobres: um ensaio a partir
da mulher e da América Latina, Petrépolis: Vozes, 1987.
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tificacién entre Maria y la propia Iglesia, donde una mariologia liberadora es sind-
nimo de una humanidad redimida del sexismo™.

Teologas protestantes feministas, contribuyeron también a este debate™. Los
articulos de dos tedlogas luteranas, una danesa y la otra finlandesa, presentan refle-
xiones importantes sobre el papel de Maria en la espiritualidad y vivencia eclesial
latinoamericana. Inger Hjuler Bergeon escribid, en 1986, sobre la manera como Ma-
ria era presentada dentro de la Teologia de la Liberacion®. Analizando en particular
el Documento de Puebla y los libros de Gustavo Gutiérrez y Leonardo Boff, cons-
tata que el simbolo de Marfa es inspirador del compromiso social y politico, pero a
nivel personal, en lo que dice respecto a la politica de los sexos, ella es mantenida
en una posicion marginal, reducida en su feminidad. Las cualidades de Maria apa-
recen asociadas al servicio y a la esfera privada (familiar).

Mii critica de la mariologia, en la Teologia de la Liberacion, se orienta a la fal-
ta de conciencia del problema sexista. Es lo que aparece visible, por ejemplo, en el
hecho de que la Teologia de la Liberacion acepte, sin critica, las definiciones de épo-
cas pasadas de la feminidad de Maria, expresadas en el Documento de Puebla. Mi
critica se dirige también a la constante interpretacion de la mujer como objeto de re-
flexion del hombre. Esta interpretacion resulta, igualmente, de la falta de critica de
los pardgrafos sobre la mujer, en el documento de Puebla™.

A partir de su trabajo con mujeres de chabola, en Lima, en el Perti, Inger Ber-
gen sefiala que hay una contradiccion entre una espiritualidad mariana que exalta los
ideales femeninos de Maria, es decir, como creadora de una atmoésfera familiar, de
receptividad, acogida, amor y respeto a la vida, y la realidad concreta de las propias
mujeres. En éstas, la autora identifica justamente, las actividades externas, los actos
independientes, el arte de colaborar y organizar. En otras palabras, en cuanto la teo-
logfa tradicional y la Teologia de la Liberacion se unian en torno de un ideal feme-
nino (doméstico) de Maria, las mujeres alzaban el vuelo rumbo al mundo publico y
politico.

Partiendo de su experiencia en Costa Rica, la finlandesa luterana Elina Vuo-
la analiz6 en 1993 el fendmeno de la mariologia®. Profundiza el contrapunto de Ma-
ria como la nueva Eva, la que redime a todas las mujeres, y el ideal de mujer que es
promulgado (virgen y madre). Vuola estudia también la trayectoria del culto a Ma-
ria y lo identifica con el culto a las divinidades femeninas, en distintas épocas y lu-
gares. La autora constata que hay un fuerte antimarianismo en las iglesias protestan-
tes latinoamericanas, pero cuestiona, atin asi, como, justamente en las denominacio-
nes donde Marfa tuvo tan poca influencia, las mujeres hayan tenido una mayor ac-
cesibilidad al ministerio ordenado.

31 Rosemary Ruether, Sexismo e religido: rumo a uma teologia feminista, Sao Leopoldo, Sino-
dal,1993.

Entre las te6logas protestantes que escribieron sobre Marfa, muchas firman articulos en esta edi-
cién de RIBLA. Como ejemplo de las contribuciones en el drea biblica y feminista sobre Maria, ya pu-
blicadas anteriormente, cito la investigacién de Nancy Cardoso Pereira, Maria vai com as outras, Sao
Leopoldo, CEBI, ...

3 Inger Hjuler Bergeon, “Maria, modelo de libertacdo da mulher?”, Perspectiva Teologica 18 (1986)
359-369.
34 Ibid., 263.

Elina Vuol, “La virgen Maria como ideal femenino, su critica feminista y nuevas interpretaciones”,

Pasos 45 (Enero/Febrero 1993) 11-20.
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Elina Vuola destaca el papel tradicional de Maria, dentro de la tradicion catd-
lica, y su impacto en una espiritualidad del asentimiento. Contrastando las interpre-
taciones de Maria como encarnacién de la Iglesia, representando a la comunidad de
pobres y oprimidos, una Maria que canta su visién de un mundo mas justo y lleno
de esperanza, Maria es también la madre sufrida, cuyo sufrimiento es mayor que el
de todas las madres. En la religiosidad cotidiana, Vuola identifica una Maria muy
cercana a la realidad de las mujeres: una mujer que sufrié6 como todas las otras, que
las escucha y comprende, aquella que es mujer como todas las mujeres®.

Como no podia dejar de hacer, Elina Vuola aborda el papel de Maria en la
Teologia de la Liberacion y reitera que se da una unilateralidad en la descripcidn de
Maria: ternura, delicadeza, intuicion, interioridad, sentimiento, misterio. El mante-
nimiento de un dualismo —impuesto como ideal a todas las mujeres- perpetua rela-
ciones de silencio y la aceptacion de los modelos sexistas”. A esto la autora contra-
pone el andlisis de te6logas (mayormente catdlicas) que identifican en Maria lo co-
tidiano, la lucha por la sobre vivencia. Ella se vuelve protagonista de un nuevo mo-
delo de espiritualidad que brota del sufrimiento y del dolor; sin embargo, anuncia
proféticamente la liberacion, el Reinado de Dios.

Este modelo de Maria, una mujer profundamente identificada con los sufri-
mientos humanos (ella es pobre y humilde) y anunciadora de la buena noticia, esta
presente en los escritos de todas las tedlogas protestantes y catdlicas. La Maria de lo
cotidiano, comprometida con la justicia y la sobre vivencia, con la cualidad de vida,
con las causas de los pequenos, con la alimentacion de la gente hambrienta, es una
Maria que sobrepasa las fronteras confesionales. Esta es la Marfa que lleva a Jests
a iniciar su ministerio publico (en las bodas de Cand). Ella es lider, discipula, profe-
tisa de la liberacion, mujer valiente y de fe.

Maria es también una santa protestante. Ella es valorizada en su papel de mu-
jer, simultdneamente justa y pecadora. Ella consigue sintetizar la tensién entre mo-
delos distintos y, en dltimo anélisis, la propia ambigiiedad humana: personaje huma-
no y divino, humilde y venerada, mujer y santa, virgen y madre. La teologia protes-
tante niega terminantemente el cardcter mediador de Maria, recelando que pueda
ofuscar la importancia de Cristo. Pero no puede negar que ella es la madre de Dios.
Ella es una mujer ejemplar, no sélo para las mujeres (a pesar de que tradicionalmen-
te ha sido utilizada como tal), sino para toda la cristiandad.

El hecho de que Maria fuera identificada como una mujer ejemplar, no reper-
cutid, en el Protestantismo, con una mejoria, en el tratamiento dispensado por la
Iglesia a las demds mujeres. Aunque, en teoria, las mujeres fuesen, mediante el bau-
tismo, participes iguales en el testimonio cristiano, fueron muchos los impedimen-
tos impuestos a las mujeres. La figura de Marfa, jamads sirvi6 para promover lideraz-
gos femeninos o fomentar la equivalencia entre hombres y mujeres. Lo mismo po-

36 1pid., 18

7 Sobre estos estereotipos, Elina Vuola cuestiona: “Aunque ‘lo femenino’ si puede tener algo de lo
que lista Boff, ser fiel a la praxis y a la historicidad —categorias tan centrales en la Teologia de la Li-
beracion- significa empezar con la realidad concreta de las mujeres, y no postularla a un nivel ontold-
gico. Y esa realidad incluye la violacién (; ‘penetracion’ y ‘receptividad’?), la violencia doméstica
(; ‘estar protegida en casa’?), el aborto (;’la interioridad’?) y el incesto (;’delicadeza’ y ‘donacién’?).”
Ibid., 16.
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dria ser dicho, respecto de la tradicién Catdlica: el hecho de ser Marfa una mujer, no
implic6 una dignidad mayor en las demds mujeres.

Hay concordancia entre las te6logas feministas y los teélogos de la Reforma,
en cuanto a la humanidad plena de Maria. Ella es una santa, una mujer de carne y
hueso, modelo para toda la cristiandad. Sin embargo, la figura de Maria presenta una
laguna teoldgica: la teologia protestante no supli6 la necesidad de un lenguaje feme-
nino para lo divino, asi como Maria lo sugiere. Ella es divinidad, ella es Madre de
Dios, ella es llena de gracia. La teologia protestante no consiguié enriquecer su es-
piritualidad con metaforas para lo divino en un lenguaje femenino y plural. Esto, en
ultimo andlisis, significa una carencia simbdlica, que lleva hacia la bisqueda de me-
taforas biblicas, referentes a la divinidad, que incluyan la complejidad y la diversi-
dad de la experiencia humana. Si hay consenso sobre la plena humanidad de Maria,
es su divinidad la que nos intriga. Este es el desafio teolégico que tenemos frente a
NOSOtros.

Wanda Deifelt
Escola Superior de Teologia
Caixa Postal 14
93001-970 Sao Leopoldo RS



NANCY CARDOSO PEREIRA

UNA ESPADA ATRAVESADA EN MI CUERPO

Lecturas dolorosas sobre la maternidad

Resumen

A partir de la espada en el ordculo de Simedn (Lc 2,34-35) y sus interpretaciones, es
posible identificar posiciones teoldgicas y antropoldgicas en conflicto y preguntar so-
bre el imaginario religioso popular de Marfa en América Latina, en especial para las
mujeres y su experiencia de maternidad.

Abstract

From the sword in the oracle of Simeon (Lk 2,34-35) and its interpretations it is pos-
sible to identify theological and anthropological positions in conflict and to ask for
the popular religious imaginary of Mary in Latin America, specially for women and
the experience of the maternity.

Desde siempre y en todas partes se ha tenido miedo a lo femenino, al miste-
rio de la fecundidad y de la maternidad, “extrafio santuario”, fuente de tabues, ritos
y terrores. Un mal magnifico, placer funesto, venenoso y engafiador, la mujer es acu-
sado por el otro sexo de haber traido a la tierra la infelicidad y la muerte (...) peli-
grosa portadora de todos los males, Eva y Pandora (...).!

Marilena Chaui

Cuando, al principio, la novedad toca a Marfa, viene con palabras de anuncia-
cion, bienaventuranza y profecia. En el texto de la Anunciacién (Lc 1), Maria va a
recibir palabras de alegria y favor (v. 28), confianza y gracia (v. 30); en el encuen-
tro con Isabel (Lc 1), Maria va a ser recibida con saludos de felicidad (v. 42), va a
ser reconocida en su fe: “Bienaventurada la que creyé...” (v. 45).

Son mds dificiles las palabras que Simedn dice a Marfa: “este nifio estd des-
tinado tanto para la ruina como para el levantamiento de muchos es Israel, para ser
signo de contradiccion (también una espada traspasard tu propia alma), para que se
manifiesten los pensamientos de muchos corazones” (Lc 2, 34-35).

A partir de la espada en el ordculo de Simedn (Lc 2,34-35) y sus interpreta-
ciones, es posible identificar posiciones teoldgicas y antropoldgicas en conflicto y
preguntar sobre el imaginario religioso popular de Marfa en América Latina, en es-
pecial para las mujeres y su experiencia de maternidad.

1 Marilena Chauf , Sobre 0 medo, en Os sentidos da paixdo (varios autores), Sdo Paulo, Companhia
das Letras, 1993, p. 46.
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Este camino entre la euforia y el susto, entre las palabras que anuncian el na-
cimiento (Lc 1,31) y las palabras que anticipan la espada (Lc 2,35), el trayecto en-
tre las expresiones de confianza -;no tengas miedo!, ;Alégrate bienaventurada!- y
el tono de voz profunda que anuncia contradiccién y una vida de conflicto, puede
ser entendido como un proceso de construccion de significado que afirma la origi-
nalidad de Maria, que elogia el lugar de su maternidad sagrada..., para después apri-
sionarla en la experiencia del sufrimiento. Es a partir de esta oscilacion, de esta al-
teracion planeada, de esta incertidumbre cierta de si, desde donde los textos sobre
Maria van a ser leidos.

Como en la historia del jardin de los comienzos, una espada cierra la narra-
cion de todos sus contenidos miticos, seflalando una interdiccion.

Y expulsé al hombre y colocé querubines al Oriente del jardin del Edén y una espa-

da que refulgia para guardar el camino al 4rbol de la vida (Gn 3,24).

En el Génesis también se experimenta este vértigo: en los comienzos hay una
exaltacion a la perfeccién de los relatos de los origenes, y de alli se pasa rdpido a un
relato que entra en el campo de las prohibiciones (2,15-17), de las opciones difici-
les (2,18-19) y de las consecuencias perennes. El texto pierde cualquier ingenuidad
en el capitulo 3, concluyendo asi este primer conjunto de relatos sobre los origenes,
con una antropologia profundamente negativa y con la normalizacion del sufrimien-
to como un elemento necesario y constitutivo de la experiencia humana: para la mu-
jer, el sufrimiento de la gravidez, del parto y la voluntad sometida al gobierno de los
hombres (3,16); para el hombre, la maldicién de la tierra, la fatiga en el trabajo y la
muerte (3,17-19).

Esta narracion presenta la misma oscilacion de los relatos de la infancia de Je-
sus en Lucas. Hay una progresién imperceptible que va de un extremo a otro de la
experiencia humana: es a este material mitico al que se dedican los textos sobre los
origenes (Gen 1-3; Lc 1-2) y al que imprimen su visién de mundo y de sus escuelas
teoldgicas, profundamente pesimistas con relacion a lo femenino.

En el Génesis, la narracién frena las posibilidades de elegir, y prohibe el de-
sarrollo de experiencias positivas, creando limites claros, lineas que dicen: jSélo
hasta aqui!

La espada en el Génesis es una sefal que niega la pertenencia y torna invia-
ble el acceso a los contenidos exuberantes y originales de los relatos de origen. Son
materiales miticos que no estdn disponibles..., apuntan de lejos las sefiales de posi-
bilidades que, sin embargo, no pueden ser reconocidas. Quizé éste sea también el
significado de la espada que concluye los relatos de la infancia de Jesuds en Lucas:
son gestos de posibilidades prohibidas, sefiales alternativas de comprensién y viven-
cia de la maternidad. Posibilidades y alternativas prohibidas por la espada que atra-
viesa el alma.

Los relatos de la infancia de Jesis — Interpretaciones y relecturas

Para entender el ordculo de Simedn a Maria, seria importante considerar al-
gunas cuestiones introductorias.
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Los relatos de la infancia son considerados un esfuerzo posterior en la refle-
xi6n de las comunidades cristianas primitivas. Los textos mds antiguos no se pre-
guntan por la infancia de Jesus® y presentan una sintesis rdpida sobre el nacimiento
de Jesus: “llegada la plenitud de los tiempos, Dios envi6 a su Hijo, nacido de mujer,
nacido segtn la ley” (Ga 4 4).

El evangelio de Marcos no presente relatos de la infancia, sino que inicia su
relato con una afirmacion cristolégica (1,1), unos relatos sobre Juan Bautista —adul-
to— (vv.2-8) y el bautismo de Jests —adulto— (v. 9-11). El evangelio de Juan tampo-
co dedica espacio a los relatos de la infancia, sino que se inicia con un prélogo teo-
l6gico. Esta ausencia de narraciones sobre la infancia en los otros textos del Nuevo
Testamento, realza la relativa importancia que los evangelios de Mateo y Lucas otor-
gan a los origenes de Jests.

La investigacién ha venido debatiendo sobre la existencia o no de una fuente
comtun de los relatos de Lucas y Mateo’. Que no se refiere a los relatos de la infan-
cia de Mateo y Lucas, quienes, en este sentido, si bien presentan preocupaciones se-
mejantes, lo hacen con una secuencia de eventos, personajes, re-lecturas y propues-
tas diferentes que revelan horizontes hermenéuticos y eclesioldgicos distintos®.
Aceptando las evidencias de que los dos evangelios fueron escritos a finales del si-
glo primero, desde y para una comunidad fuera de Palestina, podemos decir que los
textos responden a un momento de desarrollo de la tradicion respecto a Jesus, en un
contexto de afirmacion de las comunidades formadas por la segunda generacién y
en circunstancias de enfrentamiento politico y teoldgico’.

Las comunidades cristianas diseminadas por el imperio romano, convivian en
una conflictividad de tradiciones religiosas, tanto internas (judeo-cristianos y cris-
tianos helenistas) como externas (en el ambito general del imperio y sus religiones).
Era necesario ampliar y codificar la tradicion recibida respecto a Jesus, creando una
comprension sobre su mesianismo, capaz de enfrentar la discusion con el judaismo
rabinico y las otras religiones, consolidando la identidad y el mensaje cristiano.

La movilidad sectaria y el intercambio (muchas veces conflictivo) de las religiosida-

des (considerando también la religiosidad popular del Asia) son determinantes para el

carécter ecléctico y plural del cristianismo asidtico®.

El controvertido origen de un Mesias galileo, representaba un enorme desafio
de articulacién entre las tradiciones de la Biblia hebrea y el anuncio de Jesis como
Salvador. Del mismo modo, era un desafio enfrentar las variadas narraciones —presen-

23 oseph Fitzmyer, The Gospel according to Luke I-1X, Garden City: Doubleday, 1981, p. 309 (Anchor
Bible 28); Raymond Brown, The Birth of the Messiah, Garden City: Doubleday, 1977, p. 47 y 90.
3com. Tuckett, “On the Relationship between Matthew and Luke”, New Testament Studies 30 (1984)
130; S. Kloppenborg, The formulation of Q — Trajectories in Ancient Wisdom Collections, Philadelp-
hia, Fortress, 1987, 326; M.A. Gouder, “Self-Contradiction in the IQP”, Journal of Biblical Literatu-
re 118 (1999) 506-517; Leif Vaage, “O cristianismo galileu e o evangelho radical de Q”, RIBLA 22
(1995) 81-103; AJ. Bellinz, The Two-Sources Hipothesys — A Critical Appraisal, Georgia, Mercer
University Press, 1985.
4 pablo Richard, “Evangelho de Mateus — Uma Visdo global e liberadora™, RIBLA 27 (1998) 7-27; J.
L. Correia Jr., “Atos dos Ap6stolos — Texto e contexto”, Estudos Biblicos 70, p. 12.

Leonardo Boff, Jesus Cristo liberador, Petrépolis, Editora Vozes, 1983, 173; C. Perrot, As narrati-
ves da infdncia de Jesus, Sao Paulo, Paulinas, 1982, 8.

Paulo Nogueira, “Cristianismo na Asia Menor — Um estudo comparativo das comunidades em Efe-
so ao final do 1° século d. C.”, RIBLA 29 (1998) 123.
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tes en la cultura religiosa del imperio romano, y sus muchos héroes salvadores, naci-
dos de virgenes y diosas como era el caso del conflicto de los efesios con Artemisa
(Hch 19,23-40), diosa de la fertilidad y, al mismo tiempo, virgen y madre’. Las reli-
giones de diosas-madres eran extremadamente populares y atravesaban imaginarios
transculturales, reveldndose, por tanto, como un peligro para el anuncio cristiano.

En este sentido, es posible entender los relatos de la infancia como respues-
tas alternativas a estos desafios. El rescate de los relatos de la infancia parece ser
fundamental para la afirmacién cristolégica, lo que exige leer estos relatos, no co-
mo una mera introduccién cronoldgica, sino como una afirmacién de contenidos y
métodos, vitales para la comprensién y definicion de una identidad y subjetividad
cristianas.

La estrategia para la reconstruccion de la infancia de Jesus evidentemente pa-
sa, en los evangelios de Mateo y Lucas, por la relectura de los textos de la Biblia he-
brea, lo que implica un fuerte trabajo de composicion y edicion de las tradiciones,
con el objeto de vincular los origenes de Jests con las tradiciones anteriores del ju-
daismo. Las genealogias de Mateo y Lucas ejemplarizan este esfuerzo, a la vez que
revelan las opciones redaccionales internas y sus teologias. Al mismo tiempo, esta
reconstruccion exige argumentar y debatir los contenidos de las teologias y mitolo-
gias existentes en la cultura del imperio con el objetivo de garantizar la dignidad y
exclusividad del mesianismo de Jesus.

Es posible sugerir que esas innovaciones provocaron una disociaciéon importante en
la valorizacién de las esferas reproductivas y sexuales, en el conocimiento y en las
técnicas de asistencia. Las imdgenes positivas y fortalecedoras de las diosas que ce-
lebraban la sexualidad y la reproduccién van siendo cada vez mds transformadas vy,
con ello, son transformadas también las practicas. De cualquier forma, los cultos pa-
ganos —y las practicas sexuales y reproductivas a ellos asociadas— resistirdn y sobre-
vivirdn, no sin una represiéon mds o menos sangrienta, a través de toda la historia del
cristianismo®.

Los dos evangelios, por caminos distintos, quieren hablar de estados de gra-
videz sagrados y de nifios salvadores que disputan los imaginarios religiosos de lo
femenino en las tradiciones de las diosas-virgenes-madres, sometiéndolos a la 16gi-
ca del monoteismo patriarcal heredado del judaismo. Los textos insisten en genea-
logias, en hijos de hijos, mujeres y esterilidades, en posibles e imposibles.

Son los embarazos improbables e inesperados los que dan cuerpo a los rela-
tos: las mujeres en la genealogia de Mateo 1 (Tamar, Rajab, Rut, Betsabé y Maria’®);
Isabel y Maria (Lc 1-2). De algiin modo este esfuerzo de composicion de la tradi-
cién requiere moverse hasta este lugar de origen: la gravidez, la madre, el nacimien-
to. Es necesario también que se tejan historias maravillosas y fantdsticas, marcadas
por lo inusitado y lo sorprendente de gravideces tramadas, arrancadas, deseadas,
inesperadas, novedosas.

Los imaginarios y vivencias de la gravidez-maternidad deben realizarse como
lugar teoldgico vital de afirmacion cristoldgica, no sélo como simple introduccién a
los relatos que siguen... sino como necesidad, como forma y contenido que afirman

7 Paulo Nogueira, “Cristianismo na Asia Menor”, p. 128.
Carmen Simone Diniz , en www.mulheres.org.br/parto/mestrado.
Nancy C. Pereira, “Messianismo transgressor”, Revista Teologica 9 (1994) 13-24.
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que Jests es el Cristo. Mds que presentar los origenes y la infancia, este esfuerzo re-
daccional quiere controlar y sistematizar los significados ambivalentes del imagina-
rio femenino y de la maternidad y sus dambitos de poder en una cultura mas amplia.

Los relatos de la infancia son, asi mismo, construcciones de significado que
quieren educar respecto a la experiencia de la maternidad, colocando limites y pa-
trones para las mujeres de las comunidades cristianas. Parte de este mismo esfuerzo
puede ser encontrado en las cartas pastorales, principalmente en 1 Timoteo, que pro-
pone la salvacion a las mujeres “a través de su mision como madres” (2,15).

El relato de la infancia en Lucas: borradores de la historia

El relato de Lucas recupera dngeles y canticos, profecias y geografias, leyes
y rituales para componer la infancia de Jests. Los fragmentos de tradicidn sobre la
infancia resumen la historia de dos embarazadas improbables: una mujer estéril (Lc
1,7) y avanzada en afos (Lc 1,18) y otra mujer joven, prometida en matrimonio (Lc
1,27), que no conocia varén (1,34). jLucas necesita crear posibilidades donde no ha-
bia! Para eso va a tomar tradiciones de la Biblia hebrea como borradores del ejerci-
cio de interpretacién.

Lucas construye su relato, alternando narraciones con canticos y ordculos. Ca-
da escena tiene un tiempo musical y una referencia en la tradicion: las palabras son
presentadas en forma de recitacion con fuerte influencia de textos de la Biblia hebrea
(Cf.Lc 1,15y Nm 6,3; Lc 1,17 y Mal 4,5-6; Lc 1,19 y Dn 8,16; Lc 1,32-33 e Is 9,7;
Lc137yGen 18,14;Lc 1,46-56y1S2,1-10; Lc 1.55yGen 17,7; Lc 1,59y Lv 12.3;
Lc 1,76 yMI13,1; Lc 1,70 e Is 9,2; Lc 2,21 y Lv 12,3; Lc 2,22-24 y Lv 12,6-8; Lc
223 yEx132;1Lc2,32els42,6:49,6; Lc 241 y Ex23,15; Lc 2,52y 1 S 2,26).

La apelacién a textos histéricos, proféticos, apocalipticos y legales trata de si-
tuar a Maria entre las mujeres virtuosas de la Biblia hebrea, en un papel subordina-
do como madre de algin nifio ilustre. Las referencias al cumplimiento de los ritua-
les prescritos para la mujer, después del parto y la presentacién en el Templo confir-
man la proximidad de Marfa con sus antepasados.

La proximidad narrativa entre Ana-Samuel (1 S 1), Isabel-Juan y Maria-Jesus
es evidente y debe ser considerada.

Ana-Samuel Isabel-Juan Maria-Jests
Anunciacion 1S1,17 Lc 1,13 Lc 1,28-37
Gravidez imposible 1S15 Lc 1,7 Lc 1,34
Explicacién del nombre 1S1,20 Lc 1,60 Lc 1,31; 2,21
Cantico de la mujer 1S2,1-10 Lc 1,25.42-45 Lc 1,46-55
Ritual 1S1.24 Lc 1,59 Lc2,22-24
Funcion del hijo 1S3,11-14 Lc 1,16-17 Lc 1,32-33
Crecimiento del hijo 1S3,19 Lc 1,80 Lc252

10 jane Schaberg, “The Illegitimacy of Jesus — A Feminist Theological Interpretation of the Infancy
Narratives”, en http://www.pinn.net/~sunshine/main.html
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La comparacion de los textos revela una intencién: las mujeres son instru-
mentos para el surgimiento de un héroe. Utilizando el texto de 1 Samuel como guia
para su relato, Lucas propone comprender a Isabel y Maria dentro de los pardmetros
de la tradicién, formando y consolidando una clave de lectura para la maternidad co-
mo mediacién subordinada, impidiendo asi cualquier contenido mitoldgico que rei-
vindique alguna autonomia o significado propio. Con esta estrategia, Lucas constru-
ye una racionalidad interpretativa para el mesianismo de Jesus dentro del judaismo,
creando una relacién de continuidad aceptable. La originalidad de Maria, con rela-
cion a las otras madres-de-nifios-notables en la Biblia hebrea, radica en su acepta-
cién pasiva.

Sara (Gn 16y 21), Rebeca (25,21) y Raquel (30, 1.14-17) luchan para quedar
embarazadas, enfrentan a sus maridos, sus costumbres y a la divinidad. Ana desa-
rrolla todo un ritual para quedar embarazada, contrariando a la divinidad que cerra-
ba su ttero (1 S 1,9-16). La madre de Sans6n, mujer estéril (Jc 13,2) recibe el anun-
cio de su gravidez de un mensajero de Dios, en medio de los rituales de consagra-
cioén y ofrenda.

Con Maria es diferente: ella no pide nada... no hace rituales. Ella va a ser fa-
vorecida y agraciada por eleccion de Dios. La reaccion inicial de Maria es de per-
turbacion (Lc 1,29) y extrafieza (1,34). Aqui Dios no atiende el pedido de una mu-
jer afligida que quiere tener un hijo... Dios escoge a Maria. Es una accién del Espi-
ritu y un envolvimiento del Altisimo que toma la iniciativa de dejarla embarazada,
garantizando asf la santidad del que ha de nacer, el Hijo de Dios.

Esta es la originalidad del nacimiento de Jesus, con relacién a los hijos de las
estériles-embarazadas de la Biblia hebrea y de las mitologias grecorromanas: la pa-
sividad de la ingrdvida: ella no lo desea, ella es deseada. Ella no estd embarazada
por una relacion sexual: ella es embarazada por la visita del Espiritu.

En el texto de Ana, el Sacerdote Heli reconoce el deseo y la lucha de la mu-
jer por un hijo y exclama: “vete en paz y que el Dios de Israel te conceda la peticion
que le hiciste” (1 S 1,18). En el texto de Lucas es Maria quien dice: “He aqui la sier-
va del Sefior, que se cumpla en mi conforme a tu Palabra (Lc 1,38).

Asi mismo, la virgen-madre en Lucas se distancia también de todas las dio-
sas-virgenes-madres de otras religiones, que eran virgenes mds sexualmente activas;
Afirmaban la virginidad no como una evidencia bioldgica, sino como autonomia
con relacion al control masculino; sus hijos eran dedicados en los templos como ex-
presion de independencia con relacion a la familia patriarcal'®.

Maria va a ser escogida y valorada como mujer que no conoce/tiene relacion
sexual con un hombre; va a responder pasivamente al papel subordinado que recibe
y por eso va a ser agraciada, favorecida y bienaventurada entre las mujeres; ella no
escoge... ella es escogida, consolidando asi el vaciamiento de la fuerza y poder de la
maternidad, con la afirmacién de la supremacia del Padre y el Hijo.

Este alejamiento de los imaginarios de fuerza y poder de la maternidad en la
Biblia hebrea y de autonomia con relacion a las religiones y mitologias grecorroma-
nas, va a ejercer un papel decisivo en la conformacion del papel sumiso de las mu-
jeres en la sistematizacion del mensaje cristiano posterior. Considerando la posibili-
dad de un gran nimero de mujeres en las comunidades cristianas primitivas que no
encajaban en los patrones de la patria potestad (mujeres independientes, viudas, se-
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paradas y virgenes') y que se sentian atraidas por las formas comunitarias no jerar-
quicas, se puede evaluar el cardcter doctrinario y controlador que los relatos de Ma-
ria, madre-virgen, querian tener.

La negacién de la sexualidad —aun siendo evaluada en su conjunto como fa-
vorable para las mujeres'”— y la pérdida de autonomia y control de la reproduccién/
maternidad, van a ser dos cargas pesadas que la tradicién cristiana va a imponer so-
bre las mujeres, con resultados insensatos y morbidos, que afectan a hombres y mu-
jeres hasta el dia de hoy.

Asexuada y sin control de lo que su vientre produce, Marfa desaparece del
evangelio de Lucas en medio de relatos desalentadores:

e En laimagen de una madre que quiere ver a su hijo y no lo consigue (8,19-

21);
* En el saludo de la mujer, que Jestis rechaza (11,27-28);
e Junto a los discipulos (Hch 1,14).

Las mujeres que aparecen a lo largo del evangelio de Lucas —de Galilea has-
ta la cruz— son aquellas que la tradicién guard6 con autonomia y fuera de los patro-
nes familiares aceptados (Maria Magdalena y otras mujeres: Lc 8,1-3, 23,49, 24,1-
10; Marta y Marfa: 10,39), aunque éstas también van a desaparecer.

Interpretaciones respecto a la espada

En cuanto a las lecturas catdlicas, éstas valorizan el oraculo como afirmacion
de la co-participacién de Maria en la acciones salvificas de su Hijo Jestis; las lectu-
ras protestantes, a su vez, se esfuerzan por entender el texto como una afirmacién de
la situacién de pecadora de Maria, que también serd juzgada por el Hijo.

Lo que estas interpretaciones tienen en comun es la comprensién del ordculo
como una anticipacioén del sufrimiento de Maria-madre, en la tortura y muerte en
cruz de su Hijo. Tanto en una lectura como en la otra, la imagen de la espada que
atraviesa la carne, continda siendo una condicién para la presencia de lo femenino
en el relato: el sufrimiento (jno la bienaventuranza!) es lo que explica y define la
participacion de la madre del salvador.

Este sufrimiento pretende ser una pista antropoldgica, condicién y naturaleza
de la maternidad: jque no espere ser mas de lo que debe ser! El lugar de realizacion
de la encarnacién total del Verbo que se hace carne —el titero— necesita ser esterili-
zado y vaciado de posibilidades y autonomias generadoras. El lado interno de ella
necesita ser atravesado precozmente como sefial necesaria de revelacion de los tiem-
pos. Una espada serd la sefal.

Existen muchas espadas en toda la Biblia (440). En el Nuevo Testamento “es-
pada” aparece 36 veces como traduccidon comtin para palabras diferentes: romfaia y
mdjaira.

Mdjaira es la palabra que designa un objeto de uso comun, de tamafio medio:
una daga que se usaba en guerras, cacerias, luchas y disputas, como es el caso del

1 Tvoni Richter Reimer, “Sexualidade em tempos escatolégicos”, RIBLA 29 (1998) 108.
Ivoni Richter Reimer, “Sexualidade em tempos escatoldgicos”, 116.
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arma usada por Pedro para cortarle la oreja al guardia (Jn 18,10). El texto de Mateo
presenta unas palabras de Jestis que declara que no ha venido a traer la paz, sino la
mdjaira (Mt 10,34). Las autoridades, en Rm 13,4, usan la la mdjaira no sin motivo.
En la descripcién de la armadura de Ef 6,17 se recomienda que se tome la mdjaira
del Espiritu. En Heb 4,12 se dice que la Palabra de Dios es mds cortante que cual-
quier mdjaira de dos filos.

Pero esta no es la misma espada que atraviesa a Marfa.

El término romfaia aparece sélo siete veces en el Nuevo Testamento: seis ve-
ces en el Apocalipsis (1,16; 2,12.16; 6,8; 19,15.21) y una vez en el ordculo de Si-
medn (Lc 2,35). El imaginario del Apocalipsis define romfaia como una espada
grande de dos filos, que sale de la boca de aquel que trae la revelacién: es un instru-
mento para juzgar, usado solamente para quien tiene fe en Cristo.

En el mundo antiguo, la romfaia era una espada grande y pesada que reque-
ria ser usada con las dos manos; era usada preferentemente por galos y barbaros”,
enemigos de Roma. Los romanos usaban una espada menor, una 4gil y ligera mdjai-
ra —que exigia el uso de una de las manos, permitiendo que la otra estuviese ocupa-
da con un escudo para la defensa personal. En este sentido, los soldados romanos te-
nian una ventaja en el combate con sus enemigos. Esta espada grande y pesada es la
que Simedn predice para Maria en el ordculo.

El texto griego dice asi mismo:

* kal soii autés tén psujén dieletisetai romfaia = “a ti misma una espada te
atravesard”: Los términos insisten en apuntar a Maria, atravesarla... su vi-
da misma, como si las palabras también tuvieran el poder de perforacion
de la espada.

e dielelisetai = “pasard a través”: Se usa mds para decir que una persona pa-
sa de un lugar a otro (5,15); en el texto de Lucas es la espada la que pasa
a través de Maria.

e psujé = “vida”: Es lo mas interno de la persona; en 6,9 Jesds pregunta si
es licito hacer el bien un dia sdbado: “;salvar la vida o dejarla perder?”

La segunda parte del versiculo explica la motivacidn o implicaciones de la es-
pada que atraviesa la vida de Marfa (hdpds an apocalufthdsin ex pollon kardion dia-
logismor) que puede ser traducido como: “para que se revelen en muchos corazones
los motivos”. Algunas palabras son importantes:

* apokaliipté = “revelar, descubrir, abrir”: Es la misma raiz de la palabra que
usa el libro del Apocalipsis (1,1) y Lc 10,21 (*y se lo revelaste a los pe-
quefios”).

e kardion = “corazon, interior, intimo, secreto, deseo, intencion, motivos’:
La expresion es usada en Mt 15,18 (“pero lo que sale de la boca viene del
corazén y es eso lo que contamina al hombre™), en Lc 24,38 (““; Por qué su-
ben dudas a sus corazones?”’) y en Mc 7,21 (“porque de dentro del cora-
z6n de los hombres es que procede las malas intenciones”).

La edicién del texto pretende sugerir que la segunda parte del versiculo 35 es-
taria asociada con el final del v. 34 (“y para ser signo de contradiccién”) fijando una

13 Peter Wilcox, Rome’s Enemies — Germanies and Dacians, Londres, Osprey Publishing, 1982.
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funcién de revelacion, vinculada a Jests y no a Marfa. Las informaciones que da el
aparato critico del texto griego, de una edicién a otra, son diferentes" y revelan una
dificultad para explicar el uso de paréntesis y guiones, como indicadores criticos del
texto.

En esta sutileza se esconderian posibilidades enormes que harian de la espa-
da atravesada en la vida de Marfia o una alabanza para comprender a Maria como lu-
gar de revelacion, o un detalle infimo, de por si innecesario.

Es en el conjunto del relato de la infancia que ofrece Lucas, donde se puede
percibir un esfuerzo de lectura que dibuja lo femenino y la maternidad como parte
de la novedad mesidnica y proyecta en Maria una interioridad de sufrimiento y sa-
cralidad. En la conclusién (2, 51, “Maria guardaba todas estas cosas en su corazon”)
el texto insiste en doblarla por dentro, afirmando la interioridad de su experiencia
como limite pragmaético para la maternidad.

La madre sufridora no es exclusividad de las tradiciones judeo-cristianas. La
novedad estd en la resolucion del sufrimiento. En el mito griego, la diosa-madre De-
méter, diosa de la fertilidad y de la agricultura distribufa abundancia a los seres hu-
manos, que felices glorificaban y oraban a las divinidades. Hasta que un dia su bella
hija Cor¢ fue raptada y violada por Hades, dios del mundo inferior. Llorando incon-
solablemente durante nueve dias, Deméter vaga por la tierra, buscando a su hija, pe-
ro sin conseguir ninguna informacion sobre el paradero de su pequefia. Inconforme
con el rapto de su hija, Deméter abandona el Olimpo y, disfrazada de anciana, deam-
bula como loca entre los mortales. La diosa-madre se niega a aceptar la separacién
de su hija e indignada se rehisa a hacer crecer cualquier semilla o grano. El sufri-
miento de Deméter se expresa con indignacion activa, como una lucha contra el des-
tino de su hija. Tal actitud conmueve al dios-padre (Zeus), que devuelve la hija de
Deméter con un nuevo nombre —Perséfone- en forma de primavera®. La hija resuci-
ta por cuenta de la resistencia de la madre en aceptar la separacion y el sufrimiento.

Maria y Deméter tienen en comun el imaginario de una divinidad masculina
que acepta y define el sufrimiento. Los relatos sobre ambas demuestran el gran es-
fuerzo hermenéutico que se hizo en los mitos de las teologias patriarcales para con-
trolar y subordinar el imaginario de las diosas-madres, de la sexualidad y de la re-
produccién. El mito de Deméter, a pesar de ello, trabaja con relativa autonomia el
protagonismo de la diosa: la madre puede luchar por la hija, la madre tiene pode-
res y formas de presion, su sufrimiento es activo. El relato de Marfa presenta una re-
solucién diferente: un sufrimiento pasivo, una participacion interiorizada y subor-
dinada, una pérdida del control del cuerpo y una ausencia de poderes.

La figura de Deméter la presenta con una gavilla de cereales en una mano y
una hoz en la otra. Ella es el poder que atraviesa la tierra y que hace que los frutos
aparezcan en ella. En el evangelio de Lucas, Maria no tiene nada en las manos: va-
ciada de poderes, el texto es el que atraviesa su cuerpo / vida.

Este cambio de significado puede también ser identificado en la mitologia de
los Aztecas, donde se revela la desarticulacién de contenidos, y las formas cultura-
les de control que se imponen para consolidar el poder patriarcal. Cihuacdatl era el
nombre de una madre mitica para los Aztecas; este nombre puede ser traducido co-
mo mujer-serpiente o mujer de gemelos,como referencia a la fertilidad. Ella es iden-

14 The Greek New Testament (Nestle-Aland), United Bible Societies, 3° edicion, 1975/1983.
5 Elinor Gadon, The Once & The Future Goddess, San Francisco, Harper, 1989, 146-149.
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tificada como diosa de la fertilidad y la reproduccion. Un mito antiguo la relaciona-
ba como diosa de la gravidez y el parto, pero durante el periodo de colonizacién y
cristianizacion, se transformd en la leyenda de una mujer que maté a sus hijos y por
eso se enloquecié. En tiempos actuales, Cihuacdatl se ha transformado en la Lloro-
na, figura de las leyendas populares mexicanas: un personaje misterioso que carga
el cuerpo de un hijo muerto y que por las noches llora desesperadamente'.

La madre dolorosa y la religion popular:
la espada atraviesa el texto

La subordinacién y el aprisionamiento del imaginario de las diosas-madres en
el sufrimiento coadyuvante que se dio dentro del cristianismo, tuvo y sigue tenien-
do consecuencias dolorosas en la vida de las mujeres.

La consolidacién del cristianismo patriarcal creé la cultura de que las muje-
res debian sufrir con naturalidad durante el estado de gestacion, en el parto y el pos-
parto, prohibiendo e inhibiendo la asistencia, proscribiendo la costumbre antigua de
cuidar la salud sexual, sobre todo aquella ligada a la reproduccién, los cuidados du-
rante el embarazo y en el trabajo de parto, asi como la contracepcion, el aborto y las
dolencias especificas de las mujeres”’. En la edad Media, muchas parteras fueron
consideradas brujas porque tenian conocimientos para la atencion y cuidado de la
sexualidad y la reproduccion'®.

Estas prohibiciones y persecuciones fueron sustentadas teolégicamente por
renombrados te6logos que sistematizaron y normaron el dolor y el sufrimiento co-
mo atributo esencial de las mujeres, como una alternativa de expiacion del pecado
original®.

América latina estd habitada por una multitud de diosas-madres que estdn es-
condidas, lloronas y lloradas. La Maria presentada como modelo para la evangeli-
zacioén, por parte de los colonizadores, sobrevive en las culturas latinoamericanas
con la ambigiiedad respecto al valor de la maternidad: es tan importante... que no
tiene importancia humana.

Maria, la madre idealizada, “editada” y super-interpretada, desaparece del
texto cuando “una espada atraviesa su alma” (Lc 1,35), proyectdndose asi con una
ambigiiedad de sufrimiento, frecuente en el imaginario religioso femenino que se si-
gue proyectando en las expresiones de religiosidad popular. Las tradiciones maria-
nas populares no se relacionan directamente con el texto biblico, sino también con
este universo de imdgenes y posibilidades prohibidas.

Pero, la virtud de la Virgen, en su fuerza para capitalizar tanta fe entre los fieles de

los diversos segmentos catélicos brasilefios, radica en su capacidad imaginaria e ico-

nografica, es decir en su pluralidad y polisemia iconogréfica, pues nuestra Sefiora

misma es un icono y aparicién. Esto se refiere a la posibilidad mariana universal y a

16 www.sacred-texts.com/nem/aztec/rva/rval 3 htm
7 www.mulheres.org.br/parto/mestrado/_1.html
K. Alexander-Bergjorn, “Isis — A deusa como curadora”, en S. Nicholson (ed.), O despertar da
Deusa — O principio femenino hoje, Rio de Janeiro, Editora Rocco, 1993.
San Agustin, La ciudad de Dios, Parte 1, por ejemplo en Editora Vozes, Sdo Paulo, 1991
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una plasticidad que permite “fusiones sincréticas” y también al hecho de que, dentro
de una misma imagen, se pueden contar diversas imdgenes de la misma...*.

En el catolicismo brasilefio, Maria Dolorosa va a ser conocida con diferentes
nombres: Nuestra Sefiora del Parto, de los Dolores, de la Agonia, de la Buena Muer-
te. La fiesta de Nuestra Sefiora de los Dolores* se conmemora el 15 de septiembre,
desde 1727. Su origen es una tradicion europea, probablemente del siglo XIV. Ciu-
dades como Juazeiro del Norte (Ceard) y Juazeiro (Pernambuco) realizan grandes
fiestas para estas fechas.

La imagen que representa a Nuestra Sefiora de los Dolores presenta a Maria
con su Hijo muerto en sus brazos, teniendo el corazén atravesado por una o siete es-
padas. Muchas procesiones de Semana Santa también celebran a la Madre de los
Dolores, junto al Sefior de los Pasos, en una liturgia colectiva que presenta, con mu-
cha libertad, la secuencia de los textos biblicos y los textos apdcrifos.

Las oraciones que se hacen en estos dias de fiesta, se centran en peticiones y
promesas para que el o la fiel tenga la compaiiia y proteccion de Nuestra Sefiora en
el momento que deba enfrentarse con la experiencia de dolor y muerte, por ejemplo:
“Seflor mio, Jesucristo, yo te saludo en honra y reverencia por el dolor que padeci6
mi Sefiora Santisima, todo cuanto le profetizé el santo Simedn; te pido su asistencia
en las horas de dolor. Amén”. Textos de devocion de Pernambuco recomiendan la
invocacion a Nuestra Sefiora de los Dolores en casos de cdlico y dolores en general.

Maria de la Hermandad de la Buena Muerte* es una advocacion que surgi6
entre esclavas que asociaron su liberacion a la devocion de Nuestra Sefiora de la
Gloria, que garantizaba una hora buena en la muerte: “La gente tiene un respeto a la
muerte, como lo tiene a nuestra Sefiora. Es la misma cosa”, dice Doiia Ernestina, una
de las mujeres de la Hermandad.

Una de las fiestas mds importantes en la cultura religiosa popular del Brasil
es el Cirio de Nazaret (segundo domingo de Octubre): una multitud participa de un
gran teatro colectivo que expresa el gran sufrimiento que es representado por medio
de un barco atascado que es empujado con cuerdas. Si bien por una parte, los devo-
tos estdn recordando un acontecimiento de 1855, cuando el carro con la Virgen se
atasco y tuvo que ser empujado a brazos, por medio de una cuerda, por otro lado, a
través del balanceo que hacen con sus cuerpos, estdn repitiendo un ritual de fertili-
dad y fecundidad antiquisimo, el mismo que estd presente en la simbologia del ci-
rio, que puede tener un sentido falico (como potencia generadora de vida), pero tam-
bién puede significar, por medio de su llama ardiente, el alma y la inmortalidad®.

Estas expresiones de religiosidad popular revelan la ambigiiedad de lo feme-
nino en el cristianismo y la persistencia de los mecanismos de control de la repro-
duccién como espacios ideoldgicos bajo sospecha. El imaginario de Maria en la cul-
tura —fragmento de los fragmentos canénicos— es, al mismo tiempo, posibilidad y li-
mite en una perspectiva liberadora para las mujeres. Posibilidad, porque ensefa y es-
conde, muestra y oculta, revela y ensombrece las memorias de resistencia de lo fe-

20 Misia Reesink, “A Virgem negra brasileira”, en www.ufes.br/-cisoufes/gts/gt05 .htm
! Huberto Rohden, Novo Goffiné brasileiro, Petrépolis, Editora Vozes, 1963.
Jucinete Marifa Machado, “ Irmandade da boa morte a comunicag¢@o do misterio”, en
www.facao .ufba.br/pex/junicete.doc
www.usp.br/revistausp/n53/frosariatexto.thml
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menino, negado y subordinado en la historia de un cristianismo hegemodnico. Limi-
te, porque alimenta y legitima politicas y mecanismos de naturalizacién de la mater-
nidad como sufrimiento necesario.

Es en esta tension de prohibiciones y ambigiiedades, que las lecturas feminis-
tas y populares de la Biblia en América Latina necesitan desarrollarse, para poder
rescatar las tradiciones de Maria como didlogo real con las formas no-escritas de re-
ligiosidad popular, para abrir espacios de re-fascinacion, de posibilidades de vida
comunitaria, mas alla de la sumision en el texto, mas alla de la domesticacion de la
tradicion.

Dios con nosotros.

Nancy Cardoso Pereira
nancycp@uol.com.br
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SER MADRE SIN PADECER
EN EL PARAISO - ALGUNOS HILOS
DE LA TRAMA ENTRE MUJERES,
EVA, MARIA Y ARTEMISA

Lecturas a partir de 1 Timoteo 2,8-15

Resumen

En este texto busco presentar las posibles interrelaciones entre las mujeres Eva, Ma-
ria y Artemisa, partiendo de la exhortacién de 1 Timoteo 2,8-15. En este razonamien-
to, el autor de la carta presenta un ordenamiento a la sumisién y al silencio de las mu-
jeres, para que no ensefien ni ejerzan papeles de liderazgo y autoridad en las comuni-
dades cristianas. La justificacion teoldgica para esta restriccion, es la trasgresion de
Eva, que situd a las mujeres en un segundo plano social y religioso. La maternidad es
propuesta como papel socio-religioso, ya que “las mujeres serdn salvadas por la ma-
ternidad”. Es inevitable asociar en esta afirmacion a Maria. En este entrelazado, en-
tra también Artemisa, una de las mds importantes y populares diosas de Asia Menor.
Artemisa, identificada como virgen y madre, aparece proclamada como la Diosa que
no se somete al yugo de los hombres.

Abstract

In this article I try to present the possible inter-relationships between Eve, Mary and
Artemis, starting from the exhortation of 1 Tm 2,8-15. In his reasoning, the author of
the epistle seeks to prescribe submission and silence for women, so that they neither
be allowed to teach nor exercise roles of leadership and authority in the Christian
communities. The theological justification for this restriction is Eve’s transgression,
which put women in a secondary social and religious level. Motherhood is proposed
as a social-religious role, given that women are “saved by their motherhood.” It is
unavoidable to associate Mary in this statement. In this interweaving, Artemis —one
of the most important and popular Goddesses of Asia Minor— also joins the group of
female characters. Identified as virgin and mother, Artemis is proclaimed as the God-
dess who does not submit to the yoke of men.
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Posibilidades de entrelazar a Eva,
la maternidad y Maria, en 1 Timoteo

El texto de 1 Timoteo 2,9-15 se presenta como central en la articulacién de un
discurso de adecuacion y de sumision de las mujeres. Es un texto concéntrico; en él,
se concentra un discurso denso, a partir del cual se desarrollan o se aglutinan las
otras exhortaciones para las mujeres, de las llamadas Cartas Pastorales. Una cues-
tién intrigante en 1 Timoteo, es el rescate de interpretaciones teoldgicas con relacion
a Eva y la vinculacién entre las supuestas seduccion y trasgresiéon de Eva y la ma-
ternidad de las mujeres, como condicién para justificar el silencio y el no-ejercicio
del liderazgo en la comunidad cristiana. El discurso del autor de la carta va en con-
tra de las insubordinadas hijas de Eva, que estdn dedicadas a la ensefianza y al lide-
razgo comunitario. El texto no trae referencias directas a Maria, sin embargo la idea
de maternidad redentora, presente en el texto, alude a la figura de Marfia.

En esta carta, aparece reafirmado el pecado de Eva; ella es rescatada como
responsable por el propio papel socio-religioso secundario de las mujeres, puesto
que “cay6 en la trasgresion”. Este argumento teoldgico sirve para justificar la sepa-
racion de las mujeres de la actuacion publica, en el culto y en el &mbito social. Su
papel biolégico, social y religioso estd, de este modo, definido y limitado por el ejer-
cicio de la maternidad. En la préctica, esto significa que las mujeres deben asumir
sus papeles tradicionales de esposas y de madres. Esta preocupacion también apare-
ce en la Carta a Tito, en la cual se afirma que las mujeres mds ancianas o presbite-
ras, deben socializar y vigilar, enseflar y garantizar que las mujeres mds jovenes asu-
man tales papeles: casarse, tener hijos, ser esposas sumisas (Tt 2,3-5).

Las mujeres seran salvadas por la maternidad

El razonamiento de 1 Tm 2,9-15 reafirma tanto el pecado de Eva —“cay6 en
la trasgresién”- como evoca la maternidad redentora, “la mujer serd salvada por la
maternidad”. La salvacion de las mujeres acaece por la maternidad (cf. el v.15). Es-
ta idea de salvacion es tnica en el Nuevo Testamento.

Por més extrafio que parezca, hay quien ve en esta afirmacién una posibilidad
real de salvacién para las mujeres. Max Kiichler, por ejemplo, ve en la afirmacion de
1 Tm una valorizacion de la corporeidad de la mujer, gracias a la experiencia de la ma-
ternidad, ya que su cuerpo se vuelve el lugar mismo de su salvacién: “lugar en el cual
ella obra su salvacion™'. Y Helmut Merkel considera esta proposicién como una visién
positiva de la sexualidad y del casamiento, que puede ser sobrepuesta a algunas ideas
gndsticas contrarias al casamiento y a la generacion de criaturas. Por ejemplo, un frag-
mento del Evangelio Egipcio de Jesus, dice lo siguiente: “yo vine para disolver las
obras femeninas”. Y sobre la pregunta acerca de cudnto tiempo la muerte iria todavia
a dominar, Jesus habria respondido: “mientras las mujeres todavia generen criaturas’.

1 Max Kiichler, Schweigen, Schmuck und Schleier — Drei neutestamentliche Vorchriften zu den Frauen
auf dem Hintergrund einer frauenfeindlichen Exegese des Alten Testaments im antiken Judentum, Frei-
burg, Universititsverlag / Gottingen Vandenhoeck & Ruprecht, 1986, 39.

2 Helmut Merkel, Die Pastoralbriefe, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 13* edicién, 1991, 28.
Evangelio de los Egipcios, 2 y 3, en Aurelio de Santos Otero (ed.), Los Evangelios apdcrifos — Colec-
cion de textos griegos y latinos, Madrid, Editorial Cat6lica, 5 edicién, 1985, 51-52. Traduccidn a par-
tir del griego.
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George Knight afirma que Eva trajo a sf misma la trasgresién, abandonando
su papel de mujer y asumiendo el papel masculino. Al volver a retomar su papel de
madre, a través de Maria, y dando a luz al Mesias, la mujer / Eva trajo la salvacién
al mundo’. Esta interpretacion indica una vinculacién de las mujeres referidas en es-
ta carta con Eva y con Maria. Estas ideas ya estaban presentes en algunos padres de
la iglesia antigua, como Ireneo, Justino y Tertuliano.

La maternidad salvifica, en las palabras criticas de David Verner, seria “una
forma de expiacidn correspondiente al crimen atribuido” a las mujeres*. Ademads de
esto, el autor de 1 Timoteo retine los argumentos mds devastadores para oponerse a
aquello que €l considera como una seria amenaza para la iglesia, es decir, el hecho
de que las mujeres estén ensefiando en el espacio publico del culto: “Puede haber
poca duda, entonces, de que las mujeres estaban realmente ensefiando en el culto pu-
blico en la iglesia de las Pastorales, y que un serio conflicto habia irrumpido sobre
esta cuestion’. Por lo tanto, en este razonamiento, envolviendo la tematica de la ma-
ternidad, se trata de un conflicto de poder y de saber. La posibilidad de que las mu-
jeres asumieran papeles preponderantes en la ensefianza, en el liderazgo y en el ejer-
cicio de la autoridad en las comunidades, estaba siendo relativizada o invisibilizada
por el razonamiento de exclusion del autor de la carta.

A pesar de que la vida ascética formase parte de muchos grupos filoséficos y
religiosos, el casamiento y la maternidad constituian una preocupacion vigente, in-
clusive, en el discurso y en los decretos oficiales.

El autor déutero-paulino coloca en boca de Pablo las palabras del emperador
Augusto y del médico Sorano; de esta manera, remueve todas las fronteras entre el
mundo y la iglesia, y su teologia de salvacion para las mujeres se vuelve herética®.

.Y Maria? ;Coémo entra en toda esta trama?

Como ya vimos, algunas interpretaciones vinculan a las mujeres con Eva y
Maria. Los aspectos de la maternidad dolorosa y de la maternidad redentora, los pa-
peles de trasgresora y salvadora, son vinculos de las mujeres con Eva y Maria, res-
pectivamente, y, por lo general, se presentan de forma ambigua en esta trama: o se
es Eva o se es Maria.

Estos textos, especialmente el de 1 Tm 2.,9-15, fueron y son usados por la igle-
sia para prohibir a las mujeres el liderazgo religioso y para reducir su papel al de es-
posa ideal y de madre abnegada. Es posible pensar que la maternidad, a la que el
texto se refiere en 1 Tm 2,15 esté vinculada a la maternidad de Maria, la que, por
ser madre del salvador, ejerce una maternidad redentora. El razonamiento sobre la
maternidad aparece vinculado a las interpretaciones sobre la figura de Maria. Al ha-
cer esto, se presenta también un modelo prototipico de Maria como mujer que ejer-

3 George Knight III, The Pastoral Epistles: A Commentary on the Greek Text, Grand Rapids / Carlis-
le, Eerdmans / Paternoster, 1992, 146.

4 David C. Verner, The Household of God — The Social World of the Pastoral Epistles, Chico, Scho-
lars Press, 1983, 170.

5 David C. Verner, The Household of God, 170-171.

6 Carolyn Osiek y David L. Balch, Families in the New Testament World — Households and House
Churches, Louisville, Westminster / John Knox Press, 1997, 122.
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cia su maternidad en la sumision y el silencio y que no tuvo autoridad y liderazgo
en el movimiento cristiano y en las comunidades cristianas. Entretanto, en los escri-
tos candnicos y hasta, incluso, en los registros no canénicos, Maria no es presenta-
da como mujer-madre sumisa, abnegada, que cumple el papel de esposa ideal. Hay
un texto aclaratorio que nos ofrece una imagen muy interesante del papel de Maria
en las comunidades.
En los llamados Apéndices de San Ignacio, hay cuatro pequeias Cartas Lati-
nas; dos enviadas por Ignacio a Juan, llamado el santo presbitero (sancto seniori) y
una, supuestamente enviada a Maria, llamada Christiferae (portadora/generadora de
Cristo), y otra de Maria para Ignacio. En la primera carta a Juan, Ignacio habla re-
ferente a Maria, de un modo sorprendente:
Apresurate para venir, pues, ya que nosotros creemos que esto es oportuno. Lamen-
tamos profundamente tu tardanza, fortaleciéndonos por tus exhortaciones y consola-
ciones. Si tu ausencia fuere prolongada, desilusionard a muchos de nosotros. También
hay muchas de nuestras mujeres aqui, las que estan deseosas de ver a Maria, la de Je-
sus, y dia tras dia desean escapar de nosotros para ir hasta donde td, y poder encon-
trarse con ella y tocar sus pechos que nutrieron al Sefior Jesus, y poderle preguntar,
junto a ella, respecto de algunos asuntos mas secretos.
Ella es maestra de nuestra nueva religion y penitencia y ministra (diaconisa) junto a
los creyentes y a todas las obras de piedad’.

Esta referencia pertenece a un periodo posterior y, probablemente, no se trata
de un relato en que se esperaba, de hecho, la llegada de Maria. Con todo, muestra
cuan significativa era todavia, la figura y el liderazgo de Maria en la tradicion cris-
tiana, y no por el desempeiio de su papel de madre, sino mas bien como “maestra de
nuestra nueva religién” y ministra (diaconisa) junto a los creyentes.

La presencia descollante de Marfa también aparece manifiesta en la comuni-
dad de Lucas. La re-significacion de la maternidad, se evidencia en el cdntico y en
el pronunciamiento de las palabras proféticas de Maria en el Magnificat. En este
himno, se funden fe, alabanza, maternidad profética y ciudadana. La maternidad de
Maria representa justicia y pan para las hijas y los hijos de Israel. Esto, nada tiene
que ver con la maternidad silenciosa y sumisa -jes maternidad subversiva!

,Hay lugar para Artemisa en esta trama?

Las Cartas Pastorales se dirigen a comunidades de Asia Menor. En esta re-
gion, se encontraban diversos cultos y tradiciones religiosas ligadas a divinidades
locales. Estas tierras, fueron paulatinamente ocupadas por pueblos tanto del Occi-
dente griego y romano, como por el Oriente persa, que trajeron, junto con la cultu-
ra e ideologia politica, una serie de experiencias y tradiciones religiosas diferencia-
das. En esta ocupacion extranjera de Asia Menor, tiene lugar un sincretismo y una
sintesis religiosa, donde las experiencias y tradiciones se mezclan y se transforman,
formando una amalgama religiosa.

Efeso fue un centro religioso, que ofrecia lugar para cualquier religién mun-
dial. Varios cultos y divinidades formaban parte del pantedn de la ciudad: Afrodita,

7 “Epistola Ignatii ad Sanctum Johannem Evangelistam 1 y 2”, en Daniel Ruiz Bueno (ed.), Padres
Apostolicos, edicion bilingilie completa, Madrid, Editorial Catdlica, 4* edicion, 1979, 615.




REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 46 129

Ascleplos Apolo, Atenea, Artemisa, Demetrio, Cibeles, Dionisio, Heras, Zeus, cul-
tos egipcios, entre los cuales se destaca el culto a [sis, la Diosa Madre, entre otros®.
Existian varios templos en la ciudad, incluyendo templos imperiales, dedicados a los
emperadores Domiciano y Adriano’. Entretanto, un lugar especial y sin igual fue de-
signado para el culto de Artemisa, el cual influencié toda la esfera civica, econdmi-
ca, cultural, politica y religiosa de la ciudad, estableciéndose un lazo distintivo en-
tre la ciudad de Efeso, sus habitantes y la diosa Artemisa.

Artemisa fue la mas popular y una de las mds antiguas diosas griegas. Se pre-
sume que, en la tradicion mds antigua, Artemisa representa la evolucion de una Dio-
sa Madre, y tanto ella como su hermana Atenea, fueron consideradas virgenes por-
que nunca se sometieron a un casamiento monogamico'. Artemisa es considerada
diosa virgen, amazona y arquera infalible. Es Diosa de las florestas y de los prados;
es la protectora de la fauna y de la flora, y también de las amazonas, de las guerre-
ras y de las cazadoras que, como ella, eran independientes del yugo del varén". Su
imagen original griega, fue construida a partir de una bella mujer, vistiendo una td-
nica corta, escandalosa para la época, armada con arco y flecha y, generalmente, en
compaiiia de bellas ninfas y animales salvajes como leonas y osas. La imagen pre-
ponderante, en la época de las primeras comunidades cristianas, era la de una diosa
con varios senos, y con el cuerpo cubierto y engalanado con varios animales y ve-
getales, lo que destacaba sus atributos de Diosa-Madre.

El culto a Artemisa se difundi6 por todo el mundo greco-romano y tuvo su
punto élgido en la region de Asia Menor, en donde le fueron dedicados importantes
templos. Artemisa fue la mds prominente y poderosa divinidad del drea urbana de
Efeso®, teniendo alli el mas importante santuario en todo el mundo greco-romano:

“iGrande es Artemisa de los efesios!”, cuya majestad “toda Asia y el mundo ado-
ran” (Hechos 19,27.28.34)". Como diosa asociada a la luna, frecuentemente fue
identificada con otras divinidades de la luna, como Hécate y Selenia, y diosas

8 Ver Richard E. Oster, “Ephesus as a Religious Center under the Principate, I. Paganism before Cons-
tantine”, en Wolfgang Haase - Hildegard Temporini (eds.), Aufstieg und Niedergang der Romischen
Welt, vol. 11, 18.3, Berlin / Nueva York, Walter de Gruyter, 1990. [1661-1728], 1667-1698.

9 Ver Winfried Ellinger, Ephesos — Geschichte einer antiken Weltstadt, Stuttgart, Kohlhammer, 2* edi-
cién, 1992, 89-90; John E. Stambauch - David L. Balch, O Novo Testamento em seu ambiente social,
Sédo Paulo, Paulus, 1996, 139.

Sara B. Pomeroy, Diosas, rameras, esposas y esclavas — Mujeres en la antigiiedad cldsica, Madrid,
Akal, 1987, 19-20. “Su rechazo del matrimonio, sin embargo, fue mal interpretado como virginidad
por generaciones sucesivas de hombres que relacionaban la pérdida de la virginidad s6lo con el matri-
monio convencional. Por otra parte, como diosa madre o como virgen, Artemisa era duefia del control
de si misma; su falta de conexién permanente con un hombre a través de una relacion mondgama, es
la piedra clave de su independencia.” (ver p.20.)

' Ginette Paris, Meditacoes pagas — Os mundos de Afrodita, Artemisa y Hesita, Petropolis,Vozes,
1994, 145-6; Pierre Grimal, Diccionario de mitologia griega y romana, Buenos Aires, Paidos, 2°* edi-
cion revista, 1981, 54.

“;Quién, por ventura, no sabe que la ciudad de Efeso es la guardiana del templo de la gran diosa
Diana y de la imagen que cayé de Jupiter?” (Hechos 19,35).

Dada la popularidad e importancia del culto de Artemisa en Efeso, podemos imaginar el conflicto
entre Pablo, junto con Gayo y Aristarco, y los orfebres que hacfan imdgenes de la diosa, al predicar
cllue “No son dioses los que son hechos por manos humanas”.

4 Ver Valerie Abrahamsen, Women and Worship at Philippi — Diana/Artemis and Other Cults in the
Early Christian Era, Portland Maine, Astarte Shell Press, 1995, 46.
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orientales como Cibeles, Astarté y Ariadna, ademds de la Diana romana, entre otras.
En Efeso, Artemisa asimilé una antigua divinidad asidtica de la fecundidad, la Gran
Madre (Magna Mater), que correspondia a Perséfone, a la Diana romana y a la Ci-
beles, la Diosa Madre de Asia Menor, que tuvo su origen en Frigia"®. Artemisa re-
presentaba la amalgama de elementos religiosos indigenas, persas y greco-roma-
nos'’, y probablemente por esto, se habia vuelto tan popular. Es vista, de igual ma-
nera que Isis, como salvadora'’; su templo servia de asilo para deudores y desampa-
rados. Misioneras y misioneros itinerantes, tenian la misién de divulgar el culto a
Artemisa en otras partes del mundo’®.

Artemisa estd también vinculada a los cultos a la Diosa Madre, muy comunes
en el mundo antiguo, con diversos santuarios publicos o domésticos en Grecia, en
las regiones romanas, en Mesopotamia y en Asia Menor, ddndose un intercambio de
ritos y de simbolos entre estos cultos.

Algunos ejemplos de estos cultos son los de Astarté (Fenicia), Aserd o Ashe-
rd (antiguo Israel), Cibeles (Anatolia — Asia Menor), Atenas, Afrodita, Vesta y Hes-
tia, Heras, Demetria (en las regiones del mundo greco-romano)”.

Artemisa estd vinculada a los ciclos vitales de las mujeres, como la menstrua-
cion, la generacién de criaturas y la muerte —cuando la muerte llegaba repentina-
mente a una mujer, se decfa que ella habia sido herida por Artemisa®. Aunque Dio-
sa virgen, estd vinculada a la maternidad, puesto que ella es también Diosa-madre,
siendo por esto patrona y protectora del parto. Las mujeres recurren a su proteccion
y asistencia en la hora del parto. Segin Ginette Paris, las parteras primitivas, gene-
ralmente no eran madres, siendo con frecuencia, mujeres estériles o celibatarias®. Y
el estudio de las tumbas muestra que la mortalidad materna era grande, los partos
eran dificiles. Segin Medea, era preferible quedar por tres veces en la linea de fren-
te, en un campo de batalla, que el dar a luz a una criatura (Euripides, Medea).Y des-
de la época clésica hasta el periodo romano, las mujeres excedian en nimero, con
relacién a los hombres, como devotas de Asclepios, dios de la salud™.

Ella recibia los vestidos de las parturientas, como reconocimiento de un buen
parto. Es la diosa de la vida, y también de la muerte, ya que la muerte de una partu-
rienta era atribuida a Artemisa, y las ropas de las fallecidas en esas circunstancias
eran dedicadas a la Diosa. Artemisa, ademds de protectora de las parturientas, tam-
bién era la guardiana de las criaturas pequefias y recién nacidas, de las muchachas y
de las jovencitas, y de las mujeres jovenes que se iban a casar. Un sacrificio a Arte-

IS Charles Pfeifer (ed.), Diccionario biblico-arqueologico, Michigan, Editorial Mundo Hispénico,
1993, 232.
16 Richard Oster, Ephesus as a Religious Center under the Principate, 1727.

7 De acuerdo con Estrabén, Geografia, 14.1.22.

Libanio, Oragdo, 5.29, Estrabdn, Geografia, 4.1.1, relata que la diosa vio en suefios a una mujer
para que llevase su estatua en una expedicion colonizadora, a fin de que la estatua efesina de Artemi-
sa, fuera conocida y venerada en otras ciudades. Confer estas informaciones en John E. Stambauch -
David L. Balch, O Novo Testamento em seu ambiente social, 138.

Ver mds informaciones sobre el culto a las Diosas-Madres, en el articulo de Maria Soave Busche-
mi, “Eles passardo...eu...passarinha — Ensaio para uma Maria-Logia de resistencia” ,en este mismo nu-
mero de RIBLA. Confer también Lynn E. Roler, Em busca da Deusa-Mde — O culto anatoliano de Ci-
bele, Lisboa, Instituto Piaget, 2002.

Sara B. Pomeroy, Diosas, rameras, esposas y esclavas, 19.

21 Ginette Paris, Meditacoes pagds, 153-154.
Ver Sara B. Pomeroy, Diosas, rameras, esposas y esclavas, 19.
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misa formaba parte del ritual pre-nupcial. Las jovenes traian ofrendas antes del ca-
samiento, entre ellas estaban las muiiecas y las ropas usadas en la infancia. Este ri-
tual recordaba a las jévenes las cosas que renunciaban por el casamiento. Invocaban
la presencia de Artemisa para las peculiaridades femeninas y las situaciones de su-
frimiento y de peligro, que hacen parte del casamiento, especialmente el parto®

Artemisa tenia adeptos de ambos sexos; sin embargo, eran las mujeres las que
le dedicaban un mayor culto. En algunos de sus templos no estaba permitida la par-
ticipacion de los hombres, lo que implicaba la organizacién de un sacerdocio o un
liderazgo exclusivamente femenino®. Del templo de Artemisa en Efeso — el Artemi-
sium — formaban parte un gran nimero de oficiales, masculinos y femeninos. En
tiempo del imperio, el sumo sacerdocio era asumido por una sumo-sacerdotisa®. El
artemision, entre marzo y abril, era un mes dedicado a la adoracion de la diosa, la
que atraia personas de diversas provincias, para las actividades religiosas, entre ellas
una procesion®.

Artemisa, por ser una diosa que funciona como sintesis, aparece presentada
como uno de los modelos de divinidad cercana a las mujeres cristianas de Asia Me-
nor. Existen evidencias arqueoldgicas de mas de 30 templos de Artemisa en esta re-
gién. Artemisa tenfa notables santuarios en Efeso y Filipos, en cuyas ciudades habia
también importantes comunidades cristianas, con liderazgo de mujeres con presti-
glo en el movimiento cristiano, como Priscila, Lidia, Evodia, y Smthue El culto
mds importante, en Efeso, durante los tres primeros siglos del imperio romano, fue
el de Artemisa de Efeso (Artemis Efesia)?”.

Experiencias religiosas de las mujeres de Asia Menor

Es necesario dirigir nuestra mirada hacia Asia Menor, partiendo de una visién
no monolitica de la realidad, capaz de considerar experiencias diversificadas de cris-
tianismo y un universo religioso plural. Por tanto, un mirar sobre las experiencias
religiosas de este contexto, especialmente las vinculadas a las divinidades femeni-
nas, proporcionard un panorama diferente, en relacion a algunos hilos de las tramas
religiosas, con las cuales las mujeres cristianas tenfan experiencias y que servian, in-
cluso de inspiracién, ademads del evangelio de la liberacion, anunciado por misione-
ras y misioneros cristianos de los siglos I y II. El razonamiento del control sobre el
cuerpo y los vestidos de las mujeres, también presente en 1 Tm 2, puede significar
una contraposicion a los cultos afro-asidticos, con los cuales las mujeres cristianas
estarfan vinculadas. En algunas procesiones de las diosas, como Artemisa e Isis, las
mujeres se adornaban con vestidos de colores, flores y frutas. En estos cultos, las
mujeres tenfan una experiencia mds igualitaria de participacion. Una aproximacion
a las diosas y un dirigir la mirada en direccién a las experiencias con las diosas, sig-

23 Vea Christine Downing, “Artemis — The Goddess who Comes from Afar”, en Christine Downing,
The Goddess- Mythological images of the Feminine, Nueva York, Crossroad, 1981, 182.
24 Valerie A. Abrahamsen, Women and Worship at Philippi, 47.
Elisabeth Schiissler Fiorenza, As origens cristas a partir da mulher — Uma nova hermenéutica, Sao
Paulo, Paulinas, 1992, 284.
6 Charles Pfeifer (ed.), Diccionario biblico arqueologico, 232.
7 Richard E. Oster, Ephesus as a Religious Center under the Principate, 1699.
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nifica considerar la realidad, lo cotidiano y las experiencias religiosas de las muje-
res de Asia Menor, entre ellas, las de las mujeres cristianas. Son experiencias que hi-
cieron o que todavia hacian parte del universo y de la vivencia de las mujeres de las
comunidades de Asia Menor.
Funcionando como una profecia que se auto-realiza, una definicién de poder que di-
ce respeto solamente a los hombres, si es utilizada con relacién a las mujeres, podra
demostrar apenas su impotencia; sin embargo, si incluimos, ademds del poder de la
legislacion, aquel de la tradicion, mds alld del pensamiento filoséfico, aquel del pen-
samiento mitico, y mds alld del poder politico, también el poder religioso, el juego del
poder entre hombres y mujeres, aparece con nueva luz*.

Entre las novedades religiosas que se aproximaban y aportaban en Asia Me-
nor, también el movimiento cristiano estaba incluido, y, dentro de éste, las diversas
tendencias y comprensiones de cristianismo. El movimiento cristiano fue, por lo me-
nos en el ambito del Asia Menor, un movimiento proselitista y sincrético. Lo que los
Padres de la Iglesia intentaron hacer, en el combate contra la herejia, en nombre de
la verdadera fe, fue el buscar un cristianismo puro, sin influencia alguna “de fuera”.
Con esto, entretanto, lograron hacer una religién bastante afinada con los ideales de
patria y familia patriarcal.

La experiencia de las mujeres de Asia Menor y, en particular, de Efeso, es con
la Diosa, que se halla vinculada, tanto a la virginidad, cuanto a la maternidad, sien-
do Virgen, ademds de Diosa-Madre. En este sentido, la construccion del mito sobre
la virginidad de Maria y la exaltacion de su maternidad divina, tienen vinculacién
con los cultos dedicados a las Diosas y, en especial, al de Artemisa. No es por ca-
sualidad que en el Concilio de Efeso, en 431, Maria fue proclamada Madre de Dios
(Theotokos, Deigenitrix, Deipara). Y también en Hechos 19, la presencia de los
apostoles, provoca animosidad en la ciudad, cuya patrona es Artemisa, lo que hace
que la ciudad convoque una asamblea por causa de la critica de Pablo a los obreros
de la Diosa en la ciudad. “No solamente hay el peligro de que nuestra profesion cai-
ga en descrédito, sino también que el propio templo de la gran diosa, Artemisa [Dia-
nal, sea estimado en nada, y sea incluso destruida la majestad de aquella, que toda
Asia y el mundo entero adoran”. (Hechos 19,27). Por otro lado, es interesante ob-
servar el miedo de los propios habitantes, por el hecho de convocar la asamblea en
funcién de una cuestion religiosa, puesto que estos cultos, como los de Cibeles e
Isis, no eran bien vistos por el Imperio, y los cultos imperiales comenzaban a impo-
nerse en las ciudades importantes.

Deshilando algunos hilos de la trama

La carta de 1 Timoteo, forma parte de un conjunto de cartas enviadas a las co-
munidades de Asia Menor. Como indicidbamos al comienzo del texto, el razona-
miento de esta carta tiene el interés de imponer silencio a las mujeres e intentar im-
pedir, que ellas tengan una participacion mds efectiva en la enseflanza, y en el ejer-
cicio de la autoridad en las comunidades. Para justificar ese razonamiento, busca ar-
gumentos en la teologia construida sobre la trasgresién de Eva, culpabilizando a las

28 Ginette Paris, Meditacoes pagas, 249.
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propias mujeres por su exclusion, y rescatando la maternidad, vista como camino de
salvacidon. Este camino propuesto, podia estar apartando definitivamente a las muje-
res que hubieran tenido algin vinculo con las diosas, independientemente de sus tra-
diciones religiosas mds antiguas.

A partir del razonamiento de 1 Tm 2 es inevitable asociar las mujeres a Eva
y, con esto, reafirmar su pecado y su trasgresion. También es inevitable asociar a
Maria a esa maternidad redentora, propuesta por el autor de 1 Tm a todas las muje-
res. El culto a Maria, o la invocacién a Maria, tiene ya sus comienzos en el siglo I,
y fue creciendo y tomando forma en el decorrer del siglo II. Los Padres de la Igle-
sia de la segunda mitad del siglo II, como Justino, Tertuliano e Ireneo, desarrollan
la idea de Maria como la nueva Eva. Maria, segin Ireneo, por su obediencia, trae la
salvacion para las personas y también rescata a Eva.

Fue precisamente por medio de una virgen transgresora, que la humanidad fue heri-

da y cayd, pero fue por otra virgen que, por haber obedecido la palabra de Dios, la

humanidad resucitada recibi6 la vida...Y Eva fue [restaurada] en Maria porque una

virgen, convirtiéndose en abogada de otra virgen, deberia rescatar la virginal trasgre-

sién por medio de la virginal obediencia®.

En el debate llamado Simposio de las diez virgenes, Metodio presenta diez
mujeres que compiten entre si, exaltando la virginidad. Tecla es declarada la mas
preeminente en el debate y gana la corona de oro. En su discurso, Tecla declara: “El
mayor de todos los males es decir que la vida es gobernada por un destino inevita-
ble”. La vida ascética es sefialada como el camino para “poder escoger, como los
maestros, las cosas que nos agradan, sin hacernos esclavas del destino™. La cues-
tion de la virginidad, no significa necesariamente limitacién o rechazo de la sexua-
lidad, sin embargo puede estar vinculada con la independencia y los poderes curati-
vos de las diosas y de liderazgos femeninos importantes.

Las grandes diosas (Ishtar, Isis, Astarté) eran, con frecuencia, descritas como virge-

nes, a pesar de tener consortes. Cuando era empleada, en relacién a estas diosas, la

palabra ‘virginidad’ no significaba necesariamente integridad corporal ni abstencién
sexual, sino mds bien independencia femenina®'.

Los Hechos de Pablo y Tecla relatan que la fama de Tecla, como virgen que
curaba y ensefiaba, hizo que la poblacién de la regién donde vivia, Seleucia, tendie-
ra a identificarse con las virgenes sacerdotisas de la Diosa Artemisa o Diana: “La
virgen es sacerdotisa de la gran Diosa Diana, y todo lo que ella le pide es concedi-
do, porque ella es una virgen y es amada por todos los dioses”. Tecla, incluso, tuvo
problemas con médicos de la region por causa de sus curaciones, lo que los motivé
a organizar un grupo de hombres para intentar deshonrarla y difamarla, en su auto-
ridad como virgen, frente a la Diosa y disminuir su poder.

No podemos disociar el papel preponderante de Artemisa como, simultdnea-
mente, Diosa-Virgen y Diosa-Madre, del papel de Marfa, la cual, siendo mujer y vir-

29 Ireneo, Epideixis,33, citado por Jaroslaw Pelikan, Maria através dos séculos — Seu papel na histo-
ria da cultura, Sdo Paulo, Companhia das Letras, 67-68.
0 Citado por Elaine Pagels, Addo, Eva e a serpente, Rio de Janeiro, Rocco, 1992, 124.
Katheleen Coyle, Maria na tradi¢do cristd — A partir de uma perspectiva contempordnea, Sao Pau-
lo, 1999, 52.
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gen, pasa a ser, simultdneamente proclamada como Madre de Dios. Si Eva es la ma-
dre de los vivientes, Marfa pasa a ser la madre de Dios.

El razonamiento de 1 Timoteo intenta restaurar la condicién de trasgresora
impuesta a Eva y aplicarla a las mujeres y, al mismo tiempo, condicionar el papel
socio-religioso de las mujeres a la maternidad. Asi, expulsadas del paraiso de la vir-
ginidad —expresion de Jeronimo (Cartas 22,18)— las mujeres se convierten en las
madres sufrientes de las interpretaciones hechas a partir del paraiso de la materni-
dad salvadora de Maria. En el ejercicio de la maternidad sumisa, abnegada y silen-
ciosa, las mujeres también retornan a los casamientos patriarcales. La preocupacién
del autor con su discurso es la de controlar a las insubordinadas hijas de Eva que es-
tdn en la ensefianza y en el liderazgo comunitario, y que, como Tecla, se atreven a
cuestionar la supuesta verdad de que la vida es gobernada por un destino inevitable,
y, quién sabe, hasta se atreven a proponer la posibilidad de ser madres sin padecer
en el paraiso.

Marga J. Stroher
Caixa postal 14
Sao Leopoldo/RS
93001-970

Brasil

marga@est.com.br



RESENA

Caminos de resistencia, en las fronteras del poder normativo
Un estudio de las Cartas Pastorales en la perspectiva feminista

Con este provocativo y creativo titulo: “Caminos de resistencia, en las fron-
teras del poder normativo”, Marga Janéte Stroher retdne en 305 paginas de su tesis
doctoral, un audaz “estudio de las Cartas Pastorales en la perspectiva feminista™'.

Como objetivo se propone: deshacer (“desconstruir”)” discursos excluyentes
y evidenciar la participacion de las mujeres en papeles de enseiianza y liderazgo,
en las primeras comunidades cristianas.

Asfi se expresa la autora:

El objetivo de mi investigacidn, por lo tanto, es evidenciar y deshacer este proceso de

patriarcalizacion de las primeras comunidades cristianas y rescatar las posibilidades

y condiciones del ejercicio de liderazgo y ensenanza de las mujeres, enfocando las

Cartas Pastorales.

La investigacion asume los presupuestos de la metodologia feminista histori-
co-critica y social del Nuevo Testamento y del mundo antiguo, en la perspectiva de
una hermenéutica critico-feminista de liberacién.

El desarrollo del trabajo sigue, con coherencia, los tres pasos hermenéuticos:
el deshacer, la reconstruccién y la construccién, convergiendo finalmente, en un tini-
co paso de des-re-construccion. En la busqueda de delimitar y concretizar el estudio
de las Cartas Pastorales, en la perspectiva propuesta, la autora enfatiza tres ejes, o
“nuestros” hermenéuticos: cuerpo, saber y poder.

El lenguaje es, al mismo tiempo, tierno y coloquial, mas firme y directo, sin
ser agresivo. La autora se inspira en la simbdlica, o en el imaginario femenino, pa-
ra hilvanar, tejer y dar algunos remates, en los hilos de la trama del texto de su te-
sis. Escoge cautelosamente los hilos de la trama, sobrepasando el texto escrito para
llegar a la tesitura de la memoria viva, rescatando y construyendo nuevas historias
de resistencia olvidadas, silenciadas o nunca jamds contadas.

A través de una vasta investigacion e interlocucion intra y extra-biblica, la au-
tora nos lleva a recorrer varios caminos y contemplar diversos paisajes de los am-
bientes filoséficos y religiosos, que influenciaron el contexto ideolégico y el discur-
so de las Cartas Pastorales. Igualmente, invitindonos a contemplar otros horizontes,
capaces de proyectar una luz nueva sobre el discurso, ya en cierto modo, terminado.

1 Marga Janéte Stréher, tesis de Doctorado en Teologia, Area de Concentragdo: Biblia, por la Escola
Superior de Teologia, Instituto Ecuménico de Pés-graduacéo em Teologia, Sdo Leopoldo, RS, 28 de
febrero del 2002.

* Palabra de uso en Brasil; significa deshacer (nota del Traductor).
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La tesis estd dividida en 5 capitulos, bien articulados entre si, y, ademads, tres
excursos que, lejos de interrumpir el flujo del relato, se constituyen en un espacio
para pensar y profundizar el mismo.

En el primer capitulo, realiza las necesarias “consideraciones metodoldgicas”
y concluye citando y parafraseando a Adélia Prado: “Leyenda con la palabra Mapa”,
para invitarnos a: “entrar en este trabajo que pretende ser no el itinerario, sino uno
de tantos mapas posibles de la lectura biblica feminista”.

En el segundo capitulo, que es una “introduccién al contexto y a los textos de
las cartas pastorales”, Marga presenta algunas tendencias exegéticas y hermenéuti-
cas actuales. A partir de ahi, ve que la tarea de la teologia feminista no es sencilla,
como ella misma explicita: “Del punto de vista de la critica feminista, las Cartas
Pastorales son, al mismo tiempo, la parte mds relevante y mds frustrante de lo de-
primente del Nuevo Testamento”.

La critica principal a las Pastorales es porque fueron asumidas como una es-
pecie de manual eclesidstico de caracter generalizado. Basadas en una estructura pa-
triarcal y una vision jerarquica de la sociedad, “ellas son menos vistas como propo-
nentes de nuevas relaciones entre los miembros bautizados en Cristo, que como le-
gitimadoras de relaciones asimétricas...”

A contramano del texto oficial y de su lectura negativa, la autora vuelve a re-
cordar, seguidamente, el encuentro de tres generaciones de fe, siendo la 1.* y la 2.%
mediatizadas por mujeres (la abuela Léide y la madre Eunice), que ensefiaron las Es-
crituras a Timoteo (2 Tm 1,5; 3,15), contemporaneo de Pablo. Apunta hacia las es-
tructuras de liderazgo autoritarias como consecuencia de la fragmentacién ocasiona-
da por la diversidad de comprensiones eclesioldgicas en la época, o que se constitu-
yen en una amenaza a la unidad. Por esto, la bisqueda del vinculo con la tradicién
paulina. Pablo ausente, es modelo autoritativo para silenciar las resistencias. La au-
toridad atribuida a Pablo es una cuestion de poder. Y la racionalizacion de las cues-
tiones de poder, es construida por el discurso de imitacion. Pablo no estd mds pre-
sente, pero continiia siendo el modelo autoritario.

En el tercer capitulo, la perspectiva de enfoque, converge hacia la “iglesia cons-
tituida como la casa patriarcal de Dios”. Menciona y analiza, dentro del objetivo y de
la clave interpretativa propuesta, los cuatro ministerios instituidos: Obispos; Didcono/
Diaconisa; Presbitero/ Presbitera; Viuda. Segtin la autora, es necesario recomponer las
resistencias. Esto significa admitir que no hay un discurso uniforme y estable:

Y por mds que se formulasen discursos, reglas, prescripciones y prohibiciones, las re-

sistencias estaban por todos lados, en las fisuras y brechas, mujeres inventando sali-

das, cuestionando modelos y actuando igual dentro del modelo impuesto. Es innega-
ble la presencia activa y desestabilizadora de las mujeres en la historia cristiana.

En el cuarto capitulo, titulado —“las insubordinadas hijas de Eva”, encontra-
mos una propuesta de reconstruccion de 1 Tm 2,8-15, no a partir de la negacién del
autor, sino de las posibilidades de las mujeres que ensefian y ejercen autoridad. El
interés estd en rescatar la historia de las resistencias y evidenciar las potencialidades
de las mujeres en papeles de maestras y de liderazgo, asi como en la articulacién:
cuerpo — saber — poder. Hablando del cuerpo de las hijas de Eva — mujeres en el es-
pejo, la autora resalta el poder de la vestimenta en el cuerpo de la mujer; por eso el
objetivo de la prescripcion normativa, en las Cartas Pastorales:



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 46 137

Determinar el tipo de ropa que las mujeres deben y pueden usar es signo de reivindi-
cacién que los hombres quieren realizar, desde este poder adquirido por las mujeres.

Ademads del control de los cuerpos, hay el control del saber y del poder, a tra-
vés del silencio. Silencio como estrategia de sumision, no como tranquilidad en las
celebraciones y en las asambleas. Alcanzar conocimiento y aprender, hace parte del
deseo y de la preocupacién de las mujeres. Por esto, ensefiar adquiere un cardcter
tan importante en las Pastorales y la arremetida del autor, es la de descalificar el co-
nocimiento de las mujeres.

Si en las Pastorales, el discurso es que las mujeres no deben ni aprender, ni
ensefiar, ni ejercer autoridad, revela también el otro lado de la medalla: de hecho ha-
bia mujeres que ensefiaban y ejercian autoridad y poder en las comunidades. Se da
una usurpacién por el poder masculino. Los discursos son intentos y propuestas de
aprisionar las experiencias de las mujeres a las normas patriarcales: control de los
cuerpos, saberes y poderes de las mujeres. Por eso mismo, irénicamente, las Cartas
Pastorales, se convierten en clave de lectura, para rescatar la participacion activa de
las mujeres en las comunidades cristianas, y el respectivo ejercicio de poder.

En el quinto capitulo, la autora hace importantes “reflexiones eclesioldgicas,
buscando los hilos de la trama (“tesituras”) para una eclesiologia del poder compar-
tido”. Concluye afirmando que la iglesia nace plural e inclusiva. Es urgente repen-
sar la iglesia, a partir del cuerpo de sus miembros, no apenas “simbdlicos”, sino rea-
les de mujeres y hombres. La sana doctrina, puede ser interpretada como doctrina
“saludable” — que cuida con preocupacion de la salud de los cuerpos. Un desafio que
se presenta hoy para la iglesia, es el reconocimiento de la ciudadania teoldgica de
las mujeres. Esto requiere un deshacerse del modelo de Iglesia, una reconstruccion
de las historias de resistencia y la construccion de una eclesiologia inclusiva y par-
ticipativa.

Concluye afirmando que las mujeres son llamadas a rescatar el poder y la sa-
biduria: abandonar la vieja casa de la oikos-ekklesiologia, y edificar una casa espa-
ciosa con la dimensidn de una ekklesia-sofia. Marga clama para que hagamos otro
discurso que el de las Pastorales. Para esto, debemos recuperar nuestra “rebeldia po-
tencial”: “volver a tener un poder que pueda potenciar nuevas relaciones liberado-
ras entre mujeres y hombres”. Y en la trama de la nueva eclesiologia, potencializar la
iglesia —también cuerpo de Cristo- con cuerpos liberados de hombres y de mujeres.

Agradecemos a la autora que nos brinda con esa gran contribucién biblica,
teoldgica y pastoral, en el camino libertario y liberador de nuestras relaciones huma-
nas cristianas. El lenguaje y los procedimientos hermenéuticos son, en cada nuevo
paso, una invitacion para que la lectora y el lector se involucren juntos en la trama,
y esto no unicamente con la cabeza, la racionalidad, sino con toda la corporeidad,
sentimientos, palpitaciones y sensaciones de cuerpos femeninos y masculinos.

Lucia Weiler
luciaweiler@hotmail.com
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